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Das Jahr 2019 war das grof3e Jubildumsjahr
zum 50jédhrigen Bestehen der Missionszen-
trale der Franziskaner. Dieses Jubildum war
Anlass fiir verschiedene Veranstaltungen.
Darunter auch ein Symposium zum Thema
,Frage nicht, wie wir die Welt bekehren!
Praktische und theologische Herausforde-
rungen an eine christliche Entwicklungszu-
sammenarbeit.” Zu dieser Fachtagung mit
Referenten aus Deutschland, den USA, In-
dien und Korea waren Mitarbeiter kirchli-
cher Hilfswerke und von Missionsprokuren
verschiedener Ordensgemeinschaften ein-
geladen. An der Tagung, die im Gustav Stre-
semann Institut, Bonn, vom 27. 03. bis 29.
03. 2019 stattfand nahmen 100 Personen
teil. Mit der vorliegenden Nummer 119 der
Griinen Reihe mdchten wir einen Uberblick
iiber diese Fachtagung geben und die gehal-
tenen Referate einer breiteren Offentlichkeit
vorstellen. Da das Symposium zweisprachig
Deutsch-Englisch mit einer Simultaniiber-

setzung stattfand werden die Vortrdge so-
wohl in der original Sprache, als auch in ei-
ner jeweiligen Ubersetzung abgedruckt.

Wegen des Interesses an der Griinen Reihe
iiber den deutschen Sprachraum hinaus wird
diese Reihe auch in Zukunft zweisprachig,
also auch mit englischen Beitragen, bzw.
Ubersetzungen, publiziert.

Die Ubersetzungen dieser Nummer, bzw.
die inhaltliche Wiedergabe der Referate
in der jeweils anderen Sprache wurden
dankenswerter Weise von Frau Vivien Ham-
mesfahr (Englisch-Deutsch) und der Uber-
setzungsagentur, Translated* (Deutsch-Eng-
lisch) ibernommen.

Wir hoffen, mit dieser Nummer auch wieder
Ihr Interesse an der franziskanisch orientier-
ten Bildungsarbeit zu wecken.

Die Redaktion

Vorwort
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Missionsrenirale der Franziskaner o.V. - Albertus-Magrus-Stralle 39 - D-53177 Bann

Bonn, November 2018
EINLADUNG

Sehr geehrte Damen und Herren,

anldsslich des 50-jihrigen Jubiliums der Missionszentrale der Franziskaner, dem grofiten
franziskanischen Hilfswerk, veranstalten wir vom 27.-29.3.2019 im Gustav-Stresemann-Institut in Bonn
ein Symposium zu dem wir Sie herzlich einladen méchten. Das Symposium steht unter dem Leitwort
LFrage nicht wie wir die Welt bekehren”. Unter anderem hat das Symposium Fragen und Themen zum
Inhalt wie:

Was bedeutet Mission heute? Theologisch? Praktisch?

Weiche (tragische) Geschichte steht hinter dem Begriff Mission?

Worin liegt der Sinn einer christlichen Entwicklungszusammenarbeit?

Welche Beziehung besteht zwischen einem heutigen Missionsverstdndnis und der
Entwicklungszusammenarbeit?

«  Welche Rolle spielen die pdpstlichen Schreiben ,Evangelium Gaudium’ und ,Laudato Si’ in diesem Kontext?

In Vortriagen und Workshops wollen wir die verschiedenen Facetten der Thematik beleuchten. Wir freuen
uns, Referenten mit unterschiedlichen kulturellen, theologischen und geographischen Hintergriinden fiir
unsere Veranstaltung gewonnen zu haben. Es wird eine Simultaniibersetzung Deutsch < Englisch geben.

Das Symposium schlieft mit einer Podiumsdiskussion, zu der alle Referenten eingeladen sind.

Zur Teilnahme an unserem Symposium sind insbesondere Mitarbeiter von Hilfswerken, Vertreter der
katholischen und evangelischen Fakultiten, Mitglieder von Ordensgemeinschaften, sowie Giste aus
Politik und Gesellschaft eingeladen. Wir danken unseren Partnern, der Don Bosco Mission und der Steyler
Mission, fiir die Zusammenarbeit und Mitgestaltung des Symposiums.

Anbei finden Sie ein separates Anmeldeformular. Bitte iiberpriifen und vervollstindigen Sie die Daten bei
Teilnahmewunsch und schicken uns das Dokument bis spétestens 15.01.2019 zu. Wenn Sie weitere
méogliche Interessenten kennen, wiirden wir uns freuen, wenn Sie den beiliegenden Flyer weitergeben. Bei

Fragen wenden Sie sich gerne an die folgende E-Mail-Adresse: veranstaltungen@mzf.org
Wir freuen uns iiber Ihre Teilnahme. Pax et Bonum,
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Pater Matthias Maier ofm P. Prof. Dr. Johannes B. Freyer ofm

Missionszentrale der Franziskaner e. V.

Albertus-Magnus-Str. 39 - D-53177 Bonn Tel.: +49 228 95354 - 0 Sparkasse KoinBonn

Postfach 2009 53 - D-53139 Bonn Fax: +49 228 95354 - 40 IBAN: DESB3 3705 0198 0025 0014 47 Spenden-
Wieb: www.mzf.org E-Mail: post@mzf.org BIC: COLSDE33XXX Siegel
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Der Begriff ,,Entwicklung® ist im Kontext
der Entwicklungszusammenarbeit ein
durchaus problema-tischer Begriff, da doch
seit dem 19. Jahrhundert sehr unterschiedli-
che Vorstellungen damit ver-bunden wur-
den. Markus Biiker fordert in einem Beitrag
dazu auf, Entwicklung neu zu denken...! Er
schreibt: ,,Auch im Jahr 2019 werden die
Versprechen von Wohlstand, Einhaltung der
Menschen-rechte und demokratischer Teil-
habe bei Weitem nicht fiir alle Menschen er-
fiillt werden. Diese Versprechen sind aber
Teil der europdischen, vernunftgeleiteten
Aufklarung: Politik, Wirtschaft und Technik
treiben demnach Fortschritt und Entwick-
lung voran, damit das Leben fiir Menschen
kontinuierlich besser wird. Im Laufe der
Zeit wiirden alle von dieser Art der Moder-
nisierung profi-tieren.* Diese Versprechen
sind ,,auf den bisher eingeschlagenen We-
gen nicht einzuhalten, ob-wohl der Glaube
daran weiterhin die internationale Zusam-
menarbeit pragt.?

Im Folgenden mochte ich zum Blick auf ei-
nige (missions-)theologische Entwicklun-
gen einladen, die das gegenwirtige Ver-
staindnis sowohl von Missions- wie auch
von Entwicklungszusammenarbeit beein-
flussen und die dahin gefiihrt haben, ver-

Martin Uffing SVD

schiedene Kulturen oder Kontexte ernst zu
nehmen, so dass Menschen in ihren jeweili-
gen Kontexten die Subjekte der eigenen Ent-
wicklung sind...

1. Uberblick

Entwicklungen im Missionsverstidndnis seit
den 1960er Jahren® stehen in einem engen
Zusam-menhang mit dem Verstidndnis von
christlicher Entwicklungszusammenarbeit.
Je nachdem wie ,,Mission‘ verstanden wird,
ist ,,Entwicklung* entweder ihr integraler
Bestandteil oder nur ein Anhédngsel. An die
Stelle von ,,Europdisierung* oder ,,Wester-
nisierung* im Entwicklungsprozess ist heu-
te — zumindest in vielen unterschiedlichen
Theorien — die ,,Lokalisierung* getreten.
»Aktuell unterstiitzen wir so jahrlich tiber
700 soziale, pastorale und 6kologische Pro-
jekte in Asien, Afrika, Lateinamerika, Mit-
tel- und Osteuropa. Dabei lautet der Grund-
gedanke bei allen Projekten ,Hilfe zur
Selbsthilfe, um eine nachhaltige Verdnde-
rung zu bewirken. Wir entwickeln die Pro-
jekte zusammen mit den Bediirftigen vor
Ort und schaffen so neue, bessere Grundbe-
dingungen fiir ein menschenwiirdiges Le-
ben.“4

1 Markus Buker, Entwicklung neu denken. Abschied von alten Denkmustern, in: Forum Weltkirche 1 (Januar/Februar) 2019, 12-17

2 Ebda., 12

3 Siehe dazu auch: S. Bevans/R. Schroeder, Constants in Context — A Theology of Mission for Today, Maryknoll, NY 2004; D. Bosch, Mission
im Wandel, Gielen 2012; A. Biinker, Missionarisch Kirche sein?, Miinster 2004; G. Collet, ... Bis an die Grenzen der Erde“, Freiburg 2002;
M. Delgado/M. Sivernich (Hg.), Mission und Prophetie in Zeiten der Inter-kulturalitat, St. Ottilien 2011; J. Schutte (Hg.), Mission nach dem
Konzil, Mainz 1967; M. Sievernich, Die christliche Mission, Darmstadt 2009, u.v.a.

4 Missionszentrale der Franziskaner (MZF), Bonn

8 Theologie als Grundlage der Missions- und Entwicklungszusammenarbeit



,, Wir treten mit den Schwestern und Briidern
der gesamten franziskanischen Familie im-
mer wieder neu in Beziehung, um die Arbeit
an der Basis zu unterstiitzen. Wir treten ein
fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewah-
rung der Schépfung. Mission bedeutet fiir
uns, auf jeden Menschen der Welt zuzuge-
hen, weil Gott in seiner Freiheit in jedem
Menschen wirkt, eine einmalige Geschichte
schreibt, die fiir die Welt von Bedeutung ist.
Der Weg zu Gott kann fiir uns nie am Men-
schen vorbeifiihren.*

Mission ist der Weg der Christen iiber die
vielfdltigen Grenzen unserer Zeit und Welt
hinweg hin vor allem zu den Menschen an
den Réndern, den Menschen in Armut und
in Lebensbedingungen, die dem Evangeli-
um vom Reich Gottes widersprechen. Mis-
sion wird verstanden als Verkiindigung,
Dienst am Menschen, Zeugnis fiir das Got-
tesreich der Liebe, des Heils und der Ge-
rechtigkeit.® Vor dem Zweiten Vatikanum
war Mission geographisch definiert. Die
Missionare kamen im Wesentlichen aus
Westeuropa, Nordamerika und Australien
und sie gingen in die ,,Missionsldnder*, was
praktisch gleichbedeutend war mit der ge-
samten iibrigen Welt. Bis weit in das 20.
Jahrhundert hinein prégte die Ausbreitung
der europdischen Variante des Christentums
und seiner kulturellen Gestalt tiber die gan-
ze Welt das Versténdnis der Mission. Missi-
on bedeutet in der klassischen Lesart einen
kirchlichen Ausnahmezustand, da Mission
dort stattfinden muss, wo Kirche noch nicht
(vollstandig, d. h. so wie in Europa) ist.”
Gleichzeitig wurde z.B. bei der Begegnung
mit Menschen und Kulturen Afrikas, Asiens

und Ozeaniens auch die Aufgabe zu einer
nZivilisierung®, d.h. ,,Europdisierung® der
Nicht-Européer als Beitrag zur ,,Entwick-
lung* dieser Menschen gesehen.

Im 20. Jahrhundert @nderte sich u.a. durch
die beiden Weltkriege, die Ent-Kolonialisie-
rung und verschiedene kirchliche Ereignis-
se die Perspektive. Wiahrend des Zweiten
Weltkriegs war in Frankreich ein Biichlein
erschienen, das die Idee vortrug, dass Frank-
reich selbst zum ,,Missionsland® geworden
war.® Aber noch beim Konzil selbst war z.
B. der damalige Kolner Kardinal Frings da-
gegen, den Begriff Mission auch im Zusam-
menhang mit Europa zu gebrauchen: ,,Man
vermeide in der Missionstheologie jeden
analogen Gebrauch des Wortes ,Mission’
fiir Gebiete, die ehemals christlich waren,
heute jedoch entchristlicht sind. Der Missi-
onsgedanke muss in seiner ganzen ur-
spriinglichen Leuchtkraft erstrahlen; er be-
sagt die Verkiindigung unseres Herrn Jesus
Christus an Orten, wo dieser heilige Name
noch nicht gepredigt worden ist.” Dennoch
gingen vom Konzil Anstofe fiir eine Neu-
orientierung der Missionsidee aus. Gerade
die theologische Grundlage von Mission,
die im Missionsdekret Ad Gentes entwickelt
wird, fiihrte seit dem Konzil zu einer Aus-
weitung des Missionsbegriffes. Mission ist
demnach zuallererst Gottes Mission (Missio
Dei) und kann nicht auf menschlich defi-
nierte Grenzen oder bestimmte Territorien
(,,Missionsgebiete) eingeschrankt werden.
So wie die Gesamtkirche ihrem Wesen nach
missionarisch ist, ist es auch jede Teil- oder
Lokalkirche.

5 Aus dem Leitbild der MZF

6 Vgl. R. Schroeder, What Is the Mission of the Church?, Maryknoll, NY 2008, 112.
7 A. Biinker, Welche Mission(en)? Welche Missionswissenschaft(en)?, in: M. Stowasser/F. Helm (Hg.), Mission im Kontext Europas,

Wien/Géttingen 2011, 33-55, hier: 36f.
8 H. Godin/Y. Daniel, La France pays de mission?, Paris 1943

9 J. Frings, Missionspflicht der Kirche, in: ZMR 50 (1966) 22f (zitiert bei Biinker, a.a.O., 36).

Theologie als Grundlage der Missions- und Entwicklungszusammenarbeit 9



Deshalb kénnen wir sagen, dass heute von
Mission zu sprechen bedeutet, von einem
Wesenszug der Kirche zu sprechen. Aller-
dings hat sich dieser Gedanke nicht unbe-
dingt iiberall in der Kirche durchgesetzt.
Auch der Gebrauch des Wortes Mission
fiihrt bis heute zu Verwirrung. Diese ,,Un-
klarheit iiber Mission zeigt sich, wenn noch
heute von Missionen (z.B. Missionsgebie-
ten, Kongo-Mission, China-Mission, Missi-
onsland Deutschland ...) die Rede ist oder
wenn der Eindruck erweckt wird, es gidbe
bestimmte Zeiten der Mission (ndmlich
dann und dort, wo sich die Kirche noch
nicht oder nicht mehr in angemessen schei-
nendem Umfange ausbreiten konnte).“!°

Bereits in den 1970er Jahren sprach der
Schweizer Kapuziner Walbert Biihlmann
von Abschied vom Abendland und vom
Kommen der Dritten Kirche, in der ,,der
Glaube lebt“,' und fiir Karl Rahner war das
Zweite Vatikanische Konzil seiner Bedeu-
tung nach nur mit dem Apostelkonzil von
Jerusalem zu vergleichen, weil hier die ka-
tholische Kirche zum ersten Mal als Welt-
kirche in Erscheinung trat'> Wiahrend die
Kirche seitdem ein gutes Stiick auf dem
Weg zu einer wirklichen Weltkirche voran-
gekommen ist, sehen sich die Ortskirchen in
Europa von missionarischen Situationen im
eigenen Kontinent herausgefordert.

Werfen wir einen Blick auf Dokumente der
Universalkirche!® und auf Schreiben und
Uberlegungen zu Mission oder Evangelisie-

rung usw. im asiatischen, afrikanischen, la-
teinamerikanischen und auch europdischen
Kontext, so erhalten wir eine gute Vorstel-
lung nicht nur von den sehr komplexen du-
Beren Umstanden, unter denen Mission heu-
te stattfindet, sondern auch von der grof3en
Vielfalt missionarischer Reaktionen und
Ideen.

Anlisslich der Erinnerung an die Er6ffnung
des Zweiten Vatikanischen Konzils rief der
damalige Mainzer Bischof und Vorsitzende
der DBK, Kardinal Karl Lehmann im Jahre
2012 zu neuen missionarischen Initiativen
gerade auch in Deutschland auf.'4

Bereits in seinem Geleitwort zu ,,Zeit zur
Aussaat® hatte Lehmann im Jahr 2000 ge-
schrieben: ,,Ein Grundwort kirchlichen Le-
bens kehrt zuriick: Mission. Lange Zeit ver-
drangt, vielleicht sogar verddchtigt, oftmals
verschwiegen, gewinnt es neu an Bedeu-
tung. In vielfachen Wortverkniipfungen
zeigt es sich im pastoralen und theologi-
schen Gespréch, so z.B. Mission und Evan-
gelisierung, missionarische Pastoral, und
missionarische Verkiindigung, das missio-
narische Zeugnis der Kirche...“S. Vier Jah-
re spater heilit es dann in ,,Allen Volkern
sein Heil*: ,, ,Das Evangelium vom Reich
Gottes® (Lk 4,43) allen Volkern zu verkiin-
den, ist der Auftrag der Kirche. Sie kann der
Welt keinen besseren Dienst tun... Weltmis-
sion heif3t, Grenzen zu den Anderen hin zu
iiberschreiten und sie zum Glauben einzula-
den®.'® Und weiter: ,,Die Kirche ist hinein-

10 A. Blinker, a.a.0., 34f.

11 Siehe z. B.: W. Biihimann, Wo der Glaube lebt, Freiburg 1974; ders., The Coming of the Third Church, Slough 1976; ders., Weltkirche,

Graz 1984

12 K. Rahner, Theologische Grundinterpretation des Il. Vatikanischen Konzils, in: Schriften zur Theologie, Band XIV, Zirich—Einsiedeln-KéIn

1980, 287-302.

13 Vgl dazu auch: G. Collet, Das Missionsverstandnis der Kirche in der gegenwartigen Diskussion, Mainz, 1984. Siehe z. B. das Zweite Vati-
kanische Konzil (1962-65), Evangelii Nuntiandi (EN, 1975), Redemptoris Missio (RM, 1990), Evange-lii Gaudium (EG, 2013)
14 Siehe: Pressemitteilung des Bistums Mainz vom 13.10.2012 ,In der Tradition aller bisherigen Konzilien®...

15 Die deutschen Bischofe, Zeit zur Aussaat, Bonn, 26.11.2000, 5

16 Die deutschen Bischofe, Allen Volkern sein Heil, Bonn 23.09.2004, 8
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genommen in die Mission Gottes, die in Je-
sus Christus geschichtliche Gestalt ange-
nommen hat und durch Gottes Geist inspi-
riert ist. Ziel dieser von Gott ausgehenden
Mission ist die Verwirklichung des Reiches
Gottes. Das hat die Kirche zu bezeugen,
hierzulande und in der weiten Welt.*!7

Die Anerkennung der Pluralitidt von Kultu-
ren und Religionen sowie das Verstidndnis
von Offenbarung und Mission des 2. Vati-
kanischen Konzils und der Eintritt vieler
Lander Afrikas, Asiens und Lateinamerikas
als eigenstdandige Subjekte in die Weltpolitik
waren wichtige Ausgangspunkte fiir ,,Para-
digmenwechsel* in der Missionstheologie
der letzten gut 50 Jahre...

2. Krise der Mission

Die Missionsbegeisterung, die wihrend des
Konzils einen Hohepunkt erreicht hatte,
flaute bald nach dem Konzil wieder ab.
,Grund dafiir waren zweifellos die allge-
meine Krise der Theologie als Folge der
durch das Konzil ge6ftneten Fenster, die im-
mer mehr zunehmende Sdkularisierung der
westlichen Kultur, die Besinnung auf die
Schwichen und Einseitigkeiten vergangener
Missionsepochen, die Verunsicherung der
auslidndischen Missionare infolge der 1971
einsetzenden Moratoriumsdebatte in ver-
schiedenen Léndern. Die 1970er Jahre
brachten die Mission in eine wirkliche Kri-
se. Viele Missionsgesellschaften, vor allem
protestantische, dnderten ihren Namen...
Das Wort Mission war verpont.“!

David Bosch stellt dar, dass Kritik an der
christlichen Mission nicht nur von aullen,

sondern auch von innen kam. ,,Allein im
Jahr 1964 erschienen vier Blicher, alle von
Missionswissenschaftlern oder missionari-
schen Fiihrungskriften geschrieben: Ronald
K. Orchard, Missions in a Time of Testing;
James A. Scherer, Missionary, Go Home!,
Ralph Dodge, Der unbeliebte Missionar und
John Carden, The Ugly Missionary.“' Dann
weist Bosch auf verschiedene Faktoren der
Krise hin, die nicht nur die Mission, sondern
die ganze Kirche oder gar die ganze Welt be-
trifft. Darunter sind zu nennen: Fortschritt
von Wissenschaft und Technologie und der
damit einhergehende weltweite Prozess der
Sakularisierung; die Entchristianisierung
des Westens, der Ausgangspunkt der neu-
zeitlichen Missionsunternehmungen war;
das Leben in einer zunehmend religids plu-
ralistischen Welt, das Christen zwingt, ste-
reotype Ansichten liber andere Religionen
zu iberpriifen; Schuldgefiihle im Westen
aufgrund der Unterwerfung und Ausbeutung
von Menschen in anderen Teilen der Welt;
Entwicklungen lokaler Theologien in vielen
Teilen der Welt. All diese Faktoren beinhal-
ten sowohl positive als auch negative Sei-
ten, filhren aber immer zu der Herausforde-
rung, neu iiber das Thema Mission
nachzudenken und zu einem verdnderten
Verstiandnis von Mission zu gelangen.?

Der osterreichische Missionswissenschaft-
ler Franz Helm spricht iiber die ,,Skepsis
und Ablehnung®, der die christlichkirchliche
Mission heute begegnet. Er weist darauf hin,
dass sich im Anschluss an die Feiern zum
500 Jahr der Eroberung und Missionierung
Lateinamerikas im Jahr 1992 ,.ein einseitig
negatives Bild von der christlichen Mission‘
verankert habe, ,,das sie pauschal als intole-

17 Ebda, 9

18 Karl Miiller, Die Mission der Kirche in systematischer Betrachtung, in: H. Birkle, Die Mission der Kirche, Paderborn 2002, 98f

19 D. Bosch, Mission im Wandel, GieRen 2012, 3-5
20 Ebda.
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rant, gewaltbereit, kulturzerstérend und ko-
lonisierend charakterisierte. Die Folge war
eine Ablehnung der Mission bis hin zu Vor-
schldgen, das so sehr beschiadigte und ge-
sellschaftlich nicht mehr salonfdhige Wort
iiberhaupt aus dem kirchlichen Sprachge-
brauch zu streichen?!. Helm nennt auch den
Berliner Philosophen Herbert Schnédelbach,
der im Jahr 2000 schrieb: ,,Der Missionsbe-
fehl ist ein Toleranzverbot, denn was anders
ist als christlich ist nur dazu da, getauft zu
werden... Das Missionsgebot bedeutet den
Auftrag zur Ausrottung des Heidentums
weltweit, das heilit die theologische Er-
machtigung zum christlichen Kulturimpe-
rialismus‘?2.

3. Entwicklungen hin zu neuen
Verstindnissen von Mission

Die Enzyklika Papst Benedikts XV, Maxi-
mum [llud (1919) war ,,grundlegend und
radikal® in ihrer Zeit>® und bedeutete den
Beginn neuer Entwicklungen im Missions-
verstindnis im 20. Jahrhundert. Schon in
dieser Zeit freilich gab es etliche Momente,
die eine kritische Auseinandersetzung mit
Mission — und nicht nur mit Einzelnen ihrer
Methoden... — notwendig machten. Nicht
zuletzt vor dem Hintergrund des schlechten
Zeugnisses, das die europdischen — christli-
chen — Lander im ersten Weltkrieg gegeben
haben und das bis in die ,,Missionsgebiete*
sichtbar wurde — ergab sich die Notwendig-
keit einer kritischen Uberpriifung der ge-
samten Statik der Mission. Benedikt XV. hat
mit Maximum illud mit der Abkehr vom Eu-

ropédismus und Kolonialismus an den kolo-
nialen Selbstverstdndlichkeiten gertittelt,
seine Nachfolger haben begonnen, die euro-
zentrischen Routinen der Mission langsam
aufzubrechen und das Konzil hat — sicher
auch unter dem Eindruck der Verdnderun-
gen der Welt nach dem Zweiten Weltkrieg,
u.a. der Entkolonialisierung — endlich eine
ginzlich neue Bestimmung von Mission als
Wesenszug der Kirche und als Aufgabe aller
Glédubigen formuliert.

Zugleich wurde ,,Mission“ mehr und mehr
in einem ,,weiten® Sinn verstanden. In der
nachkolonialen Zeit wurde mit dem Begriff
L»Entwicklung® viel Hoffnung verbunden. In
Populorum progressio 76 (1967) meint
Papst Paul VI, dass ,,Entwicklung der neue
Name fiir den Frieden wére.*“ Aber der Papst
war mehr von andauernder Sorge als von
kurzfristiger Hoffnung erfiillt. Die ,,unter-
entwickelten Nationen* lagen im Rennen
um den Wohlstand zuriick; wenn man ihnen
aber helfen konnte, schneller zu laufen und
die Techniken der fortschrittlichen Lander
rascher zu lernen, dann lag das Ende ihrer
Misere schon um die néchste Ecke.?* In den
Léandern des Siidens selbst hatte sich die
Stimmung jedoch bereits seit den 1950er
Jahren verandert, vor allem in Lateinameri-
ka. Im sozialpolitischen Bereich wurde die
Entwicklung durch die Revolution ersetzt,
kirchlich und theologisch durch die Befrei-
ungstheologie. Mit der Zeit wurde der Be-
griff |, Befreiungstheologie* gepriagt (1968,
kurz vor Medellin), seine Hauptthemen kur-
sierten bereits seit gut einem Jahrzehnt. Bald
tauchte ,,Befreiung® tiberall in der kirchli-

21 F. Helm, Wie willkommen sind die Verkiinder des Evangeliums? ... in: M. Stowasser/F. Helm (Hg.), Mission im Kon-text Europas, Wien

2011, 19f
22 Zitiert bei Helm, 20f.

23 Siehe: Christian Tauchner, Vorwort VerbumSVD 60 (2019), 8. Siehe auch: Andrzej Miotk, The Historical Significance and Prophetic Reso-
nance of the Apostolic Letter Maximum lllud on the Centenary of its Publication, in: VerbumSVD 60 (2019)11-41

24 DB = David Bosch, Mission im Wandel, Gielzen 2012, 511
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chen Landschaft auf. Die Gegensétze, mit
denen wir es zu tun hatten, hief3en nicht Ent-
wicklung und Unterentwicklung, sondern
Vorherrschaft und Abhingigkeit, reich und
arm, Kapitalismus und Sozialismus, Unter-
driicker und Unterdriickte®. Die Armut wiir-
de nicht durch den Fluss von technologi-
schem Know-how in die armen Léander
ausgerottet werden, sondern durch das Ent-
fernen der Hauptursachen der Ungerechtig-
keit. Und da der Westen nicht willens war,
ein solches Projekt mitzutragen, mussten die
Menschen des Siidens ihr Schicksal in die
eigenen Hidnde nehmen und sich selbst
durch eine Revolution befreien. Entwick-
lung implizierte eine evolutionire Kontinui-
tiat mit der Vergangenheit; Befreiung hinge-
gen beinhalte einen deutlichen Bruch und
einen Neubeginn.

Die ,,Entdeckung der Armen* verlief recht
dramatisch in katholischen Kreisen, vor al-
lem im Blick auf die Art und Weise, wie dies
auf der Zweiten und Dritten Generalkonfe-
renz der lateinamerikanischen Bischofe in
Medellin, Kolumbien (CELAM II, 1968)
und in Puebla, Mexiko (CEALAM III,
1979) demonstriert wurde. In Puebla wurde
auch die Formulierung ,,vorrangige Option
fiir die Armen* geprdgt. Und wie Gustavo
Gutiérrez erklart hat, schlie3t das Wort ,,Vor-
rang" jede Exklusivitdt aus, als ob Gott nur
an den Armen interessiert wire, wiahrend
das Wort ,,Option* nicht in der Bedeutung
von ,,optional* verstanden werden sollte.
Der Punkt ist vielmehr, dass die Armen die
Ersten, wenn auch nicht die Einzigen sind,
auf die sich Gottes Aufmerksamkeit richtet,
und dass die Kirche daher keine andere
Wahl hat, als ihre Solidaritdt mit den Armen
zu demonstrieren. Die Armen besitzen ein

»epistemologisches Privileg (Hugo Ass-
mann). Sie sind die neuen Gesprachspartner
der Theologie.

Die Gefahr, die hier bei allem besteht, ist na-
turlich die, dass man erneut in die Falle der
,Kirche fiir andere* gerit, statt zur ,,Kirche
der Armen“. Zumindest schrittweise begann
man sich von der herablassenden Haltung
der (reichen) Kirche gegeniiber den Armen
zu entfernen. Es war nicht so sehr der Um-
stand, dass die Armen die Kirche brauchten,
sondern dass die Kirche die Armen benotig-
te — wenn sie denn ganz nahe bei ihrem
Herrn sein wollte. Die Armen begannen sich
zu entdecken und zu behaupten. Genauso
wie die Armen sich in ihrer Reaktion auf das
Entwicklungsmodell ,,weigerten ... auf Be-
fehl zu traumen* (Ivan Illich), lehnten sie es
jetzt ab, sich durch den Westen, die Reichen
oder die Weillen definieren zu lassen. Die
Armen waren nicht mehr langer blofle Ob-
jekte der Mission, sie waren jetzt zu Akteu-
ren und Tragern geworden. Und diese Mis-
sion ist vor allem anderen eine Mission der
Befreiung. Gutierrez definiert gerade die
Befreiungstheologie als ,,einen Ausdruck
des Rechts der Armen, iiber ihren Glauben
nachzudenken®?¢. Die Kirche war einmal
L»Stimme der Sprachlosen® — jetzt lassen die
Sprachlosen ihre eigene Stimme laut wer-
den.

Einen weiteren bedeutenden Schritt fiir ein
verdandertes Missionsverstindnis stellte
,Evangelli Nuntiandi“ (EN) von Papst Paul
V1.27 dar. Bekanntlich geht es um die Evan-
gelisierung in der Welt von heute...
Nachdem die universale Mission der Kirche
in EN im Hinblick auf die Evangelisierung
definiert worden war, erhielt das Wort selbst
in der nachkonziliaren Ekklesiologie eine

25 Waldenfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn 1987, 226f.

26 G. Gutiérrez, Theologie der Befreiung, Mainz 1992, 23
27 Papst Paul VI, Evangelii Nuntiandi, 1975
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zunehmend inklusive Bedeutung. Ich werde
nicht versuchen, den Verlauf dieser Ent-
wicklung durch die vielen Kongresse und
theologischen Treffen zur Evangelisierung
zu verfolgen, die in den nachkonziliaren
Jahren stattfanden, aber ich muss zumindest
die Entwicklung erldutern, wie sie in eini-
gen offiziellen Dokumenten des kirchlichen
Lehramtes zu sehen ist. Im Allgemeinen ma-
nifestiert sich die Entwicklung als Passage
aus einer ,,engen‘ Idee der Evangelisierung,
in der sie mit der Predigt oder Verkiindigung
des Evangeliums identifiziert wird, zu einer
,weiten® Vorstellung davon, in der Aktivi-
taten wie die menschliche Entwicklung und
der Kampfum Gerechtigkeit zum Ausdruck
kommen. Sogar interreligioser Dialog hat
einen vollig legitimen Platz in der Mission
der Evangelisierung.

Die Bischofssynode von 1974, die die Evan-
gelisierung der modernen Welt zum Thema
hatte, bildet eine wichtige Etappe in dieser
Entwicklung. Die Ergebnisse der Synode
wurden mit dem sehr personlichen Stempel
des Papstes selbst in das Apostolische
Schreiben (EN) aufgenommen. Nachdem er
gezeigt hatte, dass die Evangelisierung ,,die
eigentliche Berufung der Kirche* ist (14),
entwickelt der Papst eine weitere Idee der
Evangelisierung und bemerkt: ,,Jede partiel-
le und fragmentarische Definition, die ver-
sucht, die Realitdt der Evangelisierung in ih-
rem ganzen Reichtum, ihrer Komplexitét
und Dynamik wiederzugeben, tut dies nur
mit der Gefahr, sie zu verarmen und sogar
zu verzerren. Es ist unmoglich den Begriff
der Evangelisierung zu verstehen, wenn
man nicht versucht, alle wesentlichen Ele-
mente im Blick zu behalten* (17). In Bezug
auf das Subjekt oder den Vertreter der Evan-
gelisierung sagt der Papst, dass es sich um
die gesamte Person handelt: Worte, Hand-
lungen, Zeugnis (21-22). Das Objekt um-

fasst alles, was menschlich ist: ,,Fiir die Kir-
che bedeutet Evangelisierung, die Gute
Nachricht in alle Schichten der Menschheit
zu bringen und durch ihren Einfluss die
Menschheit von innen her zu transformieren
und neu zu machen* (18) Die Kirche muss
daher ,,die Kultur und Kulturen des Men-
schen evangelisieren (20).

Paul VI. befasst sich mit der Férderung, Ent-
wicklung und Befreiung des Menschen. Er
weist darauf hin, dass es zwischen diesen
Aktivitdten und der Evangelisierung ,,tief-
greifende Verbindungen‘* anthropologischer,
theologischer und evangelisatorischer Art
gibt (31). Mission kann natiirlich nicht ,,auf
die Dimensionen eines einfach zeitlichen
Projekts* reduziert werden, und der Papst
versdumt nicht, ,,die spezifisch religiose
Endgiiltigkeit der Evangelisierung* zu un-
terstreichen (32). Wenn diese Kirche ver-
standen wird, hat sie jedoch die ,,Pflicht, die
Befreiung von Millionen von Menschen zu
verkiinden. Die Pflicht, die Geburt dieser
Befreiung zu unterstiitzen, Zeugnis zu ge-
ben und dafiir zu sorgen, dass sie vollstindig
ist. Dies ist der Evangelisierung nicht
fremd* (30). Obwohl diese Aussage grol3-
zligig ist, erscheint sie zuriickhaltend, wenn
sie neben das gesetzt wird, was die Bi-
schofssynode 1971 in einem Dokument mit
dem Titel ,,Gerechtigkeit in der Welt* gesagt
hatte: ,,Das Handeln im Namen der Gerech-
tigkeit und die Teilnahme an der Transfor-
mation der Welt erscheinen uns voll und
ganz als konstitutive Dimension der Ver-
kiindigung des Evangeliums, oder anders
gesagt, der Mission der Kirche zur Erlésung
der Menschheit und ihrer Befreiung von je-
der bedriickenden Situation® (6).

Papst Johannes Paul II hat in seiner Lehre
mehr als einmal auf die enge Verbindung
zwischen der Evangelisierung und der For-
derung der Gerechtigkeit aufmerksam ge-

14 Theologie als Grundlage der Missions- und Entwicklungszusammenarbeit



macht. Sogar in seiner ersten Enzyklika, Re-
demptor Hominis (1979), wird diese Sorge
um die Menschheit als ,,ein wesentliches,
unzerstorbar vereintes Element ihrer Missi-
on [der Kirche]* betrachtet (15). Dieser Ge-
danke wird spater oft gleichwertig wieder-
holt. Zwanzig Jahre nach Populorum
Progressio zog Johannes Paul II die folgen-
de Bilanz: ... ,,dass die damals so lebhaften
Hofftnungen auf Entwicklung weit entfernt
von ihrer Verwirklichung erscheinen®.?® Mit
dieser Beurteilung stand der Papst keines-
wegs allen da. Unter Fachleuten wie unter
Mitgliedern von Solidaritatsgruppen gingen
schon damals Schlagworte um wie: ,,Ent-
wicklungshilfe ist Hilfe zur Unterentwick-
lung®, ,,todliche Hilfe* oder ,,Entwicklungs-
hilfe nutzt uns und schadet denen, die wir
,entwickeln‘ wollen®.

In Redemptoris Missio® erinnert Johannes
Paul II an die oft unertriglichen Situationen
der Armut, ,,die es in vielen Landern gibt
und die oft am Ursprung des Massenauszugs
stehen. Die Gemeinschaft der Glaubigen in
Christus weil} sich von diesen unmenschli-
chen Situationen herausgefordert. Die Ver-
kiindigung Christi und des Reiches Gottes
muss fiir diese Volker zu einem menschli-
chen Instrument der Erlosung werden. Spé-
ter findet sich dann ein Abschnitt zum The-
ma ,,Die Entwicklung foérdern durch die
Formung des Gewissens ““ in RM.
Ausfiihrlich befasst sich auch Papst Fran-
ziskus in Evangelii Gaudium?® mit sozialen
und 6konomischen Fragen und mit den He-
rausforderungen, die sich aus Armut, Unge-
rechtigkeit, usw. fiir die Mission der Kirche
ergeben. U.a. unterstreicht er den ,,bevor-
zugten Platz der Armen im Volk Gottes* und

zeigt menschenrechtsverletzende Wirt-

schaftsentwicklungen auf®':

- Wirtschaftliche Ausschlieffung und soziale
Ungleichheit fiihren zu Aggression und
Krieg. Ein System sozialer Ungleichheit
ist ,,an der Wurzel ungerecht. (59)

Die Religion kann nicht in das Innere des
Menschen verbannt werden, sondern die
kirchliche Soziallehre bezieht sich wesent-
lich auf die ,, gerechte Ordnung der Ge-
sellschaft und des Staates ... im Ringen um
Gerechtigkeit”. (183)

Die ,,strukturellen Ursachen der Armut*
miissen behoben und die ,,ganzheitliche
Entwicklung der Armen* in tdglicher So-
lidaritdt gefordert werden. (188)

- ,,In der freien, schopferischen, mitverant-
wortlichen und solidarischen Arbeit
driickt der Mensch die Wiirde seines Le-
bens aus und steigert sie . Dazu gehoren
gerechter Lohn und Zugang zu den Gii-
tern. (192)

Eine Antwort auf den Schrei der Armen ist
die Barmherzigkeit: Mt 2, 12 f., 5,7, 1 Petr.
4,8, Dan 4,24, Tob 12,9. (193)

Zentrale Bedeutung dieser Botschaft sind
alle biblischen Aussagen ,,zur Bruderlie-
be, zum demiitigen und grofsherzigen
Dienst, zur Gerechtigkeit und zur Barm-
herzigkeit gegeniiber den Armen*“. (194)
., Fiir die Kirche ist die Option fiir die Ar-
men in erster Linie eine theologische Ka-
tegorie und erst an zweiter Stelle eine kul-
turelle, soziologische, politische und
philosophische Frage.* Die ,,Option fiir
die Armen“ hat fiir die Kirche den héchs-
ten Rang: In den Armen muss Christus
entdeckt werden. (198)

28 Johannes Paul Il., Solicitudo Rei Socialis (1987), 12

29 Johannes Paul Il, Redemptoris Missio (RM), 1990. Hier: 37, unter der Uberschrift: Bereiche der Mission ad gentes

30 Papst Franziskus, Evangelii Gaudium, 24. November 2013

31 Aus: Dietrich Bauerle, Impulse fir eine Theologie der Solidaritat — Papst Franziskus und der Katakombenpakt. https://www.zeitgemaess-

glauben.at/cms/auslese/416-theologie-der-solidaritaet
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- ,,Ohne die Sonderoption fiir die Armen
ldauft die Verkiindigung ... Gefahr, nicht
verstanden zu werden. *“ (199)

- ,, Wachstum in Gerechtigkeit* ist mehr als
Wirtschaftswachstum: Es zielt ab ,, auf ei-
ne bessere Verteilung der Einkiinfte, auf
die Schaffung von Arbeitsméglichkeiten
und auf eine ganzheitliche Forderung der
Armen, die mehr ist als das blofle Sozial-
hilfesystem . (204)

- ,,Es geht mir einzig darum, dafiir zu sor-
gen, dass diejenigen, die Sklaven einer in-
dividualistischen, gleichgiiltigen und ego-
istischen Mentalitdt sind, sich von jenen
unwiirdigen Fesseln befreien‘ und ,,eine
Art leben ... konnen, die menschlicher, ed-
ler und fruchtbarer ist... . (208)

Aus dem bisher gesagten ergibt sich, dass
die Menschen der slidlichen Hemisphére
auch in theologischen Entwicklungen seit
den 1960er Jahren mehr und mehr zu Sub-
jekten der Mission der Kirche werden.

4. Weitere Schwerpunkte
der Missionstheologie

Die Mission der Kirche ,,in der Welt dieser
Zeit* ist gekennzeichnet vom kritischen, he-
rausfordernden, aber letztlich bereichernden
Prozess eines Dialogs, bei dem die Bot-
schaft des Evangeliums und die Lebens-
wirklichkeit des Menschen in eine Wechsel-
beziehung treten. Weder die einseitige
,,Ubertragung* einer Offenbarungswahrheit
noch das ebenso einseitige Insistieren auf
menschlichen Identitidten und auch nicht ei-
ne blofe ,,Inkulturation werden der Dyna-
mik eines missionarischen Christentums ge-
recht, sondern vielmehr ein dialogischer
Prozess der Glaubenskommunikation, der
sich als ,,Interkulturation® versteht. Die
(Missions-)Theologie ist unterwegs zu ei-

nem Konzept von ,,Interkulturation®, in dem
sich Ubergang von einer West-Kirche zu ei-
ner Welt-Kirche ereignet. Ein solcher Uber-
gang erfordert nicht nur eine Haltungsénde-
rung, sondern auch methodische Kompetenz
und intellektuelle Lernbereitschaft, denn
Missionstheologie ist nicht bloB3 eine ,,prak-
tische Anleitung zum Missionieren®, son-
dern ein anspruchsvoller Diskurs iiber die
interkulturelle Vermittlung christlicher Hoff-
nung und die Ubersetzung des ,,Logos* des
christlichen Glaubens ,,in der Welt dieser
Zeit*.

Das neue Profil der christlichen Mission er-
gibt sich auch aus den vielen Kontexten, in
denen diese Mission stattfindet. Das fiihrt
dann zu sehr unterschiedlichen Wegen der
Mission. Bestimmte Konzepte tauchen im-
mer wieder auf: Mission geschieht mehr und
mehr von den ,,Randern her — es geht nicht
(mehr) um eine Bewegung von reichen und
maéchtigen Zentren zu den Rdndern, sondern
Mission wird das Werk derer am Rand, er-
maéchtigt vom Geist Gottes. Mission enga-
giert sich fiir Gerechtigkeit, Inklusivitit,
Heilung und Ganzheit. Wenn so die Armen
und Machtlosen zu Subjekten der Mission
werden, konnen sie auch bei der christlichen
Entwicklungszusammenarbeit nicht igno-
riert werden. ,,Gott erwahlt die Verwundba-
ren und Entfremdeten, jene an den Rand
gedriangten, um, Gottes Mission zur Her-
stellung von Gerechtigkeit und Frieden zu
erfiillen. Der Westen kann nicht mehr
Hauptakteur der Mission sein. Es ergibt sich
die Notwendigkeit des Horens, des solidari-
schen Zusammenarbeitens und der Unter-
stiitzung der Schwestern und Briider in ih-
rem Kampf. Wir sind zu einer dialogischen
Grundhaltung aller missionarischen Aktivi-
titen eingeladen ,,Der Dialog ist vor allem
eine Art und Weise zu handeln, eine Haltung
und ein Geist, der das eigene Verhalten lei-
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tet. Er enthélt Aufmerksamkeit, Respekt und
Gastfreundschaft gegeniiber den anderen. Er
lasst Raum fiir die Identitéit des anderen, sei-
ne Ausdrucksweisen und seine Werte. Dia-
log ist daher die Norm und die notwendige
Weise jeder Form christlicher Mission, als
auch von jedem ihrer Aspekte, sei es einfa-
che Priasenz, Zeugnis, Dienst oder direkte
Verkiindigung. Jede Mission, die nicht von
einem solchen dialogischen Geist durch-
drungen ist, wiirde gegen die Forderung
echter Menschlichkeit und gegen die Leh-
ren des Evangeliums verstofen.*3? Das ent-
spricht auch dem bekannten Wort von Max
Warren: ,,Wenn wir uns einem anderen Volk,
einer anderen Kultur, einer anderen Religion
ndhern, besteht unsere erste Aufgabe darin,
unsere Schuhe auszuziehen, da der Ort, dem
wir uns nédhern, heilig ist.“** Bevor wir ,,an-
deren* begegnen konnen, haben wir unsere
Heimat, unsere Komfort-Zonen zu verlassen
(Verlassen ist wirklich notwendig; viele
Missionare haben das nie geschafft) und zu
den Kulturen, Sprachen, 6konomischen
Wirklichkeiten, usw. anderer Menschen hi-
niiberzugehen. Der siidafrikanische Theolo-
ge Albert Nolan rit: ,,Hore zu, hore zu, ho-
re zu. Stelle Fragen. Hore zu!* Es gibt den
Begriff von der ,,umgekehrten Mission®: wir
miissen zundchst von den Menschen evan-
gelisiert werden, bevor wir sie evangelisie-
ren konnen; wir miissen den Menschen, mit
denen wir arbeiten, erlauben, unsere Lehrer
zu sein, bevor wir versuchen konnen, sie et-
was zu lehren.3*

4.1 Missio Dei

Dialog als missionarische Grundhaltung er-
gibt sich aus dem Verstdndnis, dass Gott

selbst am Anfang von Mission steht. Weder
die Kirche noch irgendein Mensch ist der
Ursprung und Trager der Mission. Mission
ist das Werk des dreifaltigen Gottes, des
Schopfers und Erlosers, fiir das Heil und das
Leben der Welt. Mission ist ein Dienst, an
dem die Kirche teilhat. Mission hat ihren
Ursprung im Herzen Gottes. Gott ist die
Quelle sendender Liebe. Das ist der tiefste
Grund der Mission: Es gibt Mission, weil
Gott Menschen liebt. ,, Der verdnderte und
sich weiter dndernde Kontext der Mission
heute verlangt von uns dringlicher denn je
eine neue missionarische Antwort. Der Aus-
gangspunkt dafiir muss immer die Uberzeu-
gung sein, dass Mission an erster Stelle
,Werk des Geistes ‘ (RM 24) ist und dass un-
sere Berufung als Einladung zur Mitarbeit
an der Mission des Dreieinigen Gottes zu
verstehen ist. Durch den Willen des Vaters
und das Wirken des Heiligen Geistes ver-
mittelt das Gottliche Wort Leben und fiihrt
uns so enger zusammen. ‘>

In Dei Verbum (DV) heif}t es: ,,Gott hat in
seiner Giite und Weisheit beschlossen, sich
selbst zu offenbaren und das Geheimnis sei-
nes Willens kundzutun (vgl. Eph 1,9): dass
die Menschen durch Christus, das fleisch-
gewordene Wort, im Heiligen Geist Zugang
zum Vater haben und teilhaftig werden der
gottlichen Natur (vgl. Eph 2,18; 2 Petr 1,4).
In dieser Offenbarung redet der unsichtbare
Gott (vgl. Kol 1,15; 1 Tim 1,17) aus tiber-
stromender Liebe die Menschen an wie
Freunde (vgl. Ex 33,11; Joh 15,14-15) und
verkehrt mit ihnen (vgl. Bar 3,38), um sie in
seine Gemeinschaft einzuladen und aufzu-
nehmen...”“ (DV 2) Dieser Abschnitt kann in
Zusammenhang mit den bereits oben er-

32 Dialog und Mission 29, 1984

33 Max Warren, im Vorwort zu John V. Taylor, The Primal Vision, London 1963,10
34 Siehe: S. Bevans/R. Schroeder, Prophetic Dialogue. Reflections on Christian Mission Today, Maryknoll, NY, 2011, 59ff

35 SVD Generalkapitel 2000, 34
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wéhnten Worten aus Ad Gentes gelesen wer-
den: ,, Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen
nach ,,missionarisch* (d. h. als Gesandte
unterwegs), da sie selbst ihren Ursprung aus
der Sendung des Sohnes und der Sendung
des Heiligen Geistes herleitet gemdf3 dem
Plan Gottes des Vaters. “ (AG 2) Mission hat
thren Ursprung in Gott selbst, der immer
neu die Initiative ergreift, die Menschen wie
Freunde anzureden, mit ihnen zu verkehren
und sie in seine Gemeinschaft einzuladen
und aufzunehmen. ,,Missio Dei“ besagt,
dass Gott selbst der Handelnde ist. Es gibt
Mission nicht, weil die Kirche damit begon-
nen hitte, sondern weil Gott die Quelle der
Liebe ist, und weil jede Sendung in Gott ih-
ren Ursprung findet. ,, Nicht die Kirche hat
eine Mission, sondern die Mission (Gottes)
hat eine Kirche...!” Missio Dei heil3t so,
dass Gott die Liebe ist, die nach dem Ge-
geniiber sucht; dass Gott selbst der Ursprung
von Mission ist; dass der dreifaltige Gott in
sich Gemeinschaft, Bewegung, Dynamik ist.
Der Missio Dei Gedanke geht davon aus,
dass Gott immer wieder den Dialog mit den
Menschen und der Welt sucht, dass Gott im
Hier und Heute wirkt und erfahrbar ist und
dass sich das Handeln Gottes auf die ganze
Schopfung bezieht und nicht auf den Raum
der Kirche beschrinkt bleibt, was die
Grundlage fiir einen Dialog tiber die Kirche
hinaus ist. Im Mittelpunkt des missionari-
schen Geschehens steht das Wirken Gottes,
das Jesus in seiner Frohen Botschaft vom
Reich Gottes verdeutlicht. Der Zweck der
Kirche ist iiber sich selbst hinaus zu weisen
und eine Gemeinschaft zu sein, die das
Reich Gottes verkiindet und dafiir Zeugnis
ablegt. Als Christen sind wir eingeladen,

nen zu versuchen, die Redemptoris Missio
als ,, gentes *“ bezeichnet®, und so Zeugnis
abzulegen fiir das Reich Gottes durch unse-
ren Einsatz, der unserem jeweiligen missio-
narischen Charisma zu entsprechen hat Wir
sollten uns nicht davon irreleiten lassen,
dass das Wort Dialog in den letzten Jahr-
zehnten bis zur Unkenntlichkeit verschlis-
sen wurde — man darf es nicht vom Miss-
brauch her bestimmen.

4.2 Dialog

Aus dem Missio Dei Gedanken ergibt sich
das Thema ,,Dialog*. Dialog war ein zentra-
les Stichwort der Erneuerung der Kirche im
Zweiten Vatikanischen Konzil.3” Die Off-
nung der Kirche nach innen und aulen soll-
te vornehmlich mit Hilfe des Dialogs erfol-
gen (Dialog zwischen Kirche und Welt,
innerhalb der Kirche zwischen allen, mit
Nichtchristen und Atheisten, mit den ge-
trennten Christen und Kirchen, mit allen
Menschen guten Willens, zwischen Juden
und Christen, iiberhaupt mit Andersdenken-
den und Angehorigen anderer Religionen).
Die Fahigkeit zum Gesprach wurde als malB-
gebliches Erziehungsziel bestimmt, das fiir
die Entfaltung der Menschheitsfamilie drin-
gend notwendig erschien. Auch die Bezie-
hung des Menschen zu Gott kam in vielen
Konzilstexten vorwiegend in der Form des
Dialogs zum Ausdruck. Diese universale
Offnung der Kirche zur Welt und zu allen
Menschen wurde nicht selten in engste Ver-
bindung mit der grundlegenden Beschrei-
bung der Kirche als Grundsakrament fiir das
Heil der Welt gebracht. Die Sendung der
Kirche sollte sich vom Wesen des Heilsge-

durch den Dialog neue Beziehungen mitde-  heimnisses her als dialogische Vermittlung

36 RM 33. Die ,gentes” sind die ,Volker‘, Menschen, die Jesus Christus und seine Botschaft nicht kennen...
37 Siehe dazu: Bischof Karl Lehmann, Vom Dialog als Form der Kommunikation und Wahrheitsfindung in der Kirche heute. Eréffnungsreferat
bei der Herbstvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz in Fulda, Bonn 1994 (Schriften des Vorsitzenden der Deutschen Bi-

schofskonferenz 17, 19. September 1994)
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vollziehen. In Ecclesiam Suam schreibt
Papst Paul VI.: ,,Niemand ist ihrem [der Kir-
che] Herzen fremd. Niemanden betrachtet
sie, als hitte er mit ihrer Aufgabe nichts zu
tun. Niemand ist ithr Feind, der es nicht
selbst sein will. Nicht umsonst nennt sie sich
selbst katholisch, nicht vergebens ist sie be-
auftragt, in der Welt Einheit, Liebe und Frie-
den zu fordern.“3® Der Papst spricht iiber den
Dialog nicht einfach als eine heute allge-
meine Umgangsform oder eine neutrale Me-
thode. Er meint ein Sprechen und Handeln,
das stets vom Tun Gottes und vom Glauben
der Kirche gepragt ist. ,,... Dialog ist immer
auch fiir alle Beteiligten eine Herausforde-
rung. Es geht darum, auf den anderen zu ho-
ren, im Zeugnis sich selbst zu 6ffnen und zu
lernen, aber auch darum, im Wagnis den
Ausgang und die Fruchtbarkeit des Dialogs
einem anderen zu liberlassen ...*3°

Eine solche (dialogische) Haltung wird
schwerfallen, wenn man die Kontrolle nicht
abgeben kann oder will — und sie setzt eine
gehorige Portion Gottvertrauen voraus. Dia-
log meint grundsétzlich einen Stil der Of-
fenheit und Gespriachsbereitschaft in allen
Lebensduferungen. ,,Es ist wohl weniger
gemeint, dass wir mehr reden sollten. Es
wird ja bei uns viel gesprochen, und doch
verbessert das unsere Verstindigung oft
nicht. Mit Dialog ist eine Grundhaltung ge-
meint; eine Grundhaltung der Neugierde
und des Verstehenwollens. Anstelle eines
Lamentos tiber unzureichende Zustinde in
Kirche und Gesellschatft tritt die Selbstver-
pflichtung, gewissenhaft zu analysieren,
Ideen und Interessen zusammenzutragen
und abzuwidgen und die visiondre Kraft der
christlichen Botschaft in dieser Welt wirken

zu lassen. Dialog ist in dieser Situation der
Kirche keine Antwort auf alle Fragen und
nicht schon Losung aller Probleme. Aber:
das dialogische Prinzip ist das Ferment ei-
ner sich wandelnden Kirche... Die Kirche
hat sich selbst und der ganzen Welt eine
neue Idee, ein neues Verfahren und eine
neue Hoffnung gegeben. 4

Seit dem Konzil und Ecclesiam Suam gehort
das Wort ,,Dialog* zum festen kirchlichen
Sprachgebrauch. Das bereits erwidhnte Do-
kument Dialog und Mission von 1984 macht
klar, dass zu unterscheiden ist zwischen Dia-
log als einer Haltung (siehe oben) und z.B.
dem interreligiosen Dialog als einer be-
stimmten Form der Evangelisierung.

In ,,Allen Vélkern sein Heil* (2004) lesen
wir: ,,Wir miissen durch unser Verstiandnis
und in der Praxis deutlich machen, dass
Mission eine werbende Einladung zur wah-
ren Freiheit in Christus und zur Begegnung
ist, die das Fremde und Andere respektiert
und den Dialog sucht.” Dieser Dialog
schlieit das Zeugnis ein — Zeugnis, ,,das ge-
schieht z. B., wenn ein einzelner Christ oder
eine Gruppe von Christen inmitten der
menschlichen Gemeinschaft, in der sie le-
ben, ihre Verstindnis und Annahmebereit-
schaft, ihre Lebens und Schicksalsgemein-
schaft mit den anderen, ihre Solidaritét in
den Anstrengungen aller fiir alles, was edel
und gut ist, zum Ausdruck bringen. Ferner
dadurch, dass sie auf ganz einfache und
spontane Weise ihren Glauben in Werte be-
kunden, die iiber den allgemeingiiltigen
Werten stehen, und ihre Hoffnung in etwas,
das man nicht sieht und von dem man nicht
einmal zu traumen wagt“ (EN, 21). Diesem
Zeugnis, das auch als ,,prophetisches Zeug-

38 Papst Paul VI, Ecclesiam Suam (06. August 1964), 87

39 H. Heinz, ,Kirche im Dialog — Dialog in der Kirche*, in: A. Schavan (Hrsg.), Dialog statt Dialogverweigerung, Kevelaer 1995, 85ff.

40 A. Schavan (Hrsg.), Dialog statt Dialogverweigerung, 15
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nis* bezeichnet werden kann, geht die per-
sonliche Begegnung mit dem voraus, den
die Christen als Quelle allen Lebens be-
zeichnen: Jesus Christus.

Johannes Paul II. unterstreicht in Redemp-
toris Missio, dass der Dialog nicht aus Tak-
tik oder Eigeninteresse entsteht, sondern
Griinde, Erfordernisse und Wiirde eigener
Art hat. Der Dialog ,,kommt aus dem tiefen
Respekt vor allem, was der Geist, der weht,
wo er will, im Menschen bewirkt hat. In ihm
beabsichtigt die Kirche, ,die Saatkérner des
Wortes® und die ,Strahlen der Wahrheit, die
alle Menschen erleuchtet‘, zu entdecken —
Saatkorner und Strahlen, die sich in den Per-
sonen und in den religiosen Traditionen der
Menschheit finden. Der Dialog griindet auf
der Hoffnung und der Liebe und wird im
Geist Frucht bringen ... (RM 56).

4.3 Interkulturelle Theologie

Interkulturelle Theologie ist unabdingbar in
der Kirche, da Theologie ein Teil von Kultur
ist. Interkulturelle Theologie ,,reflektiert die
durch den universalen Geltungsanspruch ih-
rer Heilsbotschaft motivierten missiona-
rischgrenziiberschreitenden Interaktionen
christlichen Glaubenszeugnisses die im Zu-
sammenspiel mit den jeweiligen kulturellen,
religidsen, gesellschaftlichen und anderen
Kontexten und Akteuren zur Ausbildung ei-
ner Vielzahl lokaler Christentumsvarianten
fiithren, die sich durch das Bewusstsein ih-
rer Zusammengehorigkeit vor die Aufgabe
gestellt sehen, normative Gehalte christli-
cher Lehre und Praxis in der Spannung zwi-
schen Universalitit und Partikularitdt immer
wieder neu auszuhandeln.“!

Interkulturelle Theologie ist notwendig, weil
die christliche Botschaft universell, grenz-
iiberschreitend und an alle Menschen ge-
richtet ist. ,,Unter allen Religionen ist viel-
leicht das Christentum am deutlichsten
durch die Spannung von Kontextualitdt und
Universalitit gekennzeichnet.” Seit der Zeit
des Neuen Testamentes ist die christliche
Theologie sowohl missionarisch als auch in-
terkulturell. Die Botschaft Jesu hat sich zu
einer Weltreligion entwickelt, die sich zu-
gleich in konkreten gesellschaftlich-kultu-
rell-politischen Kontexten verwirklicht. Die-
ses Faktum macht interkulturelle Theologie
zu einem unverzichtbaren Teil der Kirche.

Interkulturelle Theologie braucht Interkul-
turalitét, die jedem Individuum das Gefiihl
gibt, dass seine Wiirde geachtet wird. Dabei
muss sie darauf bedacht sein, dem Individu-
um jegliche Zweifel hinsichtlich seines
Rechts auf kulturelle Unterschiedlichkeit zu
nehmen. Thm muss gezeigt werden, dass sei-
ne Unterschiede genauso respektwiirdig
sind wie alle anderen. Erst wenn diese Basis
des Vertrauens und gegenseitigen Respekts
geschaffen ist, hat die universelle Botschaft
der Theologie die Chance, in einer konkre-
ten Situation fruchtbar zu werden. Walter J.
Hollenweger bringt dies auf den Punkt,
wenn er sagt:

In order to place theology where it be-
longs, right in the middle of the people
of God, the different exegetical opti-
ons must be made visible. They beco-
me visible when placed in their social
and cultural context and, to use a
sweeping expression, not merely in
their semantic context. The social and
cultural incarnation of theology must
become visible.”#?

41 Peter Claver Narh, Interkulturelles Zusammenleben in einer Ordensgemeinschaft..., Berlin 2019

42 Ebda., 183
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Die katholische Kirche ist heute das, was
man in metaphorischer Ubertragung einen
Global Player nennen kann, weil sie in der
gesamten Welt préasent ist. Dies macht die
Anerkennung anderer Kulturen und die Zu-
sammenarbeit mit ithnen so wichtig.

Als Global Player befinden sich in der ka-
tholischen Kirche Menschen mit unter-
schiedlichen theologischen und kulturellen
Hintergriinden, die sowohl theoretische
Kompetenz als auch Erfahrungswissen mit-
bringen. Diese Vielfalt soll nicht als eine
Gefahr betrachtet werden, sondern als eine
Bereicherung. Mit interkultureller Theolo-
gie macht es sich die Kirche ,,zur Aufgabe,
iiber den eigenen eng begrenzten Rahmen
des religiosen, kulturellen, gesellschaftli-
chen oder nationalen Eigeninteresses hi-
nauszugehen®, um das Gute in anderen Kul-
turen zu sehen und somit einen Dialog und
ein gutes Zusammenleben zu ermdglichen.

,»Theologie interkulturell” mdchte be-
wusst machen und vermitteln, dass re-
ligioser Glaube, theologisches Denken
und solidarisches Handeln aus einer
religiosen Grundiiberzeugung heraus
nicht auf ein Christentum westeuro-
paischen Zuschnitts begrenzt sind.“43

Die Glokalisierungsprozesse des 21. Jahr-
hunderts — auch des Christentums — dringen
zu unausweichlichen Erfahrungen der un-
hintergehbaren Interkulturalitdt christlicher
Identitatsformen (Judith Gruber). Das Glo-
bale und das Lokale sind nicht polare Ge-
gensitze, sondern bedingen und produzie-
ren einander. Das Globale ist an und fiir sich
nicht dem Lokalen entgegengesetzt. Das,

was man hdufig als das Lokale bezeichnet,
ist vielmehr ein konstitutiver Bestandteil des
Globalen. Mit dem Begriff Glokalisierung
koénnen die Kontexte heutigen Theologie-
treibens so als die immer stirkere Kollidie-
rung fragmentierter Identititen beschrieben
werden, in der Differenzen stindig neu auf-
gezeigt und produziert werden und in der
Identitédten in den dazwischen aufbrechen-
den Zwischenrdumen je neu verhandelt und
formiert werden...*

Missions- und Entwicklungszusammenar-
beit geschieht heute in dieser ,,glokalisier-
ten” Welt, in der wir uns auseinanderzuset-
zen haben sowohl mit dem Globalen wie
auch mit dem Lokalen. Eine christliche Ent-
wicklungszusammenarbeit wird das bewusst
als ,,dialogisch® verstehen, mit einem be-
sonderen Augenmerk auf dem Lokalen. In
seinem erwédhnten Beitrag spricht Markus
Biiker tiber ,,Eine andere Art von Entwick-
lung*+> und verweist auf die Enzyklika Lau-
dato si (LS) von Papst Franziskus* und
schreibt: ,,Damit die neue Art von Entwick-
lung integral ist, sollte sie auch die spiritu-
elle Dimension beinhalten. Eine integrale
Okologie ist nicht ohne Mystik denkbar: ,Es
geht darum, nicht so sehr iiber Ideen, son-
dern vor allem tiber die Beweggriinde zu
sprechen, die sich aus der Spiritualitit erge-
ben, um eine Leidenschaft fiir den Umwelt-
schutz zu fordern. Denn es wird nicht mog-
lich sein, sich fiir groBe Dinge zu engagieren
allein mit Lehren, ohne eine ,,Mystik*, die
uns beseelt, ohne ,,innere Beweggriinde, die
das personliche und gemeinschaftliche Han-
deln anspornen, motivieren, ermutigen und
ihm Sinn verleihen®.“4

43 Ebda. 184

44 Siehe dazu: J. Gruber, Theologie nach dem Cultural Turn, Stuttgart 2013

45 Markus Buker, Entwicklung neu denken..., 16
46 Papst Franziskus, Laudato si, 2015, 191 und 194
47 Markus Buker, Entwicklung neu denken..., 17, LS 216
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Als ich klein war, gab es eine Volkszdhlung
in Korea. Ich antwortete mit meiner Mut-
ter auf diese Volkszdhlung. Unter den Fra-
gen gab es einen Abschnitt {iber religiose
Zugehorigkeit und meine Mutter zdgerte,
welche Religion sie angeben sollte. Meine
Mutter, wie viele koreanische Frauen, ging
oft zum buddhistischen Tempel, um eine
Laterne aufzuhdngen und somit einen Se-
gen von Buddha an seinem Geburtstag zu
erhalten. Sie suchte auch den Rat eines
Schamanen beziiglich wichtiger Familien-
angelegenheiten auf. Die jéhrlichen tradi-
tionellen Riten unserer kleinen Familie, so-
wie unserer weiteren Verwandten waren
meiner Mutter auch sehr wichtig. Deswe-
gen konnte sie zwischen Buddhist, Konfu-
zianist und Schamanist wihlen oder sich
als Buddhist-Konfuzianist-Schamanist be-
trachten. Es war ihr jedoch nicht wichtig,
wie ihre religiosen Praxis kategorisiert
werden wiirde - nach traditionell koreani-
scher Anschauung war die Identifizierung
mit nur einer von vielen Religionen ein
fremdartiges Konzept und selbst die Idee
der religiosen Zugehorigkeit war eine mo-
derne Vorstellung. Letztendlich konnte
man meine Mutter als mehreren Religionen
angehorend bezeichnen; eine Option fiir
,mehrere Religionen* gab es jedoch nicht.
Ich erinnere mich, deshalb fiir sie
,»Buddhist* angekreuzt zu haben.

Im Gegensatz zu meiner Mutter, habe ich
ein modernes Verstdndnis von Religion und
religioser Identitdt, was mich zum Ankreu-

Yongho Francis Lee, OFM

zen von ,,Katholisch bei dieser Frage be-
wegte. Trotzdem verstand ich die Frustrati-
on meiner Mutter. Als Koreaner teile ich
die kulturelle und religiése Herkunft mei-
ner Mutter, die die charakteristische Reli-
giositit der Koreaner ausmacht, unabhan-
gig von ihrer religiosen Identifizierung. Mit
20 Jahren wurde ich in der Katholischen
Kirche in Seoul Franz ,,Francis® von Assi-
si getauft. Obwohl ich im Teenageralter ei-
ne Weile die presbyterianische Kirche be-
suchte, begann meine christliche Identitét
sich erst nach meiner Taufe zu formen. Ich
kann sagen, dass diese Identitét sich in dem
eigenartigen Kontext der generellen Reli-
giositdt der Koreaner entwickelte.

Im ersten Teil dieses Arbeit, werde ich die
Entwicklung der Konzepte der ,,Religion®,
,religiosen Zugehorigkeit* und ,,religiosen
Identitdt™ im Westen erkunden, was helfen
konnte zu erkldren, warum eine asiatische
Frau wie meine Mutter von der Aufforde-
rung, ihre religiose Identitét in einer Volks-
zahlung anzugeben, irritiert ist. Dann wer-
de ich die Entwicklung meiner eigenen
religiosen Identitdt reflektieren; also der
Werdegang eines Christen in einer religids
pluralistischen Gesellschaft. Mein wach-
sendes Interesse an der Realitdt der reli-
giosen Vielfiltigkeit in der koreanischen
Gesellschaft fithrte mich letztlich zum Stu-
dium der Religionen, insbesondere
Buddhismus zusammen mit christlicher
Theologie durch die Fachrichtung der
Komparativen Theologie. Im dritten Teil
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dieser Arbeit, werde ich die Komparative
Theologie untersuchen und die Probleme,
die mit der Ausfithrung dieser als asiati-
scher Konvertit zum Christentum verbun-
den sind, ansprechen.

Die Entwicklung des Konzepts der Religi-
on und religidsen Identitét

Wenn ein moderner Mensch das Wort ,,.Re-
ligion* hort, bringt er es automatisch mit
Doktrinen, Institutionen, Gemeinschaften,
Schriften, Ritualen und dhnlichem in Ver-
bindung. Wir verstehen Religion als ein
System, welches verschiedene ,,religiose*
Elemente beinhaltet, aber das Konzept der
Religion ist das Ergebnis einer historischen
Entwicklung. Das lateinische Wort ,,reli-
gio* bezeichnete nur im 17. Jahrhundert ein
System von Doktrinen. Bis zum 18. Jahr-
hundert hatte sich der Begriff erweitert, so-
dass er nun die Idee einer exklusiven Ge-
meinschaft mit geteilten Uberzeugungen
umfasste. Im 19. Jahrhundert begannen Ge-
lehrte der historischen Entwicklung reli-
gioser Systeme ihre Aufmerksamkeit zu
widmen und verschiedene religiose Tradi-
tionen durch angemessene Namen zu un-
terscheiden. Seitdem waren Gelehrte der
Religion damit beschiftigt, die Bedeutung
von Religion zu definieren und die ge-
meinsamen Bestandteile von Religionen zu
identifizieren'. So entwickelte sich das
Konzept der ,,Religion* durch die Jahrhun-
derte. Wilfred Cantrell Smith beschreibt
diese langwierige Evolution als ,,a process
of reification®, welcher ,,mentally makes
religion into a thing, gradually coming to

conceive it as an objective systematic enti-
ty'6‘2

Smith betrachtet diesen Prozess der ,,reifi-
cation® als einen Prozess der ,,discrimina-
tion.” Die Vorstellung der Religion als ein
System von Doktrinen, welches von einer
bestimmten Gemeinschaft verkorpert wird
unterscheidet religiose Gruppen voneinan-
der. Die Vorstellung der Religion mit einer
festgelegten Form und ihrer eigenen cha-
rakteristischen Essenz unterscheidet aul3er-
dem die Religion von anderen Aspekten
des menschlichen Lebens, wie beispiels-
weise Kunst, Philosophie, Wirtschaft oder
Politik.?> Deswegen beinhaltete die Ent-
wicklung der Religionsdefinition einen
Prozess von Unterscheidungen, welche in
den Benennungen der Weltreligionen, wie
Buddhismus, Hinduismus, Taoismus, usw.,
erkennbar sind. Nach Smiths Untersuchung
erfolgten die Formulierungen der Namen
vieler Weltreligionen nicht vor dem 19.
Jahrhundert, wie unteranderem bei den
Beispielen des ,,Boudhism” (1801), ,,Hin-
dooism” (1829), ,,Taouism” (1839), ,,Zoro-
asterianism” (1854), and ,,Confucianism”
(1862). Eine explizitere Darstellung dieser
Begriffe hat sich erst spiter ergeben.* All
diese Namen waren das Ergebnis der Ar-
beit moderner westlicher Gelehrter den we-
sentlichen nicht-westlichen religidsen Tra-
ditionen, die nicht zum Islam gehorten,
Namen zu verleihen.’

Beispielsweise kannten die Inder weder das
Wort noch das Konzept ,Hindu*“ oder
,Hinduismus*, da sie religiose Traditionen

1 Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, chap. 2 (Minneapolis: Fortress Press, repr. 1991), 15-50.

2 Smith, The Meaning and End of Religion, 47.
3 Smith, The Meaning and End of Religion, 49.

4 Smith, The Meaning and End of Religion, 61. Den Namen dieser Religionen wird normalerweise das griechische Suffix ,-ism"im Bezug auf
die Anhanger einer bestimmten Tradition oder Religionsgemeinschaft. See Smith, 62.
5 Smith, The Meaning and End of Religion, 80: “The word ‘Islam’ occurs in the Qur’an itself, and Muslims are insistent on using this term to

designate the system of their faith.”
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nicht voneinander unterscheiden mussten.
Die Grenzen zwischen unterschiedlichen
religiosen Glaubensrichtungen und Ge-
meinschaften in Indien waren so uneindeu-
tig, dass Menschen sie problemlos iiber-
schreiten konnten und weiterhin erhebliche
Teile ihrer Weltanschauungen, Rituale,
Doktrinen und sogar Gotter behalten konn-
ten.

Das Benennen ist ein Prozess der Unter-
scheidung zwischen Dingen; es ist ein Pro-
zess der Trennung. Der Begriff ,,Hindu®,
welcher sowohl die indischen Menschen,
als auch das komplexe religiose System In-
diens bezeichnet, wurde durch muslimische
Angreifer Indiens weit vor dem 19. Jahr-
hundert formuliert. Der Begriff schaffte ei-
ne klare Unterscheidung zwischen Musli-
men und nicht-Muslimen. Es war ein
religioser Begriff, welcher diejenigen be-
schrieb, die nicht Muslime waren, aber es
beschrieb und beschreibt nicht zwingend
ein Glaubenssystem.® Der Begriff ,,Hin-
duismus® wird als Name eines religiosen
Systems benutzt, beschreibt aber, weder in
einem praktischen, noch einem theoreti-
schen Sinne, die sehr vielfdltige ,,mass of
religious phenomena” in Indien. Inder hat-
ten zumindest nie die Absicht thm diesen
Stellenwert zuzuschreiben.

So wie in Indien, war es auch in China
schwierig ein Konzept oder einen Begriff
zu finden, der mit der westlichen Definiti-
on von ,,Religion* als ein System, welches
dogmatische, praktische und institutionel-
le Elemente, die von einer exklusiven
Gemeinschaft geteilt werden, beinhaltet,
korrespondiert. Der sogenannte ,,Buddhis-
mus‘, Konfuzianismus® und ,,Taoismus*

hat in China seit Jahrtausenden existiert
und floriert. Trotzdem gab es traditionell
kein Konzept von Religion in China, wel-
ches es von anderen gesellschaftlichen
Realitdten, wie Ethik, Philosophie, Politik
und sozialen Normen, unterscheidet.
Smith behauptet, dass die Chinesen nie-
mals eine geschlossene Gemeinschaft wie
eine Kirche mit klaren Grenzen, die zwi-
schen Anhidnger und AulBlenseiter unter-
scheiden, entwickelt hitten.” Obwohl
Buddhisten in China offenkundig ihre ei-
gene religiose Gemeinschaft hatten, die
von der Sangha, der klosterlichen Gemein-
schaft von Monchen und Nonnen, gefiihrt
wurde, war diese Gemeinschaft trotzdem
nicht komplett exklusiv, da jeder Konfu-
zianist oder Taoist auch ein Buddhist sein
konnte, jemand, der den Lehren Buddhas
folgt. Fiir die Chinesen gab es keine ,,drei
Religionen®, sondern ,,drei Lehren®. Die
Chinesen wiren (und manche sind viel-
leicht noch) deswegen so perplex bei der
Frage nach nur einer religiosen Zugehorig-
keit, wie westliche Menschen es wéren,
wenn sie erfahren, dass eine chinesische
Person zwei oder drei unterschiedlichen
Religionen gleichzeitig angehdren kann.

Die japanische Einstellung ist der chinesi-
schen dhnlich. Fiir sie sind Buddhismus
und Schintoismus die Hauptoptionen fiir
das religiose Leben und sie betrachten es
nicht als gegensitzlich oder unmoglich bei-
den oder jeglichen zwei oder mehr Reli-
gionen gleichzeitig anzugehdren. Jan Van
Bargt stellt drei Charakteristiken heraus,
die zur pluralistischen religiosen Einstel-
lung der Japaner beitrdgt. Erstens haben die
Japaner in einem multireligidsen Kontext
gelebt, in welchem der Inhalt jeder einzel-

6 Smith, The Meaning and End of Religion, 64—65.
7 Smith, The Meaning and End of Religion, 68.
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nen Religion nicht als absolut, sondern eher
relativ empfunden wurde. Zweitens hat die
Idee von ,,Blut und Boden* die japanische
Religiositdt dominiert. Die Japaner spiiren
nur ihren Ahnen und Japan selbst, dem
Land ihrer Ahnen, gegeniiber ,,a real sense
of religious obligation”. Jeder Ausdruck
von Religiositdt wurde innerhalb dieser re-
ligiosen Konzeption aufgenommen und ge-
formt. Schintoismus ist ein wesentlicher
Teil des japanischen Lebens, aber wenn sie
gefragt werden wiirden, Religionen aufzu-
zdhlen, die sie kennen, wiirden die meisten
den Buddhismus, das Christentum und den
Islam, jedoch nur wenige den Schintoismus
nennen. Der Schintoismus ist der grundle-
gende, fundamentale Trager der Religiosi-
tit der japanischen Menschen. Zuletzt
haben die verschiedenen Religionen dis-
tinktive Rollen in der japanischen Gesell-
schaft eingenommen. Der Buddhismus und
Schintoismus betreffen die heiligen und
spirituellen Bereiche des menschlichen Le-
bens, wihrend der Konfuzianismus zumeist
die Moral und die Prinzipien, die das Sozi-
alleben bestimmen, behandelt, eine iibliche
Trennung in ostasiatischen Landern.® Des-
wegen scheint die mehrfache religidse Zu-
gehorigkeit, die die meisten westlichen
Menschen als problematisch betrachten
konnten, den Japanern natiirlich.

Die Offenheit gegeniiber mehrfacher reli-
gioser Zugehorigkeit in Sri Lanka verwun-
derte christliche Missionare dort im 19.
Jahrhundert. Die britischen evangelischen
Missionare waren beliebt bei den sri-lanki-
schen Menschen, die ihren Predigten Acht-
samkeit schenkten; allerdings wurde aus der
Freude der Missionare dariiber bald grof3e

Verwirrung. Die europdischen Missionare
erkannten, dass, trotz ihrer Bereitschaft den
christlichen Lehren zuzuhdren, die sri-lan-
kischen Buddhisten weder erwogen ihre
buddhistischen Praktiken abzulegen, noch
das Christentum anzunehmen. Die lokalen
Buddhisten sahen den Buddhismus und das
Christentum nicht als einander ausschlie-
Bend und sie hatten auch nicht die Vorstel-
lung einer alleinigen Verpflichtung zu einer
einzigen religiésen Lehre. Selbst neue Kon-
vertiten zum Christentum sahen es nicht als
notwendig an, ihre buddhistischen oder hin-
duistischen Praktiken abzulegen. Die Mis-
sionare mussten die lokalen Christen in ihre
Assertion, dass das Christentum nicht mit
anderen religiosen Traditionen kompatibel
ist und in die Verpflichtung nur zu dem
Christentum, zwingen. Dieser christliche
Exklusivismus umfasste auch das Angreifen
der buddhistischen Lehren und Praktiken
durch die Missionare, eine Feindseligkeit,
die bei den buddhistischen Eliten Wider-
stand und Konfrontation ausldste. Unter die-
sen Bedingungen hoben die Christen und
Buddhisten die Unterschiede und die Un-
vereinbarkeit der beiden Religionen und die
Uberlegenheit der einen iiber die andere her-
vor und diese Konfrontation fiihrte zu einer
Starkung der religiosen Identitdt unter den
sri-lankischen Buddhisten.’

Die Frustration meiner koreanischen Mut-
ter, ihre religiose Zugehorigkeit zu wiéhlen,
unterscheidet sich nicht stark von der Emp-
findung der asiatischen Volker, die wir ge-
rade besprochen haben. Ein eingeborener
Schamanismus liegt dem religiésen Leben
meiner Mutter und auch der geteilten Reli-
giositdt der Koreaner zu Grunde, unabhén-

8 Jan Van Bragt, “Multiple Religious Belonging of the Japanese People,” chap. 2, in Many Mansions? Multiple Religious Belonging and Chri-
stian Identity, ed. Catherine Cornille (Eugene, OR, USA: Wipf and Stock, 2002): 7-19, at 8-9.
9 Elisabeth J. Harris, “Double Belonging in Sri Lanka,” chap. 7, in Many Mansions?, 76— 92.
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gig von ihrer angegebenen religidsen Iden-
titdit. Es ist wichtig zu erwidhnen, dass
obwohl Schamanismus ein integraler Be-
standteil der religiosen Szene in Koreas Ge-
schichte gewesen und weiterhin wichtig flir
die Religiositdt vieler moderner Koreaner
ist, wurde er mehrmals in der koreanischen
Geschichte marginalisiert, unteranderem
wihrend der Choseon Dynastie (1392-1910)
und andauernd bis zur Gegenwart. Wéhrend
der Choseon Dynastie galt Konfuzianismus
als das dominante Denksystem in jedem As-
pekt des menschlichen Lebens, wihrend
Buddhismus und Schamanismus verachtet
und marginalisiert wurden; nur von Frauen
und den Unterschichten angenommen; iiber-
lebend, jedoch nur mit spérlichem Einfluss.
Im zwanzigsten Jahrhundert, einhergehend
mit dem tiberwéltigenden Einfluss von aus-
landischen Ideen und Werte auf die koreani-
sche Gesellschaft, wurde das westliche Kon-
zept von Religion mit seinen hierarchischen
Kategorisierungen von Religionen einge-
fiihrt und Schamanismus wurde in die Ka-
tegorie von primitiven, vormodernen und
abergldubischen Religionen geordnet. Das
ist der Grund, warum meine Mutter ,,Scha-
manismus® nicht als ihre religiése Zugeho-
rigkeit ankreuzen wollte; die meisten Ko-
reaner wiirden nicht offenbaren, dass ihr
religioses Leben eng mit Schamanismus
verbunden ist. So wie die religidse Situation
in Japan'®, haben verschiedene Religionen
verschiedene Rollen im Leben der koreani-
schen Menschen angenommen. Schamanis-
mus hat auf bestimmte dringende Bediirf-
nisse der Bevolkerung reagiert, das
Schicksal voraussagend fiir jene, die begie-
rig die Zukunft vorhersehen wollen und Ri-
tuale vollziechend, um bdse Geister auszu-

treiben. Menschen haben sich auch auf
Buddhas und buddhistische Gottheiten fiir
Segnungen verlassen. Buddhismus hat me-
taphysische Erkldarungen fiir die transzen-
dente Welt geboten, wéhrend der Konfuzia-
nismus die soziale Struktur geformt,
Vorschriften fiir das Sozialleben der Men-
schen geschaffen und moralische Werte auf
sowohl der sozialen, als auch der personli-
chen Ebene aufgestellt hat. Dementspre-
chend haben diverse Religion mit ihren ver-
schiedenen sozialen Stinden im Verlauf der
Geschickte Koreas koexistiert. Trotz Koreas
langer Geschichte von religidser Vielfalt,
wurde das Christentum zunéchst, aufgrund
des exklusiven missionarischem Ansatzes,
welcher die bereits funktionierenden sozia-
len, kulturellen, ethischen und religidsen
Normen verletzte, so wie es in China pas-
sierte, nicht mit offenen Armen von Korea-
nern aufgenommen. Dieser christliche Ex-
klusivismus rief Verfolgungen durch die
Regierung hervor, die das Leben unzéhlba-
rer koreanischer Katholiken im 19. Jahr-
hundert kosteten. Personlich schockierte
dieser christliche Exklusivismus meine Mut-
ter - ithre Schwiegertochter missachtete die
althergebrachten Riten, etwas, was meine
Mutter nicht dulden konnte, da die Riten fiir
sie eine grofle Bedeutung hatten und ihr zum
Teil einen moralischen Leitfaden boten.

Catherine Cornille definiert ,,religiose Zu-
gehorigkeit™ wie folgt: ,,Religion and reli-
gious belonging is about the complete sur-
render of one’s own will and judgement to a
truth and power that lies beyond or beneath
one’s own rational and personal
judgment.“!! Cornille gesteht, dass es man-
che religiose Traditionen gibt, die eine ,,to-

10 Bragt, “Multiple Religious Belonging of the Japanese People,” 9.

11 Catherine Cornille, “Double Religious Belonging: Aspects and Questions,” Buddhist— Christian Studies 23 (2003): 43-49, at 48.
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lerantere Herangehensweise an mehrfache
religiose Zugehorigkeit entwickelt haben.
Trotzdem argumentiert sie, dass eine unein-
geschriankte Verpflichtung zu einer be-
stimmten Religion fiir jede Person notwen-
dig ist, die nach der Vollstdndigkeit jener
Religion streben. Sie erkennt, dass viele
Menschen sich heute mit mehr als einer Re-
ligion identifizieren, jedoch betrachtet sie
deren mehrfache religiose Zugehorigkeit als
eine ,, Transition®, an deren Ende der Ein-
zelne an dem Punkt ankommt, wo er eine re-
ligiose Tradition als priméres Geriist an-
nimmt, von der her er Glauben, Praktiken,
Symbole und Ideen der anderen interpretiert
und selektiv annimmt.!3 Cornille zufolge, ist
es moglich, dass es Menschen gibt, die sich
tempordr in einem Zwischenstadium von
mehrfacher Zugehorigkeit befinden, bevor
sie schlieBlich zu ihrer urspriinglichen Reli-
gion zuriickkehren oder sich zu einer ande-
ren religiosen Tradition hinwenden. Den-
noch, wie wir gesehen haben, wurde das
Phanomen der mehrfachen religiosen Zuge-
horigkeit von asiatischen Menschen als nor-
mal akzeptiert.

Nicht nur der Begriff und das Konzept von
»Religion* selbst, sondern auch das asso-
ziierte Konzept von ,religidser Zugehorig-
keit*“, wie es von Cornille formuliert wur-
de, wurden nicht iiberall auf der Welt
geteilt. Sie waren eher Produkte ,,einer spe-
ziell modernen, europdischen, und christli-
chen Geschichte*“!* Die Entwicklung des
Konzepts der Religion wurde durch die eu-
ropdische Expansion in andere Teile der

Welt und das Aufeinandertreffen der Euro-
pder mit nichtchristlichen religiésen Pha-
nomenen angetrieben. Das Konzept wurde
den nichtchristlichen religidsen Traditionen
auferlegt und korrespondierte mit seinen
modernen, westlichen, christlichen Ur-
spriingen jedoch nicht mit den religiosen
Wirklichkeiten von Afrika, Amerika, Asien
oder Ozeanien. Des Weiteren ist die Kon-
struktion des Konzepts der ,,Religion* und
die Auferlegung des Konzepts auf nicht-
westliche Religionen mit ideologischen
und politischen Absichten der Kolonial-
maéchte verbunden. Weltreligionen, abge-
sehen vom Christentum, wurden von der
modernen, westlichen, christlichen Per-
spektive beurteilt und ihre Kategorisierung
diente der Unterstiitzung ihrer ideologi-
schen Rechtfertigung fiir die europdische
Kolonialisierung der Welt.!3

Dieser moderne Begriff der ,,Religion* und
der ,,religiosen Zugehorigkeit* waren in die
koreanische Volkszdhlung integriert wor-
den und meine Mutter wurde gezwungen
eine von vielen Religionen auszuwihlen,
obwohl sie kein exklusives Zugehorig-
keitsgefiihl zu einer einzigen Religion ver-
spiirte. Vor einem Jahrhundert (und viel-
leicht sogar heute) waren westliche
Menschen dariiber erstaunt, dass ein Chi-
nese ein Buddhist, Konfuzianist und Taoist
gleichzeitig sein konnte. Meine Mutter war
dhnlich erstaunt von der Frage nach der re-
ligiosen Zugehorigkeit, die nur eine Aus-
wahl verlangte.

12 Cornille, “Double Religious Belonging,” 48.

13 Cornille, “Double Religious Belonging,” 45. For Cornille’s reserved approach to the possibility of multiple religious belonging, see also Ca-
therine Cornille, “The Dynamics of Multiple Belonging,” chap. 1, in Many Mansions?: 1-6.

14 Kevin Schilbrack, “Religions: Are There Any?” Journal of the American Academy of Religion 78, no. 4 (December 2010): 1112-38, at 1114;
Pui-Lan Kwok, Postcolonial Imagination & Feminist Theology (Louisville: Westminster John Knox Press, 2005), 186-89.

15 Schilbrack fasst die Kritik am Konzept ,Religion®, seiner modernen, westlichen, christlichen Urspriinge und seiner assoziierten ideologi-
schen Wurzel zusammen. See Schilbrack, “Religions: Are There Any?” 1113-17.
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Das umstrittene Thema der ,,religiosen Zu-
gehorigkeit® in modernen Religionswis-
senschaften konfrontierend, meint Jeffrey
Carlson, dass es eine Neubetrachtung des
Konzepts geben muss: ,,Belonging, in my
view, is inevitably a selective reconstructi-
on from any array of possibilities, in which
the many possibilities become one coherent
amalgam that works to provide meaning
and purpose.“!®* Wenn eine Person eine Ein-
heit von religiosem Glauben und Praktiken
akzeptiert, dann erbt er oder sie eine Tradi-
tion, die ,,the product of selective recon-
struction by those who came before.* ist.!”
Allerdings wird diese Person im Prozess
der Aneignung der Tradition diese durch
selektive Aneignung zu ,,einer neuen Mi-
schung® abdndern und sie so abwandeln,
dass sie an Zeit und Ort angepasst sind und
ihr neue Praktiken und Glauben hinzufii-
gen. Eine religiose Tradition oder eine reli-
giose Zugehorigkeit, die eine Mischung aus
mehreren Elementen ist, ist ,,unweigerlich
sie selbst, gemischt, pluralistisch und syn-
kretisch.“!®* In dieser Hinsicht legt der
buddhistische Wissenschaftler David W.
Chappell, indem er den Anstieg von Be-
gegnungen und gegenseitigem Verstidndnis
unter religiosen Menschen in einer wach-
senden globalen Gemeinschaft und auch
das priorisieren von Interessen und Werten,
die verschiedene Religionen gemeinsam
haben, anspricht, dar, dass er sich selbst
eher als ,,ein menschliches Wesen*, denn
als ,,einen ,Buddhisten® oder ,,einen Chris-
ten® oder ,,einen Buddhist-Christen‘ iden-
tifiziert.!”

Nun zuriick zur Volkszdhlungsfrage, wenn
ich fiir meine Mutter (oder viele andere
Koreaner) antworten wiirde, so wiirde ich,
wenn moglich, die religiose Identitdt mei-
ner Mutter als ,,eine authentische Frucht“20,
welche vom Sonnenschein der Barmher-
zigkeit Buddhas gesegnet, von den Mine-
ralien der Moral und Sozialethik des Kon-
fuzianismus genéhrt und dessen Durst von
dem Regen des Rates des Schamanen ge-
stillt wird, bezeichnen; was alles sie lehrt
in Harmonie mit der Natur zu leben, anstatt
Buddhist anzukreuzen.

Bin ich ein Buddhist-Schamanist-
Konfuzianist-Katholik?

Im Gegensatz zu meiner Mutter wiirde ich
nicht zogern ,,Katholisch* auf dem Volks-
zédhlungsformular anzukreuzen und ich
wiirde auch keine mehrfache religiose Zu-
gehorigkeit, wie Buddhist-Katholik, ange-
ben, trotz meiner Affinitét fiir den Buddhis-
mus und mein betrdchtliches Wissen tiber
buddhistische Lehren und Praktiken. Das
moderne Konzept von Religion verinner-
lichte ich durch die westliche Erziehung,
die ich bekam und die exklusive religidse
Zugehorigkeit schien mir natiirlich, basie-
rend auf meinem Verstindnis von Religion.
Ich war mir bewusst, dass eine ganzheitli-
che Verpflichtung von mir verlangt werden
wiirde, als ich getauft wurde. Ehrlich ge-
sagt hat mich diese Verpflichtung ein we-
nig herausgefordert, das Beibehalten eines
geistigen Vorbehalts zu vermeiden. Ich ver-
stand Religion in einem modernen, westli-

16 Jeffrey Carlson, “Dual belong/Personal Journeys—Responses,” Buddhist—Christian Studies (2003): 77-83, at 78.

17 Carlson, “Dual belong/Personal Journeys-Responses,” 78.

18 Carlson, “Dual belong/Personal Journeys-Responses,” 79; see also Jeffrey Carlson, “Pretending to Be Buddhist and Christian: Thich Nhat
Hanh and the Two Truths of Religious Identity,” Buddhist—Christian Studies 20 (2000): 115-25, at 124.
19 David W. Chappell, “Religious Identity and the Global Community,” Buddhist—Christian Studies 11 (1991): 259-64, at 262.

20 Jeffrey Carlson, “Pretending to Be Buddhist and Christian,” 117.
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chen, christlichen Sinn. Ich sehe mich wei-
terhin als einer einzigen religiésen Ge-
meinschaft zugehorig, der katholischen
Kirche. Dennoch schaue ich nicht auf die
Moglichkeit einer mehrfachen religidosen
Zugehorigkeit herab. Wie ich oben kurz er-
klarte, ist das Problem der mehrfachen re-
ligiosen Zugehorigkeit komplex und eine
ausfiihrliche Diskussion wiirde den Rah-
men dieser Arbeit sprengen.

Wihrend die Idee der mehrfachen religio-
sen Zugehorigkeit umstritten ist, kann nie-
mand leugnen, dass menschliche Gesell-
schaften im Laufe der Geschichte
weitgehend multireligios gewesen sind.
Keine Religion hat fiir sich selbst existiert,
ohne feindliche oder freundliche Interak-
tionen mit anderen religiosen Gruppen. Die
Geschichte des Judentums ist eine Auf-
zeichnung von kontinuierlichen Konfron-
tationen mit dem Heidentum, beides inner-
und aufBerhalb der jiidischen Gemeinschalft.
Wihrend seiner Ausbreitung wurde das
Christentum, durch interne und externe
Konflikte und auch die Integration von kul-
turellen und religiosen Elementen der ein-
heimischen Gemeinden, geformt und dau-
erhaft umformuliert. Auch Buddhismus
und Hinduismus haben sich vor dem Hin-
tergrund einer konkurrierenden, aber trotz-
dem komplementiren Beziehung entwi-
ckelt. Als der Buddhismus in Ostasien
eingefiihrt wurde, schlug die ausldndische
Religion indischer Herkunft Wurzeln, da
sie verschiedene kulturelle und religiose
Elemente des Konfuzianismus, Taoismus
und Schamanismus (oder Schintoismus in
Japan) aufnahm und gleichzeitig diese ein-
heimischen Religionen ergénzte.

Natiirlich ist Religion ein wesentlicher Teil
der Kultur jeder Gesellschaft. Fiir einen
grofBen Teil der Menschheitsgeschichte ha-
ben Menschen die religiosen Aspekte von
Kultur nicht von anderen Aspekten, ein-
schlieBlich der politischen, wirtschaftli-
chen, ethischen, schulischen und materiel-
len, unterschieden. Obwohl Religion in
vielen Teilen der heutigen Welt nicht den
beherrschenden Einfluss auf die Gesell-
schaft hat, die sie einst hatte, so ist sie
trotzdem in dem kulturellen und sozialen
Leben jeder Gesellschaft und Person ver-
ankert. Zum Beispiel wurde mein Leben,
obwohl ich nie zu einer buddhistischen Ge-
meinschaft gehorte, von buddhistischen
Denkweisen und Praktiken beeinflusst: Ich
kommuniziere mithilfe von Worten nach
ihrer buddhistischen Bedeutung, meine Au-
gen wiirdigen die Asthetik buddhistischer
Kunst und manchmal sehe ich selbst die
Welt des Christentums durch einen ., her-
meneutischen Rahmen*?! des Buddhismus.
Mein Sozialverhalten folgt konfuziani-
schen Sozialnormen und manchmal sym-
pathisiere ich mit dem schamanistischen
Weltbild, (obwohl meine religiose Bildung
mir sagt, dass es inkompatibel mit den
christlichen Lehren ist) einschlieBlich sei-
ner Lehren {iber die Beteiligung von Geis-
tern am menschlichen Leben - das schama-
nistische Weltbild hat sich in der Kultur des
koreanischen Volkes durchgesetzt und
selbst die moderne Kultur durchdrungen,
wie man in Filmen und Romanen sehen
kann. Diese Religionen mdgen nicht auf
der Oberfliche meines religidsen Lebens
erkennbar sein, doch stromen sie durch die
Adern unter meiner Haut. Diese religidsen
Traditionen sind tief in meinem Leben und

21 Cornille, “Double Religious Belonging,” 47.
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den koreanischen Menschen verwurzelt und
haben geholfen mich als Koreaner, Katho-
lik und Franziskaner zu formen. Innerhalb
Jeffrey Carlsons Rahmen bin ich ein Pro-
dukt des fortwidhrenden Prozesses der Re-
konstruktion, welcher eine Tradition in sich
tragt und neue Elemente, durch das Auf-
greifen verschiedener anderer Traditionen,
in diese einbindet. Deswegen ist das Lernen
iiber andere Religionen ein Weg zu erfahren,
wer ich bin und besonders, was mich als
Christ ausmacht. Meine christliche Identitét
umfasst einige nichtchristliche Elemente,
unter anderem Buddhismus, Konfuzianis-
mus, Taoismus, Schamanismus und andere
Weltreligionen, liber welche ich in meinen
akademischen Studien und durch personli-
che Begegnungen gelernt habe.

Wie man oben sehen kann, wird das Be-
wusstsein der eigenen Identitdt durch Be-
gegnungen mit anderen ausgeldst. Ein
Christ zu werden bewegte mich, {liber die
Bestandteile meiner Religiositdt zu reflek-
tieren, die einen groBen Teil davon aus-
machten, wer ich bin, derer ich mir jedoch
nicht bewusst war. Obwohl ich in der Kir-
che getauft werden wollte, fiihlte sich das
Christentum fiir mich anfangs fremd an und
dies war ein unbehagliches Gefiihl. Nachher
erkannte ich, dass das Christentum tatsiach-
lich eine fremde Religion war und dass es
natiirlich fiir mich war, so zu empfinden.
Trotz der Tatsache, dass das Christentum
seit liber zwei Jahrhunderten in Korea prak-
tiziert wurde, war es nie ein Teil der ,,ge-
meinsamen‘* Religiositdt der Koreaner; eine
Religion westlicher Herkunft hatte nie eine
vorherrschende Stellung in Korea, so wie
der Buddhismus und Konfuzianismus, und
sie war noch nicht lange genug auf der Halb-

insel prasent, um sich in den Kopfen und
Herzen der durchschnittlichen Koreaner
durchzusetzen. Dieses Gefiihl der Fremdheit
des Christentums leitete mich zur Suche
nach den Spuren der traditionellen Religio-
nen in mir. Zuséatzlich forderten intime Be-
gegnungen mit anderen Religionen wahrend
meines einjdhrigen Aufenthalts in Indien die
Entwicklung meines Interesses an anderen
Religionen, da ich erkannte, dass diese Re-
ligionen meine christliche Spiritualitit be-
reichern kdnnten. Die spirituelle Vitalitédt der
Inder entfachten meinen eigenen spirituel-
len Elan und meine neuen Einsichten in die
indischen Religionen beleuchtete mein ei-
genes religioses Bewusstsein, was mich da-
zu brachte einige spirituellen und theologi-
schen Probleme des Christentums aus neuen
Perspektiven zu betrachten, was wiederum
zu einem besseren Verstdndnis vom Chris-
tentum fiihrte. Ich erkannte mit eigenen Au-
gen die Komplementaritdt von Religionen.
Diese Einsichten und Erlebnisse veranlass-
ten mich, mich dem akademischen Studium
von anderen Religionen zu verpflichten, ins-
besondere dem Buddhismus, welcher, da er
ein wesentlicher Teil der Religiositdt der
Koreaner ist, sehr viel zu bieten hat und
auch das die spirituellen und intellektuellen
Aspekte des Christentums in Korea und dem
Rest der Welt bereichert.

Das Lernen iiber andere Religionen, lief3
mich, wihrend es mir half das Christentum
besser zu verstehen, auch erkennen, wie
fremd das Christentum mir und Asiaten war
und teilweise weiterhin ist. George A. Lind-
beck sagt, dass ,,A religion can be viewed as
a kind of cultural and/or linguistic frame-
work or medium that shapes the entirety of
life and thought.“?> Um eine Religion zu

22 George A. Lindbeck, The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a Postliberal Age (Louisville: Westminster John Knox Press, 1984),
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verstehen, sollte man ihre Sprache verste-
hen, welche, abhingig von dem Kontext,
verschiedene Bedeutungen haben kann. Ei-
ne Sprache entwickelt sich durch ihre ge-
meinsame Nutzung in einer Gemeinschaft,
die alle Aspekte des menschlichen Lebens
verkorpert, was bedeutet, dass das Erlernen
einer Religion auch ein intimes kulturelles
Verstédndnis bedingt. Sprachliche und kultu-
relle Sprachkompetenz ist maB3geblich fiir
das intellektuelle Verstdndnis ihrer Schrif-
ten, Lehren und Praktiken. Allerdings ist das
Lernen der duleren Erscheinungsform einer
Religion, einschlieBlich ihrer Worte und Ak-
tivitdten, nicht genug, um eine Religion zu
verstehen. Einer Religion sollte sich nicht
nur objektiv, sondern auch subjektiv ange-
ndhert werden; das bedeutet, dass Religion
erlebt werden sollte. Lindbeck besteht da-
rauf, dass ,,to become religious—no less
than to become culturally and linguistically
competent—is to interiorize a set of skills
by practice and training.“?* In dieser Hin-
sicht schlief3t Jeannine Hill Fletcher, dass
»although not impossible, genuine under-
standing of multiple religious outlooks re-
quires a level of engagement in the langua-
ge, doctrine, practice, and culture of the
religions that may amount to a practical im-
possibility for nearly all who seek such un-
derstanding.*?*

In Lindbecks Beschreibung der sprachlich-
kulturellen Herangehensweise an Religion
geht es um das Erlernen einer Religion, die
nicht die eigene ist; in diesem Fall, Religio-
nen abgesehen vom Christentum. Diese He-
rangehensweise auf asiatische Christen an-
zuwenden, kann etwas komplex sein. Sofern
ein asiatischer Christ nicht in einer grof3ten-

teils von Christen bewohnten Region, wel-
che in Asien selten sind, lebt, wird das Chris-
tentum als ein Fremdelement in der Gesell-
schaft betrachtet. Christ zu werden setzt
zunichst das Verstehen einer neuen Sprache
und Kultur, die sich von der dominanten
Sprache und Kultur des Herkunftsortes un-
terscheidet, voraus. Als ich Christ wurde,
musste ich natiirlich nicht Latein oder Italie-
nisch lernen. Ich lernte den Katechismus auf
Koreanisch. Dennoch bedeutete das nicht
unbedingt, dass ich Kirchendoktrinen,
Schriften und Andachtsiibungen, welche
sich alle im Verlauf der Geschichte {iber re-
ligiose, kulturelle und geografische Grenzen
hinaus entwickelt haben, mit Leichtigkeit
wirklich verstehen konnte. Ich wusste nicht
viel tiber die Kultur und Geschichte des Mit-
telmeerraums, woher das Christentum
stammt und wo es sich entwickelte. Alles am
Katholizismus wirkt auf mich sehr europé-
isch, von der Kleidung, Architektur und
Kunst, bis hin zu Musik und Liturgie. In die
Kirche nach meiner Taufe einzutauchen er-
leichterte mir das Verstehen der christlichen
Sprache und Kultur und ich konnte mein in-
tellektuelles Verstdndnis der christlichen
Lehren und Praktiken, durch das akademi-
sche Studium der Theologie und auch durch
die Spiritualitit meines religiosen Lebens als
Franziskaner, vertiefen. Deswegen kann
man behaupten, dass erwachsene asiatische
Konvertiten zum Christentum, mich einge-
schlossen, die ,,practical impossibility*, wel-
che Fletcher anbringt, iberwunden haben,
auch wenn die Beispiele, die sie bedingt, Ge-
lehrte wie Francis Clooney, ein jesuitischer
Gelehrter des Hinduismus und christlicher
Theologie, sind.”> Clooney ist einer der be-

23 Lindbeck, The Nature of Doctrine, 35.

24 Jeannine Hill Fletcher, “As Long as We Wonder: Possibilities in the Impossibility of Interreligious Dialogue,” Theological Studies 68, no. 3

(2007): 531-54, at 539.
25 Fletcher, “As Long as We Wonder,” 539n28.
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kanntesten Gelehrten in der Disziplin der
Komparativen Theologie und seine Werke
haben mich sogar zu meiner Arbeit in die-
sem Bereich inspiriert. Je mehr ich jedoch in
diesem Bereich arbeite und je ldnger ich da-
ritber nachdenke, desto mehr bemerke ich ei-
nige Unterschiede in unserem Komparativen
Theologisieren, abgesehen von dem offen-
sichtlichen Unterschied der Religionen, die
wir miteinander vergleichen (Clooney ver-
gleicht das Christentum mit dem Hinduis-
mus und ich vergleiche das Christentum mit
dem Buddhismus). Im folgenden Absatz
werde ich diese Unterschiede beleuchten,
nicht nur im Hinblick auf Clooney, sondern
im Hinblick auf jeden westlichen Kompara-
tiven Theologen.

Das Praktizieren von Komparativer
Theologie als asiatischer Theologe

In der modernen Situation von religioser
Vielfalt ist es einer Person mit einer einzi-
gen Glaubenstradition beinah unmdglich
Religionen, die nicht die eigene sind, zu be-
gegnen und iiber sie nachzudenken. Aus die-
sem Grund sind vor allem religidse Intel-
lektuelle gendtigt, Wege zu finden, um die
religiose Vielfalt zu verstehen, wihrend man
seinem eigenen Glauben treu bleibt. Kom-
parative Theologie ist ein Weg dies zu tun
und Francis Clooney ist einer der fiihrenden
Praktizierenden dieser Disziplin heute.?¢ Ich
werden Clooneys Programm der Kompara-
tiven Theologie untersuchen - sowohl seine
Theorien und Methoden, als auch seine An-
wendungen dieser - auch unter Beriicksich-
tigung der Kritiken, die seine Arbeit hervor-
gerufen hat.

Clooney definiert die Disziplin wie folgt:
,Comparative theology—comparative and
theological beginning to end—marks acts of
faith seeking understanding which are roo-
ted in a particular faith tradition but which,
from that foundation, venture into learning
from one or more other faith traditions. This
learning is sought for the sake of fresh theo-
logical insights that are indebted to the
newly encountered tradition/s as well as the
home tradition.*?’

Wie der Begriff ,,Komparative Theologie*
klar impliziert, ist die Arbeit dieser akade-
mischen Disziplin sowohl ,,vergleichend®,
als auch ,,theologisch* anzugehen. Seridse
Untersuchungen anderer Religionen als dem
Christentum wurden urspriinglich von west-
lichen akademischen Theologen, sowie
christlichen Missionaren, durchgefiihrt. Die
Begegnung mit und die gewichtige Unter-
suchung von anderen religiosen Traditionen
16ste automatisch Vergleiche mit der eige-
nen Tradition aus. In dieser Begegnung ent-
wickelten christliche Missionare Apologeti-
ken, um das Christentum zu verteidigen und
untersuchten einheimische religiose Tradi-
tionen, um die Konversion von Nichtchris-
ten zu vereinfachen. Eine Arbeit, die sich
spéter zu diversen akademischen und prak-
tischen Disziplinen, wie der vergleichenden
Religion, der Theologie der Religion, dem
interreligiosen Dialog und der Komparati-
ven Theologie, entwickelte.

Die Komparative Theologie ist ,,a reflective
and contemplative endeavor by which we
see the other in light of our own, and our
own in light of the other.“?® Ein Komparati-
ver Theologe ist verpflichtet ein kompeten-
tes Wissen tiiber die Lehre iiber eine andere

26 Francis X. Clooney, Comparative Theology: Deep Learning Across Religious Borders (Chichester, West Sussex: Wiley—Blackwell, 2010).

27 Clooney, Comparative Theology, 10.
28 Clooney, Comparative Theology, 11.
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Tradition zu erreichen und Einsichten in die-
se zu entwickeln. Die Komparative Theolo-
gie ist eine theologische Disziplin, in wel-
cher der Komparative Theologe sein
intellektuelles Vertrauen auf seine Glau-
benstradition behéilt, wihrend er immer of-
fen fir die Moglichkeit ist, neue theologi-
sche Einsichten aus einer anderen religidosen
Tradition in sein heimatliche Tradition zu
bringen. Allerdings hat die ambivalente und
kontroverse Beschaffenheit der Komparati-
ven Theologie zu Kritik von sowohl theolo-
gischen, als auch Religionsstudien gefiihrt.
Einerseits haben Theologen ihre Bedenken
dariiber geduBlert, dass die Komparative
Theologie Probleme, die mit Grundwahr-
heitsanspriichen zu tun haben, vermeiden
konnte, um die Spannungen zwischen Chris-
ten und den Anhdngern anderer Religionen
zu beschonigen. Als Antwort auf diese Kri-
tik hat Clooney gewarnt, dass obwohl die
Komparative Theologie das Studium von
theologischen und philosophischen Angele-
genheiten mit Bedeutung fiir den Glauben
beinhalten sollte, die sie Praktizierenden
aber nicht urteilen sollen. Er erortert auch,
dass das vergleichende Lernen neue theolo-
gische Einsichten in diesen Angelegenhei-
ten ans Licht bringen kann.?® Andererseits
vermutet die Disziplin der Religionsstudien,
dass es der Komparativen Theologen an Ob-
jektivitdit mangelt. Als Antwort auf diese
Kritik gesteht Clooney die Moglichkeit ei-
ner Voreingenommenheit im Praktizieren
der Komparativen Theologie ein, weist je-
doch auch auf einige Vorziige dieser Vor-
eingenommenheit hin: ,,Admitting that I am
a Christian commentator rules out a guise of
entirely neutral scholarship—objectivity re-
mains important, but more is at stake. Bias is

hard to eradicate but, good or bad, it gives us
a direction. If we see our biases and watch
them in operation, we can become freer, mo-
re vulnerable in our reading.**°

Eine weitere Herausforderung fiir die Kom-
parative Theologie ist die ambivalente Ver-
pflichtung des Theologen. Clooney besteht
darauf, dass Komparative Theologen sich
dazu verpflichten sollte, liber andere reli-
giose Traditionen aus der Perspektive dieser
Religionen zu lernen, wéhrend die wissen-
schaftliche Disziplin der Religionswissen-
schaften die Notwendigkeit der Neutralitét
im Studium der Religionen unterstreicht. Es
ist dennoch mdglich, die Religionswissen-
schaftler mit der Begriindung anzufechten,
dass es unmdoglich ist eine Religion ganz-
heitlich zu verstehen, wenn man sie als For-
schungsobjekt ohne Glauben betrachtet, da
der Glaube ein unerldsslicher Faktor dieser
Religion ist.

Die Komparative Theologie platziert Kom-
parative Theologen grundsitzlich an der
Grenze zweier Welten, wo sie der Verletz-
lichkeit ausgesetzt sind, die aus der Span-
nung zwischen Verpflichtung und Offenheit
resultieren. Der Komparative Theologe ist
,»eine marginale Gestalt* zwischen seiner ei-
genen Glaubenstradition und einer anderen
religiosen Tradition und zwischen dem neu-
tralen Religionswissenschaftler und einem
gldubigen Menschen.?' Clooney besteht da-
rauf, dass diese unangenehme Grenzposition
nicht nur toleriert werden muss, sondern
notwendig ist.

Die Offenheit der Komparativen Theologie
hilft dem Komparativen Theologen sein
Verstindnis fiir andere Religionen zu vertie-

29 Clooney, Comparative Theology, 15.
30 Clooney, Comparative Theology, 64.
31 Clooney, Comparative Theology, 158.
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fen und aus seinem intellektuellen Lernpro-
zess und seinen spirituellen Erfahrungen
neue Einsichten zu erhalten. Einsichten, die
er in seine eigene Religionsgemeinschaft
bringen kann, um neues Licht zu werfen und
neue Perspektiven des Verstindnisses zu
entwickeln und seine eigene Glaubenstradi-
tion zu vertiefen. Clooney ist iiberzeugt,
dass er Gott beim Uberschreiten der religio-
sen Grenzen begegnen kann. Daher ist flir
ihn interreligioses Lernen und religiose Viel-
falt ,,ein Gliicksfall*32. Die religiose Vielfalt
wurde uns bereits gegeben. Was zdhlt ist,
wie wir sie annehmen und was wir aus ithr
machen. Die Komparative Theologie ist ein
ernsthafter Versuch die Realitit der Religi-
onsvielfalt anzunehmen und gleichzeitig an
seinem eigenen Glauben festzuhalten.

Es stellt sich die Frage - was, wenn iiber-
haupt, ist anders an meiner Praxis der Kom-
parativen Theologie als asiatischer Christ?

Die meisten Gelehrten, welche Komparative
Theologie praktizieren, sind Menschen west-
licher Herkunft, welche behaupten sowohl
dem Christentum treu zu sein, als auch dem
Studium anderer Religionen. Diese Gelehr-
ten stammen aus der christlichen Tradition
und sprachen die Sprache des Christentums
deshalb bereits flielend und ihr Ziel war es,
sich die ,,seltenen Zweisprachigkeit* * durch
das engagierte Studium anderer Religion
und die lebenslange Beschéftigung mit le-
benden religiosen Traditionen, anzueignen.
Ich bin auch ein christlicher Theologe, der
sich mit dem vergleichenden akademischen
Studium von Buddhismus und Christentum
beschaftigt hat. Allerdings gibt es einen auf-
fallenden Unterschied zwischen den westli-

chen Gelehrten und mir. Obwohl wir beide
andere Religionen als das Christentum stu-
dieren, i1st das Christentum fiir die meisten
westlichen und einige 6stliche Komparative
Theologen ihre heimatliche Tradition, aber
fiir mich war das Christentum fremd und das
buddhistische Weltbild fiihlte sich von Be-
ginn an vertraut an. Ich gebe zu, dass mein
Verstiandnis des Christentums zu einem ge-
wissen Grad von dem Buddhismus beein-
flusst wurde. Zum Beispiel war mein ur-
spriingliches Verstdndnis von religidsem
Leben, als ich dem Franziskaner-Orden bei-
trat, bereits stark vom buddhistischen Klos-
terleben geformt worden. AuBlerdem habe
ich die nichtkonzeptionelle Meditation, wel-
che mit der sitzenden Zen-Meditation ver-
bunden ist, als essenziellen Teil der Glau-
benspraxis angesehen. In Korea haben viele
Katholiken, insbesondere religiose Frauen
und Ménner, ein grof3es Interesse am kon-
templativen Gebet gezeigt.

Die Art, in der ich den Buddhismus studie-
re, unterscheidet sich von der der westlichen
Gelehrten. Anfangs war ich intellektuell mit
vielen buddhistischen Lehren, Begriffen und
Konzepten nicht vertraut; trotzdem fiihlte es
sich natiirlich an, wenn ich neue erlernte.
Filme, Biicher, Geschichten, Redewendun-
gen, Rituale, Kiinste - jeder Aspekt des Le-
bens in Korea ist von expliziten oder impli-
zierten buddhistischen Beziigen geprégt. Ich
hatte kein explizites Verstindnis vom
Buddhismus und auch hatte ich dieser tradi-
tionellen Religion keine genaue Aufmerk-
samkeit geschenkt; sie hatte jedoch den
sprachlichen, philosophischen und religio-
sen Rahmen meines Lebens durchdrungen.
Als ich Christ wurde, nahm ich das Chris-

32 Clooney, Comparative Theology, 153.
33 Fletcher, “As Long As We Wonder,” 544.
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tentum durch diesen Rahmen wahr und spa-
ter, durch mein akademisches Studium des
Buddhismus, grub ich in meinem Bewusst-
sein nach den buddhistischen Elementen
meiner Weltanschauung. Daher kann man
sagen, dass ich bereits kulturell mit dem
Buddhismus vertraut war, bevor ich die
Sprachkompetenz im Buddhismus erlangte.
Das ist das Gegenteil der Methode des in-
terreligiosen Lernens, welches die meisten
westlichen Komparativen Theologen durch-
fiihren. Sie lernen die Sprache des Buddhis-
mus durch das Studium der verschiedenen
Arten von Sprache in dieser Religion, ein-
schlieSlich von Schriften, Doktrinen, Ritua-
len und dem religiosen Leben. Dann miis-
sen sie ,the comprehensive outlook or
worldview shared by the community*, durch
lebenslange Praxis und Teilnahme an ihm,
erlernen.3*

Ich kann aus eigener Erfahrung die Wich-
tigkeit eines kulturellen Rahmens, der von
der Gemeinschaft geformt und geteilt wird,
im Hinblick auf das Verstehen einer anderen
Religion, bezeugen. Wéhrend mein Auf-
wachsens in einer buddhistischen Kultur zu
meinem Lernen tiber den Buddhismus bei-
getragen hat, ist es definitiv auch wahr, dass
ich Schwierigkeiten hatte, das Christentum,
ohne eine hinreichende historische und kul-
turelle Wertschidtzung des europédischen
Christentums und ohne aktiv an seinen reli-
gidsen Praktiken teilgenommen zu haben,
zu verstehen. Als ich Unterricht im Kate-
chismus nahm und fiir eine lange Zeit selbst
nach meiner Taufe, fiel es mir schwer die
Bedeutung von wichtigen christlichen Dok-
trinen, wie der Inkarnation Gottes und der
Dreifaltigkeit, zu erfassen. Die meisten
Christen atmen diese Lehren in ihrer Jugend

ein und verinnerlichen sie, aber ich, als ein
erwachsener Konvertit, hatte diese Mog-
lichkeit nicht - ich bemiihte mich sie intel-
lektuell zu verstehen, da sie nicht in mein
Herz eingepragt wurden. Eigentlich sollte
niemand erwarten ein ganzheitliches intel-
lektuelles Verstiandnis dieser Lehren zu ha-
ben. Alles was verlangt wird ist, dass eine
Person an sie glaubt und sie ,,annimmt®,
wihrend sie das Verstdndnis sucht. Ich ver-
stehe diese Mysterien immer noch nicht
ganz, aber ich sehe mich in meinem Glau-
ben und meinem Verstindnis dieser Lehren
wachsen, was viel Beten und Studieren vo-
rausgesetzt hat.

Wihrend mein Studium des Christentums
erhebliche Miihe und Zeit, aufgrund seiner
Fremdartigkeit, forderte, wurde mein Studi-
um des Buddhismus durch seine religiose
und kulturelle Vertrautheit zu mir verein-
facht. Ich begann den Buddhismus nicht in
Korea, sondern in den Vereinigten Staaten
von Amerika zu studieren. Eines Tages in ei-
nem gradualen Studiengang iiber Buddhis-
mus, ging der Kurs iiber die Lehre des
,Leerheitsbegriffes.” ,,Leerheit™ ist eine
deutsche Ubersetzung des Sanskrit-Termi-
nus ,,Sunyata™ (auf Chinesisch iibersetzt mit
,kong,* mit der koreanischen Aussprache
»kong®). Als ich den englischen Begriff
Lemptiness® (dt. Leerheit) horte, fiihlte es
sich fir mich nicht richtig an. Ich dachte
mir, ,,Kong ist nicht eine einfache Leerheit,
sondern impliziert mehr als das. Obwohl
ich nicht die Moglichkeit hatte dieses philo-
sophische Konzept vor dem Studiengang zu
untersuchen, war es mir so vertraut, als
kennte ich es bereits. Je mehr ich {iber den
Buddhismus lerne, einschlieBlich seiner
Doktrinen, Konzepte, Rituale, Kosmologie,

34 Fletcher, “As Long As We Wonder,” 538.
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seines Klosterlebens, seiner hingebungsvol-
len Kulte, Kiinste, usw., desto besser erken-
ne ich, dass der Buddhismus einen signifi-
kanten Teil des sprachlichen, kulturellen,
philosophischen, spirituellen und dstheti-
schen Rahmens meines Lebens ausgemacht
hat. Ich erkenne auch, dass mein christliches
Leben stark mit dem Buddhismus in Ver-
bindung steht.

Diese Spiegelung beleuchtet das Versténd-
nis meiner Praxis der Komparativen Theo-
logie. Vor einigen Jahren schrieb ich einen
Artikel, welcher die Zweite Ermahnung des
hl. Franziskus mit dem Konzept des ,,Nicht-
Selbst®, einer wichtigen Lehre des Buddhis-
mus, verglich. Die Zweite Ermahnung ist
Franziskus” spirituelle Auslegung von Ge-
nesis 2:16-17, der Geschichte der Erbsiinde.
In dieser kurzen biblischen Interpretation er-
klart Franziskus, dass seinen Willen zu sei-
nem eigenen zu machen, eine Stinde ist. Im
meinem Artikel zog ich eine Parallele zwi-
schen meinem Verstindnis der Zweiten Er-
mahnung und der Lehre vom Nicht-Selbst.
Ein Gelehrter, der meinen Artikel rezensier-
te, kritisierte mein Verstidndnis der Zweiten
Ermahnung, als Verfehlung von Franziskus”
Punkt. Die Quintessenz dieser Kritik konn-
te sein, dass, obwohl ich mich bemiiht hatte,
die Zweite Ermahnung, mit Bezug auf die
Schriften des hl. Franziskus, zu analysieren,
meine Untersuchungen von meinem Ver-
stindnis des Buddhismus beeinflusst sein
konnten, selbst bevor ich das Nicht-Selbst
einfiihrte. Unabhingig davon, ob meine In-
terpretation der Zweiten Ermahnung korrekt
war oder nicht, gibt es einen nennenswerten
Punkt im Hinblick auf die Kritik. Der
Grund, warum ich daran interessiert war die
Zweite Ermahnung mit dem Nicht-Selbst zu
vergleichen, war mdglicherweise nicht, dass
ich eine Gemeinsamkeit zwischen den bei-
den gesehen habe; eher war es, dass die spi-

rituelle Resonanz der Zweiten Ermahnung
mit dem buddhistischen Konzept, welches
in meiner Spiritualitdt anerzogen wurde,
wihrend ich in Korea aufwuchs, mich an-
sprach. In anderen Worten, der Kritiker
konnte Recht gehabt haben, dass mein Ver-
standnis der Zweiten Ermahnung Franziskus
nicht gerecht wurde, sondern von meinem
Verstindnis des Nicht-Selbst beeinflusst
wurde, welches frither ein Teil meines reli-
giosen und spirituellen Vokabulars war.

Meine eigene Erfahrung konnte einige Pro-
bleme offenbaren, mit welchen asiatische
Theologen konfrontiert werden. Die theolo-
gischen Uberlegungen eines asiatischen
Theologen konnen mit Misstrauen dariiber
betrachtet werden, dass ihr theologischer
Diskurs synkretistisch sein konnte, durch die
Begriffe, Ideen und Weltbilder einer einhei-
mischen Religion verschmutzt. Diese Art
von Misstrauen konnte dem Selbstvertrauen
dieser Theologen einen Dampfer geben. An-
statt uns dafiir zu entschuldigen, dass wir
synkretistisch sind, bestehe ich darauf, dass
wir asiatischen Theologen (und auch afrika-
nische Theologen) die Begrenztheit unseres
Verstiandnisses des westlichen Christentums
aufgrund von Ubersetzungsschwierigkeiten
zugeben. Wir konnen nicht europdisch sein
und erst recht keine europdischen Christen.
Wir sollten erkennen, dass so universell wie
das Christentum ist, es gleichzeitig speziell
ist. Das asiatische Christentum ist nicht und
wird nicht wie das Christentum der Européa-
er, Amerikaner oder Afrikaner sein. Wenn
das Christentum von Asiaten ,,gelebt* wird,
wird es zum asiatischen Christentum. Theo-
logie, Liturgie, Kunst und Hingabe werden
alle asiatisiert, wenn sie von Asiaten prakti-
ziert werden. Sie nehmen das Christentum
auf der sprachlichen, kulturellen und religio-
sen Basis an, welche von ihrer Gemeinschaft
geteilt und vom Einzelnen verinnerlicht
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wird. Folglich formen asiatische Christen ein
neues Amalgam innerhalb eines religiosen
Rahmens, welcher sowohl asiatische (loka-
le), als auch christliche (europdische) As-
pekte integriert. In dieser Hinsicht konnen
wir erneut auf die Kritik meines Versténd-
nisses der Zweiten Ermahnung schauen. Ich
las dieses Werk, geschrieben von einem ita-
lienischen Mann des 13. Jahrhunderts, in-
nerhalb meines eigenen religiosen Rahmens,
welcher sowohl christliche, als auch
buddhistische Elemente beinhaltet. Mein Ar-
tikel hat vielleicht nicht eine ,,korrekte® In-
terpretation der Zweiten Ermahnung gebo-
ten; trotzdem bereichert das Lesen von
Franziskus aus einer asiatischen Perspektive
die franziskanische Spiritualitit und erleich-
tert ferner die Inkulturation des franziskani-
schen Ideals auf asiatischem Boden.

AbschlieBend ldsst sich sagen, dass die Pra-
xis der Komparativen Theologie als asiati-
scher Theologe eine Art ist, mehr {iber sich
selbst zu lernen. Es hilft dem Komparativen
Theologen die natiirliche Religionsvielfalt
zu schétzen und die einheimische religios-
kulturelle Sprache richtig zu lernen (wenn
er iiber die traditionelle Religion seiner Hei-
mat etwas lernt). Im Prozess der Kompara-
tiven Theologie erkennt der Theologe zuerst
das Christentum als etwas Fremdes an, holt
es aber dann zuriick in seine Erfahrung, be-
reichert durch die Kommunikation mit einer
anderen Religion. Wie Clooney erwéhnte,
kann die Komparative Theologie an der
Grenzlinie zwischen zwei Religionsgemein-
schaften lokalisiert werden. Wiahrend diese
Platzierung den Theologen in eine verletzli-

che und marginalisierte Position bringen
kann, kann sie auch forderlich fiir ihn selbst
und auch seine Gemeinschaft sein. Das
Praktizieren der Komparativen Theologie
konnte eine Verwirrung in sich selbst her-
vorrufen. Allerdings fiihrt, fiir einen asiati-
schen Theologen, die Anerkennung der Re-
ligionsvielfalt in sich selbst zu einem
inneren Dialog, welcher sich nicht nur auf
den Theologen begrenzen sollte, sondern
sich letztendlich ausweiten sollte, um zwei
verschiedene religiose Systeme und Ge-
meinschaften zu verbinden. Deswegen soll-
ten Menschen, die an einer Grenze leben,
Vertrauen zu sich selbst haben. Komparati-
ve Theologen erkennen die religiose Vielfalt
und Komplexitit in Individuen und der Ge-
sellschaft als Ganzes und bewegen andere
dazu, die Religionsvielfalt zu respektieren.
Francis Clooney erklart: ,,Studying another
tradition eventually brings us home again.
My reading brought me back to the Christi-
an tradition and to today’s diversity, and
yielded fresh insight into Christian and even
Ignatian ways of visualizing God.*3* Wie ich
bereits zuvor erwahnte, hat mein Studium
des Buddhismus definitiv neues Licht auf
mein Verstindnis des Christentums und
selbst der franziskanischen Spiritualitit ge-
worfen. Es hat mich auch nach Hause ge-
fihrt, aber das Zuhause, das ich fand, ist
nicht nur die christliche Tradition, sondern
auch die buddhistische. Der Weg zum
Buddhismus ist ein Weg nach Hause, wel-
cher nun erneuert und verschmolzen ist mit
einem anderen Zuhause, der christlichen
Tradition.

35 Clooney, Comparative Theology, 151.
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Einfiithrung:
Uber Jubilien und Erneuerung

Dies ist ein Jahr voller Jubilden: das flinf-
zigste der Missionszentrale der Franziska-
ner, das hundertste des Maximum illud, das
achthundertste der Begegnung zwischen
dem heiligen Franziskus und dem Sultan al-
Malik al-Kamal. Ich wiirde beinahe sagen,
dass all diese Jubilden eine gemeinsame Ti-
telmelodie haben: ,,Geht hinaus in die gan-
ze Welt und verkiindet das Evangelium der
ganzen Schopfung (Mk 16:15)! Dieses
Bild etwas ausweitend, wiirde ich den Hei-
ligen Geist als den wahren Komponisten
und Dirigenten dieses Liedes bezeichnen,
der uns aussendet, um die Erde zu erneuern
(vgl. Ps 104:30) — und wéhrenddessen selbst
durch unseren geteilten Glauben erneuert
werden.

In diesem Jahr voller Jubilden, lohnt es sich
fiir uns Franziskaner zuriickzublicken und
unsere Bilanz aus dem zu ziehen, was der
Heilige Geist mit uns gemacht hat (in voller
Bedeutung dieses amerikanischen Sprich-
wortes). Vielleicht verstehen wir dann kla-
rer — oder wenn nicht, dann zumindest wahr-
haftiger — was es fiir uns bedeuten konnte,
hinaus zu gehen und heute das Evangelium
dem Leben dieser Welt zu verkiinden (vgl.
Joh 6:51).

Wie wir wissen verdftentlichte Papst Bene-
dikt XV Maximum illud in einem Moment
in der Geschichte, in dem alles auf eine sol-
che Art zusammenkam, dass nachher nichts
mehr so sein wiirde, wie zuvor. Dies hilft

Russel Murray OFM

den Widerstand zu erklaren, auf welchen er
stiel3, als er an die Missionare appellierte,
sich wieder dem Evangelium von Jesus
Christus zu verpflichten, den Chauvinismus,
der den Ersten Weltkrieg hervorgerufen hat-
te und ihre Arbeit in eine weitere Form von
Kolonialismus, der erst kiirzlich (zumindest
offiziell) durch den Versailler Vertrag abge-
leugnet wurde, verfilscht hatte, abzulegen.
Denn in Christus gibt es ,,weder Grieche
noch Jude, Beschneidung noch Unbeschnit-
tensein, Barbar, Skythe, Sklave, Freier, son-
dern Christus alles und in allen (Kol 3, 11).“

Die Verkiindung des Evangeliums ist die Ar-
beit der gesamten Kirche — von spirituellen
Opfergaben des Laien in der Kirchenbank,
bis hin zum Schweill und Blut des Missio-
nars im Einsatzfeld. Missionare sollten sich
ihrerseits dem Aufbau der Ortsgemeinden,
wie wir sie heute nennen, widmen; vor al-
lem der lokale Klerus, aus welchem ihre Bi-
schofe stammen miissen. Missionare diirfen
in allen Lagen niemals den spirituellen Kern
ihrer Arbeit aus den Augen verlieren. So wie
die Heiligen Franz Xaver und Bartolomé de
Las Casas miissen sie sich unter den Men-
schen, denen sie den Glauben schenkten,
welcher allein die Kraft hat, alle Menschen
aus der Dunkelheit der Ignoranz und ihrer
Versklavung durch die Siinde zu befreien,
inkarnieren und hingeben.

Wir kénnen sagen, dass das Zweite Vatika-
nische Konzil durch Ad gentes die Vision
des Maximum illud auf viele Weisen ge-
rechtfertigt und vertieft hat. Dies besonders
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im Hinblick auf sowohl die Rolle des Laien
in der Erfiillung des Mandats Christi ,,das
Evangelium der ganzen Schépfung [zu ver-
kiinden]*, als auch auf die ,,geheime Prasenz
Gottes* unter den Menschen, zu denen die
Missionare kommen. (Denn wenn Gott uns
fiir sich selbst geschaffen hat [vgl. Augusti-
nus, Bekenntnisse, I, 1], gibt es dann wirk-
lich ein Volk oder eine Kultur oder einen
Glauben, welcher Gott gegeniiber so igno-
rant ist, dass man behaupten konnte, sie
wiirden im dunklen Schatten des Todes le-
ben, aus welchem es keinen Ausweg gibt?)
Dementsprechend hat das Konzil mit Wor-
ten, in denen der Geist des Maximum illud
widerhallte, deklariert, dass

Missionstétigkeit die eschatologische Voll-
endung anstrebt. ... Durch die Missionsta-
tigkeit soll der Leib Christi erbaut werden,
bis [...] zum vollen Mal3 der Fiille Christi
(vgl.Eph 4,13); und der spirituelle Tempel,
wo Gott im Geist und in der Wahrheit ver-
ehrt wird (vgl.Joh 4,23), entwickelt sich und
wird auf der Basis der Aposteln und Pro-
pheten errichtet, mit Jesus Christus selbst als
Grundstein (vgl. Eph 2,20). (AG, 9)

Zweifellos wiirde der Heilige Franziskus zu-
stimmen. Er verlief das ,,Christentum®, um
die ,,Feinde des Kreuzes* zu lieben (und
durch ihre Hand zu sterben) und kehrte mit
Bewunderung fiir die glaubige Hingabe zu-
riick, welche er an Sultan al-Malik al-Ka-
mals Hof vorfand. Der Heilige Franziskus
teilte die Frohe Botschaft, die er erfahren
hatte und er wurde durch diese Erfahrung in
seinem Glauben erneuert und gestirkt. Es ist
genau solch eine Erfahrung, die Papst Fran-
ziskus der Kirche heute nahelegt anzuneh-
men, durch eine erneuerte Verpflichtung, die
Frohe Botschaft zu verkiinden. So wie der
Papst es in seinem Brief zum hundertjéhri-
gen Jubildum von Maximum illud darlegt, ist

Das, was Benedikt XV. vor fast hundert Jah-
ren so am Herzen lag und woran uns das
Konzilsdokument seit mehr als fiinfzig Jah-
ren erinnert, [...] von bleibender Aktualitit.
Heute wie damals ist die Kirche ,,von Chris-
tus gesandt, die Liebe Gottes allen Men-
schen und Voélkern zu verkiinden und mit-
zuteilen; sie ist sich bewusst, dass noch eine
ungeheure missionarische Aufgabe vor ihr
liegt.* In diesem Sinn hat der heilige Johan-
nes Paul II. festgestellt: ,,Die Sendung
Christi, des Erlosers, die der Kirche anver-
traut ist, ist noch weit davon entfernt, voll-
endet zu sein. Ein Blick auf die Menschheit
insgesamt am Ende des zweiten Jahrtau-
sends zeigt uns, dass diese Sendung noch in
den Anféngen steckt und dass wir uns mit
allen Kriften fiir den Dienst an dieser Sen-
dung einsetzen miissen.*

In diesem Sinne macht Papst Franziskus die
Worte des heiligen Johannes Paul zu seinen
eigenen und ermahnt die Kirche zu einer
,Erneuerung des missionarischen Eifers* in
der Uberzeugung, dass ,,durch die Mission
[...] die Kirche tatsdchlich erneuert, Glaube
und christliche Identitét [...] bestirkt [wer-
den] und [...] neuen Schwung und neue Mo-
tivation® erhalten. Wahrhaftig, so wie der
Papst es anmerkt: ,,Der Glaube wird stark
durch Weitergabe!** Dartiber hinaus werden
wir, die ihn geben - oder besser, teilen - in
diesem Prozess erneuert und verwandelt.

Die Welt verdndert sich und mit ihr die Na-
tur der Mission. Wenn wir Franziskaner die
Zukunft betrachten, miissen wir uns fragen:
Was wird von uns als Glaubige verlangt?
Was sind die Bewegungen, die der Heilige
Geist in unsere Kopfe und Herzen einarbei-
ten mochte, sodass wir in seine Zukunft ge-
hen, nur danach strebend in Gottes FuB3stap-
fen zu treten (vgl. Franziskanische
Generalkonstitutionen Art.85), mit grofler
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Ehrfurcht fiir das Gewissen aller, nichts von
seinen Zuhoren zu erwarten, als das, was der
Herr ihnen gab (vgl. Art.104)? Dies sind
Fragen, auf die ich in den drei Teilen dieser
Rede eingehen mochte.

Im ersten Teil werde ich mich kurz Papst
Franziskus”Apostolischem Schreiben Evan-
gelii gaudium widmen, welches viele als das
neue Mandat der Kirche fiir Mission be-
zeichnen - insbesondere dessen Bedeutung
(durch den derzeitigen OFM Generalminis-
ter) fiir uns Franziskaner. Mein Ziel wird es
sein, in Beriicksichtigung seiner fundamen-
talen Vision, bestimmte Leitbilder zu iden-
tifizieren, denen ich eine ausschlaggebende
Bedeutung fiir die Zukunft der Mission zu-
schreibe - besonders fiir uns Briider des Or-
dens der Minderbriider. Meine Interpretation
dieser Leitbilder wird den zweiten und groB-
ten Teil meines Vortrags ausmachen. Da-
raufthin werde ich beleuchten, wie wir Brii-
der diese Leitbilder in unserer zunehmend
globalisierten Welt beeinflussen konnen.

Evangelii Gaudium: Ein neues
Mandat fiir Mission

Papst Franziskus legt im einleitenden Absatz
von Evangelii gaudium, sowohl seinen Ruf
nach einer neuen Hingabe zur Mission, als
auch die Griinde fiir diesen, prignant dar:
,Die Freude des Evangeliums erfiillt das
Herz und das gesamte Leben derer, die Jesus
begegnen. Diejenigen, die sich von ihm ret-
ten lassen, sind befreit von der Siinde, von
der Traurigkeit, von der inneren Leere und
von der Vereinsamung. Mit Jesus Christus
kommt immer — und immer wieder — die
Freude. In diesem Schreiben mochte ich
mich an die Christgldubigen wenden, um sie

zu einer neuen Etappe der Evangelisierung
einzuladen, die von dieser Freude geprégt
ist, und um Wege fiir den Lauf der Kirche in
den kommenden Jahren aufzuzeigen.*

Dieses Evangelisieren richtet sich, so der
Papst in Evangelii gaudium (§15), an drei
bestimmte Gruppen. Die Ersten sind die Ge-
tauften, welche, auf diverse Arten und sogar
zu unterschiedlichen Graden, noch mit der
ordentlichen pastoralen Mission verbunden
sind. Die Zweiten sind diejenigen unter den
Getauften, ,,die jedoch in ihrer Lebensweise
den Anspriichen der Taufe nicht gerecht
werden® und ,.,keine innere Zugehorigkeit
zur Kirche haben und nicht mehr die Tros-
tung des Glaubens erfahren.” Als eine lie-
bende Mutter muss sich die Kirche dafiir
einsetzen®, dass sie eine Umkehr erleben,
die ihnen die Freude am Glauben und den
Wunsch, sich mit dem Evangelium zu be-
schiftigen, zurtickgibt.*

Fiir Papst Franziskus ist es die dritte Grup-
pe, die von fundamentaler Signifikanz ist:
»diejenigen, die Jesus Christus nicht kennen
oder ihn immer abgelehnt haben.* ,,SchlieB3-
lich unterstreichen wir, dass die Evangeli-
sierung wesentlich verbunden ist mit der
Verkiindigung des Evangeliums* an diese
zuvor genannten Menschen. ,,Alle haben das
Recht, das Evangelium zu empfangen. Die
Christen haben die Pflicht, es ausnahmslos
allen zu verkiinden, nicht wie jemand, der
eine neue Verpflichtung auferlegt, sondern
wie jemand, der eine Freude teilt, einen
schonen Horizont aufzeigt, ein erstrebens-
wertes Festmahl anbietet. Die Kirche wéchst
nicht durch Prosyletismus, sondern » durch
Anziehung «.“! Aus diesem Grund schluss-
folgert Papst Franziskus,

1 Zitat: Benedikt X VI, Predigt bei der Eucharistiefeier zur Eréffnung der V. Generalversammlung der Bischdfe von Lateinamerika und der Karibik (13. Mai

2007), Aparecida, Brazil: AAS 99 (2007) 437.
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Johannes Paul II. hat uns ans Herz gelegt
anzuerkennen, dass ,,die Kraft nicht ver-
loren gehen [darf] fiir die Verkiindigung*
an jene, die fern sind von Christus, denn
dies ist ,,die erste Aufgabe der Kir-
che.“[14] ,,Die Missionstitigkeit stellt
auch heute noch die grof3te Herausforde-
rung fiir die Kirche dar“[15], und so
,»muss das missionarische Anliegen das
erste sein.“[16] Was wiirde geschehen,
wenn wir diese Worte wirklich ernst neh-
men wiirden? Wir wiirden einfach erken-
nen, dass das missionarische Handeln das
Paradigma fiir alles Wirken der Kirche
ist. Auf dieser Linie haben die latein-
amerikanischen Bischofe bekréftigt:
,»Wir konnen nicht passiv abwartend in
unseren Kirchenrdumen sitzen blei-
ben“,[17] und die Notwendigkeit betont,
,,von einer rein bewahrenden Pastoral zu
einer entschieden missionarischen Pasto-
ral tiberzugehen.

Papst Franziskus stellt sieben ,,Leitbilder
im Dienst der Mission der Kirche diese
Freude zu teilen und ,,auf der Basis der Leh-
re der dogmatischen Konstitution Lumen
gentium* heraus, die von besonderer Wich-
tigkeit sind. Diese Leitbilder waren (1) die
Reform der Kirche im missionarischen Auf-
bruch; (2) die Versuchungen der in der Seel-
sorge Tatigen; (3) die Kirche, verstanden als
die Gesamtheit des evangelisierenden Got-
tesvolkes; (4) die Predigt und ihre Vorberei-
tung; (5) die soziale Eingliederung der Ar-
men; (6) der Friede und der soziale Dialog;
(7) die geistlichen Beweggriinde fiir den
missionarischen Einsatz.

Unter Beriicksichtigung des Engagements
des Ordens der Minderbriider fiir die Missi-

on ad gentes und die Mission der Missions-
zentrale, Projekte in sogenannten ,,Missi-
onsgebieten® zu unterstiitzen, sind vier von
Papst Franziskus® Leitbildern besonders
wichtig. Diese sind (in meinen eigenen Wor-
ten): (1) die Erneuerung der missionarischen
Arbeit durch die Priorisierung der Herr-
schaft Gottes; (2) Kommunion und Koope-
ration in der Missionierung durch die Ein-
bindung der Laien; (3) das Annehmen der
Perspektive der Armen als unser hermeneu-
tisches Prinzip fiir missionarisches Urteils-
vermdgen; (4) das Arbeiten fiir Frieden und
Dialog in der Gesellschaft, indem man de-
nen zuhort, deren Stimmen nicht zu horen
sind.

Verkiindet die Frohe Botschaft: Ein
franziskanischer Blick auf die Zukunft
von Mission

Ich werde jedes dieser vier Leitbilder (auf
verschiedene Arten und zu verschiedenen
Graden) im Bezug auf die Lehren des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils, der Franziskani-
schen Ordensregeln der Minderbriider, die
Erfahrungen der Missionare und dem Auf-
trag des Evangeliums, welches das Leben
und die Mission der Kirche leiten: Verkiin-
det die Frohe Botschaft (vgl. Mt 10,4)!

Zwei kurze Vorwarnungen, bevor ich begin-
ne: Erstens, sind diese Leitbilder auf viele
Weisen bereits in den missionarischen Auf-
gaben unseres Ordens erkennbar, jedoch
nicht in dem Ausmal, welches sie, meiner
Meinung nach, haben kdnnten und sollten.
Die Erneuerung unserer Verpflichtung zur
Mission - und die mit ihrer kommenden Er-
neuerung unseres Glaubens und unserer Be-

2 Zitat: John Paul II, Redemptoris Missio (7. Dezember 1990), 34 & 40: AAS 83 (1991), and V. Generalversammlung der Bischofe von Lateinamerika und

der Karibik, Aparecida Document (29 June 2007) 548 & 370.
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rufung als Briider - muss fiir die volle Ver-
wirklichung dieser Verpflichtung stattfinden.

Die zweite Vorwarnung: wéhrend der Vor-
stof} meiner Kommentare beschreibend ist,
d.h. darzulegen, was ich glaube, wozu der
Heilige Geist uns Briider ruft. Ich lege sie in
einer cher darstellenden Weise dar, d.h.
durch das Beschreiben, sowohl des Themas,
als auch seiner Herausforderungen an unse-
re Herangehensweise in der Mission ad gen-
tes (insbesondere, aber keinesfalls aus-
schlieBlich).

1. Die Erneuerung der missionarischen
Arbeit: Das Priorisieren der Herr-
schaft Gottes

Die Missionstétigkeit ist ein wesentlicher
Ausdruck der grundlegenden Mission un-
seres Ordens, ndmlich zu evangelisieren -
die frohe Botschaft von Jesus Christus zu
verkiinden. Wie zu Beginn (Art. 83) des
Kapitels V, Titel I der Generalkonstitutio-
nen festgestellt wurde, wurden die Briider
aufgerufen, zu evangelisieren,

§1 Wie der Sohn vom Vater gesandt ist,
werden alle Briider vom Heiligen Geist
ausgesandt, jedem Geschopf in aller
Welt das Evangelium zu verkiinden und
durch ihr Zeugnis fiir seinen Ruf alle
wissen zu lassen: Es gibt keinen All-
machtigen auller Gott.

§2 Alle Briider miissen sich am Evange-
lisierungsauftrag der ganzen Kirche be-
teiligen; und wie Franziskus ,,seinen
ganzen Leib zur Zunge gemacht hat-
te“(1 C 97), sollen auch sie die Einge-
bung des Herrn beherzt aufgreifen und
iiberall, wohin sie gerufen und geschickt
werden, durch Wort und Werk alle Vol-
ker mit der Lauterkeit ihres ganzen Le-
bens erbauen.

Die Verkiindigung des Evangeliums, der
Frohen Botschaft von Jesus Christus ist die
Daseinsberechtigung des Ordens, wie auch
der Kirche selbst (vgl. Lumen gentium, 1).
Es ist daher etwas liberraschend zu erfahren,
dass nach denselben Konstitutionen das Kri-
terium fiir die Briider, sich an der Mission
ad gentes zu beteiligen, darin besteht, (1)
den Orden ,,in d[er] ganze[n] Welt* zu er-
richten und ,,und ihn in die Ortskirche ein-
zupflanzen (GK 116, §2)“ und (2), ,,das
Evangelium unseres Herrn Jesus Christus zu
Volkern und Schichten zu bringen, in denen
die Frohe Botschaft noch niemals gehort
worden ist, und solchen, die das Evangeli-
um angenommen haben, bei der Griindung
einer Ortskirche zu helfen (GK 117, §2).

Ich gebe zu, dass ich moglicherweise zu
viel in die Reihenfolge dieser Kriterien in-
terpretiert habe. Trotzdem finde ich es
beunruhigend, dass wir Briider zwar aner-
kennen, dass der Zweck unserer Missions-
titigkeit darin besteht, ,,das Evangelium ...
zu Volkern und Schichten zu bringen, in
denen die Frohe Botschaft noch niemals
gehort worden ist®, diese Aktivitdt eng mit
der Errichtung unseres Ordens zu verkniip-
fen und dem Aufbau der Ortskirche. Man
konnte sich fragen, ob wir unter einem
,Aufbau Komplex‘ leiden. Angesichts der
Tatsache, dass wir den ,,Erfolg® unserer
Missionsarbeit so oft daran messen, wie
viele Pfarreien, Schulen und Gebiude ein-
gerichtet, sowie wie viele Ortsberufungen
fiir unseren Orden gefunden wurden, ist es
eine Frage, die wir uns stellen sollten.

Bitte verstehen Sie mich nicht falsch. Ich
lehne die Errichtung von Pfarreien, den
Bau von Schulen und den Segen der ortli-
chen Berufungen fiir unseren Orden nicht
ab. Sie sind alle zweifellos gut, aber da wir
den ,,Erfolg® haufig an solchen quantifi-
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zierbaren Werten messen, verwechseln wir
vielleicht die Verkiindigung des Evangeli-
ums mit den Werken, die wir (im wahrsten
Sinne des Wortes) errichten? Die Frage
kam mir in den Sinn, als ich horte, wie ein
Bruder die Mission anderer Briider in ei-
nem Land mit muslimischer Mehrheit he-
rabsetzte. Die Briider sind da, um interreli-
giose Beziehungen zu fordern, und sie
haben 6kumenische Methoden entwickelt,
um sowohl den Bediirfnissen der christli-
chen Minderheit des Landes, als auch dem
nahezu stdndigen Strom von Fliichtlingen
(hauptsdachlich Moslems), die Schutz su-
chen, zu dienen. "Diese Mdchtegern-Mis-
sionare, wie viele Konvertiten haben sie
empfangen?" Als Antwort wére es gut, sich
daran zu erinnern, was Jesus tat, als er die
Frohe Botschaft verkiindete.

Die friiheste erhaltene Predigt Jesu, die wir
1m Neuen Testament finden, ist sehr ein-
fach: ,,Die Zeit ist erfiillt, das Reich Gottes
ist nahe. Kehrt um und glaubt an das Evan-
gelium (Mk 1:15)!* Was den Inhalt dieser
frohen Botschaft von der Herrschaft Got-
tes betrifft, haben wir diesen Midrasch der
Prophezeiungen Jesajas, die Jesus in seiner
Heimatstadt Nazareth verkiindete,

Der Geist des Herrn ruht auf mir; denn
er hat mich gesalbt. Er hat mich gesandt,
damit ich den Armen eine frohe Bot-
schaft bringe; damit ich den Gefangenen
die Entlassung verkiinde und den Blin-
den das Augenlicht; damit ich die Zer-
schlagenen in Freiheit setze und ein
Gnadenjahr des Herrn ausrufe. ... Heu-
te hat sich das Schriftwort, das ihr eben
gehort habt, erfiillt (Lk 4: 18-19, 21b).

Gott war zu seinem Volk gekommen - ja, zu
allen Menschen (vgl. 2: 1-5) -, um ihre Be-

ziehungen in Ordnung zu bringen, begin-
nend mit jenen am Rande der Gesellschatft:
den Armen, den Enteigneten, den Gefange-
nen und den Unterdriickten, und denjenigen,
die von ihrem eigenen Sinn fiir Gerechtig-
keit so geblendet waren, dass sie sich nicht
richtig um ihre Schwestern und Briider in
Not kiimmerten. Kurzum, Jesu Verkiindi-
gung der Frohen Botschaft vom Reich Got-
tes hatte weniger mit dem Aufbau von Insti-
tutionen zu tun, als vielmehr mit dem
Wiederaufbau des Lebens der Menschen auf
der Grundlage der fundamentalen Eigen-
schaften des Gottesreiches (oder wie in ei-
nigen Ubersetzungen ,, Konigreich®), wel-
ches, wie wir jedes Jahr am Hochfest Christi
des Konigs beten, ein Reich der Wahrheit
und des Lebens, ein Reich der Heiligkeit
und Gnade, ein Reich der Gerechtigkeit, der
Liebe und des Friedens ist (Préfation von
Christus, dem Konig). Wenn die Verkiindi-
gung der Frohen Botschaft - in Wort und Tat
- das Missionswerk Jesu war, so muss es
auch das Werk Seiner Kirche sein - jeder In-
stanz und all seiner Mitglieder.

Ausgehend von seinen eigenen Erfahrun-
gen als Missionspastor in Peru, insbeson-
dere im Gefolge des Zweiten Vatikanischen
Konzils und seiner tiefgreifenden Wirkung
auf die Kirche in Lateinamerika, hat Br. Jo-
seph Nangle, ein hoch angesehener Bruder
meiner eigenen Provinz, dies in seinen Me-
moiren Birth of a Church geschrieben: ,,Je-
sus griindete die Kirche im Zusammenhang
mit der Verkiindigung des Gottesreiches.
Die Kirche war sollte den Werten dieses
Reiches dienen — Barmherzigkeit, Men-
schenwiirde, Gerechtigkeit, Friede und Lie-
be. Die Kirche sollte niemals fiir sich selbst
existieren, sondern nur im Blick auf Gottes
Friedensreich.”? Daher ist die Kirche “auf

3 Joseph Nangle, Birth of a Church (Maryknoll, NY: Orbis Books, 2004) 157.
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jeder Beziehung ihres Daseins und in je-
dem ihrer Mitglieder zum Dienst an Gottes
Reich der universalen Wiirde und Gerech-
tigkeit da, dazu gerufen freudvoll all das zu
verkiinden, was dem Kommen des Reiches
dient und klar zu verurteilen, was diesem
im Weg steht.”*

Es ist viel einfacher, unsere Erfolge (im
wahrsten Sinne des Wortes) zu zédhlen: er-
richtete Pfarreien, errichtete Schulen, er-
mutigte und ausgebildete, die Profess able-
gende und ordinierte Berufungen - all dies
ist gut, all dies ist wichtig und all dies fin-
det seine wahre und anmutige Bedeutung,
dadurch, dass wir die Mission von dem
fortsetzen, der gekommen ist, nicht bedient
zu werden, sondern zu dienen und sein Le-
ben fiir das Leben der Welt zu geben (vgl.
Mt 20,28; Joh 6,51). Die Risiken sind, oh-
ne Frage, im Uberfluss vorhanden, das
wusste Br. Joseph aus eigener Erfahrung.

So oft bedeutet diese Prioritiat der Herr-
schaft Gottes ein Risiko fiir die institu-
tionelle Kirche und zu oft scheuen wir
Kirchenleute davor - vielleicht gerade in
der Ersten Welt, wo wir durch das Ge-
fithl so viel zu ,,verlieren® behindert
werden konnen. Aber wie Medellin ge-
zeigt hat, gibt es eigentlich keinen an-
deren Kurs fiir die Kirche. Entweder wir
sind Verfechter der Werte, auf die Jesus
als Zeichen seines Reiches hinweist, das
iiber die menschliche Geschichte he-
reinbricht, oder wir werden irrelevant.’

Wabhrlich kann es keine andere Prioritit fiir
uns Briider in unserem missionarischen
Einsatz geben, als das Reich Gottes, das in
allem, was wir sagen, allem, was wir tun,

allem, was wir sind, verkiindet wird. Denn
wenn die Menschen, zu denen wir gesandt
werden, uns nicht als Teil der Freuden und
Hoffnungen, der Trauer und der Angste se-
hen kénnen, die ihr Leben fiillen (vgl. Gau-
dium et spes, 1), dann, wie Br. Giacomo
Bini, ehemaliger Generalminister unseres
Ordens, es oft gesagt hat, horen wir auf ei-
ne bedeutende Prasenz auf der Welt zu ha-
ben und werden einfach zu einer Kuriosi-
tat.

Wie wiirde eine Erneuerung der missiona-
rischen Reichweite des Ordens aussehen?
Sie wiirde genau so aussehen wie das Werk
der Briider, das in unseren Generalkonsti-
tutionen (Art. 84) beschrieben ist,

Wo auch immer sie sind und was auch im-
mer sie tun, die Briider sollen sich der Auf-
gabe der Evangelisierung widmen: in brii-
derlicher  Gemeinschaft durch ihr
kontemplatives und reuiges Leben und die
verschiedenen Aufgaben, die sie fiir die
Briiderlichkeit erfiillen; in der menschli-
chen Gesellschaft durch ihre geistigen und
materiellen Aktivitdten, durch die Aus-
iibung eines pastoralen Amtes in Pfarreien
und anderen kirchlichen Einrichtungen;
und schlieBlich durch die Ankiindigung des
Kommens des Reiches Gottes durch das
Zeugnis einer einfachen franziskanischen
Gegenwart.

2. Gemeinschaft und Zusammenarbeit
in der Mission: Die Einbeziehung der
Laien

Das Zweite Vatikanische Konzil wurde oft
als das Konzil der Laien bezeichnet. In den
Dokumenten des Rates wird die Notwen-

4 Ibid, xxvi.
5 Ibid, 158.
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digkeit und die Wiirde der Berufung der Lai-
en anerkannt und zum Ausdruck gebracht.

Unter der Bezeichnung Laien sind hier
alle Christglaubigen verstanden mit
Ausnahme der Glieder des Weihestan-
des und des in der Kirche anerkannten
Ordensstandes, das heiflt die Christ-
gldubigen, die, durch die Taufe Christus
einverleibt, zum Volk Gottes gemacht
und des priesterlichen, prophetischen
und koniglichen Amtes Christi auf ihre
Weise teilhaftig, zu ihrem Teil die Sen-
dung des ganzen christlichen Volkes in
der Kirche und in der Welt ausiiben (Lu-
men gentium, 31).

Es ist bemerkenswert, dass der Orden der
Minderbriider vierundfiinfzig Jahre nach
dem Konzil noch keinen formellen Weg
gefunden hat, wie die Laien mit ihnen bei
ihren Missionsbemithungen zusammenar-
beiten konnen. Dies ist umso bemerkens-
werter, da das Konzil jede religiose Ge-
meinde aufruft, sich angesichts ihres
Griindungscharismas zu erneuern, das fiir
alle Franziskaner die Bullbewegung von
Laien des Europas im 13. Jahrhunderts ist.
Die einzige Erwdhnung der Laien in Bezug
auf die Missionstétigkeit des Ordens findet
sich in Artikel 68 (64) der Generalstatuten
des Ordens,

§1 Die Minister kdnnen mit Zustim-
mung ihres Definitoriums Laien, die
sich freiwillig dem Werk der missiona-
rischen Evangelisierung zur Verfiigung
stellen, nach Norm des Rechts hinzuzie-
hen und aussenden.

§2 Rechte und Pflichten der beim Werk
der missionarischen Evangelisierung
hinzugezogenen Laien sind in einem
moglichst auch zivilrechtlich giiltigen
Vertrag festzulegen.

Tatsdchlich kommt die einzige andere Er-
wihnung der Laien (abgesehen von der der
Laienbriider des Ordens) in Artikel 60 der
Generalstatuten vor: ,,Das Apostolat der Ju-
genderziehung, auch in Schulen, soll ent-
sprechend unterstiitzt werden, so dass in
rechter Weise Laien fiir den Dienst an Kir-
che und Gesellschaft herangebildet sowie
Berufe fiir Kirche und Orden gefordert
werden.

Wihrend ich diesen Zustand besonders
traurig finde, entmutigt mich das keines-
wegs. Warum? Wegen der bemerkenswer-
ten Basisarbeit, die Briider leisten, um die
Berufung von Laien zur Mission zu fordern
und Laien in die Missionsarbeit ihrer Pro-
vinzen und Kustodien einzubeziehen. Ich
nehme Br. Anselm Moons (+2016) und sei-
ne Griindung des Franciscan Mission Ser-
vice (FMS) als Beispiel. Seit fast dreiflig
Jahren bildet die FMS Laien fiir den tem-
poréren internationalen Missionsdienst in
der Franziskanischen Tradition aus - eine
Identitdt, die sie von ganzem Herzen als
Grundlage fiir ihr christliches Leben aner-
kennen. Weniger einflussreich Programme,
die junge Menschen mit der Franziskani-
schen Tradition und ihrem Engagement fiir
die Mission vertraut machen, wie das der
Missionszentrale, verdienen es auch ge-
nannt zu werden. Diese Basisarbeit ist ein
Zeichen der Hoffnung. Sie verkdrpern die
Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils
und tun dies auf eine Weise, die uns Brii-
der auffordert, griindlicher dariiber nach-
zudenken, was wir als Reaktion auf das of-
fensichtliche Werk des Heiligen Geistes
noch tun konnten. Wir kénnen ein Echo
dieses Rufes in Evangelii Gaudium horen.

In dieser Apostolischen Ermahnung erin-
nerte uns Papst Franziskus daran, dass die
Evangelisierung die Aufgabe der gesamten
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Kirche (vgl. 111) ist - des gesamten Volkes
Gottes, von welchem alle aufgrund der
Gnade der Taufe erméchtigt wurden, ,,mis-
sionarische Jinger“(vgl. 120) zu sein, die
andere Menschen freudig willkommen hei-
Ben, um an ihrem Pilgerweg zu Gott teil-
zunehmen (vgl. 111-114). Genau aus die-
sem Grund hat der Heilige Geist der Kirche
eine solche Fiile von Charismen ge-
schenkt.

Diese Gaben sollen die Kirche erncuern
und aufbauen [vgl. Lumen gentium, 12].
Sie sind kein Erbe, welches sicher einer
kleinen Gruppe zur Verwahrung anver-
traut wurde; Sie sind vielmehr Gaben
des Geistes, die in den Leib der Kirche
integriert sind, in die Mitte gezogen
werden, die Christus ist, und dann in ei-
nen evangelisierenden Impuls geleitet
werden. Ein sicheres Zeichen fiir die
Echtheit eines Charismas ist sein kirch-
licher Charakter, seine Fédhigkeit, sich
harmonisch in das Leben des heiligen
und treuen Volkes Gottes fiir das Wohl
aller zu integrieren (130).

Unser Charisma hat freilich einen kirchli-
chen Impuls. Es wird nicht in dem einen
oder einem anderen Orden verkorpert, son-
dern in einer Familie, deren Vielfalt des ge-
lebten Ausdrucks ein attraktives und wirk-
sames Instrument der Evangelisierung ist
(vgl. 130). Doch ich wiirde, iiber den Rah-
men dieses Referats hinausgehend, be-
haupten, dass wir Briider jeweils dann,
wenn wir einen bestimmten Ausdruck un-
seres Charismas so streng definiert haben,
dass jeder andere Ausdruck ausgeschlossen
wurde, wir in unserer Verkiindigung des
Evangeliums am wirkungslosesten wurden.
Um unserer Berufung treu zu bleiben, diir-
fen wir niemals authdren uns wieder an
diese Ermahnung des heiligen Franziskus

erinnern: ,,Briider, lasst uns anfangen, Gott
dem Herrn zu dienen! Denn bis jetzt haben
wir kaum oder auch gar keinen Fortschritt
gemacht.“ (1 Celano, 103)

Was wiirde es fiir uns Briider bedeuten, die
Laien stiarker in unsere Mission einzube-
ziehen, damit wir mit ihnen ein wirksame-
res Zeugnis fiir die rettende Gemeinschaft
ablegen konnen, die Gott durch seine Kir-
che herbeifiihrt (vgl. Lumen gentium, 1
und Evangelii Gaudium, 131)? Es wiirde
mehr bedeuten, als Laien fiir den voriiber-
gehenden Dienst mit uns auszubilden - und
viel mehr, als nur einen Vertrag mit ihnen
abzuschlieen. Zumindest wiirde es bedeu-
ten, mit ihnen als Schwestern und Briider,
durch die der Geist wirkt, zusammenzuar-
beiten und die gesamte Kirche einzuladen,
zu sehen, was der Herr von uns verlangt,
damit das Reich Gottes ein immer starke-
res Leben unter den Menschen, denen wir
dienen diirfen, entwickelt.

Dies ist allerdings nie mehr der Fall, als
wenn wir uns erlauben, uns den Armen zu
nédhern, ,,die unsere Lehrer sind (GK 93,
§1)“ und die Welt mit ihren Augen zu se-
hen.

3. Die Hermeneutik zur
Unterscheidung: “... die Armen, die
unsere Lehrer sind (GK, 93, §1)”

1976 versuchte die Holy Name Province
(USA) sich in Philadelphia zu etablieren.
Der urspriingliche Wunsch ihrer Fiihrung
bestand darin, eine Pfarrei zu erbitten, von
der die Briider den Menschen, insbesonde-
re den Armen, dienen konnten. Im Geiste
des Zweiten Vatikanischen Konzils ge-
wihrten sie jedoch Br. Roderic Petries Bit-
te, unter den Armen zu leben, um ihre wah-
ren Bediirfnisse zu entdecken. ,,Die Armen
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brauchen nicht mehr Pfarrpriester,, sagt
Br. Roderic verwandt. ,,Sie benotigen Nah-
rung, Kleidung und Wohnung. Noch mehr
sie brauchen es mit Wiirde behandelt zu
werden. Dies wird ihre Eigenwiirde stér-
ken.” Seit einundvierzig Jahren tut St.
Francis Inn genau dies.

Der Dienst fiir die Armen war schon immer
ein Kennzeichen der missionarischen Be-
mithungen des Ordens, ebenso wie es ein
Kennzeichen des Ordens selbst war. Unter
den Armen, Enteigneten und Verlassenen
seiner Zeit erzdhlt uns der heilige Franzis-
kus, dass er die Barmherzigkeit Gottes ge-
lernt und seine Berufung erhalten hat, die
frohe Botschaft von Jesus Christus zu le-
ben.® Dies gilt bis heute fiir seine Briider
(und Schwestern). Wie unsere Generalkon-
stitutionen in Artikel 97 so klar formulie-
ren,

§1 Franziskus wurde vom Herrn unter
die Aussétzigen gefiihrt; wie er sollen
die Briider zusammen und einzeln die
Option fiir die an den Rand Gedringten
leben, fiir die Armen und Unterdriickten,
Entwiirdigten und Kranken, in Freude
unter ihnen leben und ihnen Barmher-
zigkeit erweisen.

§2 In briiderlicher Gemeinschaft mit al-
len kleinen Leuten der Erde und mit
Blick auf die heutigen Folgen der Ar-
mutssituation sollen die Briider daran
arbeiten, dass die Armen selbst sich ih-
rer eigenen menschlichen Wiirde voll
bewusst werden, sie hiiten und mehren.

Die Armen sind wahrhaftig ,,unsere Lehrer
(GK 93, §1).“ Unter ihnen lernen wir Brii-
der, durch das Teilen ihrer Freuden und

Hoffnungen, ihres Kummers und ihrer
Angste,” in die FuBstapfen von dem zu tre-
ten, der nicht glaubte, dass die Gleichheit
mit Gott etwas zum Festhalten war, son-
dern der sich selbst entduBerte und die
Form eines Sklaven annahm,® damit wir
Sklaven die Wahrheit dariiber lernen und
leben konnten, wer wir wirklich sind: S6h-
ne und Tochter Gottes. Das ist unsere Be-
rufung. Wenn wir es lernen und leben, dann
mogen auch wir, wie Br. Roderic und der
heilige Franziskus vor ihm, ,lebendige
Zungen*® werden, deren Leben die Befrei-
ungskraft der Herrschaft Gottes an die
Menschen verkiindet, zu denen Gott uns
sendet und dariiber hinaus an die Gesell-
schaften, in denen sie leben.

Genau aus diesem Grund erinnerte Papst
Franziskus die Kirche in Evangelii gaudi-
um daran, dass die Verkiindigung der Fro-
hen Botschaft notwendigerweise eine so-
ziale Dimension hat. ,,Die Annahme der
Erstverkiindigung, die dazu einladt, sich
von Gott lieben zu lassen und ihn mit der
Liebe zu lieben, die er selbst uns mitteilt,
verursacht im Leben des Menschen und in
seinem Tun eine erste und grundlegende
Reaktion: dass er das Wohl der anderen
wiinscht und anstrebt als etwas, das ihm am
Herzen liegt. (178) In der Tat sagte der
Heilige Vater:

Das Angebot ist das Reich Gottes (vgl.
Lk 4,43); es geht darum, Gott zu lieben,
der in der Welt herrscht. In dem Mal, in
dem er unter uns herrschen kann, wird
das Gesellschaftsleben fiir alle ein Raum
der Briiderlichkeit, der Gerechtigkeit,
des Friedens und der Wiirde sein. So-

6 Siehe HI. Franziskus von Assisi, Testament.

7 Vgl. Gaudium et spes, 1.

8 Vgl. Philipper 2: 5-11

9 Vgl. 1 Celeno 97, auch GC 83, §2, wo diese Quelle zitiert wird.
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wohl die Verkiindigung als auch die
christliche Erfahrung neigen dazu, so-
ziale Konsequenzen auszuldsen. Suchen
wir sein Reich: » Euch aber muss es zu-
erst um sein Reich und um seine Ge-
rechtigkeit gehen; dann wird euch alles
andere dazugegeben « (Mt 6,33). Der
Plan Jesu besteht darin, das Reich sei-
nes Vaters zu errichten; er verlangt von
seinen Jiingern: » Geht und verkiindet:
Das Himmelreich ist nahe « (Mt 10,7).

Es gibt keine authentischere Verkiindigung
dieser Frohen Botschaft als das Leben von
Menschen, in denen sie inkarniert wurde.
Dies zeigt sich am deutlichsten in der Fiir-
sorge, die diese Menschen fiir das Leben
und die Wiirde der Armen haben, ein-
schlieBlich ihrer Bereitschaft, bereitwillig
und demditig zuzuhoren, was die Armen ih-
nen {liber das Reich Gottes und dariiber bei-
bringen konnen und wie sie es den Men-
schen und dem Leben der Welt heute
verkiinden kénnen.

,,Aus diesem Grund wiinsche ich mir eine
arme Kirche fiir die Armen,* schreibt Papst
Franziskus in Evangelii Gaudium. ,,Sie ha-
ben uns vieles zu lehren (198). Fiir uns ist
eine dieser Lektionen folgende: Die Reali-
tdt ithres Lebens - ihre Freude und Trauer,
ihre Angste und Befiirchtungen und vor
allem ithr Kampf, ithre Wiirde als Kinder
Gottes zu leben - muss als unser Prinzip
hermeneutisch bei der Missionsunterschei-
dung dienen, wovon wir ausgehen und han-
deln. Wir folgen dem armen Christus als
Briider des Poverello. Es wire dem Ruf,
den wir erhalten haben und den Menschen,
denen wir dienen, unwiirdig, einen anderen
Blickwinkel zu bevorzugen.!?

Der Artikel 93 der Generalkonstitution, aus
dem ich den Untertitel dieses Themas ent-
lehnt habe, lautet: ,,Die Briider sollen an-
deren in echter Liebe und Achtung Gehor
schenken, von den Menschen in ithrer Um-
gebung, besonders von den Armen, die un-
sere Lehrer sind, gern lernen und offen fiir
das Gespriach mit allen Menschen sein
(§1).” Angesichts dieses umfassenderen
Kontextes geht dieses Thema des Lernens
von den Armen natiirlich in das néchste
Thema meines Vortrags iiber: Frieden und
Dialog: nicht gehdrten Stimmen zuhoren.

4. Frieden und Dialog: Fehlenden Stim-
men zuhoren

,»Wenn es ein Wort gibt, das wir bis zur Er-
schopfung wiederholen miissen,* erklirte
Papst Franziskus in seiner Annahme des
Karlspreises 2016, ,,dann lautet es Dialog.

Der Dialog war fiir die Mission der Kirche
schon lange vor Abschluss des Konzils ei-
ne unabdingbare Voraussetzung. In Evan-
gelii gaudium hat der Heilige Vater drei
,Dialogbereiche® genannt, die heute be-
sonders wichtig sind: (1) Dialog mit den
Staaten; (2) Dialog mit der Gesellschaft;
(3) Dialog mit anderen Glaubenden. In je-
dem Fall bemerkte Papst Franziskus unter
Berufung auf seinen Vorginger, dass ,,die
Kirche von dem Licht her [spricht], das ihr
der Glaube schenkt.“!" Es geht dabei nicht
darum, die Konversation zu dominieren,
geschweige denn, das Pflichtbewusstsein
der Gespréachspartner zu erzwingen. Es
geht vielmehr von der Uberzeugung aus,
dass ihre zweitausendjdhrige Erfahrung
und ithre Sorge um das Leben und Leiden
der Menschen ,,jene bereichern kann, die

10 Vgl. Generalkonstitutionen 97, §1.

11 Zitat: Benedikt XVI, Ansprache an die Romische Kurie (21. Dezember 2012): AAS 105 (2013) 51.
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nicht glauben, und die die Vernunft einladt,
ihre Perspektiven zu erweitern (238).%

Wenn wir ein Gefiihl dafiir bekommen
mochten, wie ein solches Engagement fiir
den Dialog in jedem der oben genannten
Bereiche und in jedem anderen Bereich fiir
Papst Franziskus aussehen wiirde, miisste
man nur zu seiner Dankesrede fiir den
Karlspreis zuriickkehren.

»Wenn es ein Wort gibt, das wir bis zur
Erschopfung wiederholen miissen, dann
lautet es Dialog. Wir sind aufgefordert,
eine Kultur des Dialogs zu fordern, in-
dem wir mit allen Mitteln Instanzen zu
er0ffnen suchen, damit dieser Dialog
moglich wird und uns gestattet, das so-
ziale Gefiige neu aufzubauen. Die Kul-
tur des Dialogs impliziert einen echten
Lernprozess sowie eine Askese, die uns
hilft, den Anderen als ebenbiirtigen Ge-
sprachspartner anzuerkennen, und die
uns erlaubt, den Fremden, den Migran-
ten, den Angehorigen einer anderen
Kultur als Subjekt zu betrachten, dem
man als anerkanntem und geschétztem
Gegeniiber zuhort. Es ist flir uns heute
dringlich, alle sozialen Handlungstriger
einzubeziehen, um »eine Kultur, die den
Dialog als Form der Begegnung bevor-
zugt,« zu fordern, indem wir »die Suche
nach Einvernehmen und Ubereinkiinften
[vorantreiben], ohne sie jedoch von der
Sorge um eine gerechte Gesellschaft zu
trennen, die erinnerungsfidhig ist und
niemanden ausschlieBt« (Apostolisches
Schreiben Evangelii gaudium, 239). Der
Frieden wird in dem Maf dauerhaft
sein, wie wir unsere Kinder mit den
Werkzeugen des Dialogs ausriisten und
sie den ,,guten Kampf* der Begegnung
und der Verhandlung lehren. Auf diese
Weise werden wir ihnen eine Kultur als

Erbe iiberlassen konnen, die Strategien
zu umreiflen weil}, die nicht zum Tod,
sondern zum Leben, nicht zur Aus-
schlieBung, sondern zur Integration fiih-

(13

ren.

Die Forderung des Heiligen Vaters nach
dem Aufbau einer ,,Kultur des Dialogs*
sollte in den Herzen und Kopfen aller Or-
densbriider aufleben. Dariiber hinaus sollte
es (um einen Amerikanismus zu gebrau-
chen) ,,uns auf frischer Tat ertappen®. Im-
merhin weisen uns die Generalkonstitutio-
nen, die unser Leben nach dem Evangelium
leiten, bereits an, ,,anderen in echter Licbe
und Achtung Gehor schenken, von den
Menschen in ihrer Umgebung, besonders
von den Armen, die unsere Lehrer sind,
gern lernen und offen fiir das Gespriach mit
allen Menschen sein (GK 93, §1),” damit
wir ,,am Aufbau des Volkes arbeiten, das
Gott geschaffen hat (GK 95, §2).“ Ausge-
hend von unserer achthundertjédhrigen Er-
fahrung und unserer gelebten Sorge um das
Leben und Leiden der Menschen, insbe-
sondere der Armen, wiirde ich behaupten,
dass wir Briider den groften Beitrag zum
Aufbau dieser notwendigen Kultur des
Dialogs leisten konnen, die fiir uns bedeu-
tet, denjenigen zuzuhdren, deren Stimmen
nicht gehdrt werden, zu ihnen in ihre Aus-
grenzung hinauszugehen und ihnen als
Briider einen Platz am Tisch des Dialogs zu
eroffnen, wo sie fiir sich selbst sprechen
konnen.

Solches Handeln ist mehr als ein einfacher
Akt der Ndchstenliebe. Es ist eine Aktuali-
sierung unserer Identitét als Briider. Auf ei-
ne schr reale Weise ist dies ein weiterer
Ausdruck unserer bevorzugten Option fiir
die Armen - denn wer, in jeder Gesell-
schaft, einschlieBlich der der Kirche selbst,
ist drmer als diejenigen, denen die Wiirde
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ithrer eigenen Stimme in dieser Gesellschaft
verweigert wurde? Im Interesse des Dia-
logs miissen wir Briider zum Wohle des
Friedens in der Gesellschaft und in der Kir-
che gemeinsam ,,Jesu Weg der Selbster-
niedrigung und des demiitigen Dienens fol-
gen“, um die Worte unseres jetzigen
Generalministers Br. Michael Perry zu nut-
zen, um ,,zusammen weiter zu den Peri-
pherien, zum ‘Galilda der Nationen’, zu ge-
hen und auch den Armen und jenen, um die
sich keiner kiimmert, ndher zu kommen‘!2
- und uns genug kiimmern, um zuzuhoren.

Was entdecken wir, wenn wir an der Peri-
pherie ankommen? In Worten, die denen
des Heiligen Vaters in Evangelii gaudium
entsprechen (vgl. 198), entdecken wir die
Kirche, die ausgeschlossen wurde und ver-
kiinden ihr die Frohe Botschaft, dass Gottes
Herrschaft keine Grenzen kennt. Wir ent-
decken des Weiteren, dass diese Leute uns
viel beizubringen haben. In ihrem Schmerz
helfen sie uns, das Leiden Christi zu er-
kennen. Wir lassen uns von ihnen evange-
lisieren. Dies ist ein privilegierter Moment
fiir uns, die errettende Kraft Gottes in ih-
rem Leben anzuerkennen und den Pilger-
weg der Kirche mit ihnen zu gehen.

Wahrhaftig sind wir aufgerufen, Christus in
den Armen zu entdecken und zu umarmen,
ihre Freunde zu sein, ithnen zuzuhdren, ih-
nen unsere Stimme fiir ihre tiefsten Be-
diirfnisse zu leihen, erforderlichenfalls fiir
sie zu sprechen und die gesamte Kirche
einzuladen, die geheimnisvolle Weisheit zu
umarmen, die Gott durch sie teilen mochte
- und die sie weitergeben mochten. Die
Welt ist unser Kloster, und unsere Missi-
onsreise wird nicht enden, bis die Frohe

Botschaft von Gottes Herrschaft von allen
gehort wurde. Wie der heilige Franziskus
uns selbst sagte, hat Gott uns aus genau
diesem Grund in die Welt gesandt.!?

Franziskanische Mission in einer
globalisierten Welt

Es scheint so viele Definitionen der Globa-
lisierung zu geben, wie es Menschen gibt,
die bereit sind, sie zu definieren. Im Kern
kann man mit Sicherheit sagen, dass die
Globalisierung die zunehmende gegenseiti-
ge Abhangigkeit der Wirtschaften, Kulturen
und Bevolkerungen der Welt beschreibt, die
durch den grenziiberschreitenden Handel
mit Waren und Dienstleistungen, Technolo-
gien und Fliissen von Ressourceninvestitio-
nen, Menschen und Informationen beein-
flusst wird. Unabhdngig davon, inwieweit
man dieser Definition mit Sicherheit zu-
stimmen kann, sind zwei Dinge unbestreit-
bar: (1) Die Globalisierung hat eine Menge
Ressentiments und Arger hervorgerufen,
und (2) die Globalisierung wird weiterge-
hen. Was konnen wir tun, um in einer sol-
chen Welt missionarisch titig zu werden?
Kurz gesagt, wir miissen unsere Stiarken nut-
zen, um unsere Schwichen abzumildern.
Diese Arbeit beginnt mit einer realistischen
Einschitzung der Leistungsfahigkeit, insbe-
sondere im Hinblick auf unsere Struktur.

Der Orden der Minderbriider kann durch-
aus als Konféderation von Provinzen be-
zeichnet werden. Wie alle Institutionen hat
unsere Organisationsstruktur inhérente
Stirken und Schwichen. In Bezug auf
Schwichen ist es fiir uns dullerst schwierig,
als Orden an sich zu agieren, und nahezu

12 Br. Michael A. Perry, “Presentation by the Minister General,” §23, in Going to the Peripheries with the Joy of the Gospel: Fratres et Minores in Nostra
Aetate, Document of the General Chapter Order of Friars Minor (Rome: General Curia OFM, 2015) 17.

13 Vgl. HI. Franziskus von Assisi, Brief an den Orden, 9.
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unmdglich, wenn ein solches Vorgehen eine
schnelle Reaktion auf sich dndernde Um-
stande erfordert. Wir sind viel zu dezentral
fiir solche Aktionen - daher sprechen die
Franziskaner wortspielerisch (zumindest in
englischer Sprache) bei der Seraphic infu-
sion von einer Seraphic confusion. Unsere
Konfoderation ist jedoch mit mehreren in-
harenten Stirken gesegnet, die wir nicht
vergessen sollten: Unsere Ndhe zu den
Menschen, denen wir dienen, und die wei-
tere Franziskanische Familie, zu der wir ei-
nen integralen Bestandteil bilden (dazu ge-
hort auch der sogenannte ,Vierte Orden,,
d.h., unsere Freunde, deren Leben von der
Giite unseres Franziskanischen Charismas
geleitet wird), und schlieBlich die unzéhli-
gen Menschen des Glaubens und des guten
Willens, die uns als bereite Partner fiir das
Gemeinwohl sehen.

Unter Berlicksichtigung der gegenwértigen
Struktur des Ordens als fiir die Zukunft ge-
setzt, so miissen wir unsere Stiarken und
Schwichen in einen gezielteren und dyna-
mischeren Dialog einbringen, damit wir die
Auswirkungen der Globalisierung unter den
Menschen, denen wir dienen, besser verste-
hen und uns mit ihnen zum Handeln ermu-
tigen. Es ist wichtig, global zu denken, um
sicher zu sein, aber ein wirksamer Wandel
findet statt, wenn Menschen vor Ort aktiv
werden in Themen wie Klimawandel, Men-
schenhandel, transnationalen Phinomenen
wie chauvinistischem Populismus und ge-
waltsam religiés inspiriertem Fanatismus,

Wirtschaftsfliichtlingen, Unternehmenshun-
ger und kulturellem Imperialismus, ganz zu
schweigen von den Kranken, Alten, Unge-
borenen und dem Rest des ,,Abfalls* dessen,
was Papst Franziskus zu Recht als Weg-
werfkultur verurteilt hat.'* Es gibt keinen
Grund fir uns, unsere Hinde vor diesen
Realitdten fernzuhalten. Wéhrend wir uns in
unserer Mission immer weiter nach auf3en
bewegen, haben wir als Orden die Féhigkeit,
den absichtlich Zuriickgelassenen zu helfen,
einander zuzuhoren, eine gemeinsame Stim-
me zu erheben, um sowohl ihre Wiirde als
auch die Wiirde der Schopfung zu verteidi-
gen und fiir diese Gerechtigkeit zu arbeiten,
deren Frucht ein integrativer und dauerhaf-
ter Frieden ist.

Wihrend wir uns in unserer Mission weiter
nach auBBen bewegen, wird dieser Kreis des
Zuhorens weiter wachsen und mit ihm eine
echte Kultur des Dialogs, deren Ziel es ist,
Strategien zu entwickeln, die das Leben for-
dern, nicht den Tod, und die Inklusion for-
dern, nicht Ausgrenzung - kurz gesagt, eine
Kultur, deren Dynamik ein natiirliches Zu-
hause fiir die Verkiindigung von Gottes
Herrschaft der Wahrheit und des Leben, der
Heiligkeit und Gnade, der Gerechtigkeit, der
Liebe und des Frieden wire. Wir Briider -
vielmehr, wir Franziskaner, in all unserer
Seraphic confusion - sind bereits fiir dieses
Werk vorbereitet, dessen Friichte bei jeder
einzelnen Begegnung, jeder einzelnen Per-
son, jedem einzelnen Leben stiickweise
wachsen.

14 Vgl. Papst Franziskus, Laudato si’, 22 & 123.
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Schlussfolgerung:

Dies ist in der Tat ein Jahr der Jubilden. Als
solches ist dies natiirlich ein Jahr des Riick-
blicks auf die Reise, die wir zuriickgelegt
haben. Da wir Missionsjiinger des Herrn
und die Briider (und einige Schwestern) des
Heiligen Franziskus sind, tun wir dies mit
einem Blick auf die bevorstehende Reise.
Wir danken fiir alles, was der Herr durch uns
getan und uns bis zu diesem Punkt unserer
irdischen Pilgerreise offenbart hat, und bit-
ten um die Kraft, alles, was wir gelernt ha-
ben, in die Praxis umzusetzen, damit wir un-
sere Mission besser erfiillen konnen, die
Herrschaft Gottes bis an die Enden der Erde
zu verkiinden.

Mit der Unterstiitzung von Evangelii Gau-
dium identifizierte ich vier ,,Leitbilder®, die
uns - insbesondere uns Briider des Ordens
der Minderbriider - dazu auffordern, sowohl
unser Verstandnis als auch unsere Praxis der
Missionsarbeit zu erneuern. Diese Leitbil-
der waren zum einen die Herausforderung,
unsere missionarische Reichweite zu er-
neuern, indem die Verkiindigung des Rei-
ches Gottes zur Prioritit all unserer Bemii-
hungen gemacht wird. Es besteht kein
Zweifel, dass eine solche Priorisierung die
Art und Weise in Frage stellen wird, wie wir
bisher unseren Erfolg als Missionare ge-
messen haben - Pfarreien, Schulen, Kran-
kenhéuser, Berufungen - und es wird viele
Menschen (und nicht wenige Briider) ge-
ben, die sich fragen, ob wir uns vielleicht
zum Scheitern verurteilen. Doch die Herr-
schaft Gottes ist selbst ein Risiko. Es ist
Gottes Risiko flir uns. Wenn wir uns der ge-
segneten Arbeit dieses Risikos nicht hinge-
ben, werden wir aufhdren, in unserer Welt
signifikant prasent zu sein, und in den irre-
levanten Bereich wohlwollender Kuriosita-
ten zuriicktreten.

Die zweite Herausforderung bestand fiir uns
darin, die Laien in unsere Mission einzube-
ziehen - nicht nur als zeitweilige Partner,
sondern als Mitarbeiter in der Mission, die,
wie das Zweite Vatikanische Konzil lehrte,
,,des priesterlichen, prophetischen und ko-
niglichen Amtes Christi auf ihre Weise teil-
haftig* sind und ,,zu ihrem Teil die Sendung
des ganzen christlichen Volkes in der Kirche
und in der Welt ausiiben (vgl. Lumen Gen-
tium, 31).* Die Tatsache, dass so viele Lai-
en durch unser Franziskanisches Charisma
in ihrer Jiingerschaft gendhrt werden, ist ei-
ne Zeichen nicht nur dafiir, dass dies mog-
lich ist, sondern dass es auch notwendig ist,
wie die Zeugnisse von Briidern wie dem
verstorbenen Br. Anselm Monde aussagen.
Zugegeben, unsere missionarische Reich-
weite wird niemals dieselbe sein. Doch wer
hat jemals gesagt, dass sie gleichbleiben
soll? Sicher nicht der Heilige Franziskus!
Eine umfassendere Einbeziehung der Laien
in unsere Missionstdtigkeit wiirde es uns er-
moglichen, ein authentischeres und wirksa-
meres Zeugnis der rettenden Gemeinschaft
zu geben, die Gott durch seine Kirche her-
beifiihrt.

Die dritte Herausforderung bestand fiir uns
darin, die Perspektive der Armen als unser
bevorzugtes Hermeneutikum fiir die Missi-
onsunterscheidung zu betrachten. Wie die
Erfahrung unserer Briider, die im St. Francis
Inn in Philadelphia (um nur eines von vie-
len Beispiele zu nennen) dienen, bezeugt,
tragt eine solche Verpflichtung Friichte, die
als franziskanisch fiir die Menschen, denen
wir dienen, und fiir die ganze Welt erkenn-
bar ist. In Artikel 97 unserer Generalkonsti-
tutionen heif3t es: ,,Franziskus wurde vom
Herrn unter die Aussétzigen gefiihrt; wie er
sollen die Briider zusammen und einzeln die
Option fiir die an den Rand Gedréngten le-
ben, fiir die Armen und Unterdriickten, Ent-
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wiirdigten und Kranken, in Freude unter ih-
nen leben und ihnen Barmherzigkeit erwei-
sen‘. Indem wir den Blick der Armen zu
unserer bevorzugten Hermeneutik fiir Mis-
sionsunterscheidung machen, erkennen wir
thre Wiirde als Lehrer des Geheimnisses des
armen Christus und der Realitdt der Herr-
schaft Gottes, die Christus uns sendet, um in
seinem Namen zu verkiinden, an.

Die vierte Herausforderung bestand fiir uns
darin, uns an der Arbeit zum Aufbau einer
Kultur des Dialogs zu beteiligen, indem wir
den Stimmen derer, die nicht gehort werden,
zuzuhoren und sie zu benennen. Wenn wir,
wie Papst Franziskus sagte, gemeinsam mit
allen Menschen ,.dringlich alle sozialen
Handlungstriger ein|...]beziehen, um »eine
Kultur, die den Dialog als Form der Begeg-
nung bevorzugt,« zu fordern, indem wir »die
Suche nach Einvernehmen und Uberein-
kiinften [vorantreiben], ohne sie jedoch von
der Sorge um eine gerechte Gesellschaft zu
trennen, die erinnerungsfahig ist und nie-
manden ausschlieBt« (Evangelii gaudium,
239),“ so miissen die Stimmen derer einbe-
zogen werden, die ungehort bleiben und de-
ren Wiirde als Gottes Kinder nicht anerkannt
und nicht beachtet wird. Unsere Mission ist
es, das Reich Gottes zu verkiinden; aus die-
sem Grund hat der Geist des Herrn uns Brii-
der gesandt. In dieser Arbeit sind ,,nicht [...]
Tod, sondern [...] Leben, nicht [...] Aus-
schlieBung, sondern [...] Integration “ keine
Strategien. Sie sind ein Beweis fiir das, wo-
rauf wir hoffen.!s

Wie begegnen wir diesen Herausforderun-
gen im Kontext der Globalisierung? Mit ei-
nem Wort, indem wir sind, wer wir als Fran-
ziskaner, Briider (und Schwestern) des

Poverello und als Nachfolger des armen
Christus sind und indem wir das, was wir
zur Hand haben, nutzen, nicht trotz, sondern
wegen ihnen - wegen Moglichkeiten die es
uns ermdglichen, unter den Menschen, bei
denen wir leben und denen wir dienen, im
Dienste der Herrschaft Gottes etwas zu
schaffen. Wie konnte das aussehen? Fiir die-
jenigen, die sich dem Konzept der Seraphic
confusion verschrieben haben, wiirde es wie
ein Chaos aussehen. Ich glaube jedoch nicht,
dass wir etwas zu befiirchten haben, denn
unser Heiliger Vater hat mit Sicherheit kei-
ne Angst. Wir diirfen daraus Mut schopfen.
Wie er wihrend des XX VIII. Weltjugendta-
ges in Rio de Janeiro jungen Menschen aus
seiner Heimat Argentinien sagte,

Danke ..., danke, dass ihr hier seid, dan-
ke, dass ihr gekommen seid. Ein Dank an
alle, die in der Kathedrale sind, und ein
groBBer Dank an alle, die drauflen bleiben
mussten. [...] Ich moéchte euch sagen,
welche Wirkung ich vom Weltjugendtag
erhoffe: Ich hoffe, dass es einen Wirbel
gibt. [...] Ich will, dass ihr auch in den
Didzesen Wirbel macht, ich will, dass
man hinausgeht, ich will, dass die Kirche
auf die Straflen hinausgeht, ich will, dass
wir standhalten gegen alle Weltlichkeit,
Unbeweglichkeit, Bequemlichkeit, gegen
den Klerikalismus und alles In-sich-ver-
schlossen-sein. Die Pfarreien, die Schu-
len, die verschiedenen Einrichtungen
sind da, um hinauszugehen ..., wenn sie
es nicht tun, werden sie eine NGO, und
die Kirche darf nie eine NGO sein. Die
Bischofe und Priester [Ich wiirde der Lis-
te noch Provinzminister hinzufiigen] mo-
gen mir verzeihen, wenn einige nachher

15 Vgl. Hebréer 11:1.
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Verwirrung stiften. Es ist ein Rat. Danke
fir das, was ihr tun konnt.1©

In der Tat konnen wir Briider des Ordens der
Minderbriider - und wir Briider und Schwes-
tern der Franziskanischen Familie, vom so-
genannten Ersten Orden bis zum Vierten Or-
den - viel tun. Ich freue mich darauf, Thre
Antworten auf meine bescheidenen Beitrige
zu dieser Anstrengung zu horen und zu er-
fahren, was Sie moglicherweise zu bieten
haben. Vielen Dank.

16 Papst Franziskus, “Ansprache des Heiligen Vaters an die jungen Menschen von Argentinien,” Apostolische Reise nach Rio de Janeiro zum XXVIII Welt-
jugendtag (25. Juli 2013), online abrufbar auf http://w2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2013/july/documents/papa-francesco 20130725 gmg-

argentini-rio.html (abgerufen am 22. Dezember 2019).
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Aufruf zum Dialog

Papst Franziskus will angesichts der plane-
taren Krise »Wege fiir den Dialog skizzie-
ren, die uns helfen sollen, aus der Spirale der
Selbstzerstorung herauszukommen, in der
wir untergehen« (163). Dialog ist ein Leit-
begriff der Enzyklika — er taucht 23-mal auf,
im fiinften Kapitel, in dem es um Leitlinien
fiir Orientierung und Handlung geht, sogar
in jeder einzelnen Uberschrift. Es geht um
einen Dialog mit den armen und verletzli-
chen Menschen, mit den Entscheidungstra-
gerlnnen in Politik und Wirtschaft, mit an-
deren Religionen — und mit Nichtgldaubigen.
Franziskus kniipft an einen seiner Vorgén-
ger, Johannes XXIII., an, der sich 1963 an-
gesichts eines drohenden Atomkrieges in ei-
ner Enzyklika an »alle Menschen guten
Willens« wandte. Nun wendet sich Franzis-
kus in Sorge um die »bisweilen selbstmor-
derische[n]« (55) Tendenzen fiir die Be-
wohner des »Haus|[es] der Erde«! »an jeden
Menschen [...], der auf diesem Planeten
wohnt« (3). Er verfolgt dabei zwei eng ver-
kniipfte Ziele, »die Schonung der Natur«
und »die Verteidigung der Armen«. Dahinter
steht die Einsicht, die der Okonom Nicolas
Stern so ausgedriickt hat: »If we fail on one,
we fail on the other« (Stern, 2009). Der
Papst setzt auf diesen Dialog, um »die ge-
samte Menschheitsfamilie in der Suche nach
einer nachhaltigen und ganzheitlichen Ent-
wicklung zu vereinen« (13).

Christoph Bals

Voraussetzungen, damit Argumente einer
Religion im Diskurs einer pluralistischen
Gesellschaft ernst genommen werden
konnen

Kann aber die Enzyklika eines Papstes ein
ernst zu nehmendes Gespriachsangebot fiir
eine pluralistische Gesellschaft sein? Jiirgen
Habermas argumentiert, gegeniiber einem
reflektierten Glauben konne auch eine plu-
ralistische Gesellschaft offen fiir Impulse
von religiosen Akteuren sein. Er nennt drei
Bedingungen dafiir: Es ist ein Glaube, »der
sich zu anderen Religionen in ein Verhiltnis
setzt, der die prinzipiell fallibelen? Erkennt-
nisse der institutionalisierten Wissenschaf-
ten respektiert und die Menschenrechte«
(Habermas, 2012, S. 99); Es geht also da-
rum, drei zentrale gesellschaftliche Lern-
fortschritte seit der Autklarung zu akzeptie-
ren: erstens ein Dialog, mit Respekt vor
anderen Religionen, zweitens die Akzeptanz
sowohl der Ergebnisse als auch der prinzi-
piellen Fehlbarkeit der Wissenschaft, drit-
tens die Akzeptanz der Menschenrechte.
Wie steht es darum in der Enzyklika?

Nichtvereinnahmender Dialog mit ande-
ren Kulturen und Religionen

Auffallend ist bei Franziskus’ Gespréchs-
angebot an andere Kirchen, christliche Ge-
meinschaften und Religionen, aber auch an

1 »Haus der Erde« ist ein geldufiger Topos der lateinamerikanischen Diskussion (vgl. Boff, 1996, 2003). Zugleich hat der Begriff »das gemeinsame Haus«

eine wichtige Rolle bei Gorbatschows Reform- und Friedenspolitik gespielt.

2 »fallibel« hebt darauf ab, dass die Wissenschaft auf Sdtzen besteht, die keinen dogmatischen Charakter haben, sondern prinzipiell fehlbar sind, das heifit

bei Falsifizierungen jederzeit durch andere Sitze ersetzt werden konnen.
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Agnostiker und Atheisten der nicht-mis-
sionarische, nicht-vereinnahmende Tonfall
— voller Hochachtung. Die Enzyklika setzt
sich nicht nur notgedrungen mit den ande-
ren Kulturen und Religionen in ein Ver-
hiltnis — sondern aus Einsicht: »Wenn wir
die Komplexitdt der 6kologischen Krise
und ihre vielféltigen Ursachen beriicksich-
tigen, miissten wir zugeben, dass die Lo-
sungen nicht iiber einen einzigen Weg, die
Wirklichkeit zu interpretieren und zu ver-
wandeln, erreicht werden konnen. Es ist
auch notwendig, auf die verschiedenen
kulturellen Reichtiimer der Volker, auf
Kunst und Poesie, auf das innerliche Le-
ben und auf die Spiritualitédt zuriickzugrei-
fen« (63). Dies heil3e, »sich die Perspekti-
ve der Rechte der Volker und der Kulturen
anzueignen, und auf diese Weise zu ver-
stehen, dass die Entwicklung einer sozia-
len Gruppe einen historischen Prozess im
Innern eines bestimmten kulturellen Zu-
sammenhangs voraussetzt und dabei ver-
langt, dass die lokalen sozialen Akteure
ausgehend von ihrer eigenen Kultur stin-
dig ihren zentralen Part libernehmen«
(144).

Akzeptanz der Autonomie von Wissen-
schaft, Philosophie, Kunst und Politik

Die Enzyklika unterstiitzt — mit Berufung
auf das dafiir grundlegende Dokument, die
pastorale Konstitution Gaudium et Spes des
Zweiten Vatikanischen Konzils (vgl. 2016 —
die Anerkennung »der legitimen Autonomie
der irdischen Wirklichkeit« (80), von Philo-
sophie, Kunst und Politik. Diesen Schritt be-
griindet der Papst nicht etwa defensiv, weil
eine weitere Verteidigungsschlacht der
Theologie gegen die Wissenschaft verloren
wurde, sondern auch theologisch offensiv:
Gott sei »im Innersten aller Dinge zugegen,

ohne die Autonomie seines Geschopfes zu
beeintrachtigen« (80).

Auch das innovative methodische Vorgehen
demonstriert die Akzeptanz einer autono-
men Wissenschaft. Die Enzyklika codiert ih-
re wesentlichen Aussagen doppelt: »This
judging is done in two aspects, the scientific
and the theological« (Boff, 2015), bringt die
doppelte Begriindungsstruktur auf den
Punkt. Eine interessante Grundlage fiir das
Gesprach auch mit Agnostikern und Atheis-
ten.

Der Papst erkennt auch vorbehaltlos den
Vorrang des Staates vor der Religion an, er
erhebe keineswegs den Anspruch, »die Po-
litik zu ersetzen« (188). Selbst in Reden, in
denen er starke politische Positionen vertritt
— etwa bei seiner Ansprache an die Sozial-
bewegungen in Bolivien —, warnt der Papst:
»Don’t expect a recipe from this Pope. Neit-
her the Pope nor the Church have a mono-
poly on the interpretation of social reality or
the proposal of solutions to contemporary is-
sues« (Asia News, 2015).

Nicht die Politik ersetzen — aber sich in sie
einmischen. Der Papst argumentiert: Jede
technische Losung, »die die Wissenschaften
beisteuern wollen, [wird] machtlos sein, die
schweren Probleme der Welt zu 16sen, wenn
die Menschheit von ihrem Kurs abkommt,
wenn die groBen Beweggriinde, die das Zu-
sammenleben, das Opfer und die Giite mog-
lich machen, in Vergessenheit geraten«
(200).

Akzeptanz der Menschenrechte

Franziskus kniipft an die Unterstiitzung der
Menschenrechte in der Enzyklika Pacem in
Terris von Johannes XXIII. im Jahr 1963 an.
Er schreibt, es gehe um ein Entwicklungs-
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modell, das neben den personlichen auch die
ngesellschaftlichen, wirtschaftlichen und
politischen Menschenrechte, die Rechte der
Nationen und Vélker« (93) einschlieBe. An-
gesichts »der gegenwirtigen Situation der
globalen Gesellschaft, in der [...] immer
mehr Menschen ausgeschlossen und ihrer
grundlegenden Menschenrechte beraubt
werden« (158), drangt er auf eine »vorran-
gige Option fiir die Armen« (158). So be-
griindet er seinen Einsatz gegen die Privati-
sierung des Wassers (30) mit dem Recht auf
Wasser und betont das natiirliche Recht je-
des Campesinos »(Kleinbauern) «auf Land,
Wohnung und Lebensunterhalt (94). Aller-
dings iiberwindet auch diese Enzyklika nicht
den blinden Fleck der katholischen Kirche
in Bezug auf Genderfragen und Homose-
xualitdt. Diesbeziiglich miissen Menschen-
rechte bis auf Weiteres gegen sie durchge-
setzt werden (sieche Bals, 2016, S. 31).

Paradigmenwechsel: Von der
Herrschaft des Menschen hin zur
universalen Geschwisterlichkeit im
gemeinsamen Haus

Der Papst vollzieht einen Paradigmenwech-
sel, bricht mit dem Verstidndnis des Men-
schen als Krone der Schopfung, berufen zur
Herrschaft iiber seine Umwelt. Er weist dies
als »ein falsches Verstindnis unserer eige-
nen Grundsétze« (200) des biblischen Herr-
schaftsauftrages »Macht Euch die Erde un-
tertan«  zurlick. Diese neuzeitliche
Interpretation war zu einer der wichtigsten
Legitimationsgrundlagen der Neuzeit ge-
worden — spétestens seit Descartes im 1637
verdffentlichten Discours de la méthode
schrieb, die Menschen seien Herrscher und

Besitzer der Natur (»maitres et possesseurs
de la nature«) (Descartes, 1902, S. 62).3

»Das Grundproblem« (106) der heutigen so-
zio-Okologischen Doppelkrise sieht der
Papst in diesem technokratischen bzw. tech-
no-0konomischen »homogenen und eindi-
mensionalen Paradigma« (ibid.), das die an
den Rand gedringten Menschen und die
Okologische Mitwelt zum Wegwerf-Objekt
und alles letztlich zu Geld macht: »Es gibt
nicht zwei Krisen nebeneinander, eine der
Umwelt und eine der Gesellschaft, sondern
eine einzige und komplexe sozio-6kologi-
sche Krise« (139). Als fehlende Dimension
bezeichnet er das Lernen des richtigen Ge-
brauchs der Macht, und damit eine »Ent-
wicklung des Menschen in Verantwortlich-
keit, Werten und Gewissen« (105).

Dem alten Paradigma setzt der Papst das der
universalen Geschwisterlichkeit des Men-
schen mit den Mitmenschen und der 6kolo-
gischen Mitwelt entgegen. Jene »sublime
Geschwisterlichkeit mit der gesamten
Schopfung« (221), die »im gemeinsamen
Haus« (vgl. etwa 21) der Erde lebe, das wir
niemals »so schlecht behandelt und verletzt
[haben] wie in den beiden letzten Jahrhun-
derten« (53). Einerseits seien sehr viele
Menschen von der Teilhabe ausgeschlossen
und andererseits werde dieses Haus »immer
mehr in eine unermessliche Miilldeponie«
(21) verwandelt. In der Einsicht in die uni-
versale Geschwisterlichkeit wurzelt der lei-
denschaftliche Aufruf fiir »Friede, Gerech-
tigkeit und Bewahrung der Schopfung |...,]
drei absolut miteinander verbundene The-
men, die nicht getrennt und einzeln behan-
delt werden konnen, ohne erneut in Reduk-
tionismus zu fallen« (ibid.)

3 Der Zusammenhang dieser Legitimationsgrundlage mit der 6kologischen Krise wurde — wenn auch in ihrer Monokausalitdt zum Teil recht einseitig — fiir
die 6kologische Krise verantwortlich gemacht, so etwa von dem Technikhistoriker Lynn White (1967).
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Die doppelt codierte Begriindung

Substanz fiir eine pluralistische Welt hat die-
se Zuriickweisung vor allem, weil der Papst
sie sorgfiltig doppelt codiert, wissenschaft-
lich und theologisch begriindet.

»Wie ein roter Faden« (Boff, 2015) zieht
sich durch die Enzyklika die Aussage, »dass
in der Welt alles miteinander verbunden ist«
(16). Der Papst versucht diese Kernaussage
durch eine Reihe der wichtigsten wissen-
schaftlichen Fortschritte der letzten 180 Jah-
re abzusichern. Er nimmt auf die — so Hei-
senberg — »wichtigste experimentelle
Entdeckung« im Kontext der Quantentheo-
rie Bezug, indem er darauf hinweist, dass
»nicht einmal die Atome und die Elemen-
tarteilchen [...] als voneinander getrennt be-
trachtet werden [konnen]« (138). Das tech-
nokratische Paradigma mit seiner Tendenz
zur »Aufsplitterung des Wissens« (110) und
dem Verlust des »Sinn[es] fiir die Gesamt-
heit« (ibid.), fiir eine Welt, in der »alles in
Beziehung« steht (120), werde dem nicht
gerecht. »Die Welt kann nicht mehr als ein
kompliziertes Zusammenwirken getrennter
Teile betrachtet werden, sondern sie bildet
im Grunde ein einziges, nicht zerlegbares
Ganzes. Alles in der Welt — das Materielle
wie das Lebendige — formiert sich nicht aus
vielem Getrennten, sondern durch fortwah-
rende Differenzierung des Einen. Das Leben
beginnt also mit Gemeinsamkeit und entwi-
ckelt sich im Zusammenhang« (Diirr, 2009,
S. 168), beschreibt Diirr, alternativer Nobel-
preistrager und Nachfolger von Heisenberg
auf dessen Lehrstuhl, diese Konsequenz der
Quantentheorie.

Auch auf die Relativitétstheorie stiitzt sich
der Papst, nach der Raum und Zeit abhin-
gig vom Tempo des Beobachters variieren,
nach der also nicht einmal »die Zeit und der
Raum [...] voneinander unabhéingig« (138)
sind. Fiir die makroskopische Welt habe die

Okosystemforschung lingst gezeigt, dass
wir »auch wenn es uns nicht bewusst ist,
[...] mit unsere[r] Existenz von einem sol-
chen Miteinander ab[hdngen]. Man muss
sich vor Augen halten, dass die Okosysteme
auf die Umwandlung von Kohlendioxid, auf
die Reinigung des Wassers, auf die Kontrol-
le von Krankheiten und Plagen, auf die Zu-
sammensetzung des Bodens, auf die Zerset-
zung der Riickstinde und auf viele andere
Bereiche einwirken, die wir nicht bedenken
und kennen« (140).

Am eindeutigsten aber stiitzt die Evoluti-
onstheorie die universale Geschwisterlich-
keit der Menschen mit der 6kologischen
Mitwelt. Carl Friedrich von Weizsédcker hat-
te einst kritisiert: »Die Abstammungslehre
haben die Theologen zwar heute [...] ak-
zeptiert, freilich ohne, wie mir scheint, die
Konsequenz der Briiderlichkeit zu unseren
Mitkreaturen ernstlich zu durchdenken«
(von Weizsacker, 1978, S. 160). Und der
Papst nutzt dieselben Argumente wie einst
von Weizsicker, zum einen »das Bewusst-
sein des gemeinsamen Ursprungs, einer
wechselseitigen Zugehorigkeit und einer
von allen geteilten Zukunft« (202), zum an-
deren die Betonung, dass wir »einen guten
Teil unserer genetischen Information [...]
mit vielen Lebewesen gemeinsam« (138)
haben.

Der Papst begriindet — gemal3 der doppelten
Codierung — das neue Paradigma auch theo-
logisch. Sogar mehrstufig. Erstens in For-
mulierungen, die als Gesprachsangebot an
alle Religionen mit einem Bekenntnis zum
Schopfergott verstanden werden. Wir seien
selber Erde — und »dass samtliche Geschop-
fe des Universums, da sie von ein und dem-
selben Vater erschaffen wurden, durch un-
sichtbare Bande verbunden sind und wir alle
miteinander eine Art universale Familie bil-
den, eine sublime Gemeinschaft, die uns zu
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einem heiligen, liebevollen und demiitigen
Respekt bewegt« (89). Zweitens Formulie-
rungen, die an die mystischen Erfahrungen
aller Religionen — insbesondere der Ostli-
chen Religionen anschlieen. Diese legen
nahe, die Welt nicht von auf3en, sondern von
innen her zu betrachten, um dann die Bande
zu erkennen, »durch die der himmlische Va-
ter uns mit allen Wesen verbunden hat«
(220). Drittens begriindet er das neue Para-
digma der universalen Geschwisterlichkeit
durch die Vorstellung, die Welt und jedes
Geschopf sei Abbild der »subsistente[n] Be-
ziehungen« (240), ja, letztlich Liebesbezie-
hungen zwischen Gott Vater, dem Sohn und
dem heiligen Geist.

Konsequenzen des Paradigmenwechsels
Der Vorrang des Seins vor dem Niitzlichen

Das Paradigma der universalen Geschwis-
terlichkeit im gemeinsamen Zuhause hebt
»den Eigenwert eines jeden Geschopfes«
(16, vgl. auch 33, 69, 118, 208) — jedes Men-
schen und jedes anderen Lebewesens — her-
vor, unabhédngig vom direkt erkennbaren
Nutzen fiir uns. Der Papst fasst, wie Ott und
Sachs betonen, »das Verhiltnis von Mensch
und Natur streng anti-utilitaristisch« (Ott &
Sachs, 2015, S. 125), er verankert pragnan-
ter als bisher den Vorrang des Seins vor dem
Niitzlichen in der Enzyklika. Er stellt sich
gegen eine Geisteshaltung, der »alles irrre-
levant wird, wenn es nicht den unmittelba-
ren eigenen Interessen dient« (122). Ent-
schieden kadmpft der Papst gegen eine
Wegwerfkultur, »die sowohl die ausge-
schlossenen Menschen betriftt als auch die

Dinge, die sich rasch in Abfall verwandeln«*
(22). Oder auch unsere Mitwelt: »Jedes Jahr
verschwinden Tausende Pflanzen- und Tier-
arten, die wir nicht mehr kennen konnen, die
unsere Kinder nicht mehr sehen konnen,
verloren fiir immer« (33).

Die Rolle von Asthetik und Moral

So sehr der Papst der Wissenschaft den Vor-
rang lisst bei der Analyse des Sachstands
iiber die Bedrohung des gemeinsamen Hau-
ses (199-201) — er lasst ihr nicht das letzte
Wort bei der Interpretation davon. Er will
den reduktionistischen »geschlossenen Rah-
men« (199) positivistischer Interpretation
der Wissenschaften, die das Schone und die
Ethik fiir subjektives Gedons hélt, sprengen:
»Wenn jemand nicht lernt innezuhalten, um
das Schone wahrzunehmen und zu wiirdi-
gen, ist es nicht verwunderlich, dass sich fiir
ihn alles in einen Gegenstand verwandelt,
den er gebrauchen oder skrupellos miss-
brauchen kann« (215). Dies gelte es in der
Erziehung zu beriicksichtigen, »wenn man
tiefgreifende Verdnderungen erzielen« (215)
wolle. Dabei geht es Franziskus nicht um ei-
nen abstrakten Asthetizismus, der alleine
»die Schonheit in der Gestaltung« (150) an-
strebt. Wichtiger sei die »Art von Schonheit«
(ibid.) — die durch die Resonanz, mit sich
selbst, mit anderen, mit der 6kologischen
Mitwelt —und in der Spiritualitdt aufleuchte.

Gerechtigkeit und Moral als Gegenstrate-
gie zum Niitzlichkeitsdenken

Fragen der Moral diirfe man nicht allein der
Wissenschaft tiberlassen — so Franziskus. Th-
re Ergebnisse seien auch mit dem Herzen zu
lesen. Hinter den Fliichtlingszahlen wiirden
dann die Gesichter der Menschen sichtbar,

4 Es wird sicher nicht der ernsthaften Gewissensentscheidung vieler Frauen oder Eltern gerecht, die sich zu einer Abtreibung entscheiden, wenn die Enzy-
klika vom » Wegwerfen< von Kindern« (123) spricht und dieses in die »Logik des »Einweggebrauchs¢, der so viele Abfille produziert, nur wegen des un-
geziigelten Wunsches, mehr zu konsumieren, als man tatséchlich braucht« (ibid.) einordnet.
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»die vor dem Elend fliichten, das durch die
Umweltzerstorung immer schlimmer wird,
und die in den internationalen Abkommen
nicht als Fliichtlinge anerkannt werden«
(25). Er argumentiert, dass »ein wirklich
okologischer Ansatz sich immer in einen so-
zialen Ansatz verwandelt [...], um die Kla-
ge der Armen ebenso zu horen wie die Kla-
ge der Erde« (49).

Die Rolle des Gemeineigentums

Das Horen dieser doppelten Klage soll nicht
folgenlos bleiben. Wer von universaler Ge-
schwisterlichkeit statt von Herrschaft des
Menschen spreche, der miisse auch »die
Konsequenzen aus der gemeinsamen Be-
stimmung der Giiter der Erde [...] ziehen«
(158), und zwar konsequenterweise in Be-
zug auf alle natiirlichen Ressourcen (93—
95). »Die Umwelt ist ein kollektives Gut,
ein Erbe der gesamten Menschheit und eine
Verantwortung fiir alle. Wenn sich jemand
etwas aneignet, dann nur, um es zum Wohl
aller zu verwalten« (95). Der Papst drangt
letztlich auf »eine Vereinbarung iiber die
Regelungen der Ordnungs- und Strukturpo-
litik fiir den gesamten Bereich des soge-
nannten >globalen Gemeinwohls«« (174).

Dabei soll auch der »Status der Atmosphére
als globales Gemeinschaftseigentum zum
normativen Leitprinzip der Klimapolitik«
(Wallacher, 2016) gemacht werden. » The at-
mosphere is a global good because of its li-
mited disposal space for greenhouse gas
emissions« (Schellnhuber, 2017, S. 6), er-
lauterte Hans Joachim Schellnhuber, der sei-
nerzeit amtierende Direktor des Potsdam-In-
stituts fiir Klimafolgenforschung, bei der
Vorstellung der Enzyklika in Rom. Es gilt
dann nicht mehr: Wer zuerst kommt, ver-
schmutzt die Senken der Atmosphére oder
der Ozeane zuerst. Dem will der Papst einen
Riegel vorschieben: »Das Klima ist ein ge-

meinschaftliches Gut von allen und fir al-
le« (23).

Beim IPCC-Bericht von 2015 war — trotz
des entsprechenden Votums der Wissen-
schaftler — der Versuch gescheitert, die For-
derung nach der Anerkennung des Klimas
als offentliches Gut in der Zusammenfas-
sung fiir Entscheidungstriager der Arbeits-
gruppe III zu verankern. »Several govern-
ments strongly opposed any language
defining climate change as a global com-
mons problem« (Edenhofer et al., 2015, S.
907-909), berichtet Ottmar Edenhofer, Vor-
sitzender der Arbeitsgruppe. Das waren die
Staaten mit hohen aktuellen und histori-
schen Emissionen. Sie hatten Angst vor
massiven Reduktions- und Finanzverpflich-
tungen. Es reichte nur zu einer FuBnote, die
mit dem Zusatz versehen wird, dass diese
FuBnote keine rechtlichen Konsequenzen
habe.

Konsequenzen der Anerkennung der
Gemeingiiter Umwelt und Klima

Um die Armen und Verletzlichen vor dem
Missbrauch der Gemeingiiter Klima und
Umwelt zu schiitzen, hilt der Papst es fiir
unerldsslich, »ein Rechtssystem zu schaffen,
das uniiberwindliche Grenzen enthilt und
den Schutz der Okosysteme gewihrleistet,
bevor die neuen Formen der Macht, die sich
von dem techno-6konomischen Paradigma
herleiten, schlieBlich nicht nur die Politik
zerstoren, sondern sogar die Freiheit und die
Gerechtigkeit« (53).

Der Ausstieg aus Kohle und anderen
fossilen Energien

Dieser rechtliche Rahmen wiirde in Bezug
auf den Klimawandel in erster Linie den
Ausstieg aus fossilen Energien betreffen.
Nur etwa ein Fiinfzehntel der bekannten
Ressourcen an Kohle, Teer SandFu, Ol und
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Gas diirfen noch verbrannt werden, wenn
die Klimazicle des Paris-Abkommens er-
reicht werden sollen. Der Papst argumen-
tiert: »Wir wissen, dass die Technologie, die
auf der sehr umweltschiadlichen Verbren-
nung von fossilem Kraftstoff — vor allem
von Kohle, aber auch von Erdol und, in ge-
ringerem Malf3e, Gas — beruht, fortschreitend
und unverziiglich ersetzt werden muss«
(165). Eine Kompensation fiir Linder oder
Unternehmen, die in Kohle, Ol und Gas in-
vestiert haben, zieht er nicht in Betracht.

Finanzielle Unterstiitzung fiir die
notwendige Transformation

Eine weitere Konsequenz: Der Papst driangt
auf »ausreichende Vereinbarungen« (165),
damit die reicheren Staaten die drmeren
Staaten und Gemeinschaften bei der not-
wendigen Transformation des Energie-, Ver-
kehrs- und Landwirtschaftssystems unter-
stitzen. Er will verhindern, dass die armen
Linder weiter als kleineres Ubel auf fossile
Energietrager zuriickgreifen miissen. Er
setzt auf das Zusammenspiel von ambitio-
nierten Aktivitdten auch in den armen Lén-
dern, die durch Aufbau von Kapazitéten,
Technologiekooperation und Finanzierung
durch die reichen Léander unterstiitzt wer-
den.

Einige Beispiele: Zentral wire eine weitrei-
chende Kooperation mit Indien bei der Um-
setzung der Energie- und Verkehrswende,
denn in diesem Land ist das groffte Emissi-
onswachstum zu erwarten. In dem bislang
von Kohle abhédngigen Siidafrika besteht
Bedarf und Bereitschaft fiir solche Koope-
ration. Bei der von Deutschland und der EU
geplanten massiv gesteigerten Kooperation
mit Landern Afrikas, sollten sowohl der
Umbau auf Erneuerbare Energien und Ener-
gieeffizienz, der Schutz von Wald und
Agrarlandwirtschaft als auch Anpassungs-

mafnahmen an ein sich massiv wandelndes
Klima einen zentralen Stellenwert haben.
Die Kooperation mit der Ukraine und Siid-
osteuropas zum Umbau des bislang fossil
Energiesystems sollte fiir Deutschland eine
weitere Prioritdt sein. Wichtig ist auch, die
weitreichenden Ansitze in Bangladesch fiir
den Schutz der von der Klimakrise gefahr-
deten Bevolkerung zu unterstiitzen und auch
in anderen verletzlichen Landern zu multi-
plizieren.

Die Rolle der Subsidiaritit — dezentral wo
maoglich, zentral wo nétig

Stark dréngt der Papst auf das »Prinzip der
Subsidiaritit« (157), also darauf, dass mog-
lichst die gesellschaftliche Ebene, die am
nachsten am Menschen ist, Probleme 16sen
soll. So setzt er darauf, »dass Gemeinschaf-
ten von Kleinproduzenten sich fiir weniger
verschmutzende Produktionssysteme ent-
scheiden und dabei ein Modell des Lebens,
des Wohlbefindens und des nicht konsum-
orientierten Miteinanders vertreten« (112).
Der Papst denkt hier etwa an die »grof3e
Mannigfaltigkeit an kleinbduerlichen Syste-
men fiir die Erzeugung von Lebensmitteln,
die weiterhin den GroBteil der Weltbevolke-
rung erndhrt« (129). Einheitliche gesetzli-
che Regelungen und technische Eingriffe
von auflen fiihrten hingegen oft dazu, die
»Vielschichtigkeit der ortlichen Problemati-
ken zu iibersehen«. Losungen, die »aus der
eigenen lokalen Kultur erwachsen« (144)
mussten, seien ohne »ein aktives Einschrei-
ten der Bewohner« (157) nicht zu erreichen.

Aber der Papst hat auch die zweite Seite des
Prinzips der Subsidiaritdt in der katholi-
schen Soziallehre im Auge. Wo die Grup-
pen, die am néchsten beim Menschen sind,
nicht in der Lage sind, das Problem zu 16-
sen, bestehe eine Verpflichtung fiir die ho-
here Ebene — oft den Staat —, diesen Ausfall
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im Sinne des Gemeinwohls zu kompensie-
ren: » Wir erinnern an das Prinzip der Subsi-
diaritét, das auf allen Ebenen Freiheit fir die
Entwicklung der vorhandenen Fahigkeiten
gewihrt, zugleich aber von dem, der mehr
Macht besitzt, mehr Verantwortlichkeit fiir
das Gemeinwohl fordert« (196). Auch gelte:
»Die Verantwortungstrager haben das Recht
und die Pflicht, Malnahmen zu ergreifen,
um die Kleinproduzenten und die Produkti-
onsvielfalt klar und nachdriicklich zu unter-
stiitzen« (ibid.).

Eine Provokation: Frohbotschaft statt
Drohbotschaft

»Many have been puzzled over how Lauda-
to Si’ can simultaneously be so sweepingly
critical of the present and yet so hopeful
about the future« (Klein, 2015), hat die ka-
nadische Aktivistin Naomi Klein feinfiihlig
beobachtet. »Gehen wir singend voran! Mo-
gen unsere Kdmpfe und unsere Sorgen uns
nicht die Freude und die Hoffnung nehmen«
(244), schreibt Franziskus. Er setzt auf eine
christliche Spiritualitdt, die ermutigt »zu ei-
nem prophetischen und kontemplativen Le-
bensstil, der fahig ist, sich zutiefst zu freuen,
ohne auf Konsum versessen zu sein«. Gibt
es dazu ein funktionales Aquivalent fiir eine
pluralistische Gesellschaft? Erziehungspa-
dagogisch ist klar, dass die Frohbotschaft
wirkungsvoller ist als die Drohbotschaft.
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»Asatoma Sat Gamaya, Tamasoma Jyotir
Gamaya, Mrityorma Amritam Gamaya; Om
Shanti. Fiihre uns vom Unwirklichen zur
Wabhrheit, von der Dunkelheit zum Licht,
von der Sterblichkeit zum ewigen Leben...
Om Friede, Friede, Friede. (Brih. Upa.
Shanti Mantra- 1.3.28.)

Das Leben ist ein Geschenk und ein Ziel
dessen, was wir traumen und verfolgen. Als
siebenjdhriges Madchen ging ich mit mei-
ner Mutter spazieren, die als Leiterin der Le-
giondre in unserer Gemeinde titig war. Sie
nahm mich mit, wahrend sie sich in unserem
Dorf um bettligerige Altere kiimmerte. Die-
se Erfahrung verliech mir eine besondere
Kraft, die mir klar machte, dass das Leben
lebenswert ist, wenn man durch tiefen Res-
pekt und Fiirsorge groBziigig anderen Men-
schen etwas gibt, was tatsdchliche Freund-
schaft, gewollte und anerkannte, bestétigt.
Spéter im Leben driickten ihre Schritte in
mein Herz die Verpflichtung ein, die Ver-
wundbaren zu treffen, ein Gesprach des le-
bendigen Evangeliums zu fiithren, zu heilen,
sich zu versohnen, zu stirken, ungerechte
Fesseln zu brechen, zu bauen und zu pflan-
zen. Sie hat mich inspiriert, tiber Grenzen
hinweg zu gehen und zu denken und eine
Menschheit der Familie Gottes aufzubauen.
Starkere Bindungen aufzubauen, Vielfalt zu
respektieren, sich auf Briicken zu konzen-
trieren, die es ermoglichen, sich mit den an-
deren zu treffen, die unerreichbar sind.

Es beginnt mit einem ,,Geh!* -Befehl, der
in der Innerlichkeit gefliistert wird und vol-

Stella Baltazar FMM

ler Unruhe ist, bis die Umsetzung des Be-
fehls ,,Befreie mein Volk* erfolgt. So, wie
Jesus zu den Herzen der Mensch in den
Stadten und Dorfern ging, um gute Herr-
schaft, Gemeinschaft, Wiirde und Respekt
fiir jeden Menschen sowie fiir die Natur zu
aufzubauen. Jeder Schritt ist eine Aktuali-
sierung von Gottes Wort ,,Siehe, ich wirke
Neues™ fiir ein radikales Leben des Evan-
geliums, wéhrend er die vom Geist erfiillte
Herausforderung verkiindet und Gerechtig-
keit, Gemeinschaft und Freiheit mit Inte-
gritit aufbaute (Lk 4,16-21). Das Blut der
Mirtyrer wie dem heiligen Apostel Thomas,
John De Britto und anderen, legte den
Grundstein fiir das Christentum in In-
dien/Asien. Die Vermittlung der reinen und
reichhaltigen Liebe des Gottes des Va-
ters/der Mutter in Jesus ist der Kern der
Evangelisierung, die Gleichheit, Wiirde und
integrative Gemeinschaften in einer von
Kasten geprigten Gesellschaft schafft. Heu-
te besteht dort ein dringender Bedarf an
Evangelisierung.

I.Das gegenwiirtige Chaos, in dem der
Kosmos eingeleitet werden muss:

Die Frohe Botschaft muss inmitten von Ver-
wirrung und Chaos verkiindet werden. Die
traditionell Reichen, die ihren Reichtum
durch Manipulation und Gewalt von den
Unschuldigen erlangt haben, setzen dhnli-
che Manipulationen heute fort. GST, Geld-
entwertung - neun Familien in Indien besit-
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zen den Wohlstand von 50% der Bevolke-
rung. Die Ideologie einer Nation, einer Re-
ligion und einer Kaste hatte die sdkulare,
multikulturelle Realitdt Indiens zur Intole-
ranz und Idealisierung einer Kultur redu-
ziert. Der Brahmanismus scheint als die
Norm Indiens durchgesetzt zu werden, die
die Stratifikation der Kasten verstarkt und
die Praxis der Ungleichheit legitimiert und
Ungerechtigkeit durch das Praktizieren der
Unantastbarkeit begeht. Es wird die Be-
schrankung des Zugangs in Tempel, die Eli-
minierung von Partnern von Ehen zwischen
Kasten und Nicht-Kommensalitdt prakti-
ziert. Die Indoktrinierung dieser Ideologie
wird systematisch in die Kopfe der Men-
schen eingespeist, wo Unantastbarkeit, Kuh-
Uberwachung und der Zwang zur Ausiibung
des Berufs der eigenen Abstammung exis-
tieren und diejenigen am Rande nicht die
Macht haben, Widerstand zu leisten und ih-
re Rechte einzufordern. Die Justiz, das Aus-
nutzen der Medien fiir rechte Propaganda,
die Privilegien fiir die 10% der oberen Kas-
ten, die Manipulation des CBI (Central
Bureau of Investigation), der Einkommens-
Abteilung, der Statistik-Abteilung, das
Hochladen von falscher Propaganda, die
Safranisierung der Politik haben alle das de-
mokratische Gebilde unserer Nation unter-
graben. Wo ist die Herrschaft des Volkes,
tiber das Volk und fiir das Volk? Es gibt
einen geplanten Angriff und Mord an meh-
reren Journalisten wie Gauri Lankesh, Kal-
burgi usw. die versuchten, diesen Terroris-
mus aufzudecken, im Namen stddtischer
Naxaliten. Heute zerstort die Safran-Politik
alle demokratischen Institutionen und ver-
sucht, die brahminische Ideologie von 3%
der Bevolkerung, den restlichen 97% aufzu-
zwingen. Die Bedringnis der Bauern, das
Land der Triblas, das Konzerne im Namen
der Entwicklung wegnahmen, die Dalits, die

durch die Kuh-Wichter weiter entmensch-
licht wurden, haben die Unsicherheit erhoht
und die Armen in Gefahr gebracht. Die
rechtsextreme Ansammlung der Macht hat
eine rechte Perspektive auf die Geschichte
eingeleitet, die die Wahrheit eines multikul-
turellen Milieus, das seit Jahrhunderten in
Harmonie lebte, verzerrt.

Es gibt kulturelle Grausamkeiten, globale
Migration von Geldern und Ménner mit dem
Export von Ausbeutung. 2014 bis 2019 stieg
der Arbeitsplatzverlust in Indien von 10 Mil-
lionen auf 32 Millionen an. Indien ist reich,
die Mehrheit der Inder jedoch nicht. Von
10% des Landes wird Reichtum gehortet
und zuriickgehalten, widhrend grof3e Teile
der Bevolkerung in Armut leben. Wohlstand
ist das Geburtsrecht eines jeden Inders. Im
Gegensatz dazu nimmt die Regierung den
Alten, Witwen und Behinderten das Ren-
tensystem weg und geben es als neues Ren-
tensystem von 3000 indischen Rupie dem
nicht organisierten Sektor. Dies nimmt den
Armen das Brot und schafft noch mehr Ar-
mut. Die reichsten Leute wie Ambani, einer
der 10 reichsten Manner der Welt, konnten
der Regierung eine Vermogenssteuer zahlen.
Aber es sind die Armen, die dazu gebracht
werden, durch die GST zu zahlen.

Hindutva und Ausgrenzung hingen zusam-
men, sagt Amartya Sen (The Hindu
28.02.2019 S. 4). Der Wohlstand der weni-
gen Privilegierten wird als Wohlstand aller
angesehen. Deshalb wird Ungleichheit tole-
riert und die Menschen an das Schicksal glau-
bend gemacht, welches das Kastensystem
rechtfertigt. Ehen zwischen Kasten werden
grausam durch Tod oder gewaltsame oder er-
zwungene Trennung aufgelost. Die steigen-
den Selbstmorde von professionellen Stu-
denten mit Dalit-Herkunft in Delhi und an
anderen Orten geben Anlass zu grof3er Sorge.
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Es gibt eine Kriminalisierung der Politik, ei-
ne Marginalisierung der Minderheiten, eine
Polarisierung der Kasten, eine Diskriminie-
rung der Frau auf allen Ebenen und eine
Zerstorung der Natur auf allen Ebenen.

Es ist Zeit zu handeln. Es ist dringend gebo-
ten, sich fiir die schutzbediirftigen Gemein-
schaften einzusetzen. In diesem Zusammen-
hang nutzt die Verkiindigung weder die
christliche Sprache noch die heiligen Schrif-
ten. Es ist ein Aufruf, mit ihnen im Kampf
um die Menschlichkeit mitzugehen. Es ist
die Mitarbeit und Unterstilitzung der an der
Befreiung Beteiligten. Es ist die Verwirkli-
chung des Evangeliums in Aktion durch die
praktische Auseinandersetzung mit den Ver-
letzlichen auf ihrem Weg in die Freiheit.

Indien kann das koloniale Elend nicht ver-
gessen, das die Briten seiner Wirtschaft und
Politik auferlegt haben, sowie die missiona-
rischen Zwangsauflagen in Goa, wie die
,» The Inquisition* 1560-1812 (Francisco Be-
thencourt), die Bekehrung durch Bedro-
hung, Gewalt oder materielle Belohnungen
der indigenen Bevolkerung von Goa durch
die Portugiesen. Heute hat die Hindutva-
Ideologie dies auf den Kopf gestellt, indem
sie dhnliche Taktiken des Terrors durch den
rechten Fliigel fiir die Dravidier auferlegt.
Nationalismus gegen Dravidianismus;
Theismus gegen Atheismus und Kapitalis-
mus gegen die Rechte der Arbeiterklasse
sind die Schliisselbereiche der Konfrontati-
on. Heute stehen wir vor der Realitdt der
Verleugnung der Wahrheit, die die Wiirde
der Armen in Frage stellt und auf Hass, Ra-
che, religioser Intoleranz und ritueller Vor-
herrschaft beruht, die die Vorstellungskraft
der Menschen in eine unwissenschaftliche
Vergangenheit fiihrt und Sanktionen und
Abstriche auferlegt, die soweit gehen, dass
Menschen im Namen der Rettung von Kii-

hen getotet werden. Die Medien werden
kontrolliert, angekauft, um falsche Nach-
richten und Unwahrheiten zu verbreiten.

Asien ist von vielen Facetten des Drucks,
der Zunahme der Armut und der Kontrolle
durch multinationale Unternehmen gepragt.
China setzt einen festen Ful als fiihrender
Wirtschaftsakteur. Und Indien bemiiht sich,
mithalten zu kdnnen. Siidasien bedeckt 3%
des Landes der Welt und beherbergt 21% der
Weltbevolkerung. Es ist dringend erforder-
lich, Integration, Frieden und Wohlstand vo-
ranzutreiben, um das Wohlergehen aller zu
fordern. Regionale Zusammenarbeit ist die
beliebteste Option, um eine Win-Win- und
eine gesunde Situation zu gewdahrleisten.

I1. Verpflichtung zu den Problemen der
Menschen

Die Motivation der Frauen und der Aufbau
von ,Empowerment Cells® fiir Frauen im
ganzen Land unter den Dalits, den Stam-
mesgemeinschaften, den stadtischen Armen,
den Hausangestellten, den von Menschen-
hindlern versklavten und den Lumpenkin-
dern bildeten die Grundlage fiir das Ver-
stdndnis der gottlichen Intervention an der
Krippe und am Kreuz, die in die sich selbst
entleerenden Erfahrungen Jesu in der Fiille
seiner Auferstehung miinden.

Talavadi-Erfahrung einer Mutter, die das
Miidchen diskriminierter behandelte als
den Jungen.

1985 saf} ich in einem Bus neben einer jungen
Frau, die ungefdhr 30 Jahre alt war. Sie hatte
zwei Kinder, ein Mddchen, was ca. 6 Jahre alt
und einen Jungen, der ca. 4 Jahre alt war. Als
der Bus an einer Kreuzung anhielt, bat der
Junge die Mutter um etwas zu essen. Sie gab
ihm Geld und er rannte den Bus hinunter,
kaufte eine Banane und fing an zu essen. Als
das Médchen das sah, fragte sie auch die Mut-
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ter. Die Mutter schlug das Kind und sagte:
,,Du mochtest eine Banane essen? Zuhause ist
Reiswasser im Topf. Du trinkst es.” Zu mei-
nem Schock und meiner Bestiirzung sah ich
die Reaktion der Mutter auf das Méddchen. Ich
fiihlte mich taub und konnte meine Stimme
nicht erheben, um gegen diese Ungerechtig-
keit zu protestieren. Ein Gefiihl von Reue und
Waut durchlief mich. Es hat mich immer wie-
der verfolgt und Fragen aufgeworfen. Wie
kann eine Mutter, die beide Kinder geboren
hat, sie so unterschiedlich behandeln? Ich ver-
stand langsam, dass diese Frau nicht als Mut-
ter handelte, sondern als Vertreter der patriar-
chalen Gedankenkontrolle, die vorschreibt,
dass Madchen viel niedriger sind als Jungen
und sie kontrolliert werden miissen. Sie miis-
sen lernen, wie man sich den Méannern unter-
ordnet und akzeptieren, ungleich behandelt zu
werden. Diese Erkenntnis forderte mich he-
raus, mich dieser Realitdt zu stellen. So wie
Mose von Jahwe gebeten wurde, das Volk Is-
rael zu befreien: ,,Geh zum Pharao und sage
zu ihm: Lass mein Volk ziehen®, fiihlte ich
den inneren Ruf, die Maddchen und Frauen zu
befreien, die in den Féngen patriarchaler Ge-
dankenkontrolle und -unterordnung gefangen
waren. Ich wurde aufgefordert, den Pharao in
verschiedenen Formen zu identifizieren. Der
Pharao in mir, mein Ego, mein Drang, die
Spitze zu erklimmen, mein Wunsch, im Ram-
penlicht zu stehen, usw. Dann der Pharao des
Patriarchats in der Familie, im Dorf, in den
Stadten, in der Wirtschaft, in der Politik, im
sozialen Leben und in den kulturellen Kon-
trollen, die andere entmenschlichen und ver-
sklaven. Diese Erfahrung packte mich und ich
begann mir selbst zu sagen: ,,Wenn ich Frau-
en nicht bewusst mache, dass sie ihre patriar-
chalische Haltung meiden sollen, werden die
entmenschlichenden Erfahrungen des Mad-
chens noch ein weiteres Jahrhundert andau-
ern.” Es begann eine lange Reise, Frauen zu
motivieren und zu befdhigen, beginnend mit
denen an der Peripherie. Mir wurde klar, dass
ich den Pharao auffordern sollte, mein Volk
zu befreien. Ich lehnte das Angebot ab, Do-
zentin an unserem College zu werden, und be-
gann meine Arbeit fiir die Stirkung von Frau-
en. Das Erkennen des Pharao in mir und in der
Gesellschaft war der Ausgangspunkt meiner
Reise in die Tiefen des Inneren / der intuiti-

ven Weisheit mit einem spirituellen Streben
nach Freiheit und Befreiung fiir alle Frauen

Aufstieg der Frauen von den gesellschaft-
lichen Randern: 1985, dem von der UN er-
klarten Internationalen Jugendjahr, arbeitete
ich in einem abgelegenen Dorf Mudianur.
Wir organisierten eine Jugendgruppe und sie
kamen regelméfBig zu Alphabetisierungs-
kursen fiir Erwachsene, nachdem sie von der
Kuhweide oder der landwirtschaftlichen Ar-
beit auf dem Feld zuriickgekehrt waren. Die
Jugendlichen waren motiviert, zu gemeinsa-
men Aktivitdten im Dorf beizutragen. Sie er-
richteten eine kleine Holzbriicke iiber einen
kleinen Bach im Dorf und reparierten das
Haus einer armen Witwe. Wir bezogen die
Jugendlichen in Diskussionen ein, wie wir
den Zustand des Dorfes verbessern konnen,
da die meisten von ihnen aus der Dalit-Ge-
meinde sehr arm waren und keine regulire
Arbeit hatten. Um auf diese Situation auf-
merksam zu machen, haben wir eine Aus-
stellung in der Schule organisiert. Das gan-
ze Dorf kam, um dies zu sehen und wurde
dazu angeregt, anders zu denken. In diesem
Moment kamen die jungen Frauen des Dor-
fes und behaupteten, mir sei ihre Anwesen-
heit im Dorf egal. Warum bat ich sie nicht,
Alphabetisierungskurse fiir Erwachsene zu
besuchen? Zu meinem Erstaunen waren die-
se Frauen, als die Kurse organisiert wurden,
viel engagierter als die Jungen. Sie griffen
die Frage eines gemeinsamen Brunnens auf,
der eine von der Regierung zur Verfiigung
gestellte Wasserpumpe hatte und der aus-
schlieflich vom Biirgermeister unter dem
Vorwand benutzt wurde, dass er nicht in Be-
trieb sei. Die Frauen sandten eine Petition
an die Beamten und stellten die Dorfpumpe
funktionsfahig wieder her. Dies war eine
groBartige Errungenschaft fiir das gesamte
Dorf und wurde gemeinsam gefeiert. Befa-
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higung wird durch das Beanspruchen von
Wiirde und fur das Arbeiten fiir das Wohl al-
ler verwirklicht.

Kilambadi: Die Aufforderung an die Re-
gierung, Wasser in das Dorf zu bringen,
fiihrte zum Hinterfragen von Misshandlun-
gen und Ungleichheiten, was wiederum da-
zu fihrten, dass Frau in Ehen nicht mehr
misshandelt wurden. Die Beteiligung von
Frauen an der Entwicklung fiihrt zu einem
Selbstbewusstsein von Frauen und einem
kritischen Bewusstsein fiir die Gesellschaft.
Dies fiihrt zu einer Stirkung der Rolle der
Frau und stirkt das Selbstbild und die Wiir-
de aller Frauen. Das Ergebnis ist die Bin-
dung zwischen Frauen, die ihre ,,Schwes-
ternschaft zusammen* bekraftigt.

Hinterfragen von Gewalt gegen Ehefrau-
en: Kilambadi ist ein Dalit-Dorf mit 80 Fa-
milien, welches aber nur einen Wasserhahn
fiir das gesamte Dorf hatte. Als die Frauen
sich organisierten, brachten sie eine Petition
dem Regierungsbiiro vor und zwei Beamte
kamen zur Inspektion. Sie ergriffen sofort
MaBnahmen und fiigten zwei weitere Wasser-
hahne fiir das Dorf sowie einen weiteren Was-
serhahn fiir einen nahe gelegenen Weiler hin-
zu. Diese Aktion hat das Image von Frauen
gestdrkt und sie waren bereit, auch andere
Themen anzusprechen. Unter den Méannern
war es ublich, sich abends zu betrinken und
sich mit den Frauen zu streiten. Die Frauen
waren wiitend und verargert, konnten aber ih-
re Stimme nicht gegen ihre eigenen Ehemén-
ner erheben. Also ertrugen sie still die Ver-
spottung. Nach erfolgreicher Bewiltigung des
Wasserproblems nahmen Frauen den Mut auf,
sich mit den Ménnern auseinanderzusetzen.
Sie einigten sich darauf, zu pfeifen und ihre
Nachbarn zu alarmieren, falls der Ehemann
sie schikanierte oder schlug. Also begann ei-
ne Frau, die von ihrem Ehemann misshandelt
wurde, ein lautes Gerdusch zu machen. Die
Nachbarinnen versammelten sich dann, um
den Mann zu konfrontieren. Dies wurde am
wenigsten von ihm erwartet. Er war so ratlos
und fragte, warum sie sich vor seinem Haus

versammelt hitten. Sie sagten, sie wollten den
Grund fir die Gewalt wissen, die er seiner
Frau zufiigte. Seine Antwort war, dass er als
Ehemann jedes Recht hat, mit ihr zu tun, was
er will. Also sagten ihm die Frauen, dass er,
wenn er das ausschlieBliche Recht tiber seine
Frau hitte, seine Frau und das Haus nehmen
und alleine im Wald leben konnte. Solange er
im Dorf auf ihrer Strafle lebte, war sie ihre
Schwester und sie verdiente es, mit Respekt
und Wiirde behandelt zu werden. Der Mann
war so beeindruckt von dieser Reaktion der
Frauen, dass er keine Gewalt mehr gegen sei-
ne Frau ausiiben konnte. So gewannen die
Frauen den Sieg und die Regierung verlieh ih-
nen fiir diese Initiative einen Geldpreis von
5000 Rupien / Monat und eine Urkunde iiber

die beste Gruppe des Jahres 1985.

Rakiyapalayam: Frauen kdmpfen fiir Wiir-
de und Selbstbehauptung, fiir die Verdnde-
rung ungerechter Strukturen und sinnloser
sozialer Sanktionen, sowie ihre Entschlos-
senheit, am Entscheidungsprozess teilzu-
nehmen. Es zeigt auch den maénnlichen
Chauvinismus, der in die patriarchalische
Kultur eingebaut ist, und den Widerstand
gegen Verdnderungen:

In Rakiyapalayam organisierten sich Frauen
und das erste diskutierte Problem betraf sau-
beres Trinkwasser. Es gab einen gemeinsamen
Dorfbrunnen. Manner badeten oft am Brun-
nen und manchmal taten das auch Frauen.
Wiéhrend das Wasser aus dem Brunnen ge-
schopft wurde, floss das Schmutzwasser zu-
riick in den Brunnen. Die Frauen erkannten,
dass die Verschmutzung des Trinkwassers ge-
stoppt werden musste. Auf der Frauentagung
wurde das Thema besprochen, um Krankhei-
ten wie Krdtze und Durchfall auszurotten.
Deshalb hatten die Frauen in ihrer Sitzung ei-
nen Beschluss gefasst und an der Wand des
Brunnens einen Hinweis angebracht, der lau-
tete: ,,Niemand darf am Brunnen baden. Dies
war ein neues Denken, welches friither nicht
existierte. Ungeféahr drei Tage lang kam nie-
mand, um am Brunnen zu baden. Am vierten
Tag kam ein ca. 23-jdhriger junger Mann, der
sich dem Befehl der Frauen widersetzte und
begann, ein Bad zu nehmen. Die Anfiihrerin
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der Frauen ging zu ihm und forderte ihn auf,
aufzuhoren. Aber er begann einen Streit mit
ihr und seine Familienmitglieder kamen zu
seiner Unterstiitzung, wiahrend die Frauen-
gruppe ihre Anflihrerin unterstiitze. Der Streit
wurde grofer und es konnte kein Ergebnis er-
zielt werden. Das Dorf war fast zweigeteilt.
Als die Anfiihrerin ins Haus zuriickkehrte,
wurde sie von ihrem Ehemann geschlagen,
weil sie im Dorf Konflikte ausgelost hatte. Al-
so verlieB sie das Haus und ging zu ihrer Mut-
ter. Wahrenddessen erreichten mich Anrufe,
dass es Streit im Dorf gab. Aufgrund vorheri-
ger Verpflichtungen konnte ich das Dorf nicht
sofort erreichen. Als ich nach einer Woche
kam, fand ich das Dorf sowohl diister und
traurig als auch antagonistisch. Also fing ich
an, getrennte Treffen fiir die beiden Fraktio-
nen abzuhalten. Es gab Streit auf beiden Sei-
ten und irgendwann wollten sich die beiden
Gruppen gegenseitig zerstoren. Ich ging und
stand in der Mitte und sagte, dass der erste
Schlag auf mich fallen sollte, bevor es ir-
gendjemandem sonst passierte. Und ich setz-
te mich mit ithnen zusammen und stellte eine
Reihe von Fragen beziiglich der Art, in der der
Waunsch der Frauen nach sauberem Trinkwas-
ser als selbstverstdndlich betrachtet und 14-
cherlich gemacht wurde, indem sie sich ihrer
Entscheidung widersetzten. Und ich warf die
Frage auf, warum die Ideen von Frauen nicht
ernst genommen wurden, obwohl all die Jah-
ren ihres Lebens das Patriarchat ihr personli-
ches, familidres und gesellschaftspolitisches
Leben diktierte. Obwohl sie oft der Erndhrer
der Familie sind, wird ihre Meinung nicht als
wichtig erachtet - warum gab es solche Dis-
kriminierungen in unserer Gesellschaft, die
Gott als Shiva und Parvathy, sich gegenseitig
erginzend, schitzt. Wann beginnt die Gesell-
schaft, den Wert und die Wiirde von Frauen
sowie ihren Beitrag zur Weltwirtschaft anzu-
erkennen? Dies wurde schlieflich von den
Mainnern akzeptiert, die geantwortet hatten,
dass es notwendig sei, sauberes Wasser zu
trinken, und deshalb beschlossen, zwei Tanks
zehn Ful}l vom Brunnen entfernt zu bauen, ei-
nen fiir Méanner und einen fiir Frauen mit aus-
reichender Privatsphére. Sie beschlossen, Ba-
nanen- und Kokossetzlinge entlang des
Beckens zu pflanzen. In der Zwischenzeit be-
reiteten einige Frauen Kaffee fiir das gesam-

te Dorf zu, versammelten sich zu dem Treffen
und bedienten sie gegen 02:00 Uhr. Was er-
staunlich war, war die Art und Weise, wie das
Dorf zu einer gemeinsamen Entscheidung
kam und das Gefiihl hatte, dass sie an der Ent-
scheidungsfindung beteiligt waren und auch
Frauen an den Dorftreffen teilnehmen konn-
ten.

Dies war eine wesentliche Anderung in ihrer
Wahrnehmung, dass auch Frauen Teil von
Dorftreffen sein konnten. Ich wurde so sehr
an das letzte Abendmabhl erinnert, bei dem Je-
sus die Eucharistie einfiihrte, und es zum Sa-
krament der Verséhnung und zu einem ge-
meinsamen Mahl der Liebe wurde. Ich war
tief beriihrt von dieser Entscheidung im Dorf
und hatte immer das Gefiihl, dass es eine
Maoglichkeit ist, Frauen und Ménner zu stér-
ken, wenn jeder respektiert und ins Vertrauen
gezogen wird. Konsens ist ein Schliisselfak-
tor bei der Organisation des Dorfes.

Die Freiheit der verletzlichen Witwen: Ich
war 1989 als Frauenentwicklungsbeauftragte
zu einem von KROSS, dem Karnataka-Re-
gionalforum der katholischen Kirche in Ban-
galore, organisierten Seminar auf Landesebe-
ne gegangen. Wihrend ich bei den Frauen die
Kraft der Motivation ansprach, die Gesell-
schaft zu verdndern, gab ich ein Beispiel fiir
die entmenschlichende Praxis der Witwen-
schaft in Indien. Bei der Beerdigung des Man-
nes wird eine Zeremonie abgehalten, bei der
Gliickssymbole grausam beseitigt werden,
z.B. das Entfernen von Jasminbliiten in ihren
Haaren, dem roten Punkt auf ihrer Stirn und
ihre Glasarmbénder, die tiber dem Sarg beim
Entfernen des Thali (einem Goldornament,
welches der Ehemann bei der Hochzeit
schenkt) von ihrem Hals zerbrochen werden.
Durch diese Zeremonie gilt sie als Fluch, als
bdses Omen, als ungiinstig fiir jede Funktion
in der Familie und sollte still und distanziert
bleiben. So wird sie abgesondert und be-
kommt das Gefiihl, ein Fluch zu sein. Ande-
rerseits ist sie das Zentrum der Kraft, um ihre
Kinder groBzuziehen. Ich sprach iiber die
vielféltigen Krifte dieser Frau, die sich fiir ih-
re Kinder und ihre Familie einsetzt und es da-
her verdient, von der Gesellschaft geachtet,
geschiitzt und aufrechterhalten zu werden.
Mir war nicht bewusst, dass es eine Witwe in
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der Gruppe gab. Als mein Vortrag zu Ende
war, kam sie aus dem Publikum und dankte
mir, dass ich ihr Gefiihl reprédsentiert hatte,
das sie niemals offen aussprechen wiirde. Al-
so kauften wir am Nestmorgen vor Beginn der
Sitzungen Jasminbliiten, Armreifen und die
rote Markierung mit Sandelholzpaste und be-
gannen die Wiederherstellungszeremonie, da-
mit sie wie andere Frauen aussieht und nicht
die Narbe der Witwe tragt, wie es die patriar-
chalische Unterdriickungskultur vorschreibt.
Diese Erfahrung wurde zu einem Augendft-
ner fiir die gesamte Gruppe und dhnliche Ze-
remonien werden an mehreren Orten durch-
gefithrt. Am 23. Juni, dem Internationalen
Witwentag, versammelten wir uns in der Re-
gierungszentrale und lieBen unseren Distrikt-
sammler diese Zeremonie durchfiithren, um
die Offentlichkeit darauf aufmerksam zu ma-
chen, dass die Witwe eine gleichberechtigte
Person in der Gesellschaft ist und das Recht
hat, eine Frau zu sein, wie sie zuvor war. Thre
Wiirde und ihre Rechte gehoren ihr und nie-
mand hat das Recht, sie wegzunehmen. Diese
gegenkulturelle Praxis hat ein grofes Be-
wusstsein fiir die Seriositdt von Frauen ge-
schaffen und dafiir, dass sie das Recht haben,
ihren rechtmaBigen Platz in der Familie und

in der Gesellschaft in Anspruch zu nehmen

Die Schaffung von Netzwerken von Frau-
engruppen und die Bildung regionaler Or-
ganisationen in jeder Region zur Stirkung
der Rolle der Frau wurde Realitét, und Frau-
en stellten sich als Sprecherinnen der Be-
diirfnisse ihres Dorfes heraus und forderten
sie von der Regierung. Die Auseinanderset-
zung mit Fragen durch politische Partizipa-
tion gab ihnen den Mut, jede Form von Un-
gerechtigkeit gegeniiber Frauen, sowie
Brauche der Ungleichheit und des Abbaus
kultureller Praktiken, wie etwa das Fasten
von Frauen flir das Wohlergehen ihres Man-
nes, wiahrend sein Durchbrennen mit ande-
ren Frauen toleriert und akzeptiert wird, in
Frage zu stellen; Frauen bleiben ihr ganzes
Leben lang Witwe, wihrend der Mann in-
nerhalb von drei Monaten nach dem Tod sei-

ner Frau heiratet. Jungen werden bevorzugt
und weibliche Kindesmorde und Fetozide
werden toleriert. Die traditionelle Praxis des
Mordes an einem Maidchen ist in Rajasthan
Realitdt, wo das Kind im Wiistensand be-
graben wird, mit Roheis und Milch gefiittert
wird, vor der Haustlir begraben wird, usw.
Die Praxis der weiblichen Genitalverstiim-
melung in Afrika, die Hexenverfolgung in
Europa, die FuBbindungen in Essstdbchen-
Léandern sind alles Variationen desselben
Ubels, das in jeder patriarchalischen Kultur
existieren.

Innerhalb von drei Jahren wurden in der Re-
gion Coimbatore 53 Frauengruppen gegriin-
det, und die Frauen waren bereit, sich an
Entscheidungen auf Dorfebene zu beteili-
gen. Jeder Wachstumsschritt verbessert und
erweitert ithren Einflussbereich.

Interreligiose Zusammenarbeit bei Festi-
valfeiern und Dialogsitzungen, Friedens-
konsolidierung durch Initiativen zur Ausrot-
tung von Kunststoffen, die Clean Nilgiris
Kampagne, Baumpflanzung, usw.

Spezifische Arbeit mit schutzbediirftigen
Witwen: Organisiert ungefahr 450 Witwen
in neun Einheiten im Nilgiris-Distrikt. Ziel
ist es, ihr psychisches Trauma zu lindern, ihr
Stigma als Witwe zu reduzieren, ihr Ein-
kommen zu erhdhen sowie den Besitz eines
Hauses zu unterstiitzen und die Bildung ih-
rer Kinder sicherzustellen.

Kulturwandel ist ein Schliisselfaktor: Die
negative Last fiir eine Witwe beraubt sie ih-
rer Menschlichkeit und macht sie un-
menschlich. Die Nazareth Neela Witwen-
vereinigung ist revolutiondr, indem sie
Witwen das zuriickgibt, was die patriarcha-
lische Gesellschaft ihnen vorenthalten hat.
Der Distriktsammler wurde gebeten, den
Frauen zuriickzugeben, was am Tag des To-
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des ithres Mannes entfernt worden war. Dies
bedeutet, dass sie goldene Ornamente wie
Armreifen usw. tragen konnen, ihren Kopf
mit Jasminbliiten schmiicken und die rote
Markierung auf ihrer Stirn tragen, die ein
Zeichen fiir eine gliickliche und wohlhaben-
de Frau ist, die jedoch fiir Witwen verboten
ist. Durch diesen Akt der Riickerlangung
von Frauenrechten stellen wir die Witwen-
schaft wieder als Teil des Lebens dar und be-
handeln Witwen wie jede andere Frau in der
Gesellschaft ohne Diskriminierung. Die
Witwen waren liberwiéltigend gliicklich und
sind stolz darauf, dass sie ihren Platz nun be-
anspruchen.

Das Eingehen einer Partnerschaft mit
Mainnern als Strategie: Im Dorf Mullu-
kundu litten die Frauen 1990 unter Diirre
und mussten tiber einen Kilometer laufen,
um Trinkwasser zu holen. Bei der Frauenta-
gung wurde die Angelegenheit besprochen
und Frauen kamen auf den Vorschlag, einen
halben Brunnen im Dorf zu vertiefen. Des-
halb iiberlegten sie, sich an die Regierung
zu wenden, um Hilfe bei der Vollendung der
Arbeiten und der Inanspruchnahme des
Wassers zu erhalten. Zu ihrer Uberraschung
bot die Regierung an, ihnen Geld fiir die Re-
paratur zu geben. Als der Betrag auf ihrem
Vereinskonto einging, diskutierten die Frau-
en die Frage der Beteiligung von Méannern
als Joint Venture, um keine negative Reakti-
on der Ménner fiir das alleinige Handeln der
Frauen zu bekommen. Deshalb baten sie den
Dorfvorsteher, ein gemeinsames Treffen zu
fordern, und diskutierten die Angelegenheit
mit den Ménnern. Es war ein Moment der
Gnade, die Zusammenarbeit der Méannern
hervorgerufen zu haben. Es war eine der
besten Strategien, die Frauen entwickelt ha-
ben, um Konflikte und Gleichgiiltigkeit von
mir zu vermeiden. Diese Erfahrung lehrte
sie, dass es besser ist, ,,zwei Schritte vor-

wirts und einen Schritt zurtick* als Akt der
Zusammenarbeit und Einbeziehung zu ge-
hen.

Diese wenigen Erfahrungen sind ein Bei-
spiel dafiir, wie wichtig es ist, den Menschen
in ithrem Kampf zur Seite zu stehen, um ihr
Bewusstsein zu erwecken und Motivation
zu schaffen, ihre Wahrnehmung als Opfer zu
verdndern und sich als kreatives und inno-
vatives Wesen zu profilieren, das sein
Schicksal gestalten kann. Diese Praxis hat
sie von der schikanierten Existenz zu denen
geflihrt, die ihre gewiinschte Zukunft ge-
stalten und erschaffen. Ausgehend von einer
Mentalitdt des Fatalismus beginnen die
Menschen, ein kritisches Bewusstsein zu
entwickeln und eine wertbasierte Gesell-
schaft zu schaffen, in der jeder Biirger das
Recht hat, geachtet zu werden und zum Auf-
bau einer gerechten und humanen Gesell-
schaft beizutragen, in der der Wert und die
Wiirde eines jeden Menschen anerkannt
werden.

Initiierung der Bhoodhaan-Bewegung:
Start einer Kampagne zum Bau eines Hau-
ses fiir jede Witwe. Vinobabave, der Frei-
heitskampfer, war von 1952 bis 1965 13
Jahre lang in Nordindien unterwegs und bat
die Grundbesitzer, Land fiir die Landlosen
zu spenden. Er sicherte 5.000 Morgen Land
und verteilte es an arme Leute. Die Nazareth
Neela Witwenvereinigung hat eine Bewe-
gung ins Leben gerufen, bei der 450 Frau-
en, die derzeit Mitglieder der Vereinigung
sind, jeder Witwe ein Zuhause schenken. Es
gibt positive Anzeichen von den Menschen.

II1. Theologisierung aus der
Grundperspektive:

Indien ist ein Land der Armut und des Uber-
flusses mit seinen reichen naturlichen Res-
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sourcen des Menschen, der Mineralien, des
Meeres, des Holzes und der landwirtschaft-
lichen Ressourcen, wodurch es in der Lage
ist, mehr als 1220 Millionen Menschen zu
erndhren. Tauchen Sie in die unendliche In-
telligenz ein, um zu lernen.

Kapsel der Kontemplation: Personliche
Integration - die Kraft der inneren Stille, die
,Hohle“, die ,,Rupa‘“-Erfahrung, die letzt-
endlich zur Erfahrung von Jesus, unserem
Meister, dem ,,GURU* fiihrt. Jesus ging
beim Morgengrauen hinaus auf den Berg,
um mit dem Vater zu kommunizieren. Dies
wird seit Jahrhunderten von den Rishies und
Gottessuchenden auf dem indischen Konti-
nent praktiziert.

Personliche Integration, Gemeinschaft und
kosmische Harmonie

Was ist Evangelisierung- in einer Kultur, die
so tief in spirituellen Praktiken und gottli-
chen Erfahrungen verwurzelt ist? Was ist
Bekehrung, wo Menschen eine tiefe spiritu-
elle Suche leben und ausdriicken? Unser
Ansatz ist eine Lehre aus der Inkarnations-
methode. Gehen Sie unter den Menschen,
verweilen Sie bei ihnen und entdecken Sie
gemeinsam die groBartige Gegenwart Got-
tes in der Natur und in der menschlichen Ge-
meinschaft. Die Indian Theological Asso-
ciation (ITA) hat auf ihrer 30. Jahrestagung
2007 die Theologie eines bedeutenden ,,Hin-
du-Katholiken“ namens Brahmabandhab
Upadhyay (1861-1907) fiir die Theologisie-
rung in Indien herausgebracht. Mit seinem
scharfen Verstand und seiner Erfahrung im
Freiheitskampf gegen die Fremdherrschaft
folgte er der Wahrheit auf einer Reise, die
dazu fiihrte, dass er sich gegen den Willen
seiner Familie und Freunde katholisch tau-
fen lieB3, ein Asket blieb, unverheiratet, mit
einem sparsamen Leben als Anhénger der
hinduistischen Vedanta. Er trdumte von ei-

nem Indien, in dem indische Christen aus
den Quellen der Vedanta-Philosophie des
Advaita- ,,Nicht-Dualismus‘ oder der Ein-
heit aller Wirklichkeit schopfen wiirden.
(http://christianmusicologicalsocietyofin-
dia.com/personalities/brahmabandhab-
upadhyay von Gispert Sauch G.)

,,His faith conviction was that Christianity
alone was supernatural in its origin and of-
fered comprehensive salvation to human
kind. While believing totally in Jesus Christ
who brought all persons salvation. In Christ
the Human and the Divine merge. he was
able to separate him from the Greek philo-
sophical categories of thought that articula-
ted the meaning of His person and the wes-
tern cultural garb he was made to wear that
Alienated him from the people of In-
dia....He is the first Indian Christian Theo-
logian to take the Indian culture and world-
view seriously to understand the mystery of
Christ and to live and proclaim it meaning-
fully* ((Ed. Jacob Parappally MSFS, “Theo-
logizing in the Indian Context™, ITA,
NBCLC, Hutchins Road, 2nd crossThomas
Town, Bengaluru-560084.pg. 132-33.)) Sein
theologisches Anliegen formulierte zwei
Hauptaufgaben: 1. Den Hinduismus von
Formen des Gotzendienstes, des Aberglau-
bens, der Versklavung von Riyuals und der
Diskriminierung aufgrund der Kaste zu be-
freien, indem man den Glauben an einen
Hochsten Gott aufrechterhielt. 2. Das Chris-
tentum von seiner Tendenz zur Stagnation
in Konzepten und zum Widerstand gegen
die Forderung der Evolution in theologi-
schen Bestrebungen zu befreien, indem man
auf die zugrunde liegende Einheit der Rea-
litat bestehen. (vgl.: ibid S. 142)

Die Verkiindigung der Frohen Botschaft
driickt sich in der lokalen Sprache, den kul-
turellen Ausdriicken, der Sprache und dem
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Ethos aus. Dieser intellektuelle Gang konn-
te mit dem Inneren Sumpf / Feuchtgebiet
des Herzens verglichen werden, in dem das
Wasserreservoir in Miniatur aufbewahrt
wird. Es bringt Fliisse, Seen und Weidefla-
chen durch seine bloBe Anwesenheit hervor.
Es regeneriert die Kraft der Basis. Im prak-
tischen Ausdruck verjlingt es das Leben.
Ebenso ist unter Evangelisierung in Indien
die Fahigkeit zu verstehen, die Wiirde und
die Rechte der Menschen wiederherzustel-
len. Die achtzehnjdhrige krumme Frau
konnte durch die Beriihrung des Saumes
von Jesu Gewand aufstehen, der Blinde
konnte sehen, der Lahme konnte gehen,
Wasser konnte sich in Wein verwandeln,
und fiinf Brote und zwei Fische konnten
fliinftausend Méanner sowie Frauen und Kin-
der erndhren.

Das Christentum muss den Damon der Kas-
tengriueltaten vertreiben, die Armen miis-
sen das Selbstvertrauen gewinnen, auf eige-
nen Beinen zu stehen, das gemeine Volk
muss an der guten Regierungsfithrung des
Landes mitwirken. Frauen miissen als
gleichberechtigte Partnerinnen anerkannt
und mit Wiirde und Selbstachtung behandelt
werden. Dies ist die Evangelisierung, die
heute in Indien benétigt wird. Es ist nicht ein
Wechsel der Religion, sondern ein Wechsel
des Herzens, der das Herz Christi wider-
spiegelt. Es ist ein Aufruf, das Evangelium
zu leben, anstatt die Religion zu dndern und
der Kirche Nummern hinzuzufiigen. Evan-
gelisierung ist das Werk des Geistes.

» Laufende Personlichkeiten haben mich in
meinem ganzen Leben inspiriert: Franzis-
kus von Assisi, ein Mann, der dem Herzen
Christi nahesteht und das Evangelium au-
thentisch im Leben umsetzte und ein In-
strument des Friedens wurde. Seine Inspi-
ration ist der bleibende Ruf, die christliche

Berufung zu leben. Mahatma Gandhi geht
mit einem Stock in der Hand und markiert
mit ,,Ahimsa‘ (Gewaltlosigkeit) eine Ara
des Befreiungswiderstands, widersetzt
sich der Fremdherrschaft und akzeptiert
Christus als sein Vorbild. Nelson Mandela
lief jahrelang, um Siidafrika zu befreien.
Mutter Theresa, eine Frau, die das Mitge-
fiihl auf der ganzen Welt revolutionierte.
Mutter Maria der Leidenschaft, unsere
Griinderin, die sagte: ,,Zu den Armen zu
gehen, ist das Bediirfnis meiner Seele*
und als Frau des Evangeliums durch die
Straflen von Tamil Nadu ging.

Heute ist es eine Gnade, mit dem Fluss der
aufsteigenden Basis zu gehen: Demiitig
und entschlossen zu gehen, die Augen
zielgerichtet, wihrend man die Fiifle der
Anhinger wiéscht und die Extrameile mit
ithnen geht. Wenn sie eine Wange schla-
gen, halte ihnen die andere auch hin, ver-
gib ihnen 70-mal sieben Male. Sei jeder-
zeit bereit zu dienen. Man muss
durchhalten, damit wir, wenn der Wille
Gottes getan ist, weiterhin sagen kdnnten:
,,Wir sind unwiirdige Diener. Wir haben
gerade unsere Pflicht erfiillt. Gott ist der
Meister, der in und durch uns arbeitet. Wir
erkennen, dass die Armen unsere Lehrer
sind. Sie haben Weisheit, die die Reichen
nicht fassen konnen. Aufrichtig, ehrlich,
fleiBig, mitfiihlend, bereit zu leiden und zu
opfern. Sie ertragen alle Mangel und Ent-
behrungen mit Geduld. Diese Natur der
Armen selbst ist der Ort der Evangelisie-
rung. ,,Prdsenz der Inkarnation* inmitten
der Gemeinschaft. Keine theologische
Sprache ist angemessen, um die Verbin-
dung auszudriicken, die wir im Herzen
dieser Basisgemeinschaft herstellen. Es ist
in der Tat die Krippen-Erfahrung. Lassen
wir unser Ego los und lernen vom Meis-
ter: ,,Obwohl er in der Form Gottes war,
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sah er sich nicht als gleich mit Gott, etwas,
was man begreifen muss.* Das Loslassen
von Jesus ist unsere Inspiration fiir die
Evangelisierung. Lassen Sie das Gepack,
das wir tragen, fallen, damit wir in das Mi-
lieu eintreten konnen, in dem uns die ver-
borgene Gegenwart Christi dazu verleitet,
uns mit den Menschen zu verbinden, um
das Ziel der Errichtung der Herrschaft
Gottes zu verfolgen, in dem alle Kinder
Gottes mit Respekt, Wiirde und Zuwen-
dung, Sicherheit vor Hunger, Unterernéh-
rung, Lebensgefahr, erfiillt von Gliick,
Frieden und allen Menschenrechten be-
handelt werden.

* Die Ortskirche sollte eine soziale / pasto-
rale / politische Institution sein. Sie muss
die Menschen im Imperativen Evangelium
motivieren und sie praktisch anleiten, er-
weckt, motiviert, befreit und in die Gestalt
Jesu, unseres Meisters, verwandelt zu wer-
den.

IV. Praktische Herausforderungen
von Mission und Hilfe in
unserer Zeit

Die Geschichte des barmherzigen Samari-
ters spricht Bande iiber Mitgefiihl und Fiir-
sorge. Opfer von Naturkatastrophen, unge-
rechter Ausbeutung und von Menschen
verursachten Katastrophen fordern, sich in
Liebe an die anderen zu wenden. Es ist der
Kern der christlichen Mission, den Bediirf-
tigen zur Seite zu stehen. Der heutige Be-
griff der Hilfe vermittelt moglicherweise
nicht den wahren Sinn, in Bezug auf Res-
pekt und Wiirde mit dem anderen verwandt
zu sein. Ist der Geber besser als der, dem ge-
geben wird? Es ist kontraproduktiv, die ,,Ha-
benden und Nicht-Habenden* zu bezeich-
nen. Es ermutigt die Menschen, mehr zu

haben, um den anderen die ganze Zeit durch
eine Opfermentalitdt unterzuordnen. Geben
Sie daher dem anderen, was ithm zusteht,
und nicht anders. Sei wohltétig bei der Wie-
derherstellung der Rechte und der Wiirde
des anderen.

Solange die Armen arm bleiben, ist es die
Pflicht der Habenden, zu teilen, Gleichge-
wicht zu schaffen, gottliches Mitgefiihl zu
erfahren. Die Hilfe muss in Richtung der
Entwicklung gehen, um die Selbstbehaup-
tung der Verletzlichen zu stiarken und sich
der Herausforderung von Selbstvertrauen
und Selbstverwaltung zu stellen.

Die Beihilfe sollte folgende Grundwerte
fordern:

A. Vielfalt gemeinsam feiern: Interkultu-
relle Erfahrungen motivieren den Evan-
gelisierenden, die bereits bestehende
Frohe Botschaft inmitten der Gemeinde
zu entdecken

Interreligioser Dialog und Gebete fiir den
Frieden. Die Einbeziehung aller Stammes-
fiithrer in die Gruppe der ,,Religionsfiihrer*.
Eine globale Gemeinschaft von Menschen,
die die Vielfalt und Einzigartigkeit ver-
schiedener Kulturen und Religionen, Kasten
und Sprachen, Gesichtsziige und -ausdrii-
cke, Farben und Kostiime, Erndhrungsge-
wohnheiten und Geschmacksrichtungen,
Geschmaéicker und Aromen, Feste und Ri-
tuale, Poesie und Spiritualitit sowie Kor-
periibungen, Sport, Tanz und Musik, die je-
de andere Gemeinschaft vereinen und
identifizieren, anerkennt. Vielfalt ist der
Kern der Schopfung. Es schafft in der Tat
komplementére und gegenseitige Bewunde-
rung. Dennoch sollte der Mensch die den
gesamten Kosmos durchdringende vereini-
gende Energie erkennen und daraus Energie
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fiir das Uberleben und das Gliick schopfen,
ohne in das Leben anderer einzugreifen.
Diese Vielfalt ist in der Tat der Kern der Ein-
heit. Wir atmen die gleiche Luft ein und wir
atmen die gleiche Luft aus. Wir suchen Son-
ne und Regen, Nebel und Dunst, wir erleben
Uberschwemmungen, Hurrikane, Vulkan-
ausbriiche, Erdbeben und Taifune. Vogel
und Tiere bewegen sich iiber Grenzen hin-
weg, weil Gott keine Grenzen geschaffen
hat. Wir trinken Wasser und entziinden Feu-
er, wir bauen Nahrung von Mutter Erde an,
wir gehen zum Berggipfel und bereisen das
Meer. Im Grunde konvergieren unsere Na-
turen. Daher kénnen alle vom Menschen ge-
machten Unterschiede zu einer Einheit zu-
sammengefliihrt werden, um die reiche
Vielfalt der Kulturen zu leben.

Interreligiose Zusammenarbeit bei Festi-
valfeiern und Dialogsitzungen, in Friedens-
konsolidierung durch Initiativen zur Ausrot-
tung von Kunststoffen, die Clean Nilgiris
Kampagne, Baumpflanzung, usw. sorgt fiir
die schutzbediirftige Gemeinschaft, den
Schutz von Kindern in Konflikten und in al-
len Bereichen der Fiirsorge und ist in der Tat
Evangelisierung. Im Grunde ist es der Weg
der Demut. Wie Jesus, unser Meister, lassen
auch wir los, blicken uns und gehen auf den
anderen in Liebe zu. Angesichts des Funda-
mentalismus ist dies der Kernaspekt der
Evangelisierung. Jeder Ausdruck des Glau-
bens ist eine stille Gemeinschaft mit unse-
ren Briidern und Schwestern anderer Reli-
gionen, mit denen wir unsere Solidaritit im
kollektiven Handeln fiir den Wandel zum
Ausdruck bringen. Transformation ist also
ein inhdrenter Prozess der Auflosung von
Salz und des Erlebens von Licht, die in der
Realitédt in Geschmack und Helligkeit emp-
funden werden. Evangelisierung ist die Er-
fahrung der inneren Bekehrung, einer An-
derung des Verstandes, des Herzens (der

Gefiihle) und des Willens und nicht die An-
derung des Namens und der rituellen Praxis.
Wir sind nicht linger Fremde oder Auslén-
der. Wir sind Mitbiirger auf dem Weg zum
selben Ziel. Es ermoglicht uns, das Potenti-
al der innewohnenden Giite im anderen zu
erschliefen und gemeinsam die Verbesse-
rung unserer selbst zu erfahren. Die Erfah-
rung dieser Giite ist das Potential der Evan-
gelisierung.

B. Die Entfaltung der Gegenwart ist ein
dringender Anstol3, die wachsenden Basis
ermutigen uns zu reagieren. Zum Schutz
von Feuchtgebieten, sumpfigen Gebieten
(vergleiche dein Herz mit Feuchtgebieten.)
Es ist die Spirituelle Quelle im Herzen. Die
Gnade Gottes fliefit ,,IN“ und ,,DURCH*
uns. Diese Worte des heiligen Paulus ent-
halten das Geheimnis der Mission in Indien.
Das Wort ,In’ steht fiir und reprisentiert die
Innerlichkeit ,Aham Brahmasmi’, die inne-
wohnende gottliche Prasenz (Rg Veda) Got-
tes Bild und Gleichnis prigen die Tiefe un-
seres Seins, und der Geist des Sohnes schreit
immer wieder nach Abba, dem Vater (Kor:
1) Der innere Raum ist die Wohnstitte des
Gottlichen und erfiillt von der Suche nach
Gemeinschaft mit dem Gottlichen. Shiva
und Shakti sind die hochsten Gottheiten des
Bewusstseins und der Kraft in jedem Men-
schen. Die Flutung meiner Seele mit gottli-
cher Gegenwart, die bestdndig die Flamme
des Geistes am Leben erhilt, der Liebe und
Fiirsorge mit barmherzigem Einsatz fiir die
Verletzlichen kommuniziert. Dies ist die
Kombination dessen, was Jesus sagte:
,Wenn jemand den Willen meines Vaters tut,
werden wir zu thm kommen und unser Zu-
hause in ihm machen.* Gott ist Sachchida-
nanda (Sat + Cit + Anandha = Wahrheit +
Bewusstsein + Gliickseligkeit). Der Sohn ist
die Erflillung des Willens des Vaters. Logos
/ Das Wort / Das Bewusstsein ist etwas, das
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den gottlichen Plan des Vaters erfiillt.
Anandha ist Gliickseligkeit, die Freude des
Heiligen Geistes. Das Universum ist der
Spielplatz von Shiva und Shakti, dem ménn-
lich-weiblichen Prinzip, das sich gegenseitig
ergdnzt und die gesamte Schopfung zum Le-
ben erweckt. In der Innerlichkeit eines jeden
Menschen wohnt Shiva-Shakti. Daher ist es
die Lebensaufgabe eines jeden Einzelnen,
diese Komplementaritit zu leben und
Gliickseligkeit zu erfahren.

Wenn indische / asiatische Geister diese
grundlegende Spiritualitit vergessen, ver-
gessen wir unsere Identitidt. Die westliche
Kultur und Lebensweise kann die indisch /
asiatische Identitat nur in begrenztem Maf3e
verschlingen. Der Kampf um die Souvera-
nitét ist das Problem der Christen, die durch
den rechtsradikalen Fundamentalismus vo-
rangetrieben werden. Die hierarchische Kir-
che muss den die Erklarung des Zweiten Va-
tikan anerkennen: ,,Alle Volker sind ja eine
einzige Gemeinschaft, sie haben denselben
Ursprung, da Gott das ganze Menschenge-
schlecht auf dem gesamten Erdkreis wohnen
lieB.* (Nostra Aetate, Erklarung iiber das
Verhiltnis der Kirche zu nichtchristlichen
Religionen) Es ist die Stunde der Offenheit.
Wir miissen die harmonische Arche von No-
ah in Gang setzen und jedes Wesen auf un-
serer Suche nach dem Aufbau des Reiches
Gottes mitnehmen.

C. Erfahrungen des Gehens mit der Ba-
sisgemeinschaft Uber die Religionszugehd-
rigkeit hinauswachsen:

Herrschaft mit der richtigen Zielorientie-
rung: Indische Verfassung, UN-Ziele fiir
nachhaltige Entwicklung, Evangeliumswer-
te in sdkularer Sprache. Mission ist eine glo-
bale Antwort auf die Rettung aller Men-
schen und der Schopfung. Das Heil ist flir
alle Menschen. Das Bediirfnis, gleichzeitig

immanent und transzendent zu sein, hat drei
Auswirkungen auf das globale Szenario: a.)
Die Ressourcen gehen weiter von den
schutzbediirftigen Menschen weg und es
kommt zu einer Uberanhiufung unter den
bereits habenden Personen. Es gibe eine
steigende Zahl derer, denen der Hauptstrom
entzogen wurde. b.) Der systematischer
Ausschluss der Basis von intellektuellen, so-
zialen, politischen und kulturellen Moglich-
keiten. c.) Der Riickgang der umweltorien-
tierten Entwicklung zu einem e-zentrierten
Wirtschaftsunternehmen. Wir sind berufen,
Basisevangelisierer zu sein. Gleichzeitig
miissen wir Menschen mit hohem gesell-
schaftlichem Einfluss sein, wo das, was wir
erleben, angemessen kommuniziert und ge-
lebt wird.

D. ,,Gehe“ innerhalb der Kirche und im
ganzen Land: Unter den Geistlichen und
unter der Hierarchie miissen wir ohne Angst
und Vorurteile in Vertrauen und Zuversicht
leben. Frauen in der Kirche brauchen einen
Ort der Gleichheit und der gleichen Aner-
kennung ihrer Prasenz und ihres Beitrags.
Als Kinder Gottes sind wir frei zu triumen,
frei im Gespréch zu sein, frei mitzumachen,
frei unsere Meinung zu duflern. Inmitten der
zunehmenden Missbrauchsfille miissen wir
mit Heilung und Vers6hnung, mit Gerech-
tigkeit und unter gebiihrendem Respekt vor
den Opfern leben. Frauen sehnen sich nach
einem freien und gleichberechtigten Platz in
der Kirche, um sich auf allen Ebenen zu be-
teiligen und beizutragen und nicht nur Biir-
gerinnen zweiter Klasse zu bleiben. Die
Herrschaft des Patriarchats hat die Kirche
von ihrer gottlichen weiblichen Inspiration
und Komplementaritét befreit. Eine solche
Bereicherung fehlt einer hierarchischen, pa-
triarchalischen und hochklerikalen Kirche.
Das Thema des Gehens in der Kirche be-
zieht sich auf das Streben der Frauen nach
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Zugehorigkeit und Einbeziehung. Die Kir-
che wird ihre Dynamik und Begeisterung
wiedererlangen, wenn Frauen als aufstre-
bende Basis in der Kirche gehen konnen.
Der Klerikalismus und seine Vorherrschaft
widersprechen dem Geist Jesu, der die Fiifle
wischt, in die Dorfer geht, die Betroffenen
heilt und die Ganzheit wiederherstellt. , Kir-
che ist Gemeinschaft* im Geben des Le-
bens, im Aufbau der Menschen, im Gehen
mit den Opfern. Der auferstandene Christus
erschien Maria Magdalena zum ersten Mal,
einer Siinderin, die sich einer Heiligen wan-
delte. Lassen Sie uns anerkennen, dass alle
Frauen das Potenzial haben, Apostel zu sein
und sich als Phonix zu erheben.
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Das ,Sacrum Commercium* ein friih-fran-
ziskanisches Mysterienspiel, wohl schon
1227 also ein Jahr nach dem Tode des Fran-
ziskus entstanden, erzéhlt, wie gegen Ende
eines Besuches von Frau Armut, der fran-
ziskanischen Haupttugend, diese die Briider
bittet, sie mogen Ihr doch das Kloster zei-
gen. Woraufthin diese die Tugend auf einen
Hiigel fiihrten und ihr die ganze Welt soweit
man sehen konnte zeigten. Auf die ganze
Welt zeigend sprachen die Briider: Das ist
unser Kloster, Herrin!! Dieser erste theolo-
gische Text der franziskanischen Tradition
verweist auf das flir damals neue Selbstver-
stindnis. Das Kloster nicht mehr der Ort der
Abgeschiedenheit und Fuga Mundi (Welt-
flucht) als Voraussetzung der Gottesbegeg-
nung, sondern die ganze Welt, ja das ganze
Universum wird zum Kloster und zum Ort
einer moglichen Gottesbegegnung. Dieser
Universalismus der Offenheit und Unvor-
eingenommenheit gegeniiber der ansonsten
wohl eher verteufelten Welt spiegelt das in
der Berufungsgeschichte des Franziskus be-
griindete Sendungsbewusstsein der Minder-
briider wider. Von Ursprung der Sendung er-
zéhlen alle Quellen iibereinstimmend:

.2 Eines Tages aber horte er in der Messfei-
er, was Christus im Evangelium den Jiingern
sagte, die er zur Predigt aussandte. Sie soll-
ten ndmlich weder Gold noch Silber besit-
zen, keine Borse und keinen Beutel auf den
Weg mitnehmen, keinen Stab und kein Brot

Johannes B. Freyer OFM

bei sich tragen und keine Schuhe oder zwei
Mintel haben. 3 Als er das danach mit Hil-
fe des Priesters besser verstand, war er so-
gleich von unsagbarer Freude erfiillt. ,Das
ist es®, sprach er, ,was ich suche; das ist es,
wonach ich mit ganzem Herzen verlange®. 4
Und da er alles, was er gehort hatte, beharr-
lich im Gedéchtnis behielt, begann er, es
freudig zu erfiillen.*?

Das Selbst- und Sendungsbewusstsein des
Franziskus und der von ithm angestof3enen
Bewegung griindet sich in den biblischen
Texten der Jiingersendung durch Jesus nach
dem Lukas- und dem Matthausevangelium.
Franziskus, der das Evangelium noch nach
der lateinischen Fassung der Vulgata horte,
wurde so zum Wanderprediger, der der gan-
zen Welt Friede und Heil (salus) verkiinden
will. Sein GruBwort ,Friede und Heil*, (die
italienische Version Pace e Bene wird erst
viel spater gebrauchlich), wurde Angesichts
der Kriege, der Seuchen und der Verarmung
breiter Volksmassen zur herausfordernden
aktiven Bezeugung, dass eine andere Welt
moglich ist. Diesem Bediirfnis Heil (salus)
in der Welt zu vermitteln geht die eigene Er-
fahrung des Franziskus voraus, in der Be-
gegnung mit dem Aussidtzigen Heil, Gliick,
ein umfassendes Wohlbefinden, Befreiung,
Rettung und den Segen Gottes erfahren zu
haben. Sein Sendungsbewusstsein ist das
Bediirfnis das erfahrene Gliick und Wohler-
gehen, das Heil der Befreiung, die Gabe des

1 Vgl. Der Bund des HI. Franziskus mit der Herrin Armut, 30.
2 Julian von Speyer, 15.
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Segens freimiitig weiterzugeben und zu ver-
mitteln. So verstand die frithe franziskani-
sche Bewegung Mission als Sendung in die-
ser Welt mit den Menschen, die kein Gliick
haben, denen es nicht Wohl ergeht und die
der Befreiung bediirfen, mit dem Segen Got-
tes eine andere Welt zu gestalten, in der das
geschenkte umfassende Heil erfahren wer-
den kann. Die Sendung wird so konkret ver-
standen als aktives Bezeugen, dass eine an-
dere, heilvolle Welt, die dem Reich Gottes
entspricht, mdglich ist. Die Perspektive die-
ses Missionsverstdndnisses? ist zukunftsori-
entiert und auf die Gestaltung einer anderen
Welt ausgerichtet, die sich jenem umfassen-
den Heil (salus) anndhert, welches im Evan-
gelium als Charakteristik des Gottes Reiches
verkiindet wird.

Im Folgenden mdochte ich die Komponenten
skizzieren, die im Laufe der Jahrhunderte
die Wesensziige eines franziskanisch ge-
pragten Missionstheologie charakterisierten.
Beim ersten Horen mogen diese Charakte-
ristika als unzeitgemil, befremdend er-
scheinen und auch Widerspruch provozie-
ren, weil sie unser deutsch aufgeklirtes
Selbstverstindnis in Frage stellen mogen.
Dennoch sollten wir den Mut haben, uns ei-
ner solchen Herausforderung zu stellen, weil
es helfen kann, unsere eigenen Sichtweisen
aufzuhellen. Sechs Charakteristika mochte
ich umreif3en:

¥ BuBe tun und Frieden verkiinden (Sen-
dungsverstdandnis des Franziskus)

¥ Inkarnierte Prasenz und erlosende Com-
passion (Krippe und Kreuz)

¥ Hermeneutik der Begegnung (universale
Geschwisterlichkeit als trinitarisches Ab-
bild)

¥ Freiheit der Hingabe (Freundschaftslie-
be)

¥ Kultur des Guten, Wahren und Schonen
(Glaubenspraxis)

¥ Gewaltloser Widerstand/ Einwand/Ein-
wendung als Prophetische Grundhaltung
(Homo alterius Saeculi)

Bufe tun und Frieden verkiinden (Sen-
dungsverstindnis des Franziskus)

Im Riickblick bezeichnet Franziskus seine
Lebensform als Leben in der BuBle und die
frith-franziskanische Bruderschaft verstand
sich als BuBbewegung. Ausldser dieser neu-
en Lebensform ist bei Franziskus selbst ein
emotionaler Umbruch in der Begegnung mit
dem Leid der Aussitzigen. Ein Einschnitt,
der ihn erschiittert und in Bewegung versetzt
seine bisherige reiche Welt zu verlassen, sei-
nen Standort zu wechseln. Die Erschiitte-
rung des bisherigen Weltbildes 16st einen in-
neren und dulleren Prozess der Versohnung
und Befriedung aus. In diesem Zusammen-
hang wird Buf3e verstanden als Umkehr von
der Selbstbezogenheit zu neuen, vom Evan-
gelium, bzw. Geist Gottes gepragten Le-
bensparametern, die eine Lebenskultur des
Evangeliums ermdglichen. Diese neue Le-
benskultur wird mit dem Wortschatz der
Paulusbriefe formuliert: Gerechtigkeit, Frie-
de und Freude im Heiligen Geist; Freude,

3 Vgl. BUHLMANN WALBERT, Das Missionsverstindnis bei Franziskus nach der Regula non bullata, in Erschaffe mir ein neues Volk. Franziskanische
Kirchlichkeit und missionarische Kirche, CAMPS ARNULF - HUNOLD GERFRIED W., Hg., Brasilienkunde Verlag, Mettingen 1982, 13-29; CAMPS
A., Das franziskanische Missionsverstidndnis im Laufe der Jahrhunderte, in Erschaffe mir eine neues Volk, CAMPS A. U. HUNOLD G.W., Hg., Brasilien-
kunde Verlag, Mettingen 1982, 30 — 43; HOEBERICHTS J., Franziskus und sein Missionsverstdndnis, in Die Franziskanische Bewegung, Bd. 1, VON
DER BEY H. - FREYER J.B., Hg., Griinewald, Mainz 1996, 56 — 72; LEHMANN LEONHARD, Grundziige franziskanischen Missionsverstindnisses
nach Regula non bullata 16, in Franziskanische Studien 66 (1984) 68-81. PAOLAZZI C., San Francesco: un concetto e uno stile rivoluzionario e attuale di
missione, in Chiesa missionaria nel dialogo. Il modello francescano, AA.VV., Hg., Ed. L.LE.F., Vicenza 1988, 55 — 74; ROTZETTER ANTON, Die mis-
sionarische Dimension des franziskanischen Charismas, in Franziskanische Studien 66 (1984) 82-90; VON DER BEY H., Vom kolonialen Gottesexport
zur befreienden Mission. Eine franziskanisch orientierte Theologie einer inkulturierten Evangelisation, Borengésser, Bonn 1996.
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Friede im Glauben und voller Hoffnung*;
Liebe, Freude, Friede, Langmut, Milde, Gii-
te, Treue, Sanftmut, Enthaltsamkeit®. Im
Sprachschatz dieses Bu3verstandnisses sind
vor allem die Begriffe Gerechtigkeit, Friede
und Freude immer wiederkehrend. Gerech-
tigkeit, verwirklicht durch konkrete Barm-
herzigkeit, Friede durch Vers6hnung und
Vergebung, Freude durch die Gabe fiir das
ganzheitliche Wohl des Anderen. An Stelle
von Herrschaft und Aneignung werden die-
se Haltungen zu Parametern fiir eine aktive
Erwartung der befreienden Vollendung der
Welt in der Liebe. Auf dieser Grundlage be-
zeichneten sich die ersten Generationen als
Botschafter des Friedens, die mit ihrem
Friedensgrul durch die Welt zogen® und
durch die Lebensform der Minoritas einen
friedfertigen Lebensstil propagierten’.

Inkarnierte Prisenz und erlosende
Compassion (Krippe und Kreuz)

Eckpfeiler des missionarischen Lebens der
Minoritas sind Krippe und Kreuz. Krippe
und Kreuz sind einerseits Symbole fiir den
Anfang und das Ende des Lebens Jesu, gel-
ten aber auch als zusammenfassende Zei-
chen fiir das ganze Leben Jesu. Sie bringen
die inkarnierte Gegenwart Gottes und die
daraus erwachsende erlosende Compassion
auf den Punkt. Als theologische Grundhal-
tungen bestimmen sie die franziskanische
missionarische Ausrichtung. Wie zum Bei-
spiel im 16. Kapitel der sogenannten Nich-
bullierten-Regel von Franziskus bestimmt
verwirklicht sich die missionarische Sen-

dung im Leben unter und mit den Men-
schen, welcher Religion sie auch angehdren
mogen. Franziskus fordert die Briider auf
das Leben der Menschen zu teilen und ih-
nen zu dienen (Ire inter) in Respekt vorei-
nander, mit Wertschiatzung und in Anerken-
nung der Wiirde aller. Gleichsam durch eine
,Schicksalsgemeinschaft sollen die Briider
bekennen, dass sie Christen sind. Dieses die-
nende Leben unter den anderen benennt
Franziskus als ,geistlich Wandeln® (spiritua-
liater conversare).® Dabei hat der Begriff
auch den Sinn, das eigene Leben gleichsam
,umzudrehen‘, um das Leben von Menschen
einer anderen Religion, Kultur und Moral zu
teilen. Also nicht der andere soll umgedreht
werden, sondern die Briider sollen sich im
Geist bewegen. Wenn sie dann erkennen
sollten, dass es Gott gefidllt konnen sie auch
Sein Wort verkiinden.

Diese inkarnierte Prasenz erfordert auch den
Einsatz des Lebens in einer erlosenden und
befreienden Compassion. Eine Compassion,
die eigenen internalisierten Werten des
Evangeliums treu bleibt und gleichzeitig
stellvertretend Eintritt fir die Menschen, die
in der Misere stecken. Die inkarnierte Pra-
senz und die erlosende Compassion werden
verwirklicht durch ein Leben der Minoritas
und Simplicitas (Einfalt).

Einfalt und Mindersein ermoglichen:

> a) eine kritische Grundhaltung gegen-
iber den Spielregeln, die uns diese Welt
aufzwingen will (Vgl. Brief an die Glau-
bigen 2, 45; Grul} der Tugenden 1.10);

4 Rom 4,17; 15,13.

5 Gal 5,22; vgl. FREYER JOHANNES B., Die spirituellen und theologischen Quellen der franziskanischen Friedenssendung, in Due Volti del Francescane-
simo. Miscellanea in onore di Optatus van Asseldonk e Lazzaro Iriarte, TOMKIEL ANDRZEJ, Hg., Ed. Collegio S. Lorenzo da Brindisi, Roma 2002,

163-75.
6 Vgl. Testament 23; Spiegel der Vollkommenheit 26; 1 Celano 26.
7 Vgl. Nicht bullierte Regel XI. XVI.
8 Vgl. Nicht bullierte Regel XVI.
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> b.) ein zielorientiertes Leben (Vgl. Brief
an die Glaubigen 2, 67; Nicht bullierte
Regel 9, 1-3);

> c.) eine universale Heilsvorstellung, die
keinen Ausschlie3t und niemanden Aus-
grenzt (Vgl. Nicht bullierte Regel 23, 1-
5; Drei Gefédhrtenlegende 25);

> d.) und eine Lebensweise des Dienens
und des Gebens (Vgl. Ermahnung 7).

Hermeneutik der Begegnung (universale
Geschwisterlichkeit als trinitarisches
Abbild)

Die Grundeinstellung der inkarnierten Pra-
senz und der erlosenden Compassion er-
moglichen geradezu eine Hermeneutik der
Begegnung. Diese meint, sich in den ande-
ren und sein Leben zu Versetzen. Der ande-
re ist kein Objekt der Bekehrung, sondern
Subjekt eines gemeinsam auf dem Weg
Seins. Solche Begegnung fordert die gegen-
seitige Bereicherung durch Verschiedenheit
und die eigene Offenheit zur Verdnderung.
Moglich wird sie durch gegenseitige Ak-
zeptanz, Vergebung und Versdohnung, die es
auch moglich macht, dass Gegengensitze
sich nicht unbedingt ausschlieBen, sondern
versohnlich miteinander existieren kdnnen
(,coincidencia opositorum®). Ziel der Be-
gegnung ist nicht die Uniformitét, sondern
vielmehr die mogliche Ubereinstimmung in
der Anerkennung von gemeinsamen Werten
(,concordantia‘). Die franziskanische Tradi-
tion benennt dies als Geschwisterlichkeit
und Franziskus selbst hat die Grundhaltun-
gen dazu umrissen:

> einander Lieben und ndhren (Vgl. Nicht

bullierte Regel 9, 11);

> sich unter unbedeutenden und verachte-
ten Leuten aufhalten, unter Armen und
Schwachen, Kranken und Aussitzigen
und Bettlern am Wege. (Vgl. Nicht bul-
lierte Regel 9, 2);

> das Bemiihen um Integration/Ein-
schluss/Teilhabe (Vgl. Nicht bullierte Re-
gel 23, 7);

> die Forderung der universalen Geschwis-
terlichkeit im Bemiihen um die Integritat
und Unversehrtheit der Schopfung (Vgl.
Sonnengesang).

Freiheit der Gabe (Freundschaftsliebe)

Von der Spiritualitidt des Franziskus und
Klara von Assisi inspiriert hat die franziska-
nische Theologie eine Anthropologie® des
Empfangens und Gebens in der Freiheit der
Grofziigigkeit entworfen. Sie bedenkt statt
einer Freiheit von etwas eine Freiheit fiir, zu
Gunsten von etwas. Die Freiheit der Gabe
und im radikalen Sinne die Freiheit der Be-
sitzlosigkeit indem ich gebe, teile und nicht
horte was ich besitze wird zur Vorausset-
zung authentischer Freundschaft und Liebe.
Die Gabe als Symbol gegenseitige Annah-
me schaftt die Grundlage fiir eine echte zwi-
schenmenschliche Beziehung. In der Gabe
wird die Freiheit als Befreiung von Macht-
strukturen, Ausbeutung und Unterwerfung
zur Beziehungsfihigkeit ermdglicht. Diese
Anthropologie der Gabe basiert auf der
theologischen Sichtweise, dass Gott als
Hochstes Gute sich selbst als Gabe an Men-
schen und Schopfung verstromt. Sie fordert
geradezu eine gesellschaftliche und 6kono-
mische Neuausrichtung heraus. Es geht
nicht um eine Rettung von Seelen, sondern

9 Vgl. FREYER JOHANNES B., Das Menschenbild bei Franziskus, in Tauwetter. Eine franziskanische Zeitschrift 27 (2012) 5 — 26; FREYER JOHAN-
NES B., Das franziskanische Menschenbild als Fundament des Friedens, in Tauwetter. Eine franziskanische Zeitschrift 27 (2012) 27 - 41.
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im Vertrauen auf Gottes Gabe geht es um ei-
ne Umgestaltung dieser Welt im Geiste des
Evangeliums.

Kultur des Guten, Wahren und Schonen
(Glaubenspraxis)

Diese so geprigte Missionstheologie nimmt
eine Kultur des integralen Lebens in den
Blick. Es geht um das Gute, welches sich im
Gemeinwohl, einem integrierten individuel-
len Wohl und in der Balance mit dem
Schopfungswohl verwirklicht. Man kann
von einer Idee des holistischen Wohles spre-
chen. Eine solche integrale Kultur bedarf der
Sorge um das Wahre im Sinne von Wahr-
haftigkeit und Authentizitét. Es bedarf einer
Zusammenschau der Fragmente (Weltfor-
mel, Weltethos) und statt eines satzhaften
einen relationalen Wahrheitsbegriff. Hohe-
punkt eines so charakterisierten franziskani-
schen Missionsverstindnisses ist die Asthe-
tik, die ein uneigenniitziges Wohlgefallen
ermOglicht und Harmonie vermittelt. Im
letzten geht es darum einen in Allem inne-
wohnenden Wert zu erspiiren und sich durch
diesen verwandeln/bezaubern zu lasse. Mis-
sion so verstanden fordert die Kultur des
Schonen, des Gliicks und der Freiheit.!?

Gewaltloser Widerstand/Einwand/
Einwendung (Prophetische
Grundhaltung — Homo alterius Saeculi)

Nicht von geringer Bedeutung war in den
ersten zweihundert Jahren der franziskani-

schen Geschichte im Anschluss an Franzis-
kus selbst eine starke eschatologische Aus-
richtung. So wird Franziskus selbst als ein
Mensch einer neuen Zukunft (alterius sae-
culi) dargestellt. Das missionarische Sen-
dungsbewusstsein war auf das aktive Be-
zeugen einer Utopie ausgerichtet. Utopie als
das verankert sein in einer moglichen Zu-
kunft, die angestrebt wird. Im konkreten
Handeln wird dieser zukiinftige Ort, der U-
topos‘ bezeugt.!! Missionarische Sendung
beinhaltet daher das aktive Bezeugen, dass
eine andere, bessere Welt moglich ist. Diese
andere, bessere Welt wird theologische mit
den Worten der Schrift als Reich Gottes um-
schrieben. Dies setzt eine prophetische
Grundhaltung voraus, die die Ordnung die-
ser Welt in Frage stellt und verdndern will.
Diese Veranderung wird nicht durch eine ge-
waltsame Revolution angestrebt, sondern
durch den gewaltlosen Widerstand und Ein-
wand. Der Ordnung dieser Welt wird eine
neue Lebensform entgegengestellt, die den
U-Topos, die neue Welt bezeugt. Eine sol-
che gewaltlose Lebens- und Weltgestaltung
wird durch konkrete Handlungsweisen ge-
fordert!?:

1. Die Konflikte aktive angehen: sich da-
bei aussetzen/exponieren und sich ein-
beziehen lassen/teilhaben am Leben
der Benachteiligten, Verfolgten und
wie auch immer Unterdriickten in die-
ser Welt;

2. Die Verweigerung der Ddmonisierung
einer Seite und die Anerkennung einer
allgemeinen Geschwisterlichkeit;

10 Vgl. FREYER JOHANNES B., La cultura nella tradizione francescana, in Una fede in molte culture, Vol. 4, Quaderni di Studi Ecumenici, Vol. 4, CU-
RIA GENERALE OFM SEGRETARIA DELL'EVANGELIZZAZIONE, Hg., L.S.E. Venezia, Venezia 2009, 236-51.
11 Vgl. ROTZETTER A., Echatologie und Utopie im franziskanischen Denken. Die utopischen Vorstellungen der ersten Franziskaner, in FS 67 (1985) 107 -

113.

12 Vgl. PACE E BENE NONVIOLENCE SERVICE LAS VEGAS, Gewaltlos mit Franziskus, in Berichte Dokumente Kommentare, Vol. 90, Missionszen-

trale der Franziskaner, Bonn 2003.
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. Das Unbewaftnet bleiben;
. Gott als Mittelpunkt anzuerkennen;

. Gemeinschaftlich mit Tapferkeit und

Weisheit verfahren und handeln;

. Die wahren Ursachen von Gewalt und

Ungerechtigkeit offenlegen und sie
beim Namen nennen;

. Die Umkehr und Versohnung aller an

Konflikten Beteiligten fordern;

. Die Gerechtigkeit als Grundlage des

Friedens wiederherstellen.

Der ,Missionar® wird so zum Animator ei-
nes neuen Lebensstiles (Vgl. Spiegel der
Vollkommenbheit 23; 2 Celano 207). Seine
Sendung soll

das Uberdenken der Lebenseinstellung
bewirken;

das Gute unterstiitzen und fordern;

eine Befreiung von allen Formen der
Unterdriickung und des Bosen bewir-
ken;

eine authentische Lebensweise for-
dern, die im Einklang zwischen Tun
und Reden steht;

die mogliche Zukunft auf allen mogli-
chen Ebenen gestalten.

Es geht dabei nicht darum diese Welt durch
den eigenen Einsatz zu retten, sondern einer
neuen Welt, biblisch gesprochen, dem neu-
en Jerusalem, Raum zu geben.

Welche Eckpunkte ergeben sich nun aus die-
sen spirituellen und theologischen Frag-

menten fiir eine Entwicklungszusammenar-
beit? Ich mochte einige benennen:

= Einen Standortwechsel hin zum Teilen
des Lebens, die den anderen als Subjekt
wahrnimmt und nicht mehr als hilfsbe-
diirftiges Objekt behandelt; damit ver-
bunden die Uberwindung von unter-
schwelligem, subtilen kolonialem
Verhalten,;

= Der Aufbau von reziproken Beziehun-
gen, von authentischem Austausch und
Miteinander; ein gegenseitiges Geben
und Nehmen, ein gemeinsamer Erfah-
rungs- und Lernprozess;

= Die Starkung von Projekten, die neben
dem individuellen Wohl das Gemein-
wohl entwickeln und fordern;

= Einen universalen Blickwinkel for-
dern, der die groBeren Zusammenhéan-
ge sieht und weitsichtig plant;

= Eine Werte-, Zukunft- und Zielorien-
tierung Grundlegen, in die die einzel-
nen Projekte eingebettet werden;

= Malnahmen, die dem Frieden, der Be-
freiung und dem ganzheitlichen Wohl
dienen unterstiitzen;

= Durch aktiven, gewaltlosen Wider-
stand die Ist-Situationen hinterfragen
und nach gerechten Alternativen su-
chen und diese ermdglichen.

= Fir den Aufbau einer Kultur der Wert-
schitzung, des Schonen und der Le-
bensfiille eintreten.
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I. Einfithrung:

Als ich den Ruf verspiirte, Franziskaner zu
werden, hatte ich nie daran gedacht mein
Land zu verlassen. Tatsdchlich bat meine
Mutter mich, in Erwidgung zu ziehen, Di-
Ozesanpriester zu werden, damit ich in ihren
Augen kein Missionar wiirde. Als ich 1980
in Irland Psychologie studierte, sah ich mir
einen Dokumentarfilm tiber die Kirche in El
Salvador an. Mons. Romero wurde inter-
viewt. Drei Monate spéter wurde er wahrend
dem Feiern einer Messe ermordet.

Vier Jahre spéter kam ich 1984 mit 27 Jah-
ren als Diakon nach El Salvador. Der Biir-
gerkrieg war noch im Gange. Am néchsten
Tag wurde ich in der Pfarrei herumgefiihrt.
Viele Menschen in der Region waren kiirz-
lich durch Kémpfe auf dem Land vertrieben
worden. Irgendwann bemerkten wir eine
Menschenmenge, die sich in der Nihe einer
Miillhalde versammelte. Wir ndherten uns
der stillen Menge. Sie sahen zu einem Mann
auf, der an einem Baum hing; teilweise be-
kleidet mit eindeutigen Spuren von Folter.
Ich wusste nicht, dass die Mutter des Opfers
anwesend war und den Korper ihres Sohnes
aus Angst vor einer Bestrafung nicht an sich
nehmen konnte. Als ich in dieser Nacht be-
tete und liber meinen ersten Tag in El Sal-
vador nachdachte, verpflichtete ich mich, al-
les in meiner Macht Stehende zu tun, um

Gearéid Francisco O Conaire OFM

mindestens einem anderen Menschen solch
eine Erfahrung zu ersparen.

Ich wurde gebeten, einen Vortrag iiber die
Verbindung zwischen Mission und GFBS zu
halten. Vor kurzem begann ich mit 60 Jahren
eine neue Phase meines Lebens als Missio-
nar in Kuba. Ich schlage vor, mich nach die-
ser Einfithrung weiterhin auf die praktischen
Zusammenhénge zwischen christlicher Mis-
sion und GFBS zu konzentrieren; Beispiele
von Initiativen groftenteils religioser Mén-
ner und Frauen, Mitgliedern des geweihten
Ordenslebens.

,Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach
“missionarisch” (Ad Gentes (9))“ Es ist et-
was, was die Kirche ist, eher als was die Kir-
che tut. In anderen Worten, ,,mission is not
so much the work of the Church as simply
the Church at work.*! Papst Franziskus sag-
te uns, dass unser Leben keiner Mission
folgt, sondern eher eine Mission ist (Evan-
gelii Gaudium (27)).

Angeblich findet sich die einzige biblische
Definition des Reiches Gottes im Buch der
Romer, welche besagt, dass ,,das Reich Got-
tes [...] Gerechtigkeit und Friede und Freu-
de im Heiligen Geist* (14:17) ist.

Die Verbindung zwischen der Mission Jesu
und seiner Jiinger und jeder Bemiihung, Ge-
rechtigkeit, Frieden und Freude im Heiligen
Geist, den Grundwerten des Reiches Gottes,

1 Michael McCabe, SMA, ‘Towards a New Vision: Mission as Exploration and Transformation,’ 29 September 1999 at: www.sedos.com
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herbeizufiihren, ist die Herrschaft Gottes.
Was die christliche Mission und GFBS ver-
bindet, ist das Reich Gottes. Beide konzen-
trieren sich auf dieses eine Ziel. Laut McCa-
be gibt die Herrschaft Gottes als Ziel der
Mission der Missionsarbeit einen weiteren
Rahmen, der Uiber interne traditionelle Akti-
vitdten hinausgeht. Dieser theologische
Rahmen macht GFBS dann zu einer essen-
ziellen und wesentlichen Aspekt der Missi-
on der Kirche, welcher uns daran erinnert,
dass ,,Der Einsatz fiir die Gerechtigkeit und
die Teilnahme an der Umgestaltung der Welt
[...] wesentlicher Bestandteil der Verkiindi-
gung des Evangeliums‘? ist.

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil,
sieht die Kirche sich als ,,more as leaven of
the Kingdom or in the service of the King-
dom that is broader than herself.** Wahrend
das Reich Gottes das Ziel der christlichen
Mission ist, bezweifle ich, dass GFBS die
Art und Weise betrifft, wie wir aufgerufen
sind, die Gegebenheiten dieser Mission um-
zusetzen. Daher sind das Reich Gottes, die
christliche Mission und GFBS eng mit-
einander verbunden.

Die Objektive der Mission:

Ich werde auf vier wichtige, aber nicht aus-
schlieBliche Elemente der Belebung der
christlichen Mission aus einer Perspektive
der GFBS eingehen; die Entwicklung der
richtigen Beziehungen und einer kontem-
plativen Haltung, die Sorge um die Integri-
tat der Schopfung und die Erméchtigung an-

derer. Im Anschluss daran mochte ich kon-
krete Beispiele dafiir nennen, inwiefern
GFBS das Herzstiick der kirchlichen Missi-
on ist, das Reich Gottes zu verwirklichen.

Die Entwicklung der ,,richtigen Bezie-
hungen“ in jeder Hinsicht

Das biblische Verstdandnis von Gerechtigkeit
sind die ,,richtigen Beziehungen®. Der Aus-
druck ,,Gerechtigkeit, Frieden und Bewah-
rung der Schopfung (GFBS)“ umfasst die
Berufung in der richtigen Beziehung mit
sich selbst, mit anderen, vor allem jenen, die
arm sind, mit der gesamten Schépfung und
letztlich mit Gott selbst zu leben.* Das Ziel
der christlichen Mission ist es ,,agents of on-
going universal reconciliation* zu werden.
Das Talent und die Fahigkeit, tief und mit-
fithlend zuzuhdren, stehen im Mittelpunkt
des Schaffungsprozesses einer friedlicheren,
harmonischeren und gerechteren Welt.

Wenn die Herrschaft Gottes Gerechtigkeit,
Frieden und Freude im Heiligen Geist ist,
besteht die erste Aufgabe eines Jiingers und
Missionars darin, diese Werte zu verkorpern.
Das Einzige, was ich mit Gottes Hilfe dn-
dern kann, bin ich selbst.

Hilfe bei der Entwicklung einer
kontemplativen Haltung

Michael McCabe SMA glaubt, dass eine der
Hiirden fiir Missionare heute das Entwi-
ckeln einer kontemplativen Spiritualitit dar-
stellt.® Es sei denn, die apostolische Aktivi-

2 Bischofssynod,ber die Gerechtigkeit in der Welt, 1971, No.6

3 Fr. John Fuellenbach, SVD, ‘Kingdom of God as Principle of Action in the Church,” 20 November 1999, at www.sedos.com
4 Papst Franziskus meint: ,,das menschliche Dasein auf drei fundamentale, eng miteinander verbundene Beziehungen grundet: die Beziehung zu Gott, zum

Nachsten und zur Erde.*

5 Ishvani-Kendra, 'A Vision of Mission for the New Millennium,' 10 April 2000, at: www.sedos.com
6 Auflerdem soll Karl Rahner gesagt haben: ,,Der Christ der Zukunft wird ein Mystiker sein oder er wird nicht sein.”
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tit wird durch ein ,,profound listening to the
Spirit* unterstiitzt, kann sie zu ,,activism and
arrogance fiihren, welche die moderne
Missionsbewegung geschadigt haben.”

Wihrend meiner ersten Lebensjahre in El
Salvador nahm ich ab und fiihlte mich hau-
fig krdnklich. Die langen Stunden des Kiim-
merns um so viele Menschen, die unter dem
Biirgerkrieg litten und der damit verbunde-
ne Stress zermiirbten mich. Meine Gebete
und mein briiderliches Leben wurden fiir die
pastorale Begleitung der Menschen zurtick-
gestellt. Ich war mir meines Stressniveaus
nicht bewusst.

Ich ging schlieBlich fiir fiinf Tage in eine
Einsiedelei in Guatemala, wo ich allein, in
Stille und umgeben von der Natur war. Die-
se Erfahrung des Zuriickziehens, um Zeit
mit Gott zu verbringen, ohne Ablenkungen,
einschlieBlich Biicher, half mir zu erkennen,
dass die meisten meiner Bemiihungen, auch
wenn sie grofziigiger Natur waren, sich
mehr auf mich konzentrierten als darauf,
Gottes Reich zu dienen. Ich erkannte, dass,
wenn ich nicht auf den Heiligen Geist ach-
tete und von ihm geleitet wurde, mein Ego
die Alternative war. Je mehr ich mich im
Dienst fiir andere nach auflen wandte, desto
mehr neigten meine Bemiihungen selbstge-
féllig zu sein, es sei denn, dies wurde durch
eine betrichtliche Zeit des Wendens nach in-
nen ausgeglichen. Als ich zu meiner Bru-
derschaft in El Salvador zuriickkehrte, be-
merkte ich, dass ich fiir jeden Einzelnen
priasenter war, etwas effizienter und wahr-
scheinlich effektiver.

Kontemplation und Aktion

Vor El Salvador betete ich und versuchte
dann zu handeln. Kontemplation und Aktion
waren fiir mich fast zwei separate und un-
terschiedliche Konzepte. Durch Erfahrun-
gen und die Hilfe von dem was Richard
Rohr ,,Contemplative Action®, der Zusam-
menfithrung von sowohl Kontemplation, als
auch Aktion in einer einzigen Bewegung,
nennt, beziiglich meiner Suche nach und als
Antwort auf ,,Gottes heiligen und wahren
Wille*, begann ich diese missliche Zweitei-
lung zu iiberwinden. In anderen Worten
miissen wir Kontemplation und Aktion zu-
sammenfiihren, sodass der Ursprung unse-
res Handelns inspiriert von und motiviert
durch Gottes Heiligen Geist ist.

Vor einigen Jahren bemerkte ich bei einem
Retreat eine Spinne, welche sich tiber meh-
rere Tage hinweg scheinbar nie bewegte. Ich
ging davon aus, sie sei tot, bis eines Tages
eine Fliege das Netz beriihrte und sie, wie
ein Blitz, aufsprang, obwohl sie dieses Mal
erfolglos blieb. Diese Erfahrung hat fiir
mich zusammengefasst, was es bedeutet,
kontemplativ in Aktion zu sein. Die kon-
templative Person wartet auf den angemes-
senen Zeitpunkt, um zu handeln und auf ei-
ne Weise zu handeln, die im Einklang mit
dem steht, was in diesem Moment richtig
und gerecht ist. Dies hilft dieser Person, ei-
ne neue Art, in der Welt zu sein, zu entwi-
ckeln; ein neuer Lebensstil, sowie eine neue
Art zu handeln, insbesondere gewaltftrei. Es
scheint, dass viele apostolische Initiativen
mehr aus personlichen Bediirfnissen entste-
hen, als vom Heiligen Geist geleitet.

7 Michael Mc Cabe, ‘Mission as Prophetic Dialogue at the Service of God’s Reign’ in SMA 150th Anniversary Symposium on the Future of Mission Ad

Gentes (Rome: SMA Generelate Publication), Bulletin No 124, Jun 2007, p.87.

8 ,,Der Geist des Herrn ist auf mir, weil er mich gesalbt hat, Armen gute Botschaft zu verkiindigen; er hat mich gesandt, Gefangenen Freiheit auszurufen und
Blinden, dass sie wieder sehen, Zerschlagene in Freiheit hinzusenden, auszurufen ein angenehmes Jahr des Herrn.** (Lk 4:18-19)
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Das Ermutigen der Spiritualitit der
leidenschaftlichen Sorge fiir den Schutz
unserer Welt (LS 216)

Viele Menschen fiihlen sich nicht als Teil
der Schopfung, sondern leben und handeln
so, als wiren sie von ihr getrennt, was zu ei-
ner utilitaristischen und selbststichtigen He-
rangehensweise an die Produkte der Schop-
fung fiihrt. Tatsdchlich sind wir Teil der
Schopfung und aus 13,7 Milliarden Jahren
des Schopfungsprozesses Gottes hervorge-
gangen.

Der heilige Franziskus war in vielerlei Hin-
sicht ein Mann seiner Zeit und gegenkultu-
rell. Als die Kirche und die Gesellschaft ver-
suchten, aus der Welt zu flichen; um dem als
bose geltenden Material zu entfliehen,
schitzte der heilige Franziskus durch seine
Beziehung zu Christus, der ,,Fleisch gewor-
den ist”, den Wert der erschaffenen Welt an
sich und nicht nur als Behélter fiir den Hei-
ligen Geist. Er half dabei, die christliche
Tradition der Liebe zum Korper und zum
materiellen Universum wiederherzustellen,
was er im Sonnengesang auf poetische und
mystische Weise ausdriickte. Franziskus ist
durch sein Leben und seine liebevolle Be-
ziehung zu Lebewesen ein Leuchtturm der
Hoffnung fiir eine alternative Art, die ge-
samte Schopfung nachzuempfinden, und ein
Zeichen der Hoffnung fiir eine nachhaltige
Lebensweise. Fiir Franziskus waren andere
Kreaturen buchstiblich Briider und Schwes-
tern. Fiir jemanden, der alles Leben fiir hei-
lig hilt, ist mutwillige Zerstorung undenk-
bar. Generell schidigen oder gefdhrden wir

Familienmitglieder nicht absichtlich. Fran-
ziskus fordert uns auf, andere Wesen als Fa-
milie zu behandeln.

Andere erméchtigen

Ein Freund erklérte, dass der wichtigste As-
pekt dessen, was Jesus in seinem Missions-
grundsatz® darlegte, der Satz ,,Blinden, dass
sie wieder sehen* sei. Im Zentrum der
christlichen Mission steht die Ermaéchti-
gung. In der Vergangenheit gab es zu einem
gewissen Grad eine ungesunde paternalisti-
sche Herangehensweise an die Unterstiit-
zung der Menschen.

Die ,,Warum-Frage*® ist der Kern eines
GFBS-Ansatzes. Was sind die Ursachen fiir
Ungerechtigkeit, Leiden und Ausgrenzung?
Wer sind diejenigen, die von den Ungleich-
heiten in unserer Welt profitieren? Viele
Menschen werden nicht nur aufgrund duf3e-
rer Strukturen versklavt, sondern vor allem
aufgrund versklavter Mentalitdten.'°

Diese Erkenntnisse waren Papst Paul VI.
Sehr wichtig, als er am 20. April 1967 das
Pépstliche Komitee fiir Gerechtigkeit und
Frieden einrichtete, das spéter zum Pépstli-
chen Rat fiir Gerechtigkeit und Frieden wur-
de."! Er skizzierte die Grundprinzipien einer
Spiritualitit von GFBS.

»Before our eyes you represent the reali-
zation of the last voting of the Council
(GS 90). As in other times — and today as
well — once the Church or the bell tower
has been constructed, a cock is placed on

8 Caritate in Veritate # 30. Papst Benedikt sagt, dass die Person, die von echter Néchstenliebe bewegt wird, motiviert ist, die Ursachen und Mittel zu ent-

decken, um das Elend zu bekdmpfen und zu iiberwinden.

9 Harriet Tubman, die sich in den USA fiir die Abschaffung der Sklaverei einsetzte, sagte angeblich, dass sie mehr Menschen hitte befreien konnen. Impli-

zit erkannten viele ihre Versklavung nicht an.

10 Die jiingste Kommission ist jetzt als Sekretariat fiir integrale menschliche Entwicklung bekannt. Papst Franziskus hat den Pépstlichen Rat fiir Gerechtig-

keit und Frieden, Migration und Cor Unum zusammengelegt.

11 Viele der folgenden Beispiele sind in Artikeln, die ich fiir die Irish Franciscan Missionary Union in ihrem zweimonatlichen Magazin mit dem Titel ,,The

Brief* verfasst habe, ausfiihrlicher aufgefiihrt.
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top of the roof as a symbol of vigilance in
the faith and in the whole program of
Christian life. In similar fashion, on the
top of the spiritual building of the Coun-
cil this Committee has been placed, which
has no other mission than that of keeping
the eyes of the Church open, its heart sen-
sitive and its hand prepared for the work
of charity which it is called upon to reali-
ze in the world.“

I1 Beispiele!? fiir die Verbindung
zwischen kirchlicher Mission und
GFBS

Religiose Minner und Frauen, die fiir
das ,,Allgemeinwohl* arbeiten

Beinahe 2000 religiose Institute fiir Frauen,
Mitglieder der Internationalen Union der Ge-
neraloberinnen (UISG) und 200 religidse In-
stitute fiir Médnner, Mitglieder der Union der
Generaloberen (USG), sind in allen Teilen
der Welt prasent und tétig. Es wird geschitzt,
dass es fast eine Million Ordensleute gibt.

Der New York Times-Korrespondent Ni-
cholas D. Kristof veroffentlichte am 1. Mai
2010 einen Artikel mit dem Titel ,,Who can
mock this Church®, in welchem er zugibt,
vom Engagement so vieler Ordensleute im
Stidsudan inspiriert zu sein. Er merkt an,
dass er an der Basis ,,the great soul of the
Catholic Church* findet.

Ich mochte einige bestimmte Beispiele nen-
nen, was Ordensleute tun, um Gottes Reich
durch das Leben und Fordern dieser Werte
aufzubauen. In vielen Teilen der Welt ist es iib-
lich, dass Ordensleute mit Laien, anderen Or-
densleuten, anderen Glaubensgemeinschaften

und Gruppen der Zivilgesellschaft zusam-
menarbeiten. Angesichts der globalen wirt-
schaftlichen, sozialen und politischen Heraus-
forderungen wichst das Bewusstsein, dass es
nicht langer eine Option ist, allein zu arbeiten.

1 Glaube und Gerechtigkeit miissen ein-
hergehen

Vor einigen Jahren hat der aus Indien stam-
mende Kardinal Toppo auf einem vom
Pépstlichen Rat fiir Gerechtigkeit und Frie-
den organisierten Treffen ein sehr aussage-
kriftiges personliches Zeugnis dariiber ab-
gelegt, warum Glaube und Gerechtigkeit
nicht getrennt werden konnen. Er ist ein
Mitglied der Stammesvdlker Nordindiens.
Einige wurden von P. Lievens, einem belgi-
scher Jesuit, vor ungefahr 100 Jahren evan-
gelisiert. Als die ersten Seminaristen zu ei-
nem Didzesanseminar geschickt wurden,
lehnte der Rektor die Aufnahme ab. Er sag-
te, dass es weitere 100 Jahre dauern wiirde,
bis sie den Rest der Zivilisation eingeholt
hitten. P. Lievens Ansatz, sich fiir die Uber-
windung der Armut einzusetzen, die Wiirde
des Menschen zu bekréftigen, seine Men-
schenrechte zu verteidigen und den Zugang
zu Bildung als wesentlicher Bestandteil der
Evangelisierung zu ermdglichen, war fiir
diese Volker eine gute Nachricht. Vor sei-
nem Tod waren Tausende katholisch gewor-
den. Heute gibt es iiber eine Million stam-
meszugehorige Katholiken mit Hunderten
von Priestern und einer blithenden Kirche.

12 Gubbio ist eine italienische Stadt, in der der heilige Franziskus der Legende nach ein Friedensabkommen zwischen verdngstigten Menschen und einem

hungrigen Wolf aushandelte.
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2 Der Bergbau und seine Auswirkungen
auf guatemaltekische Gemeinden -
Gewaltfreier Widerstand

Die abschlieBenden Bemerkungen, die mir
Jose Angel Llamas, ein indigener Anfiihrer,
in einem Interview gab, als ich fragte, wie
Familien seit 2011 Widerstand gegen méch-
tige wirtschaftliche Interessengruppen leis-
ten konnten, war ihr Glaube an Gott.

Im Juli 2014 besuchte ich die sogenannten
,Communities in Resistance in La Puya,
etwa eine Stunde nordlich der Hauptstadt, in
den Gemeinderdten von San José del Golfo
und San Pedro Ayampuc im Departement
von Guatemala. Thre Erfahrung zeugt von
einem heldenhaften gewaltfreien Kampf
von fiinf kleinen Gemeinden mit etwa 1.500
Familien gegen Kappes Cassiday & Asso-
ciates, ein US-amerikanisches Bergbauun-
ternehmen und dessen guatemaltekisches
Tochterunternehmen Exploraciones Mineras
de Guatemala, S.A. (Exmigua). Ziel dieser
Unternehmen war und ist die Gewinnung
von Tonnen von Gold und Silber. Sieben
Jahre spidter geht der Kampf weiter.

Seit dem Eintreffen der ersten Schwerma-
schinen im Januar 2012 haben die betroffe-
nen Gemeinden am Eingang des Geldndes
eine 24-Stunden-Mahnwache durchgefiihrt.
Die meisten sind Kleinbauern. Trotz Ver-
haftungen und der stindigen Anwesenheit
einer betrachtlichen Anzahl von Polizisten,
halten viele von ihnen fiir 24 Stunden pro
Woche Wache.

Die Bergbaugesellschaft hat viele der klas-
sischen Taktiken angewendet, um Gemein-
schaften zu spalten. Sie verteilten Flugblét-
ter, in denen sie den Anfiihrern vorwarfen,

Geld von der Firma angenommen zu haben,
dass Prostituierte tiber Nacht auf der Bau-
stelle geblieben waren und dass einige Ehe-
frauen von Ménnern in den USA, Affdaren
mit den am Protest Beteiligten hatten. Es
gab mehrere Félle gewaltsamer Unterdrii-
ckung. Dieser Protest gibt vielen anderen
Gemeinden in Guatemala Hoffnung.

Das oberste Gericht von Guatemala entzog
der Bergbaugesellschaft die Lizenz, da sie
die einheimische Bevolkerung nicht konsul-
tiert hatten. Unglaublicherweise setzen sie
das Extraktionsverfahren fort. Im Jahr 2018
erhob das Unternehmen eine 300-Millionen-
Dollar-Klage gegen die Regierung von Gua-
temala. Diese Taktik wurde vor einigen Jah-
ren unter dhnlichen Umstédnden auch gegen
die salvadorianische Regierung angewandt.

3 Gubbio?3, eine franziskanische
Initiative fiir Obdachlose
in San Francisco

Einige der 10.000 Obdachlosen in San Fran-
cisco kommen in die St. Boniface Kirche in
San Francisco. Ein Projekt namens Gubbio,
das von den Briidern ins Leben gerufen wur-
de, ermdglicht es auf einzigartige Weise,
dass sich einige Obdachlose vom frithen
Morgen bis zum spédten Nachmittag auf den
Binken der Kirche ausruhen und schlafen
konnen. Eines Morgens in der Messe hatte
ich eine innige Erfahrung der Verbindung
zwischen Jesus Christus in der Eucharistie
und Jesus, der in den Schlafenden in der
Kirche gegenwirtig ist.

Es waren 80 Leute hinter mir, groftenteils
Minner, die schliefen oder auf den Béanken

13 23 Ordensgemeinschaften arbeiten, entweder einzeln oder als Teil einer Gruppe, in Genf. Viele dieser Gemeinden und andere arbeiten auch bei den Ver-

einten Nationen in New York.
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ruhten. Wihrend der Lesung aus dem Evan-
gelium horte ich jemanden schnarchen. Die
Messe geht weiter und wir fahren mit dem
Beten fort. Bei der Weihe, als der Priester
das Brot und den Wein hochhebt und die
Wandlungsworte ausspricht, fiihlte ich, wie
mir ein Schauer tiber den Riicken lief, als ich
iiber die auBBergewohnliche Natur des Ge-
schehens nachdachte. Jesus kam, damit alle
ein Leben haben und es in vollen Ziigen ge-
nieBen konnen. Ich wurde mir der wahren
Gegenwart Jesu bewusster, sowohl im ver-
wandelten Brot und Wein als auch in der
Rubhe seiner geringsten Briider und Schwes-
tern, von denen einige vermutlich nicht
merkten, was auf dem Altar vor sich ging.

Laura Slattery, die Exekutivdirektorin des
Projekts, sagte: ,,Ich mochte, dass die Kir-
chen im Aufzeigen davon, dass wir am
meisten den Schaden befiirchten sollten, den
das Festhalten an unseren Stereotypen und
die Angst vor Obdachlosen uns zufiigt, die
Fiihrungsrolle iibernehmen.

4 Ordensleute bei den
Vereinten Nationen

Viele religiose Institute tendierten traditio-
nell dazu, auf unmittelbare Bediirfnisse zu
reagieren. Es wéchst das Bewusstsein, dass
nicht nur ,,Lebensmittel fiir Hungrige* be-
reitgestellt werden miissen, sondern auch
sichergestellt werden muss, dass sie sich
diese selbst bereitstellen konnen. Die Kir-
chengemeinden haben Mitglieder fiir die Ar-
beit bei und mit den Vereinten Nationen
(UN) als NRO freigestellt'*. Ebenso haben
sie Vertreter, die der Arbeit bei internationa-

ler Institutionen wie der Weltbank, des In-
ternationalen Wahrungsfonds (IWF) usw.
nachgehen. Franciscans International ist ei-
ne dieser NROs. Ziel ist es, die Politik aus
Perspektive des Evangeliums zugunsten des
,,Gemeinwohls“ zu beeinflussen. Wir alle
wissen, dass Grofunternehmen und andere
Interessengruppen unermiidlich daran arbei-
ten, die sozio-politische und wirtschaftliche
Politik zu ihren Gunsten zu beeinflussen.
Diese Arena bietet einen auergewohnlichen
Raum fiir Evangelisierung und Mission. An-
statt sich nur mit den Folgen ungerechter
oder schlichtweg schlechter Gesetzgebung
zu befassen, beteiligen sich Ordensleute und
ithre Partner in zunehmendem Mafle an der
Ausarbeitung politischer Beitrdge, um si-
cherzustellen, dass das ,,Gemeinwohl* in al-
len Bereichen, die das menschliche Leben,
die Wiirde und die Okosysteme, von denen
alles Leben abhidngt betreffen, respektiert
und gefordert wird.

5 Religioser Einfluss auf die
Wasserpolitik der kroatischen
Regierung

P. Boze Vuleta OFM erkannte, als sie 2001
ein Exemplar der Broschiire ,,Wasser fiir das
Leben erhielt, die von den GFBS-Forde-
rern der Union der Generaloberen
(USG/UISG) in Rom verdffentlicht wurde,
dass es sich um ein wichtiges Thema fiir
Kroatien handelte. Wahrend der Recherchen
fiir ihre liberarbeitete Ausgabe stellten die
Mitarbeiter des Franziskanischen Instituts
fur Friedenskultur!® fest, dass die kroatische
Regierung im Begriff war, ein Wassergesetz

14 P. Andres Miiller ofm war daran beteiligt, die kroatischen Franziskaner zur Griindung des Instituts zu ermutigen.
15 Die O’odham leben auf mehr als 2,8 Millionen Morgen (4.450 Quadratmeilen) in der Sonora-Wiiste, die sich iiber einen Teil von Arizona und Nordmexi-

ko erstreckt.
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einzufiihren. Es gelang ihnen, einige der
schwerwiegenderen Defizite in der Natio-
nalen Strategie der Regierung herauszustel-
len, die 2004 zu einem nationalen Umden-
ken fiihrten. Die Gruppe waren die Ersten,
die das Problem der Privatisierung von Was-
serressourcen und ihrer moglichen negati-
ven Folgen in einem Land, das umfangrei-
che Wasserressourcen hat, hinterfragten. Die
Franziskaner halfen auch durch das Institut,
den Bau einer Gas-Elektrizitits-Anlage auf
dem Gelédnde eines grofBen Sees am Fluss
Cetina zu stoppen. Es wurde stattdessen
durch ein umkehrbares Wasserkraftwerk er-
setzt. Sie arbeiten derzeit mit der kroati-
schen Sonntagsallianz an einer nationalen
Kampagne, um die Arbeit an Sonntagen zu
verbieten.

6 Gemeinschaftsbildung: Eine
integrative Kirche fiir eine integrative
Gesellschaf

Im Zentrum der missionarischen Evangeli-
sierung, unabhédngig davon, ob wir Laien
oder Ordensleute sind, steht die Entwick-
lung integrativer Gemeinschaften. Ich be-
suchte einen franziskanischen Freund Br. Ed
Dunne in Cabo San Luis in Mexiko, einige
Monate bevor er 2005 starb. Wir waren zu-
sammen in El Salvador. Er arbeitete auf der
anderen Seite einer sehr prosperierenden
Touristenstadt, wo er armen Migrantenfa-
milien bei der Entwicklung grundlegender
christlicher Gemeinschaften half. Fiinfzehn
Jahre spiter treffe ich Ed, der vor einem pro-
visorischen Wohnraum sitzt und auf die
Leute wartet, die er an diesem Tag eingela-
den hatte, um mit ihm zu beten und zu re-
flektieren. Meine Gedanken kehrten zu den
Tagen in El Salvador zuriick und ich erin-
nerte mich an die schwierige und anstren-
gende Arbeit und fragte mich, ob ich heute

die Energie und Leidenschaft héitte, wieder
von vorne anzufangen. Ich teilte meine
Zweifel mit Ed und fragte ihn, warum er
nach der Diagnose von unheilbarem Krebs
wieder anfange. Er sagte mir, dass seine Be-
rufung darin bestehe, zum Aufbau einer Ge-
meinschaft beizutragen.

Ed wurde auch von Mons. Romero inspi-
riert, der im September 1978 wihrend sei-
ner Sonntagsrede iiber die Bedeutung der
Gemeinschaft sprach. Er sagte:

What does Christ himself say?

“Where two or three gathers in my name,
there am I in their midst.”

Thank you, Lord.

For where there is community that begins
to reflect on your words with religious
sincerity, there you are, Christ, the Bles-
sed One, humanity’s Liberator.

How my heart is filled with hope by a
church where grassroots communities
flourish!

I must ask my dear brother priests to ma-
ke communities flourish everywhere — in
neighbourhoods, in villages, among fami-
lies.

For “where two or three gathers in my
name,” there is the sacramental sign.

7 Das Geschenk der Prasenz in Haiti
nach dem Erdbeben

Bruder Columba, ein 66-jahriger mexikani-
scher Franziskaner, entschied sich nach Jah-
ren in Afrika fiir die Mission in Haiti. 2013
begleite ich ihn auf seinem tiglichen Bum-
mel tiber den Markt, der das Franziskaner-
kloster und die Kirche in Port-au-Prince um-
gibt. Die von einem Erdbeben schwer
beschédigte Kirche ist von Tausenden armen
Haitianern umgeben, die Gemiise, Obst und
Fleisch verkaufen.
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Columba kannte jeden, viele beim Namen
und jeder kannte ihn. Er unterhielt sich mit
jedem Einzelnen, brachte seine Freude zum
Ausdruck, mit ihnen zusammen zu sein, und
ging weiter. Dies war ein tégliches Ritual.
Er war wie ein Musiker oder ein Spallvogel
mit einer Bande von Kindern und Jugendli-
chen, die ihm folgten. Es war offensichtlich,
dass er das Volk liebte und es ihn liebte.
Nach dem Erdbeben nahmen er und die Brii-
der seiner Bruderschaft ein Projekt an, das
von hinduistischen Monchen unterstiitzt
wurde, um die bediirftigsten Kinder und ih-
re Miitter tdglich mit warmem Essen zu ver-
sorgen. Es ist immer noch im Gange. Auf
den Runden besuchten wir einen Voodoo-
Tempel, um weitere Freunde zu begriilen.
In so kurzer Zeit gelang es Columba, sich in
diese schwierige und komplexe Realitét ein-
zufiigen. Seine missionarischen Moglich-
keiten waren klar, mit und unter den Armen
zu sein. Er ist mittlerweile nach Mexiko zu-
riickgekehrt.

8 Franziskanermission bei den amerika-
nischen Ureinwohnern

Br. Tom Frost ofm, ein Bruder der Mission
San Xavier in Arizona, ist ein ehemaliger
Missionar der Philippinen, der etwa 30 Jah-
re lang fiir die Menschen der Mission San
Solano gelebt und gedient hat. Er fuhr mehr
als 800.000 Meilen auf drei Pickups, die der
Tohono O'odham Nation'® gehorten. Das
entspricht einer 32-maligen Weltumrun-
dung. Er sagte, dass eine der wichtigsten
Gesten eines Missionars die Priasenz ist; fiir
die Menschen da zu sein. Die amerikani-
schen Ureinwohner gehdren zu den Arms-
ten in den USA. Sie wurden von den
Zentralregierungen jahrzehntelang vernach-
lassigt, ganz zu schweigen von der Volker-
mordpolitik der Vergangenheit. Es gibt eine

hohe Arbeitslosigkeit und kritische Gesund-
heitsprobleme wie Diabetes und Drogen-
missbrauch. Bei Beerdigungen mitzuwirken
und die Hinterbliebenen zu trosten, ist eine
der wichtigsten pastoralen Aktivitdten.

9 Eine neue Lebensweise: Auf dem Weg
zu einer verbesserten
»Lebensqualitit® fiir alle

Auf einer Konferenz fiir nachhaltige Ent-
wicklung im Jahr 2011 horte ich einen Vor-
trag eines Mannes aus Verona, Italien, in
dem er beschrieb, wie sich in den letzten
Jahrzehnten tiber tausend Familien, die in 43
Gruppen im ganzen Land aufgeteilt waren,
zusammengeschlossen hatten, inspiriert von
einem gemeinsamen Ideal zu versuchen, ge-
rechter zu leben.

Sie erkannten, dass Verdnderung bei sich
selbst und lokal beginnen muss. Zunéchst
haben sich 130 Familien fiir das Projekt en-
gagiert. Es gab ein wachsendes Bewusst-
sein, dass ihr Lebensstil; Erndhrung, An-
schaffungen, Auswahl von Kleidung und
Giitern, Transportmittel und Investitions-
strategien, usw., sich auf die Entwicklungs-
lander und die Umwelt auswirkten. In vie-
lerlei Hinsicht dhnelt dieses Projekt dem der
Fair-Trade-Bewegung.

Jede Familie beginnt mit dem Versuch, die
verwendeten Ressourcen und die verblei-
benden Abfille monatlich zu quantifizieren.
Beispielsweise konnte man sich an mehre-
ren Tagen im Monat dafiir entscheiden, 6f-
fentliche Verkehrsmittel zu nutzen oder mit
dem Fahrrad zur Arbeit oder zur Schule zu
fahren. Ein anderer konnte beschlieB3en, fiir
ein paar Tage auf Fleisch zu verzichten. Je-
mand anderes konnte beschlieen, lokal pro-
duzierte Lebensmittel mit weniger Verpa-
ckung zu kaufen. Andere drehen den
Thermostat mdglicherweise um einige Grad
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herunter. Diese Entscheidungen haben wirt-
schaftliche Auswirkungen auf das Monats-
budget, das monetir berechnet werden kann.
Wenn sich die Familiengruppe oder ihre
Vertreter treffen, teilen sie die Fortschritte
und Schwierigkeiten, auf die sie gestoflen
sind. Mit der Zeit beginnen die Familien-
gruppen zu sehen, wie ethisch motivierte
Verbraucherentscheidungen nicht nur fiir die
eigene Familie sichtbar werden, sondern
auch fiir die Gruppe von Familien, die sich
auf eine dhnliche Reise begeben haben. Sie
stellten auch fest, dass sie durchschnittlich
25% weniger pro Monat ausgaben.

Mit Unterstiitzung des Wuppertal Instituts!”
in Deutschland scheint die Erforschung die-
ser Familien den allgemeinen Gedanken zu
untermauern, dass ein erh6hter Konsum das
Wohlbefinden und das Gliick nicht verbes-
sert. Mit bewussteren Entscheidungen fiih-
len sie sich besser und nahmen die Welt als
besser wabhr.

Dieser ganze Prozess begann mit dem
Wunsch, den Armen in Afrika zu helfen. Sie
stellten fest, dass sie vom Konsumismus, der
Marktwirtschaft und einer Lebensweise, die
héufig nicht bewusst gewéhlt wurde, betrof-
fen waren. Beziehungen, einschlieBlich der
Beziehungen zu ihren Kindern, wurden
nicht anhand der Qualitdt der menschlichen
Interaktion und der gemeinsamen Zeit be-
wertet, sondern anhand rein materieller Kri-
terien. Der Zeitmangel aufgrund von Arbeit
oder anderen Verpflichtungen wurde durch
Geschenke und andere materielle Giiter aus-
geglichen.

10 Loretoschwestern - GFBS und
Ausbildung in der katholischen
Soziallehre:

Diese Aspekte sind ein wesentlicher Be-
standteil der Ausbildung von Kindern in
Schulen, die von Loretoschwestern in Irland
geleitet werden. Seit weit liber einem Jahr-
zehnt findet jahrlich ein GFBS-Seminar fiir
reprasentative Schiiler und Lehrer aller Lo-
reto-Sekundarschulen statt. Jede Schule er-
stellt einen Bericht, in dem ihre MalB3nahmen
zur Forderung der sozialen Gerechtigkeit
und zur Sensibilisierung fiir diese Dimensi-
on des christlichen Glaubens beschrieben
werden. 2011 wurde das Programm auf
Grundschulen ausgeweitet. Die Schulen in
Irland schliefen sich mit Schulen in Kenia
zusammen und fordern die Emersionserfah-
rungen in beiden Lindern. Méadchen, die
Kenia besuchen, erleben aus erster Hand die
Kéampfe der Menschen und werden auf Un-
gerechtigkeiten wie weibliche Genitalver-
stimmelung (Female Genital Mutilation,
FGM) und die Auswirkungen der
HIV/AIDS-Pandemie aufmerksam gemacht,
insbesondere bei verwaisten Kindern. Die
Schulen arbeiten auch daran, Themen in Ir-
land wie Menschenhandel hervorzuheben,
Fairtrade-Produkte zu bewerben und den
Weltwassertag zu feiern. Die Jugendlichen
haben viele Spendenaktionen gefordert, um
Menschen zu helfen, die von Naturkatastro-
phen betroffen sind.

11 Verteidigung des bolivianischen Ama-
Zonas

Im Mai 2013 gab ich einen Exerzitienauf-
enthalt fiir freiwillige Laienmissionare im

17 ,.Das Wuppertal Institut erforscht und entwickelt Leitbilder, Strategien und Instrumente fiir Ubergiinge zu einer nachhaltigen Entwicklung auf regionaler,
nationaler und internationaler Ebene. Im Zentrum stehen Ressourcen-, Klima- und Energieherausforderungen in ihren Wechselwirkungen mit Wirtschaft
und Gesellschaft. Die Analyse und Induzierung von Innovationen zur Entkopplung von Naturverbrauch und Wohlstandsentwicklung bilden einen
Schwerpunkt seiner Forschung.” Weitere Informationen finden Sie unter: https://wupperinst.org/das-institut/
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Serere-Reservat'® in Nordbolivien. Wahrend
meines Aufenthaltes wurde ich an etwas er-
innert, das Bernhard von Clairvaux, ein Zis-
terziensermonch aus dem 12. Jahrhundert,
iiber die Natur gesagt haben soll. ,,Glaube
mir, ich habe es erfahren®, sagte Bernard,
,,du wirst ein Mehreres in den Waldern fin-
den als in den Biichern; Bdume und Steine
werden dich lehren, was kein Lehrmeister
dir zu horen gibt.“ In seiner Biografie iiber
den heiligen Franziskus (Das Grof3e Fran-
ziskusleben, 9.1) sagte der heilige Bonaven-
ture:,,Auf den Spuren die er den Dingen ein-
gepragt fand, ging er uberall dem Geliebten
nach und benuitzte alle Dinge als Leiter, auf
der er emporsteigen und den umfassen
konnte, der ganz liebenswert ist.*

Rosa Maria Ruiz, die sich ihr ganzes Leben
lang fiir die Rechte der Ureinwohner und der
Arbeitnehmer sowie fiir die Erhaltung der
Flora und Fauna Boliviens einsetzte, erwarb
in Serere 4.000 Hektar (40 Quadratkilo-
meter) Flussgebiet des Beni. Marias Oko-
logieprojekt wird von der Organisation der
indigenen Tacana-Gemeinschaften von Bal-
livian, Franciscans International Bolivia und
der Bewegung fiir Frieden und Gerechtig-
keit der Franziskaner unterstiitzt, die sich al-
le fiir Erhaltung, Frieden und Gerechtigkeit
einsetzen. Um Spenden fiir den Naturschutz
zu sammeln, griindete sie eine Oko-Touris-
musagentur namens Madidi Travel, um
Okotourismus zu einer nachhaltigen Alter-
native zu Abholzung, zerstorerischer Land-
wirtschaft und anderen nicht nachhaltigen
wirtschaftlichen Aktivitdten zu machen. Sie
errichteten eine Oko-Lodge im Regenwald.
Das iibergeordnete Ziel des Oko-Projekts ist
es, diesen bestimmten Teil des Waldes zu

verteidigen, zu bewahren und zu verbessern;
ithm zu helfen in seinen urspriinglichen Zu-
stand zuriickzukehren, sowie die indigenen
Volker bei der Benennung ihres Landes und
beim Erlernen weiterer nachhaltiger Prakti-
ken, wie dem Anbau von Gemiise, zu unter-
stiitzen. Eine Studie in einem anderen Teil
des Waldes ergab, dass es auf einem Zehntel
Hektar 142 verschiedene Baumarten gab. I1-
legaler Holzeinschlag und illegale Jagd fin-
den statt. Mit diesem Tourismusprojekt ist
es Maria zusammen mit den Mitarbeitern
gelungen, diesen Raum zu verteidigen, ille-
gale Aktivititen zu melden, Baumarten auf-
zufiillen und der Natur die Wiederherstel-
lung der urspriinglichen Schonheit und
Integritat des Gebiets zu ermoglichen. Eines
der sehr interessanten Ergebnisse ist, dass
die Anzahl und Vielfalt der Tiere in diesem
Teil des Waldes aufgrund der Fortpflanzung
sowie der Einwanderung aus anderen Teilen
des Waldes dramatisch zugenommen hat.
Anmerkung: Die Didzesen in allen neun
Léandern, die zum Amazonasgebiet gehdren,
haben eine Organisation namens REPAM"
gegriindet, die von Papst Franziskus unter-
stiitzt wird und das Ziel hat, die dort leben-
den Menschen sowie die Flora und Fauna zu
verteidigen; eine lebenswichtige Ressource
fiir die gesamte Schopfung.

12 Konstruktive Bemithungen um den
Umgang mit Gewalt in El Salvador

In den 90er Jahren beschéftigten sich in El
Salvador Banden, dic als Mara Salvatrucha
oder MS-13 und Barrio-18 bekannt waren,
mit Kdmpfen und gegenseitigen Totungen

18 “The Madidi Park, established in 1995, consisting of 18,958 square kilometres (1.9 million hectares), is one of the most biologically diverse areas on the
planet. It goes from the glacier-covered peaks of the high Andes Mountains to the tropical rainforests of the Tuichi River. There are over 1,000 bird spe-
cies, representing 11% of the planet’s 9,000 bird species. Other species include jaguar, giant otter, Andean condor, military macaw, puma, giant anteater,
anaconda, caiman crocodile, numerous fish species and several monkey species, to name a few.” at: wikipedia.com

19 Red Eclesial Pan-Amazonica (Pan Amazonia Eclesial Network)
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und lebten von den Ertrdgen aus Straftaten,
die normalerweise auBerhalb ihres eigenen
Territoriums begangen wurden. Die Kirche
in San Bartolo, [lopango, San Salvador, ei-
ne von drei Pfarreien, die von Franziskaner-
briidern betreut wurde, trug durch eine or-
ganisierte pastorale Aktion erheblich zur
Verringerung der Gewalt zwischen diesen
Gruppen bei; eine Tatsache, die von den ort-
lichen Polizeibehorden anerkannt wurde.
Niemand erkannte das schreckliche negati-
ve Potenzial des Bandenphdnomens im Lau-
fe der Zeit fiir die salvadorianische Gesell-
schaft, die heute das gewalttétigste Land der
Welt ist. Jemand sagte, es sei an der Zeit zu
handeln, wenn Bandenmitglieder an Stra-
Benecken 25 Cent forderten. Mit begrenzten
Gemeinderessourcen bot unsere Gemeinde
Schulungen in den Bereichen Computer so-
wie Kunst und Design an. Wir stellten Raum
zur Verfiigung, in dem sich Gangmitglieder
in Sicherheit mit Mitgliedern unserer Pasto-
ralteams treffen konnten. Als Alternative zu
Graffiti ermutigten wir Gangmitglieder, an-
dere Kunstformen auf die Giebelenden der
Hauser in ihrer Nachbarschaft zu malen. Wir
haben ihren Familien geholfen, wann immer
dies moglich war, und ein hohes Mal} an
Vertrauen aufgebaut. Leider waren die Ant-
worten der Regierung oft hartnackig. Junge
Leute mit Tatowierungen wurden zusam-
mengetrieben und eingesperrt. Dies fiihrte
zu einer Anderung ihrer Arbeitsweise. Vie-
le lieBen ihre Tdtowierungen los und ver-
schmolzen mit der Gesellschaft. Das Ge-
fangnis wurde zu einem Trainingslager fiir
zukiinftige Anfiihrer und zukiinftige Opera-
tionen. Drogenbosse, die El Salvador und
andere zentralamerikanische Léander als Ver-
sorgungswege in die Vereinigten Staaten
nutzten, konnten das wachsende Netzwerk
und die Raffinesse der Banden schnell er-
kennen und weiter nutzen, um ihre Drecks-

arbeit zu verrichten und neue Wege zu fin-
den Geld.

13 Glaubenszeugnis - Anonyme
Mirtyrer in El Salvador

Br. Ciaran O Nuanain ofm hat eine einzig-
artige und wichtige Reihe von Biichern iiber
das Leben gewohnlicher Méadnner und Frau-
en veroffentlicht, die wihrend des blutigen
Biirgerkriegs in Salvador fiir ihren Glauben
gestorben sind. Sie sind "anonyme Marty-
rer" aus jedem der vierzehn Departements
(Landkreise) von El Salvador. Zwischen den
spaten 1970er und 1990er Jahren, als der
Krieg mit der Unterzeichnung des Friedens-
abkommens endete, hatten etwa 80.000
Menschen, hauptsichlich Zivilisten, ihr Le-
ben verloren. Bis zum heutigen Tag wurden
8 Biicher veroffentlicht, wovon das letzte
Papst Franziskus présentiert wurden. Das
erste trug den Titel ,,Witnesses of the Gos-
pel: The Department of Cuscatlan®.

Die Inspiration fiir die Veroftentlichung ent-
stand im Vorfeld des Jubildums 2000. Papst
Johannes Paul II. betonte in seinem Aposto-
lischen Brief, Tertio Millennio Adveniente,
die Bedeutung des Zeugnisses der Mértyrer,
die er als "unbekannte Soldaten" bezeichne-
te, deren ,,Zeugnisse [...] nicht verlorenge-
hen* diirfen. Der Papst empfahl, dass "von
den Ortskirchen alles unternommen werden
[sollte], um durch das Anlegen der notwen-
digen Dokumentation nicht die Erinnerung
zu verlieren an diejenigen, die das Martyri-
um erlitten haben.

Im Oktober 2004 wurde mit Unterstiitzung
der Franziskanischen Provinzen in Mittel-
amerika, der MZF und einer Reihe von
Wohltitern das Biiro in San Salvador eroft-
net. Seitdem hatten sie mit zwei hauptberuf-
lichen Helfern und anderen Teilzeitbegeis-
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terten bis zum 31. Juni 2012 das Leben von
691 salvadorianischen Glaubenszeugen do-
kumentiert.

Das Team widmete sich mit Unterstilitzung
der Bischofe hunderten Stunden lang der
Aufzeichnung von Gesprachen, um diese
dann zu transkribieren, zu bearbeiten, zu
iiberarbeiten, zu archivieren und schliefSlich
zur Drucklegung zu bringen. Anschlieend
verabredete sich die AuBBendienstmitarbeite-
rin mit dem Pastoralrat, um die Namen der-
jenigen in der Pfarrei herauszufinden, die
den Kriterien des Mértyrertums entsprechen
konnten. Sie kontaktierte dann Familienmit-
glieder und andere, die sie kannten. Alle Be-
teiligten wurden befragt und die Informatio-
nen wurden transkribiert und iiberarbeitet.
Jedes Zeugnis wurde viermal bearbeitet. Es
wurde eine Redaktionsentscheidung getrof-
fen, um den Sprachstil der befragten Perso-
nen beizubehalten. Das erste von vierzehn
Biichern, das mit den vierzehn Landkreisen
des Landes zusammenfallt, wurde im Juli
2012 verdffentlicht.

Ein Beispiel fiir eine Martyrerin: Marianel-
la Garcia Villa stammte aus privilegierten
Verhiltnissen, entschied sich jedoch fiir die
Armen. An der Universitdt war sie Mitglied
einer Organisation namens ,,Katholische Ju-
gend“. Schon in jungen Jahren las und dach-
te sie iiber die Bibel nach und studierte die
katholische Soziallehre, wobei sie sich im-
mer mehr dariiber im Klaren war, dass Gott
wollte, dass sein gesamtes Volk von allen
Formen der Unterdriickung befreit wird. Sie
war Anwiéltin und Mitglied einer nichtstaat-
lichen Menschenrechtskommission. Ihre
tagliche Aufgabe war es, Informationen liber
diejenigen zu sammeln, die verschwunden
und/oder von Todesschwadronen ermordet
wurden. Sehr oft waren die Familien zu ver-
angstigt, um ihre Angehdrigen offiziell an-

zuerkennen, und so brachten Marianela und
ihre Kollegen die Leichen zur Beerdigung
in Bestattungshéuser. Sie vertraute einer
Freundin an, dass sie nicht verstehen konne,
wie ein Mensch einen anderen Menschen
foltern und téten konne. Sie dachte {iber die
grobe Realitdt nach und bezweifelte, dass sie
jemandes Leben nehmen konnte, um sich
selbst zu verteidigen.

Mons. Oscar Arnulfo Romero, jetzt Sankt
Romero, unterstiitzte ihre Bemiihungen, das
menschliche Leben zu verteidigen, und
stellte ihr Didzesanradio und -verdffentli-
chungen zur Verfiigung. Sie wurde verhaf-
tet und gefoltert. Mons. Romero, besorgt um
ihr Wohlergehen, versuchte ihr personlich
dabei zu helfen, mit dem Trauma umzuge-
hen, und ermutigte sie, ihren Angreifern zu
vergeben. Als sie am 14. Mérz 1983 eine
Militdroperation in Guazapa in der Ndhe
von San Salvador dokumentierte und ver-
suchte, mit anderen Zivilisten zu flichen,
wurde sie gefangen genommen, brutal ge-
foltert und ermordet.

Fazit

Unabhingig davon, ob man im In- oder Aus-
land ist, gelten dhnliche Eigenschaften fiir
einen christlichen Missionar; Harmonie zwi-
schen dem eigenen Glauben und dem eige-
nen Leben und Engagement in der Welt zu
finden. In einfachster Form muss man Zeit
damit verbringen, eine personliche und zu-
nehmend tiefere Beziehung zu Gott in Jesus
Christus aufzubauen. Die Verpflichtung zum
Gebet und einem solidarischen Leben mit
anderen und der Schopfung, insbesondere in
den am stirksten gefdhrdeten und ausge-
grenzten Bereichen unserer Welt, sind kon-
stitutive Dimensionen des Missionars, der
sich fiir den Aufbau des gottlichen Reiches
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der ,,Gerechtigkeit, [des] Friede[ns] und
[der] Freude im Heiligen Geist™ einsetzt.
Der heilige Jakobus (1:27) erinnert uns in
seinem Brief daran, dass ,,ein reiner und un-
befleckter Gottesdienst™ der ist, sich um
Witwen und Waisen zu kiimmern und uns
von der Welt nicht kontaminieren zu lassen.
Die Frucht einer gesunden Beziehung zu
Gott manifestiert sich in unserer Sorge und
Beteiligung auf vielféltige Weise an denje-
nigen, die kdmpfen und arm sind.
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Wenn ich hier und heute unter der eher all-
gemeinen Uberschrift ,,Entwicklungszu-
sammenarbeit™ spreche, dann erwarten Sie
wahrscheinlich eine Bestandsaufnahme der
globalen Herausforderungen und entwick-
lungspolitischen Schwerpunktsetzungen aus
staatlich-ministerialer Sicht. Und sind viel-
leicht iiberrascht, wieviel ,,Kirche* und wie-
viel ,,Religion* auch im BMZ (Bundesmini-
sterium fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit
und Entwicklung, d.R.) stecken.

Herausforderungen

Wir sehen fiir die Entwicklungszusammen-
arbeit viele Herausforderungen. Und ange-
sichts der tdglichen Nachrichten mit immer
neuen Schreckensmeldungen und -bildern,
die uns derzeit aus aller Welt erreichen, kann
man als halbwegs empathischer Mensch den
Eindruck gewinnen, die Welt sei vollig aus
den Fugen geraten.

Der Nahe Osten scheint zu zerfallen; Terror
bedroht nicht mehr nur Afghanistan, Irak,
Syrien und weite Teile Afrikas, sondern
auch Europa, Deutschland. Der Konflikt mit
Russland um die Ukraine und die innenpo-
litischen Entwicklungen in der Tiirkei sind
weitere Themen, die uns beschéftigen.

Vor allem die Fliichtlingsstrome bringen
viele Lander an die Belastungsgrenzen. Da-
bei wird bei aller medialen Uberflutung und
Berichterstattung leicht vergessen, dass nur
der geringste Teil der Fliichtlingsstrome zu
uns nach Europa kommt. Fast 90% der
Fliichtlinge werden von Entwicklungslan-
dern aufgenommen. Und das ist eine un-

Prof. Dr. Claudia Warning

glaubliche Leistung fiir zum Teil sehr arme
Lénder, die damit selbst an den Rand ihrer
Kapazititen und Leistungsfiahigkeit kom-
men. Diese Lénder benétigen und verdienen
unsere Unterstiitzung, damit sie nicht selbst
unter der Last zusammenbrechen.

Zusitzlich kennen wir alle die globalen He-
rausforderungen:

» 821 Millionen Menschen hungern.

* Jedes 10. Kind auf der Welt muss unter
ausbeuterischen Bedingungen arbeiten.

e Wir, die Menschen in den Industrieldn-
dern, verbrauchen drei bis viermal so vie-
le Ressourcen wie ein Mensch in Afrika
oder Asien.

* Aber die Auswirkungen dieses Ressour-
cenverbrauchs und des Klimawandels —
Tropenstiirme, steigender Meeresspiegel
— sind zuerst in den armen Léndern zu
spiiren. Wir hier in Europa, in den rei-
cheren Léandern, leben auf Kosten der
Menschen in anderen Teilen der Welt und
auf Kosten unseres Planeten.

Wiirden alle Menschen so leben wie wir,
dann brduchten wir heute schon die Res-
sourcen von zwei oder drei Planeten. Wir
haben aber nur den einen.

Also miissen wir Globalisierung gerecht ge-
stalten. Das heif3t vor allem: Chancen ge-
recht verteilen. Und damit meine ich die
Chancen

+ auf Nahrung,

» auf Ressourcen,

» auf Wissen und

» auf gleichberechtigte Teilhabe.

Wir haben mit der Agenda 2030 und ihren
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17 Nachhaltigkeitszielen einen ,,Weltzu-
kunftsvertrag®, der den Weg zu einer ge-
rechten Globalisierung weist.

Denn mehr als je zuvor in der Geschichte
der Menschheit ist unser Alltag mit dem an-
derer Menschen in anderen Teilen der Welt
verbunden. Es muss uns also etwas angehen,
unter welchen Bedingungen die Menschen
in anderen Lindern arbeiten, die das her-
stellen, was wir benutzen, tragen und essen.
Und es geht uns auch an, ob unser Wirt-
schaften und Konsumieren die Klimabedin-
gungen in anderen Léndern verschérfen.

Im logischen Umkehrschluss heif3t das: Es
wird am Ende auch uns betreffen, wenn es
den anderen schlecht geht. Warum?

Weil wir eine Handelsnation und auf stabile
Bedingungen angewiesen sind. Weil sich
iiber globale Kommunikationsnetze wichti-
ge Innovationen genauso verbreiten wie zer-
storerischer Fanatismus. Weil noch viel
mehr Flichtlinge nach Europa kommen,
wenn Armut, Gewalt und Perspektivlosig-
keit sie aus ihren Heimatlédndern vertreiben.
Im schlimmsten Fall werden Jahrzehnte ent-
wicklungspolitischer Erfolge wieder zu-
nichte gemacht, wenn durch Kriege und Kri-
sen, Klimawandel und Ressourcenschwund
Hunderte Millionen Arme ihre Lebens-
grundlagen verlieren. Oder wenn Menschen
mit Stiirmen, Fluten und Diirren, Nahrungs-
mangel, Wasserknappheit oder Krankheiten
kdmpfen miissen.

Wir leben in einer Zeit der gegenseitigen
Abhiéngigkeiten. Die Welt ist zusammen ge-
wachsen - und die Verantwortungsraume
grofler geworden. In der Welt von heute ist
auch der Fernste unser Nachbar. Unseren ei-
genen Wohlstand und Frieden konnen wir
nur erhalten, wenn es auch unseren Nach-
barn gut geht.

Tatsédchlich ist auch Deutschland in mancher
Hinsicht noch ein ,,Entwicklungsland*“. Und
wir haben keinen Grund oder die Berechti-
gung, mit dem Finger anklagend oder ge-
ringschédtzig auf die Lander zu zeigen, die
nun auch ihren Anteil an Rohstoffen, Le-
bensrdumen und Wohlstand einfordern.

Natiirlich wird es nicht einfach sein, welt-
weit eine gemeinsame Vorstellung von einer
lebenswerten und zukunftsfahigen Welt zu
entwickeln. Wirtschaftliche und politische
Allianzen, Bequemlichkeit, Routine und
eingefahrene Denkmuster stehen dem oft-
mals entgegen. Wer das iiberwinden und
neue Denkmuster in den Kopfen verankern
will, muss selbst aktiv werden und lokale
und globale Krifte blindeln, mit anderen
kooperieren, Partner suchen, Ideen austau-
schen und auch Mitbiirgerinnen und Mit-
bilirger mobilisieren.

Geschichte der kirchlichen Zentralstellen,
Zusammenarbeit BMZ-Kirchen

Das gilt nicht nur fiir jede und jeden Einzel-
nen. Auch ein Bundesministerium braucht
moglichst viele Verbiindete, Partner und
Mitstreiter, die an diesem herausfordernden
und iiberwdlbenden Zielekatalog mitarbei-
ten. Solche bewédhrten Partner haben wir u.a.
mit den beiden grof3en christlichen Kirchen
gefunden.

In drei Jahren konnen der Staat und die bei-
den groB3en christlichen Kirchen eine grof3e
Jubildumsfeier ausrichten: Dann besteht die
Zusammenarbeit zwischen dem BMZ und
den beiden kirchlichen Zentralstellen sage
und schreibe 60 Jahre.

Auch wenn ich als Vertreterin des BMZ zu
Ihnen gekommen bin, wird niemand — auch
im BMZ nicht — bestreiten, dass der erste

~Entwicklungszusammenarbeit”
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eigentlich Antrieb fiir die Solidaritdt mit
den Armen und Ausgegrenzten in Entwick-
lungslédndern nicht von einem Ministerium
oder staatlichen Stellen, sondern eindeutig
von den Kirchen kam. Die Hilfswerke Mi-
sereor und Brot fiir die Welt konnten be-
reits im vergangenen Jahr ihren 60. Ge-
burtstag feiern — und sind damit dlter als
das BMZ.

Lassen Sie mich deshalb einen ganz kurzen
Exkurs zur Griindungsgeschichte der beiden
kirchlichen Hilfswerke machen, mit denen
wir bis heute eng zusammen arbeiten.

Bereits 1958 beschloss die Fuldaer Bi-
schofskonferenz nach einer Rede des Kol-
ner Kardinals Joseph Frings die Durchfiih-
rung einer Aktion gegen Hunger und
Aussatz in der Welt unter dem Motto "mise-
reor super turbam". Das Motto stammt aus
dem Markusevangelium. Ubersetzt heiBt
dieser Vers aus dem Kapitel 8: ,,Ich habe
Mitleid mit diesem Menschen®. Diese Mi-
sereor-Kollekte (1959) sollte im wahrsten
Sinne des Wortes ,,einmalig® sein — und
wurde es in ganz anderer Hinsicht: Mit ei-
nem Spendenerlds von iiber 34 Millionen
DMwurden selbst die groiten Erwartungen
iibertroffen. Und so entstand aus einer als
»einmalig® gedachten Spendenaktion das
Bischofliche Hilfswerk Misereor in Aachen.

Ganz dhnlich ist die Griidungsgeschichte
des evangelischen Werkes ,,Brot fiir die
Welt“. Am 12. Dezember 1959 erdffneten
die evangelischen Kirchen in der Berliner
Deutschlandhalle 12.000 Besuchern die ers-
te Aktion Brot fiir die Welt. Sie wurde an-
gesichts der Not in vielen Teilen der Welt
und aus Dankbarkeit fiir die selbst empfan-
gene Hilfe nach dem Zweiten Weltkrieg ge-
griindet. Zunichst war auch hier nur eine
einmalige Kampagne geplant, doch das Er-
gebnis war wiederum iiberwéltigend: Die

erste Sammlung erbrachte 19 Millionen DM
im Westen und fiinf Millionen Mark im Os-
ten. 2000 Artikel fanden sich in den Medien
zum ,,Aufstand* der evangelischen Christen,
Korbe voller Briefe erreichten die Akteure.
Als die dankbaren Reaktionen aus den Lén-
dern des Siidens eintrafen, wurde beschlos-
sen, dass ,,Brot fiir die Welt* weitergeht.

Die beiden Kirchen waren somit die ,,Vor-
reiter flir den Gedanken von weltweiter So-
lidaritdt und Entwicklungshilfe in der deut-
schen Gesellschaft. Und bis heute begleiten
sie unsere staatliche Entwicklungspolitik —
gelegentlich durchaus mahnend und kri-
tisch, aber immer konstruktiv.

Umgekehrt hat sich der Staat — insbesonde-
re das BMZ — immer wieder den in manchen
Sachen kontroversen, aber im fachlichen
Austausch und personlichen Umgang stets
fairen und gewinnbringenden Diskussionen
mit den Kirchenvertretern gestellt. Denn
letzten Endes konnte auch die staatliche Ent-
wicklungszusammenarbeit vielfach von der
Expertise und den Argumenten und Anre-
gungen der Kirchen neue Eindriicke — viel-
leicht auch Erkenntnisse — gewinnen und da-
von profitieren.

Charakteristika kirchlicher Vorhaben

Die Kirchen nehmen unter allen Zuwen-
dungsemptingern und Partnern des BMZ ei-
ne privilegierte Stellung ein: Sie sind in der
Auswahl ihrer weltweiten Vorhaben und Part-
ner frei und auch nicht an Weisungen, Vorga-
ben, Konzepte oder Strategiepapiere aus dem
BMZ gebunden. Das stof3t gelegentlich auf
Neid und Misstrauen, man hort auch gele-
gentlich die kritische Frage: ,,Wer kontrolliert
eigentlich, was die Kirchen mit dem ganzen
Geld machen?* Tatsédchlich bestehen zwi-
schen dem BMZ und den Kirchen nicht nur
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fest vereinbarte und regelméaBige Gesprachs-
formate, sondern auch spezifische und an-
spruchsvolle Berichts- und Rechenschafts-
vereinbarungen, die auch eine Haftung der
Kirchen fiir Verfahrensfehler beinhaltet.

In der Regel wird diese besondere Form der
Zusammenarbeit daher mit grofler Zustim-
mung betrachtet. Denn sie eroffnet allen Be-
teiligten - und insbes. den so genannten
»Zielgruppen vor Ort, den Armen in Ent-
wicklungsldndern - grofle Chancen und
Moglichkeiten. Die Hilfswerke Misereor
und Brot fiir die Welt fungieren dabei auch
als eine Art ,,Zentralstelle* fiir ihre jeweili-
gen Kirchen: weitere katholische und evan-
gelische Akteure in Deutschland erhalten
hieriiber Zuwendungsmittel des BMZ.

Das Haupt-Charakteristikum kirchlicher
Entwicklungszusammenarbeit ist zugleich
ihre grofte Stérke:

 Sie erfolgt unterhalb der staatlichen Ebe-
ne und ist durch ihre besondere Nihe zu
den Armsten der Armen gekennzeichnet
(,,Option fiir die Armen*). Die Kirchen
mit thren weltweiten Verbindungen und
Fachkriften direkt vor Ort bieten oft die
einzige Mog—lichkeit, auf die Basis be-
zogene, den Grundbediirfnissen der Men-
schen dienende Entwicklungsansitze zu
fordern.

 Vor allem besitzen die kirchlichen Hilfs-
werke auch dann noch Handlungsmog-
lichkeiten, wenn unsere staatliche EZ
nicht, noch nicht oder nicht mehr agieren
kann oder darf - insbesondere bei un-
giinstigen politischen Rahmenbedingun-
gen in einem Entwicklungsland.

» Entscheidend dabei ist: Die Kirchen sind
keine Durchfiihrungsorganisationen des
BMZ. Sie arbeiten unabhéngig vom Staat
und strikt nach dem Partner- und Antrag-

sprinzip. Auf Grund ihrer oft langjéhri-
gen vertrauensvollen Kontakte, Partner
und Arbeit vor Ort konnen sie deshalb
auch in akuten Krisensituationen rasch
und flexibel reagieren und die staatliche
EZ im schlimmsten Fall zunachst ,,erset-
zen“, vor allem aber wirkungsvoll unter-
stiitzen oder flankieren.

Das zeigte sich besonders deutlich an der
Partizipation der Kirchen an allen BMZ-
Sonderinitiativen und in der ad hoc-Kri-
senreaktion, Stichwort: Fliichtlinge.

Ich habe es eingangs schon erwéhnt:
Weltweit sind derzeit knapp 60 Millionen
Menschen auf der Flucht vor Verfolgung,
gewaltsamen Konflikten und Menschen-
rechtsverletzungen. ,,Fluchtursachen be-
kdmpfen — Fliichtlinge reintegrieren® ist
deshalb ein weiterer wichtiger Schwer-
punkt in der aktuellen Arbeit des BMZ.
Und hier konnen wir besonders auf die
Kirchen als bestens vernetzte, bewéhrte
und krisenerprobte Partner setzen - z.B.
bei der Unterstiitzung der Zivilgesell-
schaft im Kontext der Syrien-Krise, bei
der Trauma-Arbeit mit Fliichtlingen oder
bei der Stabilisierung der Nachbarldnder.

Und die Sonderinitiative ,,EineWelt ohne
Hunger* war und ist geradezu auf die
Kirchen und ihre Arbeitsschwerpunkte
zugeschnitten. Allein aus dieser Sonder-
initiative wurden die Kirchen daher (seit
Bestehen bis einschl. 2018) mit fast 70
Mio. € beteiligt. Und diese Mittel kom-
men on top zu denen aus dem reguldren
»Kirchentitel”, der in den vergangenen
Jahren kontinuierlich gestiegen ist. Auch
das ein Indiz fiir den besonderen Stellen-
wert, den die Leitung des BMZ der Zu-
sammenarbeit mit den Kirchen beimisst
(akt.: 301 Mio. € bar, hilftig aufgeteilt
auf beide Zentralstellen).
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...aber keine Missionierung mit
BMZ-Mitteln

Eine klare Grenze gibt es allerdings:
,Malnahmen der kirchlichen Verkiindi-
gung* oder Missionierungsvorhaben sind
von einer Forderung mit Bundesmitteln aus-
driicklich ausgeschlossen. Das ist in der For-
derrichtlinie ganz unmissverstandlich fest-
gehalten. Sofern die Kirchen und ihre Werke
Spendenmittel verwenden, sind sie in der
Zweckbestimmung und Partnerorientierung
frei.

Warum ist das so?

Zum einen ist dies eine Folge der grundge-
setzlichen Trennung von Staat und Kirche
und des sékularen Staatsprinzips. Zum an-
deren handelt es sich bei den BMZ-Geldern
um Steuermittel, und diese werden von al-
len steuerpflichtigen Biirgerinnen und Biir-
gern, vollig unabhédngig von ihrer eigenen
Religionszugehorigkeit, gezahlt. Es ist den
deutschen Steuerzahlern daher weder ver-
mittelbar noch zumutbar, dass aus ihren
Steuermitteln im Rahmen der deutschen
Entwicklungszusammenarbeit einzelne, aus-
gewihlte Religionsgemeinschaften finan-
ziell gefordert und unterstiitzt werden.

AuBlerdem gilt es zu bedenken, dass Ent-
wicklungsprojekte  distributive  Effekte
haben, indem sie bestimmte Gruppen be-
giinstigen, andere nicht. Wenn also bei-
spielsweise ein Projekt nur auf eine (Unter-)
Gruppe innerhalb eines Konfliktes ausge-
richtet ist, kann dies den Neid und die ohne-
hin bestehenden Spannungen zwischen den
Gruppen sogar noch verschérfen. Entwick-
lungsprojekte zielen daher auf das Gemein-
wesen und auf die Forderung und Stérkung
aller gesellschaftlichen Krifte.

Die Bundesregierung setzt den Men--
schenrechtsansatz in der Entwicklungszu-

sammenarbeit um. Entsprechend sollen Pro-
jektmaBnahmen Mitgliedern aller Religions-
gruppen zu Gute kommen und alle bedrohten
Minderheiten bei der Schaffung und Konsoli-
dierung ihrer Lebensgrundlagen unterstiitzen.

Auch die kirchlichen Hilfswerke sind von
ihrem Selbstverstindnis und qua Definition
keine ,,Hilfswerke speziell flir Christen®. Th-
re Vorhaben sollen — It. Statuten - grund-
satzlich allen notleidenden Menschen zu
Gute kommen, unabhéngig von Geschlecht,
Ethnie oder Religion. Viele Vorhaben sind
so konzipiert, dass sie das Zusammenleben
zwischen verschiedenen Religionsgemein-
schaften fordern.

Missionsbegriff

Besonders in Landern Westeuropas, die sich
kritisch mit ihrer eigenen Kolonialver—gan-
genheit auseinandergesetzt haben, ist der
Begriff der Mission auch aufgrund der vie-
lerorts gewalttdtigen Missionsgeschichte
oftmals negativ konnotiert. »Mission« wird
dann mit kolonialen Bildern und Denkmus-
tern von Abhdngigkeiten gleichgesetzt.

Dieses Verstindnis von einer aggressiven
Mission hat sich zugunsten partnerschaftli-
chen Denkens und der Unterscheidung zwi-
schen Mission und Evangelisation gewan-
delt: Im Fokus steht nun insbesondere der
interreligiose Dialog.

Der Lutherische Weltbundes hat das in ei-
nem Beitrag mit dem Titel: »Mission im
Kontext. Ein Beitrag zu Verstdndnis und
Praxis der Mission« (2005) so formuliert:

»Der interreligiose Dialog als Streben nach
Frieden und Zusammenhalt in der Ge-
sell=schaft, nach gegenseitigem Verstehen
und nach der Wahrheit, ist integraler Be-
stand—teil der kirchlichen Mission. Da die
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Kirche berufen und gesandt ist, Verwand-
lung, Heilung und Versohnung in die Ge-
sellschaft zu bringen, gehort die Zusam-
menarbeit mit unterschiedlichen Gruppen
im Blick auf Frieden und Gerechtigkeit zur
Mission der Kirche. So ist der interreligidse
Dialog ein wirksames Mittel, um religidse
Span—nungen zu entschdrfen und Wege zu
finden, wie in einem multireligiésen Umfeld
den Problembereichen Armut, Diskriminie-
rung, Gewalt und Unterentwicklung begeg-
net werden kann. “

BMZ-Strategie: ,,Religionen als Partner
in der Entwicklungszusammenarbeit*

Der Text des Lutherischen Weltbundes wur-
de 2005 formuliert. Und er liest sich fast wie
ein Vorwort zur BMZ-Religionsstrategie,
die Bundesminister Dr. Gerd Miiller im Feb-
ruar 2016 vorgestellt hat. Denn auch in der
staatlichen Entwicklungszusammenarbeit
wird anerkannt, welchen Einfluss Religion
auf die Menschen in unseren Partnerldndern
weltweit hat. So sucht das BMZ verstérkt
den interreligiosen Dialog und arbeitet mit
verschiedenen Religionsvertretern zusam-
men, damit nachhaltige Entwicklung welt-
weit gelingt.

Die offentliche Berichterstattung gerade in
den vergangenen Jahren hat deutlich ge-
zeigt, dass Kultur und Religion als
Ent-wicklungsfaktoren in Politik und Of-
fentlichkeit neue und erhohte Aufmerksam-
keit entgegenge—bracht wird. Die offentli-
chen Kontroversen iiber den ,,Kreuz-Erlass*
oder das ,,Kopftuch-Verbot®, die Beschnei-
dung jidischer und muslimischer Jungen
oder das Schichten von Tieren haben eine
Gemeinsamkeit: Sie zeigen, dass das The-
ma Religion ldngst nicht mehr nur ,,Privat-
sache® Einzelner ist, sondern auch in einem

sdkularen Staat mit zunehmender kulturel-
ler Vielfalt ebenso zunehmend Raum im ge-
sellschaftlichen und politischen Diskurs ein-
nimmt. Wenn das schon in Deutschland so
ist, dann umso mehr in den Partnerldndern
unserer deutschen Entwicklungszusammen-
arbeit. Das belegen ganz niichterne Zahlen
und Statistiken:

* In 40 Partnerlandern geben vier von fiinf
Menschen an, dass ihnen Religion ,,sehr
wichtig® sei.

* In Nigeria gehen 90 Prozent der Bevol-
kerung jeden Sonntag in den Gottesdienst
oder am Freitag in die Moschee — das er-
leben Pfarrer und Priester hierzulande
vielleicht noch an den hdchsten kirchli-
chen Feiertagen, Karfreitag oder Heilig-
abend. Aber in der Regel konnen die Kir-
chen von solchen Besucherzahlen nur
traumen: In Deutschland machen sich le-
diglich rund sechs Prozent der Bevolke-
rung regelmafig auf den Weg zum sonn-
tédglichen Gottesdienst.

* In vielen Entwicklungsldndern genief3en
Religionsvertreter zum Teil ein deutlich
hoheres Vertrauen als der Staat. Das fiihrt
dazu, dass in Notsituationen oft religiose
Einrichtungen die erste Anlaufstelle fiir
die Menschen sind.

Das zeigt: Religion und Religionsgemein-
schaften spielen in Entwicklungslidndern ei-
ne sehr wichtige Rolle — wenn auch gele-
gentlich eine hochst ambivalente.

Fiir uns im Bundesentwicklungsministerium
fiihrte das vor drei Jahren zu der ebenso lo-
gischen wie tlberfilligen Erkenntnis, dass
wir auch unsere Kooperation mit religidsen
Akteuren weltweit ausbauen miissen. Wir
miissen weitere gewinnen. Und zwar zu-
satzlich zu unserer seit bald sechs Jahrzehn-
ten bestehenden engen Kooperation mit den
beiden groflen christlichen Kirchen in
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Deutschland. Denn religiose Akteure kon-
nen eine Menge an- und ausrichten, sowohl
im Guten als auch im Schlechten:

Wir verfolgen beispielsweise mit Entsetzen
die nicht enden wollenden Berichte iiber
Gréueltaten, ob von Boko Haram in Nigeria,
der Lord’s Resistance Army in Uganda oder
der Terrormiliz ,,Islamischer Staat “. Alle
nehmen fiir sich in Anspruch , im Namen
von Gott zu handeln — dabei morden und
foltern sie, verursachen unbeschreibliches
menschliches Leid und eine Massenflucht,
destabilisieren ganze Regionen und zersto-
ren bereits erreichte Entwicklungserfolge.

Auf der anderen Seite schitzt die Weltbank,
dass in Subsahara-Afrika fast die Hélfte al-
ler Leistungen im Bereich Gesundheit und
Bildung von religiosen Akteuren erbracht
wird.

Oder nehmen Sie das Beispiel Stidafrika:
Ohne den Einfluss der Kirchen und ihrer in-
ternationalen Vernetzung wire das Ende der
Apartheid vor 25 Jahren nicht moglich ge-
wesen. Kirchen als Friedensstifter also. Und
auch heute noch sind die Kirchen und ihre
Partner in vielen Krisensituationen und in-
stabilen Landern oftmals die einzigen, die
den notleidenden Menschen vor Ort uner-
miidlich beistehen. Oft sind sie dann zu-
gleich diejenigen, die den Boden fiir De-
eskalation, die Wiederaufnahme von
Gesprichen und Friedensprozessen bereiten.

Wie kann und will sich die Entwicklungs-
zusammenarbeit in diesem Spannungsfeld
bewegen?

Gemeinsame (christliche) Werte

Mit unserer Strategie ,,Religionen als Part-
ner der Entwicklungszusammenarbeit* ha-
ben wir versucht, Ansétze zu finden. Als ge-

meinsamen Nenner hat sich schnell eine ge-
meinsame Wertebasis gefunden — denn dhn-
liche Werte gibt es in allen Weltreligionen.

Wahrscheinlich kennen Sie alle das schone
deutsche Sprichwort:

,,Was Du nicht willst, das man Dir tu, das
fiig auch keinem anderen zu“.

Das leitet sich aus der ,,goldenen Regel* der
Gegenseitigkeit ab, die man nicht nur im
Neuen Testament, sondern auch in den Ha-
dithen des Islam, in der Thora, in den Schrif-
ten des Hinduismus und des Buddhismus
findet.

Die Bewahrung der Schopfung ist z.B. ein
zentrales Anliegen der meisten Religionen.
Ebenso die Hinwendung zu den Ausgesto-
Benen, zu den Armen. Insofern ist Religion
zugleich Quelle fiir eine Ethik des ,,Genug*
und fiir ein Verstdndnis von Entwicklung,
das nicht nur 6konomischen oder techni-
schen Fortschritt meint. Als Ebenbild Got-
tes ist der Mensch mit einer unverduf3erli-
chen Wiirde versehen. Und diese Wiirde gilt
es grundsitzlich zu schiitzen — iibrigens
auch, wenn man keiner Religion angehort
oder angehoren will.

Damit keine Missverstdndnisse auftreten:
Ziel unserer Religionsstrategie ist nicht die
Forderung von Religion, ihre Instrumentali-
sierung zur Erreichung bestimmter Ziele
oder die ,,Missionierung® in Form der Ver-
breitung des christlichen Glaubens. Dazu
habe ich ja vorhin schon einige Ausfiihrun-
gen gemacht. Aber christliche Werte wie
Verantwortung, Gerechtigkeit, Nachhal-
tigkeit, Wertschétzung, Solidaritit, Beschei-
denheit sowie Frieden geben unserem poli-
tischen Handeln eine wegweisende Grund-
lage.

Deutschland ist kein ,,christlicher Staat™ -
aber die christliche Botschaft bildet die geis-
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tige Grundlage unserer Gesellschaft. Oder
wie es das Bundesverfassungsgericht auf
den Punkt gebracht hat: Die Bundesrepublik
1st weltanschaulich neutral, aber nicht wert-
neutral. Deutschland betreibt keine ,,christ-
liche Politik* - aber eine Politik auf der
Grundlage des christlichen Menschenbildes
und in christlicher Verantwortung.

Zur Forderung von nachhaltiger Entwick-
lung auf der Basis der eben genannten ge-
meinsamen und grundlegenden Werte wol-
len wir Religionen und Religionsfiihrer
weltweit als Partner gewinnen und ihren po-
sitiven Einfluss fiir nachhaltige Entwick-
lungsziele nutzen. Und ich betone ,,positi-
ven Einfluss®, weil uns durchaus bewusst
ist, dass Religion auch Teil eines entwick-
lungsblockierenden Problems sein kann.
Aber selbst in solchen Fillen gilt: Nicht der
Dialog ist die Gefahr, sondern die Verwei-
gerung des Dialogs.

Im Dialog eroffnen sich dagegen grof3e
Chancen: Denn oft sind es religiose Autori-
taten, die den Armen und Benachteiligten ei-
ne Stimme geben und die oftmals schwache
Zivilgesellschaft starken. Hinzukommt, dass
religiose Versammlungsstitten hdufig Raum
fiir gesellschaftliche Debatten bieten.

Religion ist vielerorts eine zentrale Werte-
ressource, die Orientierung fiir ethische und
rechtliche Normen gibt. Religion kann iden-
titdtsstiftend wirken und Menschen unter-
schiedlicher Hintergriinde {iber Grenzen und
Kontinente zusammenbringen. Die Kirchen
und ihre Partner stehen notleidenden Men-
schen vor Ort auch dann noch zur Seite ste-
hen, wenn die Regierung versagt, kriegeri-
sche Auseinandersetzungen herrschen oder
Katastrophen hereinbrechen. Aber auch fiir
die juristisch-politische Aufarbeitung eines
beendeten Konflikts ist der religiése Zugang

oft hilfreich. Wahrheits- und Vers6hnungs-
kommissionen in Post-Konfliktgesellschaf-
ten zeigen, dass eine Veranderung von Welt-
anschauungen, Vergangenheitsbetrachtung
und Verhaltensweisen eine umfassende He-
rangehensweise erfordern. Anerkannte reli-
giose Personlichkeiten konnen dabei als
Briickenbauer dienen.

Auch religiose Texte bieten die Moglichkeit,
Gewalt als Mittel der Konfliktbewéltigung
zu de-legitimieren. Und Rituale und Zere-
monien konnen Ausgangspunkte fiir Ver-
sohnung, Vergebung und einen Neuanfang
sein. Denn das Verhalten in Konflikten ist
oftmals mehr emotional als rational begriin-
det. Ein religidser Versohnungsansatz, der
Menschen vielschichtiger beriihrt, kann des-
halb unter Umstédnden mehr Erfolg haben
als ein rein rationaler Ansatz.

Das sind die vielversprechenden Ankniip-
fungspunkte und Chancen. Aber natiirlich
sehen wir auch die andere Seite, die Risiken:

Religiose Autoritdten konnen auch Brand-
beschleuniger in Konflikten sein. Religions-
gemeinschaften konnen Verfolgte und Ver-
folgende sein.

Religion wird auch zur Absicherung von
Macht, zur Unterdriickung von kritischen
Meinungen und zur Vermeidung von demo-
kratischen Reformen instrumentalisiert. Aus
religiosen Uberlieferungen werden immer
wieder gesellschaftliche Regeln abgeleitet,
die im Widerspruch zu den Menschenrech-
ten stehen und Diskriminierung begriinden.
Von religiosen Organisationen angebotene
Dienstleistungen, z.B. im Bildungswesen,
erreichen zwar Menschen, die von staatli-
chen Leistungen ausgeschlossen sind - kon-
nen aber auch zu Radikalisierung und Into-
leranz beitragen.
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Praktische Beispiele

In unserer Strategie haben wir daher auch
praktische Beispiele und Anregungen zum
Ausbau der Zusammenarbeit mit religiosen
Akteuren und zur Forderung des inter- und
intrareligiosen Dialogs aufgezeigt. Sicher-
lich ambitionierte Ziele und viel Arbeit,
auch im BMZ selbst. Denn auch in unserem
eigenen Haus miissen wir zunédchst das Wis-
sen iiber diese Zusammenhédnge erweitern,
Sensibilititen schérfen und dann eine feste
und selbstverstdandliche Verankerung dieses
Themas auch in unseren einzelnen Lénder-
strategien herbeifiihren.

Nur zwei kurze Beispiele fiir einen ersten
Eindruck aus der Praxis:

In Agypten unterstiitzt Brot fiir die Welt mit
BMZ-Mitteln ein Forum fiir interkulturellen
Dialog. Das Forum bringt christliche und
muslimische Geistliche sowie andere ge-
sellschaftlich relevante Akteure zusammen,
beispielsweise Medien- und Kunstschaffen-
de oder Lehrende an Schulen. In den Foren
wird tiber gesellschaftspolitische Zukunfts-
themen gesprochen. In einem geschiitzten
Raum konnen sensitive oder politisch bri-
sante Themen angesprochen werden. Zum
Beispiel die zukiinftige Entwicklung von
Staat, Religion und Demokratie in Agypten,
Meinungs- und Religionsfreiheit, musli-
misch-christliche Beziehungen, Gender-
oder soziale Gerechtigkeit.

Jordanien ist ein Land mit knappen Res-
sourcen, einer stetig wachsenden Bevolke-
rung und einer groen Zahl von {iberwie-
gend aus Syrien aufgenommenen
Fliichtlingen. Jordanien ist ebenfalls ein sehr
religioses Land — der Islam ist Staatsreligi-
on. Eine wichtige Rolle spielt im Islam die
Flucht des Propheten Mohammed von Mek-
ka nach Medina, wo er freundlich aufge-

nommen wurde. Fiir viele Muslime hat die-
se Geschichte Vorbildcharakter. Diese Be-
sinnung auf gemeinsame muslimische Wer-
te wird von einem BMZ-Projekt unterstiitzt.
Uber 90% der Einheimischen und der
Fliichtlinge sind Muslime. Moscheen sind
daher wichtige Orte der Begegnung. Das
Projekt setzt hier an, um unterschiedliche
Gruppen bei der Arbeit im Moscheegarten
oder bei FuBballturnieren zusammenzubrin-
gen. Gelder aus der muslimischen Pflicht-
spende Zakat wurden genutzt, um Frauen
weiterzubilden und in Arbeit zu bringen.
Das Religionsministerium in Amman unter-
stiitzt das Programm und sorgt fiir die Ver-
breitung bei den fast 4000 registrierten Ima-
men.

Und auch international haben wir das The-
ma vorangetrieben: Im Rahmen einer Inter-
nationalen Konferenz in Berlin mit tiber 250
Teilnehmenden aus aller Welt, bei der iiber
mogliche Beitrdge von Religionen zu nach-
haltiger Entwicklung und Frieden gespro-
chen wurde, wurde die ,,International Part-
nership on Religion and Sustainable
Development® - kurz: PaRD — gegriindet.
Inzwischen ist PaRD ein Zusammenschluss
von 100 Regierungen, multilateralen Orga-
nisationen (Vereinte Nationen, Weltbank)
sowie Nichtregierungsorganisationen.

Das riesige Echo auf unsere Konferenz-Ein-
ladung und PaRD hat auch uns {iberrascht
und geradezu tiberwiltigt. Es hat zugleich
bewiesen: Religiose Werte beeinflussen das
Denken und Handeln vieler Menschen auf
unserer Erde — allerdings mit gewaltigen re-
gionalen Unterschieden. Im alltdglichen Le-
ben der Menschen in Entwicklungsldandern
spielen Religionen und Religionsgemein-
schaften eine weitaus bedeutendere Rolle als
bei uns in Deutschland.
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Religionsfreiheit

Die MZF konnte im Jahr 2017 mit einer Ge-
samtsumme von fast 800.000 € 66 Einzel-
projekte und Initiativen unterstiitzen und da-
mit dazu beitragen, dass Kinder,
Jugendliche, Frauen, Miitter, Madnner und
Altere eine neue Chance auf ein menschen-
wiirdiges Leben erhalten.

Die Franziskaner/innen bringen alle an
Franz von Assisi und der HI. Klara zusam-
men mit einem gemeinsamen Ziel: Eine ge-
rechtere und friedlichere Welt. Das Leben
des HI. Franziskus inspiriert uns in unseren
Anstrengungen fiir Frieden, Bewahrung der
Schopfung und dem Einsatz fiir die Armen.

Franziskus tiberwand die Spaltung zwischen
Reich und Arm. Fiir ihn bedeutete Leben
nicht die Ansammlung von Reichtum, son-
dern die Forderung von Gemeinschaft, Le-
ben als Teil der Gemeinschaft aller Ge-
schopfe auf dieser Erde. Die gesamte
Schopfung ist Teil der Familie jedes Einzel-
nen.

Dieses tiefe Empfinden und Verstehen
driickt er im Sonnen,,Schwester Wasser*“ge-
sang aus, der zu Beginn dieses Beitrags zi-
tiert wurde. Jede Projektforderung der MZF
steht in diesem Kontext und versucht, einen
kleinen Beitrag zu leisten, damit dies Wirk-
lichkeit wird.Umso bedenklicher ist es, dass
Religionsfreiheit als ein zentrales Men-
schenrecht weltweit zunehmend einge-
schriankt oder komplett infrage gestellt wird.
Das gilt fiir zahlreiche religiose Minderhei-
ten weltweit. Deshalb betonen wir auch im-
mer wieder: Unsere Solidaritit gilt allen be-
nachteiligten religiésen Minderheiten.
Dreiviertel der Menschheit lebt in Staaten,
die die Religions- und Weltanschauungs-
freiheit ganz oder teilweise einschranken.
Das reicht von administrativen Hindernis-

sen iiber soziale Stigmatisierung bis hin zur
Todesstrafe. Die Starkung der Religions-
freiheit ist uns daher ein ebenso dringliches
Anliegen. Seit Beginn dieser Legislaturpe-
riode gibt es daher im BMZ einen Beauf-
tragten der Bundesregierung fiir weltweite
Religionsfreiheit (Markus Griibel MdB).

Bei allen Herausforderungen, aktuellen Kri-
sen und Umwailzungen bleibt eine Konstan-
te: Staat und Kirche sind zwei Seiten der
gleichen Medaille, die im Bemiihen um den
besten Weg, Menschen weltweit in ihren
Anstrengungen fiir ein selbstbestimmtes Le-
ben in Freiheit und Wiirde beizustehen, ihre
jeweilige Rolle mit ihren jeweiligen indivi-
duellen komparativen Vorteilen spielen. Zu
Franziskus von Assisi haben viele Men-
schen eine besondere Affinitit und Bindung.

Der Papst hat das mit seiner Namenswahl
vielleicht am prominentesten gezeigt. Aber
auch fiir viele Menschen in Deutschland und
weltweit kommt in dem Armutsideal des
Franz von Assisi auch das eigentliche We-
sen des Christentums zum Ausdruck: Fiir
andere Menschen da zu sein, und materielle
wie geistliche Hilfe anzubieten.

Mit Papst Franziskusund seiner Enzyklika
,Laudato Si* verspiiren wir sogar ,,Riicken-
wind* aus dem Vatikan. Und nicht nur das:
In gewohnt 6kumenischem Schulterschluss
hat auch die EKD im September letzten Jah-
res ein Impulspapier verdffentlicht, das als
,kleines protestantisches ,,Laudato si be-
zeichnet wurde. Der Titel: ,,Geliehen ist der
Stern, auf dem wir leben* (EKD-Schrift
130). Darin mahnt der Ratsvorsitzende
Heinrich Bedford-Strohm, dass die Kirchen
selbst mit gutem Beispiel vorangehen und
,»Mahnerin, Mittlerin und Motor* auf dem
Weg zur Umsetzung der Agenda 2010 sein
sollen.

~Entwicklungszusammenarbeit”
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Und wenn wir uns heute im Rahmen dieses
Symposiums fragen, ,,wie wir die Welt be-
kehren®, dann lautet meine Antwort — oder
ein Baustein zu einer mdglichen Antwort -:
Indem wir einen Paradigmenwechsel her-
beifiihren und unser eigenes (Wohlstands-)
Modell iiberpriifen und verédndern.

Dabei wiinschen wir uns die Kirchen in ei-
ner Vorreiterrolle, mit Vorbildfunktion und
Wirkung innerhalb Deutschlands und darti-
ber hinaus. Denn die Kirchen kénnen ganz
besonders den notwendigen Bewusstseins-
wandel auch in unserer eigenen Bevdlke-
rung befordern — das hat nicht nur die Er-
folgsgeschichte des Fairen Handels
bewiesen. Initiativen, die von Glaubensge-
meinschaften ausgehen und damit von ei-
nem grofen Teil der Gesellschaft mitgetra-
gen werden, konnen sich auf lange Sicht zu
fest etablierten Bestandteilen unseres wirt-
schaftlichen und politischen Wirkens entwi-
ckeln. Dies bringt nicht nur Verdnderungen
in Entwicklungsliandern mit sich, sondern
auch hier, bei uns.

Die Handlungsfelder sind so vielfaltig wie
naheliegend: Nachhaltig konsumieren und
produzieren (Textil, Beschaffungswesen),
Hunger beenden und nachhaltige Landwirt-
schaft fordern, Ungleichheiten iiberwinden,
Klima schiitzen, Kohleausstieg und nach-
haltige Mobilitdt fordern.

Wir miissen unser eigenes Wohlstandsmo-
dell iiberdenken und zukunftsfihig machen.
Unsere Bereitschaft, als Vorbild voranzuge-
hen, uns selbst auch weiter zu entwickeln,
unser Wissen partnerschaftlich mit anderen
zu teilen, 6kologische und soziale Standards
weltweit zu verbreiten — all das gehort zu
globaler Verantwortung. Und es kann zu-
gleich entscheidende Impulse fiir die Ent-
wicklungschancen in anderen Teilen der
Welt geben.

AbschlieBend kann ich daher nur appellieren:
Lassen Sie uns alle gemeinsam im Sinne von
Franz von Assisi denken und handeln:

,»Tu zuerst das Notwendige, dann das Mog-
liche - und plétzlich schaffst du das Un-
mogliche!*
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FRAGE NICHT,
WIEWIR
DIE WELT BEKEHREN!




missionszentrale
M ' 4 der franziskaner

Missionsrenirale der Franziskaners o V. - Albertus-Magnus-Siralle 39 - D-53177 Bonn

Bonn, November 2018
INVITATION

Dear Sir or Madam,

in occasion of the 50 jubilee of the ‘Missionszentrale der Franziskaner’, the major relief organization of the
Franciscan family, we are organizing a Symposium from 27th to 29th of March 2019 in the 'Gustav-
Stresemann-Institut’, Bonn, to which we want to invite you cordially. The Symposium's heading is: DO NOT
ASK HOW WE CONVERT THE WORLD! There will be covered topics and questions like:

What is the meaning of Mission? Theologically? Practically?

What is the deeper sense of Christian Development Cooperation?

What is the relation between a Theology of Mission of the present day and Development Cooperation?
What is the role of the papal documents ‘Evangelii Gaudium’ and "Laudato Si” in this context?

We want to illuminate the different perspectives of the subjects with the help of lectures and workshops. We
are glad to have with us speakers from different cultural, theological and geographical backgrounds. There is
a simultaneous translation German « English available.

The Symposium will be completed by a panel discussion where every speaker takes part. To this Symposium
are invited particularly staff members of relief organizations, faculty members of catholic and protestant
theological Faculties, members of religious orders and guests from politics and society. We are thankful for
the collaboration with our partners “Don Bosco Mission” and “Steyler Mission”.

Enclosed you will find a separate registration form. If you wish to participate, please check and complete the
data and send back the sheet not later than January 15t 2019. Should you know other interested persons,
you are very welcome to forward the enclosed green flyer. If you have any questions, please contact the

following e-mail address: veranstaltungen@mzforg
We will be happy to see you. With kind regards, Pax et Bonum,

f / - . LA )

(?r &/ﬁ‘?/;',“é'g j"'!/é;’&“% FH (Ubsmdy [ L ¢ /)

I/ r i J /
Pater Matthias Maier ofm P. Prof. Dr. Johannes B. Freyer ofm
Missionszentrale der Franziskaner e. V.
Albertus-Magnus-5tr. 39 - D-53177 Bonn Tel.: +49 22895354 - 0 Sparkasse KoinBonn
Postfach 20 0953 - D-53139 Bonn Fax: +49 228 95354 - 40 IBAN: DE83 3705 0198 0025 0014 47 Spenden-
Web: www.mzf.org E-Mail: post@mzf.org BIC: COLSDE33XXX Siegel
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In the context of development cooperation,
the term “development” is a problematic
concept, because very different ideas have
been associated with it since the 19th centu-
ry. In an article, Markus Biiker call on us to
rethink development...! He writes: “Even in
2019, the promises of prosperity, respect for
human rights, and democratic participation
will by no means be fulfilled for all people.
However, these promises are part of the Eu-
ropean, reason-based Enlightenment: in
keeping with that notion, politics, business,
and technology drive progress and develop-
ment forward, continuously making life bet-
ter for people. Over time, everyone would
benefit from this type of modernisation.”
These promises “will not be kept along the
paths that have been chosen thus far, even
though belief in them continues to shape in-
ternational cooperation.”

In the following, I would like to draw atten-
tion to some (mission-)theological develop-
ments that are influencing the current un-
derstanding of both mission and
development cooperation and which have
led to taking different cultures or contexts
seriously, such that people in their respec-
tive contexts are the subjects of their own
development...

Martin Uffing SVD

1. Overview

Developments in the understanding of mis-
sion since the 1960s* are closely related to
the understanding of Christian development
cooperation. Depending on how “mission”
is understood, “development” is either an in-
tegral part of it or just an appendage. “Lo-
calisation” has replaced “europeanisation”
or “westernisation” in the development
process today — at least within many differ-
ent theories. “We are currently supporting
over 700 social, pastoral and ecological proj-
ects in Asia, Africa, Latin America, Central
and Eastern Europe. The basic idea behind
all these projects is “helping people to help
themselves” in order to bring about sustain-
able change. We develop the projects to-
gether with the those in need on site and cre-
ate new, better basic conditions for a decent
life.”

“We continue to relate to the sisters and
brothers of the entire Franciscan family to
support this grassroots work. We stand for
justice, peace and the protection of creation.
For us, mission means approaching every
person in the world because, in His freedom,
God works within every person, writing a
unique story that has importance for the
world. For us, the path to God can never by-
pass the people.””

1 Markus Biiker, Entwicklung neu denken. Abschied von alten Denkmustern, in: Forum Weltkirche 1 (Januar/Februar) 2019, 12-17

2 Ibid., 12

3 cf. also: S. Bevans/R. Schroeder, Constants in Context — A Theology of Mission for Today, Maryknoll, NY 2004; D. Bosch, Mission im Wandel, Gielen
2012; A. Biinker, Missionarisch Kirche sein?, Miinster 2004; G. Collet, ,,... Bis an die Grenzen der Erde”, Freiburg 2002; M. Delgado/M. Sivernich (Hg.),
Mission und Prophetie in Zeiten der Interkulturalitét, St. Ottilien 2011; J. Schiitte (Hg.), Mission nach dem Konzil, Mainz 1967; M. Sievernich, Die christ-

liche Mission, Darmstadt 2009, etc.
4 Mission Headquarters of the Franciscans (MZF), Bonn
5 From the MZF mission statement
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Mission is the way of Christians across the
diverse borders of our time and world, espe-
cially toward people on the edges, the people
in poverty and those living in conditions that
stand in contrast to the Gospel of the king-
dom of God. Mission is understood as
proclamation, service to people, bearing
witness to God's kingdom of love, salvation
and justice.® Before the Second Vatican
Council, mission was defined geographical-
ly. The missionaries primarily came from
Western Europe, North America, and Aus-
tralia and they went to the “mission coun-
tries”, which was practically the same as
saying, to the rest of the world. Until well in-
to the 20th century, the understanding of
mission was shaped by the spread of the Eu-
ropean variation of Christianity and its cul-
tural form throughout the whole world. In
the classic reading, mission means a state of
emergency in the church, since the mission
must take place where the church has not yet
been established (completely, i.e. as it is in
Europe).” At the same time, for example,
when encountering people and cultures in
Africa, Asia and Oceania, the task of “civil-
1sing”, i.e. “europeanising” non-Europeans
has been seen as contributing to the “devel-
opment” of these people.

In the 20th century, the perspective changed,
among other things due to the two world
wars, decolonisation, and various church
events. A booklet appeared in France during
the Second World War, promoting the idea
that France itself had become a “mission
country”.® However, at the Council itself, for
example, the then Cologne Cardinal Frings

was still opposed to additionally using the
term mission in connection with Europe: “In
mission theology, avoid any analogous use
of the word ‘mission’ for areas that were for-
merly Christian but have now become de-
christianised. The missionary idea must
shine in all its original radiance; it implies
the proclamation of our Lord Jesus Christ in
places where this holy name has not yet been
preached.” Nevertheless, the Council pro-
vided impetus for a new orientation of the
mission idea. The theological basis of mis-
sion, which is developed in the 4d Gentes
Mission Decree, has led to an expansion of
the concept of mission since the Council.
Therefore, mission first and foremost means
God’s mission (Missio Dei) and it cannot be
restricted to human-defined borders or cer-
tain territories (“mission areas”). Just as the
church as a whole is missionary in nature,
so too is every sub-church or local church.

Therefore, we can say that speaking of mis-
sion today means speaking of an essential
trait of the church. However, this idea has
not necessarily prevailed throughout the
church. The use of the word mission has al-
so led to confusion that persists to this day.
This “ambiguity about mission becomes ap-
parent when there is still talk of missions
(e.g. mission areas, Congo mission, China
mission, Germany as mission country, etc.)
or when the impression is given that there
are certain missionary times (namely, when
and where the church had not yet been able
or was no longer able to expand to a seem-
ingly adequate extent).”!

6 cf. R. Schroeder, What Is the Mission of the Church?, Maryknoll, NY 2008, 112.
7 A. Biinker, Welche Mission(en)? Welche Missionswissenschaft(en)?, in: M. Stowasser/F. Helm (Hg.), Mission im Kontext Europas, Wien/Gottingen 2011,

33-55, here: 36f.
8 H. Godin/Y. Daniel, La France pays de mission?, Paris 1943

9 J. Frings, Missionspflicht der Kirche, in: ZMR 50 (1966) 22f (cited by Biinker, loc. cit., 36).

10 A. Biinker, op. cit., 34f.
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As early as the 1970s, the Swiss Capuchin
Walbert Biihlmann spoke of a departure
from the Occident and the coming of the
third church, where “faith is alive,”'' and for
Karl Rahner the significance of the Second
Vatican Council could only be compared to
the Apostle Council of Jerusalem, because
that is where the Catholic Church first ap-
peared as a world church.'> While the church
has since made good progress on the way to
becoming a real world church, the local
churches in Europe are challenged by mis-
sionary situations in their own continent.

If we take a look at documents of the uni-
versal church!® and at letters and reflections
on the mission or on evangelisation etc. in
the Asian, African, Latin American and also
European context, we get a good idea not
only of the very complex external circum-
stances that mission operates within today,
but also of the large variety of missionary
reactions and ideas.

On the occasion of the commemoration of
the Second Vatican Council’s opening, Car-
dinal Karl Lehmann, then bishop of Mainz
and chairman of the DBK, called for new
missionary initiatives in 2012, especially in
Germany.'*

In 2000 Lehmann had already written in his
preface to “Zeit zur Aussaat” (A Time for
Sowing): “A basic word of church life is re-
turning: mission. Suppressed for a long
time, perhaps even subject to suspicion, of-
ten concealed, it is now gaining new impor-
tance. It is appears in many word combina-

tions with pastoral and theological discus-
sion, such as mission and evangelisation,
missionary pastoral work, and missionary
proclamation, the missionary bearing wit-
ness of the church, etc..”!* Four years later,
in “All Nations - His Salvation”, it says:
“Proclaiming the Gospel of the Kingdom of
God to all nations (Luke 4:43) is the mission
of the Church. It cannot do a better service
for the world... A world mission means
crossing borders to others and inviting them
to believe.”!® And further: “The Church is in-
volved in the mission of God, which has tak-
en on historical form in Jesus Christ and is
inspired by the Spirit of God. The goal of
this God-based mission is to realise the
Kingdom of God. The Church must bear
witness to this, in this country and through-
out the world.”"”

Recognising the plurality of cultures and
religions, along with understanding the
revelation and mission of the Second Vati-
can Council and the entry into world poli-
tics of many countries of Africa, Asia and
Latin America as independent subjects
were important starting points for “para-
digm shifts” in the mission theology for
more than the last 50 years...

2. The mission crisis

The enthusiasm for missions, which had
reached a peak during the Council, abated
soon after the Council. “The reason for this
was undoubtedly the general crisis of theol-

11 cf. e.g.: W. Biihlmann, Wo der Glaube lebt, Freiburg 1974; id., The Coming of the Third Church, Slough 1976; id., Weltkirche, Graz 1984
12 K. Rahner, Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils, in: Schriften zur Theologie, volume X1V, Ziirich-Einsiedeln-K6In 1980, 287-

302.

13 cf. also: G. Collet, Das Missionsverstandnis der Kirche in der gegenwirtigen Diskussion, Mainz, 1984. cf. e.g. the Second Vatican Council (1962-65),
(1962-65), Evangelii Nuntiandi (EN, 1975), Redemptoris Missio (RM, 1990), Evangelii Gaudium (EG, 2013)
14 cf.: Press release of the Diocese of Mainz from 13/10/2012 “In der Tradition aller bisherigen Konzilien”...

15 The German Bishops, A Time for Sowing, Bonn, 26/11/2000, 5
16 The German Bishops, All Nations - His Salvation, Bonn 23/09/2004, 8
17 Ibid., 9
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ogy as a result of the windows opened by the
Council, the increasing secularisation of
Western culture, the reflection on the weak-
nesses and one-sidedness of past mission
epochs, the uncertainty of foreign mission-
aries as a result of the moratorium debate in
various countries which began in 1971. The
1970s found the mission entering into a re-
al crisis. Many mission societies, especially
Protestant ones, changed their name... The
word mission was frowned upon.”!8

David Bosch has shown that criticism of the
Christian mission came not only from out-
side, but also from inside. “In 1964 alone,
four books were published, all written by
missiologists or missionary leaders: Ronald
K. Orchard, Missions in a Time of Testing;
James A. Scherer, Missionary, Go Home!;
Ralph Dodge, The Unpopular Missionary;
and John Carden, The Ugly Missionary.”"
Then Bosch points out various factors of the
crisis that affect not only the mission, but the
whole church or even the whole world.
These include: progress in science and tech-
nology and the associated worldwide
process of secularisation; the de-Christiani-
sation of the West, which was the starting
point for modern missionary efforts; life in
an increasingly religiously pluralistic world
that forces Christians to review stereotypi-
cal views about other religions; feelings of
guilt in the West due to the submission and
exploitation of people in other parts of the
world; developments in local theologies in
many parts of the world. All of these factors
include both positive and negative aspects,
but always lead to the challenge of rethink-

ing the topic of mission and of changing the
understanding of mission.?

The Austrian missiologist Franz Helm
speaks about the “scepticism and rejection”
that the Christian church mission is encoun-
tering today. He points out that following the
celebrations for the 500th year of the con-
quest of and missionary work in Latin
America in 1992, “a one-sidedly negative
image of the Christian mission” had become
firmly established, “which generally charac-
terised it as intolerant, violent, culture-de-
stroying and colonising. The result was a re-
jection of the mission, including suggestions
to remove such a maligned and socially no
longer acceptable word from ecclesiastical
parlance.?! Helm also refers to the Berlin
philosopher Herbert Schnéddelbach, who
wrote in 2000: “The Great Commission is a
prohibition of tolerance, because that which
differs from what is Christian is only there to
be baptized... The missionary mandate en-
tails the eradication of paganism worldwide,
that is, the theological empowerment of
Christian cultural imperialism.?**

3. Developments toward new
understandings of mission

The Encyclical of Pope Benedict XV, Max-
imum Illud (1919) was “fundamental and
radical” in its time** and meant the begin-
ning of new developments in understanding
missions in the 20th century. Of course, dur-
ing this time there were a number of mo-
ments that made it necessary to critically ex-

18 Karl Miiller, Die Mission der Kirche in systematischer Betrachtung, in: H. Biirkle, Die Mission der Kirche, Paderborn 2002, 98f

19 D. Bosch, Mission im Wandel, Gieflen 2012, 3-5
20 Ibid.

21 F. Helm, Wie willkommen sind die Verkiinder des Evangeliums? ... in: M. Stowasser/F. Helm (Hg.), Mission im Kontext Europas, Vienna 2011, 19f

22 Quoted from Helm, 20f.

23 cf.: Christian Tauchner, foreword VerbumSVD 60 (2019), 8. cf. also: Andrzej Miotk, The Historical Significance and Prophetic Resonance of the Apos-
tolic Letter Maximum Illud on the Centenary of its Publication, in: VerbumSVD 60 (2019)11-41
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amine the mission - and not just particulari-
ties of its methods... The necessity to criti-
cally examine the entire structure of the mis-
sion arose, not least due to the poor showing
the European Christian countries gave dur-
ing the First World War, which became vis-
ible even in the “mission areas”. With Max-
imum illud, in departing from Europeanism
and colonialism, Benedict XV challenged
the accepted certainties associated with
colonialism. His successors have begun to
slowly break up the Eurocentric routines of
the mission and the Council, certainly also
in light of the global changes after the Sec-
ond World War, including decolonisation, fi-
nally formulating a completely new defini-
tion of mission as an essential trait of the
church and as the task of all believers.

At the same time, “mission” was increas-
ingly understood in a “broad” sense. In the
post-colonial period, a lot of hope was asso-
ciated with the term “development”. In Pop-
ulorum progressio 76 (1967), Pope Paul VI
said that “development is the new name for
peace.” But the Pope was more occupied
with an ongoing concern than he was with
short-term hope. The “underdeveloped na-
tions” were lagging behind in the race for
prosperity, but if they could be helped to run
faster and to learn the technologies of ad-
vanced countries faster, the end of their mis-
ery would be just around the corner.?* In the
countries of the South, however, the mood
had changed since the 1950s, especially in
Latin America. In the social-political area,
development was replaced by revolution, ec-
clesiastically and theologically by a libera-
tion theology. Over time, the term “libera-
tion theology” was coined (1968, shortly
before Medellin), whereby its main topics

had been circulating for over a decade. “Lib-
eration” was soon appearing everywhere in
the ecclesiastical landscape. The opposites
we were faced with were not development
and underdevelopment, but domination and
dependence, rich and poor, capitalism and
socialism, oppressors and oppressed.?
Poverty would not be eradicated by the flow
of technological expertise to the poor coun-
tries, but by removing the main causes of in-
justice. And since the West was unwilling to
support such a project, the people of the
South had to take their fate into their own
hands and free themselves via revolution.
Development implied an evolutionary con-
tinuity with the past; liberation, on the oth-
er hand, involves a significant break and a
new beginning.

The “discovery of the poor” had quite a dra-
matic impact in Catholic circles, especially
in terms of the way it was demonstrated at
the Second and Third General Conference
of Latin American Bishops in Medellin,
Colombia (CELAM 11, 1968) and in Puebla,
Mexico (CEALAM 111, 1979). Puebla is al-
so where the phrase “priority option for the
poor” was coined. And as Gustavo Gutiér-
rez has explained, the word “priority” does
not entail any exclusivity, as if God were on-
ly interested in the poor, while the word “op-
tion” should not be understood in the sense
of “optional”. Rather, the point is that the
poor come first, though they are not the on-
ly ones whom God’s attention is directed to,
and the Church therefore has no choice but
to demonstrate solidarity with the poor. The
poor possess an “epistemological preroga-
tive” (Hugo Assmann). They are the new in-
terlocutors of theology.

24 DB = David Bosch, Mission im Wandel, Gielen 2012, 511
25 Waldenfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn 1987, 226f.
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Of course, the danger with all this is that one
can once again become trapped in the
“Church for Others” instead of the “Church
of the Poor”. At least incrementally, people
began to distance themselves from the con-
descending attitude of the (rich) church to-
wards the poor. It was not so much the fact
that the poor needed the church, but that the
church needed the poor — if it wanted to be
very near its Lord. The poor began to dis-
cover and assert themselves. Just as the poor
“refused ... to dream on command” in their
reaction to the development model (Ivan I1-
lich), they now refused to be defined by the
West, the rich, or the whites. The poor were
no longer mere objects of a mission, they
had become actors and institutions. And this
mission is first and foremost a mission of
liberation. Gutierrez precisely defines liber-
ation theology as “an expression of the right
of the poor to think about their faith.”?¢ The
Church was once the “voice of the voice-
less” — now the voiceless was asserting that
their own voice be heard.

Evangelli Nuntiandi” (EN) by Pope Paul
VI?7 represented another important step for
a changed understanding of mission. As is
known, it is about evangelisation in the
world today...

After the universal mission of the church
had been defined in EN with regard to evan-
gelisation, the word itself became increas-
ingly inclusive in post-conciliar ecclesiolo-
gy. [ will not try to follow the course of this
development through the many evangelical
congresses and theological meetings that
took place in the post-conciliar years, but I at
least need to explain the development as
seen in some official documents of the

church’s magisterium. In general, the devel-
opment manifests as a passage from a “nar-
row” idea of evangelisation, identified as
preaching or proclaiming the Gospel, to a
“broad” idea of it, as expressed in activities
such as human development and the struggle
for justice. Even interfaith dialogue has a
completely legitimate place in the mission
of evangelisation.

The 1974 Synod of Bishops, which dealt
with the evangelisation of the modern world,
1s an important stage in this development.
The results of the synod were included in the
Apostolic Exhortation with the very person-
al stamp of the Pope himself. After showing
that evangelisation is “the very calling of the
Church” (14), the Pope develops another
idea of evangelisation and remarks: “Every
partial and fragmentary definition that tries
to explain the reality of evangelisation in all
its richness, to disclose its complexity and
dynamics, only does so at the risk of impov-
erishing and even distorting it. It is impossi-
ble to understand the concept of evangelisa-
tion without attempting to keep in mind all
the essential elements” (17). Regarding the
subject or representative of evangelisation,
the Pope says that it involves the whole per-
son: words, actions, bearing witness (21-22).
The object encompasses everything that is
human: “For the Church, evangelisation
means bringing the Good News to all layers
of mankind and, through its influence, bring
about a transformation in humanity from the
inside so that it may be renewed” (18). The
Church must therefore “evangelise human
culture and cultures” (20).

Paul VI. is dealing with the advancement,
development and liberation of people. He

26 G. Gutiérrez, Theologie der Befreiung, Mainz 1992, 23
27 Pope Paul VI, Evangelii Nuntiandi, 1975
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points out that these activities and evangeli-
sation have “deep connections” of an an-
thropological, theological and evangelising
nature (31). The mission cannot, of course,
be reduced “to the dimensions of a simple
temporal project,” and the Pope does not fail
to underline “the specifically religious fi-
nality of evangelisation” (32). However,
when this church is understood, it has a “du-
ty to proclaim the liberation of millions of
people. The duty to support the birth of this
liberation, to bear witness, and to ensure that
it is complete. This is not foreign to evange-
lisation” (30). Although this statement is
generous, it appears cautious when placed
next to what the Synod of Bishops said in
1971 in a document entitled, “Justice in the
World”: “Acting in the name of justice and
participating in the transformation of the
world appears to us fully as a constitutive di-
mension of preaching the Gospel, or in oth-
er words, the Church’s mission to redeem
mankind and to liberate it from any oppres-
sive situation” (6).

In his teaching, Pope John Paul II has more
than once drawn attention to the close con-
nection between evangelisation and the pro-
motion of justice. Even in his first Encycli-
cal, Redemptor Hominis (1979), this
concern for humanity is seen as “an essen-
tial, indestructible element of its [the
Church’s] mission” (15). This idea is often
similarly repeated later. Twenty years after
Populorum Progressio, John Paul II took
stock in the following way: ...” that the hopes
for development, which were so vital at the
time, appear far from being realised.”?® The
Pope was by no means alone in this assess-

ment. At that time, experts and members of
solidarity groups were already using catch-
phrases such as: “development aid is assist-
ing underdevelopment”, “lethal assistance”
or “development aid benefits us and harms
those we want to ‘develop’.

In Redemptoris Missio®’, John Paul II recalls
the often unbearable situations of poverty
“that exist in many countries and that often
lead to mass exodus. The community of be-
lievers in Christ is challenged by these in-
humane situations. The proclamation of
Christ and the Kingdom of God must be-
come a human instrument of salvation for
these peoples.” Later, there is a section on
“Promoting development by forming con-
science” in RM.

In Evangelii Gaudiumalso*®, Pope Francis
deals extensively with social and economic
issues and with the challenges that poverty,
injustice, etc. pose for the church’s mission.
Among other things, he underlines the “pre-
ferred place of the poor among the people
of God” and points to economic develop-
ments that violate human rights®':

Economic exclusion and social inequal-
ity lead to aggression and war. A system
of social inequality is “unjust at its
root.” (59)

Religion cannot be banished to the inte-
rior of humanity, rather, the church’s so-
cial teaching essentially states that the
“just ordering of society and of the state
is a central responsibility of politics ...
in the fight for justice.” (183)

28 Johannes Paul II., Solicitudo Rei Socialis (1987), 12

29 Johannes Paul II, Redemptoris Missio (RM), 1990. Here: 37, under the heading: Bereiche der Mission ad gentes

30 Pope Francis, Evangelii Gaudium, 24. November 2013

31 From: Dietrich Béuerle, Impulse fiir eine Theologie der Solidaritdt — Papst Franziskus und der Katakombenpakt. https://www.zeitgemaess-

glauben.at/cms/auslese/416-theologie-der-solidaritaet
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The “structural causes of poverty” must
be remedied and the “the integral devel-
opment of the poor” promoted in daily
solidarity. (188)

“It is through free, creative, participato-
ry and mutually supportive labour that
human beings express and enhance the
dignity of their lives.” This includes fair
wages and access to goods. (192)

One answer to the cry of the poor is
mercy: Mt 2, 12 f., 5,7, 1 Petr. 4.8, Dan
4.24; Tob 12.9. (193)

The central meaning of this message is
all biblical statements that speak “to
brotherly love, to humble and generous
service, to justice and mercy towards
the poor.” (194)

“For the Church, the option for the poor
is primarily a theological category
rather than a cultural, sociological, po-
litical or philosophical one.” The “op-
tion for the poor” has the highest prior-
ity for the church: Christ must be
discovered in the poor. (198)

“Without the preferential option for the
poor, the proclamation ... risks being
misunderstood.” (199)

“Growth in justice” is more than eco-
nomic growth: it aims for “better distri-
bution of income, the creation of
sources of employment and an integral
promotion of the poor which goes be-
yond a simple welfare mentality.” (204)

“I am interested only in helping those
who are in thrall to an individualistic,
indifferent and self-centred mentality to
be freed from those unworthy chains”
and “to attain a way of living ... that is
more humane, noble and fruitful...”.
(208)

From what has been said so far, it follows
that since the 1960s people in the southern
hemisphere have increasingly become sub-
jects of the Church’s mission, including in
theological developments.

4. Other key areas of mission theology

The mission of the Church “in the world of
this time” is marked by a critical, challeng-
ing, but ultimately enriching process of dia-
logue in which the message of the Gospel
and the reality of human life interrelate. Nei-
ther the one-sided “transmission” of a reve-
lation truth, nor the one-sided insistence on
human identities, and not even a mere “in-
culturation” do justice to the dynamics of
missionary Christianity, but rather a dialog-
ical process of communication of faith that
sees itself as “interculturation”. (Mission)
theology is on the way to a concept of “in-
terculturation”, whereby there is a transition
from a Western Church to a World Church.
Such a transition requires not only a change
of attitude, but also methodological compe-
tence and intellectual willingness to learn,
because mission theology is not merely a
“practical guide to missionary work”, but a
demanding discourse on the intercultural
mediation of Christian hope and the transla-
tion of the “Logos” of Christian faith into
“the world of this time”.

The new profile of the Christian mission al-
so results from the many contexts this mis-
sion takes place in. This leads to very dif-
ferent paths that mission can take. Certain
concepts recur again and again: mission is
happening more and more from the “edges”
— it is not (anymore) about a movement from
rich and powerful centres to the edges,
rather, mission is becoming the work of
those on the edges, empowered by the Spir-
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it of God. Mission is committed to justice,
inclusivity, healing and wholeness. If the
poor and powerless become subjects of the
mission, they cannot be ignored within
Christian development cooperation. “God
chooses the vulnerable and the alienated, the
marginalised, to accomplish God’s mission
of justice and peace.” The West can no
longer be the main actor in this mission.
There is a need to listen, to work in cooper-
ative solidarity and to support the sisters and
brothers in their struggle. We are invited to
have a dialogical attitude for all missionary
activities. “The dialogue is primarily a way
of acting, an attitude and a spirit that guides
your own behaviour. It contains attention, re-
spect and hospitality towards others. It
leaves room for the identity of the other, the
other’s expressions and values. Dialogue is
therefore the norm and the necessary way
for every form of Christian mission, as well
as of every aspect, be it simple presence,
bearing witness, service or direct proclama-
tion. Any mission that is not permeated by
such a dialogical spirit would violate the call
for genuine humanity and the teachings of
the Gospel.””*? This also corresponds to the
well-known words of Max Warren: “When
we approach another people, another cul-
ture, another religion, our first task is to take
off our shoes, because the place we are ap-
proaching is sacred.”** Before we can meet
“others”, we must leave our home, our com-
fort zones (leaving is truly necessary; many
missionaries have never done that) and to
cross over to other people’s cultures, lan-
guages, economic realities, etc. The South
African theologian Albert Nolan advises:
“Listen, listen, listen. Ask questions. Lis-

ten!” There is the concept of “reverse mis-
sion”: we must first be evangelised by peo-
ple before we can evangelise them; we must
allow the people we work with to be our
teachers before we can attempt to teach them
anything.’

4.1 Missio Dei

Dialogue as a basic missionary attitude
stems from the understanding that God him-
self is at the beginning of the mission. Nei-
ther the church nor anyone is the origin and
bearer of the mission. Mission is the work
of the Triune God, the Creator and Re-
deemer, for the salvation and life of the
world. Mission is a service that the Church
participates in. Mission has its origin in the
heart of God. God is the source for the trans-
mission of love. That is the deepest basis of
the mission: there is mission because God
loves people. “The changed and changing
context of mission makes even more urgent
the task of remewing our missionary re-
sponse. The starting point of such renewal
must always be the conviction that mission is
first of all the work of God (RM 24) and that
our calling is but a call to share in the mis-
sion of the Triune God. By the will of the Fa-
ther and the work of the Holy Spirit, the Di-
vine Word mediates life and thereby draws
us into communion.”

In Dei Verbum (DV) it says: “God, in his
goodness and wisdom, has decided to reveal
Himself and to reveal the secret of His will
(cf. Eph 1:9): that through Christ, the incar-
nate word, people in the Holy Spirit have ac-
cess to the Father and become part of the di-
vine nature (cf. Eph 2:18; 2 Petr 1:4). In this

32 Dialog und Mission 29, 1984

33 Max Warren, in the preface to John V. Taylor, The Primal Vision, London 1963, 10
34 cf.: S. Bevans/R. Schroeder, Prophetic Dialogue. Reflections on Christian Mission Today, Maryknoll, NY, 2011, 59ff

35 SVD Generalkapitel 2000, 34
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revelation, the invisible God (cf. Col 1:15; 1
Tim 1:17) speaks to people like friends (cf.
Ex 33:11; Jn 15:14-15) out of overflowing
love and interacts with them (cf. 3:38), in or-
der to invite them into His community and to
take them in...” (DV 2) This passage can be
read in connection with the already men-
tioned words of Ad Gentes: “The pilgrim
church is by its very nature “missionary”
(i.e. as an envoy on the way), since it derives
its origin from the mission of the Son and the
mission of the Holy Spirit according to the
plan of God the Father” (AG 2) Mission has
its origin in God Himself, who always takes
the initiative to address people like friends,
to interact with them and to invite and wel-
come them into His community. “Missio
Dei” says that God is the agent who acts.
There is a mission not because the Church
started it, but because God is the source of
love and because every mission comes from
God. “It is not the church that has a mission,
but the mission (of God) has a church ...!”
Missio Dei states that God is love, seeking
the other; that God Himself is the origin of
the mission; that the triune God Himself is
community, movement, dynamics. The Mis-
sio Dei idea assumes that God is always
seeking dialogue with people and the world,
that God works in the here and now and can
be experienced, and that God’s action relates
to all of creation, is not limited to the space
of the church, which is the basis for dialogue
beyond the church. The focus of missionary
activity is the work of God, which Jesus clar-
ifies in his Good News of the Kingdom of
God. The purpose of the church is to point
beyond itself and to be a community that
proclaims and bears witness to the kingdom
of God. As Christians, we are invited,
through dialogue, to venture new relation-

ships with those whom Redemptoris Missio
calls “gentes”*, thus bearing witness to the
Kingdom of God via our commitment,
which must correspond with our respective
missionary charism. We should not be mis-
led by the fact that the word dialogue has
been worn out beyond recognition in recent
decades — it must not be defined from its
misuse.

4.2 Dialogue

The thinking of the Missio Dei gives rise to
the theme of “dialogue”. Dialogue was a
central keyword in the renewal of the church
in the Second Vatican Council.’” The open-
ing of the church internally and externally
should primarily take place with the help of
dialogue (dialogue between church and
world, within the church between everyone,
with non-Christians and atheists, with sepa-
rated Christians and churches, with all peo-
ple of good will, between Jews and Chris-
tians, and generally with dissenters and
members of other religions). The ability to
engage in discussion was determined as the
main educational goal that seemed urgently
necessary for development of the human
family. The relationship between man and
God was also expressed in many Council
texts primarily in the form of dialogue. This
universal opening of the church to the world
and to all people was often brought into
close connection with the basic description
of the church as a foundational sacrament
for the salvation of the world. The mission of
the church should be a dialogical mediation
based on the nature of the mystery of salva-
tion. In Ecclesiam Suam Pope Paul VI
writes: “No one is foreign to its [the
Church’s] heart. It does not view anyone as

36 RM 33. The “gentes” are the “peoples”, people who do not know Jesus Christ and his message...
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if that person had nothing to do with its task.
No one - who does not want to be - is its en-
emy. It is not for nothing that it calls itself
Catholic; it 1s not in vain that it is charged
with promoting unity, love and peace in the
world.”*® The Pope is not speaking of dia-
logue simply as a common manner of deal-
ing with things as they are today or as a neu-
tral method. He means a way of speaking
and acting that is always shaped by the ac-
tions of God and the faith of the church. ,,...
Dialogue is always a challenge for everyone
involved. It is about listening to each other,
opening oneself to learning while bearing
witness, but also about daring to leave the
outcome and the fruitfulness of the dialogue
in the hands of another...”*

Such a (dialogical) attitude will be difficult
if you cannot or do not want to give up con-
trol — and it requires a good deal of trust in
God. Dialogue essentially means a style of
openness and willingness to engage in dis-
cussion within all of life’s manifestations.
“The meaning is surely less that we should
talk more. We talk a lot, but our understand-
ing is often not improved in doing so. Dia-
logue means a basic attitude; a basic attitude
of curiosity and willingness to understand.
Instead of lamenting inadequate conditions
in church and society, there is the personal
obligation to analyse conscientiously, to
gather and evaluate ideas and interests, and
to allow the visionary power of the Christian
message to work in this world. In this situa-
tion of the Church, dialogue is not an answer
to all questions and nor is it a solution to all
problems. However: the dialogical principle

is the ferment of a changing church... The
church has given itself and the whole world
a new idea, a new method, and a new
hope.”*

Since the Council and the Ecclesiam Suam,
the word “dialogue” has been part of the
church’s established usage. The already
mentioned 1984 document, Dialogue and
Mission, makes it clear that a distinction
must be made between dialogue as an atti-
tude (see above) and, for example, inter-re-
ligious dialogue as a specific form of evan-
gelisation.

In “All Nations - His Salvation” (2004) we
read: “We must make clear, through our un-
derstanding and practice, that the mission is
a proffered invitation to true freedom in
Christ, and is an encounter that respects the
foreign and the other while seeking dia-
logue.” This dialogue includes bearing wit-
ness — a bearing witness that involves “a
Christian or a handful of Christians who, in
the midst of their own community, show
their capacity for understanding and accept-
ance, their sharing of life and destiny with
other people, their solidarity with the efforts
of all for whatever is noble and good. Let us
suppose that, in addition, they radiate in an
altogether simple and unaffected way their
faith in values that go beyond current val-
ues, and their hope in something that is not
seen and that one would not dare to imag-
ine.” (EN, 21). This testimony, which can al-
so be called a “prophetic bearing witness”, is
preceded by a personal encounter with what
Christians call the source of all life: Jesus
Christ.

37 cf.: Bischof Karl Lehmann, Vom Dialog als Form der Kommunikation und Wahrheitsfindung in der Kirche heute. Opening speech at the autumn assem-
bly of the German Bishops’ Conference in Fulda, Bonn 1994 (Writings of the Chairman of the German Bishops’ Conference on September 17, 1994)

38 Pope Paul VI, Ecclesiam Suam (06 August 1964), 87

39 H. Heinz, “Kirche im Dialog — Dialog in der Kirche”, in: A. Schavan (ed.), Dialog statt Dialogverweigerung, Kevelaer 1995, 85ff.

40 A. Schavan (ed.), Dialog statt Dialogverweigerung, 15
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In Redemptoris Missio, John Paul II empha-
sises that the dialogue does not arise from
tactics or self-interest, but has reasons, re-
quirements and dignity of its own kind. The
dialogue comes from “deep respect for
everything that has been brought about in
human beings by the Spirit who blows where
he wills. Through dialogue, the Church
seeks to uncover the “seeds of the Word,” a
“ray of that truth which enlightens all men”;
these are found in individuals and in the re-
ligious traditions of mankind. Dialogue is
based on hope and love, and will bear fruit in
the Spirit....” (RM 56).

4.3 Intercultural theology

Intercultural theology is essential in the
church because theology is part of culture.
Intercultural theology “reflects the mission-
ary border-crossing interactions of a Chris-
tian bearing witness to faith, as motivated by
the universal claim to the validity of its mes-
sage of salvation, which, in interaction with
the respective cultural, religious, societal
and other contexts and actors, lead to the
formation of a multitude of local variations
of Christianity, which, via awareness of their
togetherness, are faced with the task of re-
peatedly renegotiating the normative con-
tents of Christian doctrine and practice in the
tension between universality and particular-
ity

Intercultural theology is necessary because
the Christian message is universal, crosses
borders, and is oriented toward everyone.
“Of all the religions, Christianity is perhaps
most clearly characterised by the tension be-
tween contextuality and universality.” Chris-
tian theology has been both missionary and

intercultural since the time of the New Tes-
tament. The message of Jesus has developed
into a world religion that is also realised in
specific societal, cultural and political con-
texts. This fact makes intercultural theology
an indispensable part of the church.

Intercultural theology needs an intercultur-
ality that gives every individual the sense
that their dignity is being respected. In doing
so, it must be careful to remove any doubts
about the individual’s right to cultural diver-
sity, and to demonstrate that the individual’s
differences are as worthy of respect as
everyone else’s. Only when this basis of trust
and mutual respect has been created will the
universal message of theology have an op-
portunity to become fruitful in a specific sit-
uation. Walter J. Hollenweger sums this up
when he says:

“In order to place theology where it be-
longs, right in the middle of the people of
God, the different exegetical options must
be made visible. They become visible
when placed in their social and cultural
context and, to use a sweeping expres-
sion, not merely in their semantic con-
text. The social and cultural incarnation
of theology must become visible.”*

The Catholic Church today is what can be
called a global player in metaphorical prop-
agation, because it is present all over the
world. That is why recognising and working
with other cultures is so important.

As a global player, there are people with dif-
ferent theological and cultural backgrounds
in the Catholic Church who have both theo-
retical competence and experience. This di-
versity should not be seen as a threat, but as

41 Peter Claver Narh, Interkulturelles Zusammenleben in einer Ordensgemeinschaft..., Berlin 2019

42 Ibid., 183
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an asset. With intercultural theology, the
church “makes it its business to go beyond
its narrowly defined framework of religious,
cultural, societal or national self-interest” in
order to see the good in other cultures and
thus to enable dialogue and positive coexis-
tence.

Intercultural theology wants to make peo-
ple aware and convey that religious be-
lief, theological thinking, and solidarity
stemming from a basic religious belief
are not limited to a Christianity based on
a Western European template.”*

The glocalization processes of the 21st cen-
tury — including those of Christianity — elic-
it inevitable experiences of the inescapable
interculturality of Christian forms of identi-
ty (Judith Gruber). The global and the local
are not polar opposites, rather, they condi-
tion and produce one another. The global is
in itself not opposed to the local. What is of-
ten called the local is rather a constituent
part of the global. With the term glocaliza-
tion, the contexts of today’s theological ini-
tiative can be described as the ever increas-
ing collision of fragmented identities, in
which differences are continually being

newly revealed and produced, and in which
identities are ever being renegotiated and
formed in the spaces opening up between
them.*

Today, mission and development coopera-
tion are happening in this “glocalized”
world, in which we have to deal with both
the global and the local. Christian develop-
ment cooperation will consciously under-
stand this as “dialogical”, with a special fo-
cus on the local. In his previously
mentioned contribution, Markus Biiker
speaks about “Another kind of develop-
ment”® and refers to the Encyclical Lauda-
to si (LS) of Pope Francis*, and writes:
“For the new kind of development to be in-
tegral, it should also include the spiritual
dimension. An integral ecology is not con-
ceivable without mysticism: “It is about
talking not so much about ideas, but especially
about the motivations that arise from spirituali-
ty in order to promote a passion for environ-
mental protection. For it will not be possible to
commit oneself to great things with doctrine
alone, without a “mysticism” that inspires us,
without “inner motivations that encourage,
spur us on, embolden and give meaning to per-

sonal and collective action”.”*

43 Ibid. 184

44 cf.: J. Gruber, Theologie nach dem Cultural Turn, Stuttgart 2013
45 Markus Biiker, Entwicklung neu denken..., 16

46 Pope Francis, Laudato si, 2015, 191 and 194

47 Markus Biiker, Entwicklung neu denken..., 17, LS 216

124 Theology as the basis of mission and development cooperation



When I was young there was a census in
Korea. I replied to this census with my
mother. Among the inquiries, there was a
section on religious belonging, and my
mother hesitated over which religion she
should indicate. My mother, like many oth-
er Korean women, often went to the Bud-
dhist temple to hang a lantern to seek a
blessing from the Buddha on his birthday.
She also sought counsel from a shaman
about important family affairs. The annual
ancestral rites for our small family and also
for the extended family were also very im-
portant to my mother. So, she could choose
either Buddhist, Confucianist, or Shamanist.
Or, she might consider herself a Buddhist—
Confucianist-Shamanist. However, it didn’t
matter much to her how her religious prac-
tice would be categorized—according to tra-
ditional Korean thinking, an identification
with just one of many religions was an alien
concept, and even the idea of religious be-
longing was a modern introduction. In the
end, my mother could be considered as be-
longing to multiple religions; however, there
was no option for “multiple religions.” So, I
remember I checked off “Buddhist” on her
behalf.

Unlike my mother, I have a modern under-
standing of religion and religious identity,
which led me to check off “Catholic” for
this question. Nevertheless, I still sympa-
thize with my mother’s frustration. As a Ko-
rean, | share with my mother the cultural and
religious background that defines the dis-
tinctive religiosity of the Korean people, re-
gardless of their religious identification. I

Yongho Francis Lee OFM
was baptized Francis of Assisi at the age of
twenty in the Catholic Church in Seoul. Al-
though I went to the Presbyterian church for
a while before my teenage years, it was not
until my baptism that my Christian identity
began to form. I can say that this identity
was established in the peculiar context of the
general religiosity of the Korean people.

In the first part of this paper, I will explore
the development of the concept of “religion”
and “religious belonging” or “religious iden-
tity” in the West, which may help explain
why an Asian woman like my mother is baf-
fled by a request to choose her religious
identity in a census. Then, I will reflect on
the establishment of my own religious iden-
tity; that is, becoming a Christian in a reli-
giously pluralistic society. A growing inter-
est in the reality of religious multiplicity in
Korean society eventually led me to study
religions, in particular Buddhism, together
with Christian theology, through the disci-
pline of comparative theology. In the third
part of the paper, I will investigate compar-
ative theology and will address issues relat-
ed to doing comparative theology as an
Asian convert to Christianity.

The development of the concept of
religion and religious identity

When a modern person hears the word “re-
ligion” she automatically associates it with
doctrines, institutions, communities, scrip-
tures, rituals, and the like. We understand a
religion to be a system that contains various
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“religious” elements, but the concept of re-
ligion is the result of a historical develop-
ment. The Latin word “religio” came to con-
note a system of doctrine only in the
seventeenth century. By the eighteenth cen-
tury, the notion of religion had expanded to
include the idea of an exclusive community
holding shared beliefs. In the nineteenth
century scholars began to pay attention to
the historical development of religious sys-
tems and to distinguish various religious tra-
ditions with proper names. Since that time,
scholars of religion have been occupied with
defining the meaning of religion and identi-
fying the common constituents of religions.!
This is how the concept of “religion” has
evolved over the centuries. Wilfred
Cantwell Smith described this lengthy evo-
lution as “a process of reification” that
“mentally makes religion into a thing, grad-
ually coming to conceive it as an objective
systematic entity.””

Smith also sees this process of “reification”
as a process of “discrimination.” The notion
of religion as a system of doctrine embod-
ied in a particular community discriminates
one religious group from another. Also, the
notion of religion with a fixed form and its
own distinctive essence discriminates reli-
gion from other aspects of human life, such
as art, philosophy, economics, or politics.’
Thus, the evolution of the definition of reli-
gion has involved a process of discrimina-
tion, which can be seen in the naming of
world religions such as Buddhism, Hin-
duism, Taoism, and so forth. According to

Smith’s survey, the formulations of the
names of many world religions did not occur
until the nineteenth century, and gives the
examples of “Boudhism” (1801), “Hin-
dooism” (1829), “Taouism” (1839),
“Zoroasterianism” (1854), and “Confucian-
ism” (1862), among others. A more explicit
presentation of these terms would appear
still later.* All these names were the result of
the work of modern Western scholars to
confer names on the major non-Western re-
ligious traditions other than Islam.’

For example, the Indians had neither the
word nor the concept of “Hindu,” or “Hin-
duism,” because they did not need to distin-
guish one religious tradition from another.
The boundaries between various religious
faiths and communities in India were so in-
definite that people could easily cross over
to another and continue to hold considerable
parts of their worldviews, rituals, doctrines,
and even gods.

Naming is a process of distinguishing be-
tween things; that is, a process of separation.
The term “Hindu,” which refers to both the
Indian people and the complex religious sys-
tem of India, was formulated by the Muslim
invaders of India well before the nineteenth
century. The term established a clear dis-
tinction between Muslims and non-Mus-
lims. It was a religious term in that it re-
ferred to those who were not Muslim, but it
did not and does not necessarily define any
system of belief.® The term “Hinduism” is
used as name for a religious system, but it
does not describe, in either a theoretical or

1 Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, chap. 2 (Minneapolis: Fortress Press, repr. 1991), 15-50.

2 Smith, The Meaning and End of Religion, 47.
3 Smith, The Meaning and End of Religion, 49.

4 Smith, The Meaning and End of Religion, 61. The names of religions are usually formed by adding the Greek suffix “-ism” to the word referring to fol-

lowers of a certain tradition or religious community. See Smith, 62.

5 Smith, The Meaning and End of Religion, 80: “The word ‘Islam’ occurs in the Qur’an itself, and Muslims are insistent on using this term to designate the

system of their faith.”
6 Smith, The Meaning and End of Religion, 64—65.

126 Religious Identity and Comparative Theology for an Asian Theologian



practical sense, the hugely diverse “mass of
religious phenomena” present in India. In-
dians have certainly never intended it to car-
ry that weight.

As in India, it was a very difficult task to
find a concept or a term in China that corre-
sponds to the Western definition of “reli-
gion” as a system that includes doctrinal,
practical, and institutional elements shared
by an exclusive community. So-called
“Buddhism,” “Confucianism,” and “Tao-
ism” have existed and flourished in China
for millennia. However, there was tradition-
ally no concept of religion in China that dis-
tinguishes it from other social realities like
ethics, philosophy, politics, and social
norms. Smith argues that the Chinese never
developed a closed community like a church
with clear boundaries distinguishing adher-
ents from outsiders.” Although Buddhists in
China evidently had their own religious
community guided by the sangha, the
monastic community of monks and nuns,
this community was, nevertheless, not en-
tirely exclusive because any Confucianist or
Taoist could be a Buddhist too, a follower
of the Buddha’s teaching. For the Chinese,
there were not “three religions,” but instead
“three teachings.” Therefore, the Chinese
would have been (and some might still be)
as perplexed at a request to choose only one
religious belonging as Westerners would
have been to discover that a Chinese person
could belong to two or three different reli-
gions at the same time.

The Japanese attitude is similar to the Chi-
nese. For them, Buddhism and Shintoism
are the chief options for religious life, and
they do not see it as contradictory or impos-

sible to belong to both or to any two or more
religions at the same time. Jan Van Bargt
identifies three characteristics that con-
tribute to the pluralistic religious attitude of
the Japanese. First, the Japanese have lived
in a multireligious context in which the con-
tent of each particular religion was not con-
sidered absolute but rather relative. Second,
the “blood and soil” (blut und boden) frame-
work has dominated Japanese religiosity.
The Japanese feel “a real sense of religious
obligation” only toward ancestors and Japan
itself, the land of their ancestors. Every reli-
gious expression has been taken up and
molded within this religious conception.
Shintoism is an integral part of Japanese life,
but if asked to name the religions they know,
most would name Buddhism, Christianity,
and Islam, but not many would mention
Shintoism. Shintoism is the underlying, fun-
damental substrate of the religiosity of the
Japanese people. Finally, the various reli-
gions have assumed distinctive roles in
Japanese society. Buddhism and Shintoism
concern the sacred and spiritual realms of
human life, while Confucianism mostly ad-
dresses morality and the principles govern-
ing social life, a division which is common
in the East Asian countries.® Thus, multiple
religious belonging, which most Westerners
might see as problematic, seems natural to
the Japanese.

The open attitude in Sri Lanka toward mul-
tiple religious belonging perplexed Christian
missionaries to that country in the nine-
teenth century. The British evangelical mis-
sionaries were popular with the Sri Lankan
people, who paid close attention to their
preaching; however, the excitement of the

7 Smith, The Meaning and End of Religion, 68.

8 Jan Van Bragt, “Multiple Religious Belonging of the Japanese People,” chap. 2, in Many Mansions? Multiple Religious Belonging and Christian Identity,

ed. Catherine Cornille (Eugene, OR, USA: Wipf and Stock, 2002): 7-19, at 8-9.
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missionaries over this fact soon turned into
great confusion. The European missionaries
realized that despite their willingness to lis-
ten to Christian teachings, Sri Lankan Bud-
dhists did not consider abandoning their
Buddhist practices nor accepting Christian-
ity. The local Buddhists did not see Bud-
dhism and Christianity as mutually exclu-
sive, and neither did they have the idea of an
exclusive commitment to a single religious
teaching. Even new converts to Christianity
did not feel it necessary to reject their Bud-
dhist or Hindu practices. The missionaries
had to press local Christians into accepting
their assertion that Christianity is not com-
patible with other religious traditions and in-
to committing themselves solely to Christi-
anity. This Christian exclusivism involved
the missionaries attacking Buddhist teach-
ings and practices, a hostility that would
bring about resistance and confrontation
from the Buddhist elites. In this environ-
ment, Christians and Buddhists emphasized
the differences and incompatibility between
the two religions and the superiority of one
over the other, and this confrontation led to
a strengthening of religious identity among
Sri Lankan Buddhists.’

The frustration of my Korean mother at hav-
ing to choose her religious belonging is not
much different from the sentiment felt by
the Asian peoples we have just discussed.
An indigenous Shamanism underlies my
mother’s religious life and also the shared
religiosity of the Korean people, regardless
of her or their claimed religious identity. It is
important to note that even though Shaman-
ism has been an integral part of the religious
scene in Korea throughout its history and is

still crucial to the religiosity of many mod-
ern Koreans, it has been marginalized at var-
ious times in Korean history, including dur-
ing the Choseon Dynasty (1392-1910) and
continuing up to the present day. During the
Choseon Dynasty, Confucianism was
deemed the dominant system of thought in
every aspect of human life, while Buddhism
and Shamanism were disdained and mar-
ginalized, embraced by only women and the
lower classes, surviving but having only
meager influence. Then, in the twentieth
century, along with the overwhelming influx
of foreign ideas and values into Korean so-
ciety, the Western concept of religion was
introduced with its hierarchical categoriza-
tion of religions, and Shamanism was put in-
to the category of religions that were primi-
tive, premodern, and superstitious. That is
why my mother did not want to check off
“Shamanism” as her religious belonging;
most Koreans would not reveal that their re-
ligious life is closely associated with
Shamanism. Like the religious situation in
Japan,'® various religions have assumed dif-
ferent roles in the life of the Korean people.
Shamanism has responded to certain urgent
needs of the populace, telling fortunes to
those who are eager to foresee their future,
and performing rituals in order to expel
harmful spirits. People have also relied on
buddhas and Buddhist deities for blessings.
Buddhism has provided metaphysical ex-
planations of the transcendental world,
while Confucianism has shaped the social
structure, made prescriptions for the social
life of the people, and established moral
standards on both the social and personal
level. Thus, diverse religions, with their dif-

9 Elisabeth J. Harris, “Double Belonging in Sri Lanka,” chap. 7, in Many Mansions?, 76-92.

10 Bragt, “Multiple Religious Belonging of the Japanese People,” 9.

128 Religious Identity and Comparative Theology for an Asian Theologian



ferent social statuses and prominence, have
coexisted in Korea throughout the country’s
history. Despite Korea’s long history of reli-
gious diversity, Christianity was initially not
welcomed with open arms by Koreans be-
cause of the exclusivist missionary approach
that offended the already functioning social,
cultural, ethical, and religious norms, just as
occurred in China. This Christian exclu-
sivism gave rise to government persecutions
that claimed the lives of countless Korean
Catholics in the nineteenth century. On a
personal level, this Christian exclusivism
scandalized my mother—her daughters-in-
law disregarded the ancestral rites, some-
thing my mother could not condone because
these rites were of great significance to her
and to some extent provided her with moral
guidance.

Catherine Cornille defines “religious be-
longing” as follows: “Religion and religious
belonging is about the complete surrender
of one’s own will and judgement to a truth
and power that lies beyond or beneath one’s
own rational and personal judgment.”!!
Cornille admits that there are some religious
traditions that have adopted a more “toler-
ant” approach with regard to multiple reli-
gious belonging.!? Nevertheless, she argues
that a full commitment to a particular reli-
gion is required by any person pursuing the
ultimate ends of that religion. She recog-
nizes that today many people identify with
more than one religion, but she considers
their multiple religious belonging a “transi-
tion,” at the end of which the individual
practitioner arrives at the point of adopting

one religious tradition as a primary frame-
work from which to interpret or selectively
adopt beliefs, practices, symbols, and ideas
from the other(s)."* According to Cornille, it
is possible that there are people who tem-
porarily remain in an intermediate stage of
multiple belonging before eventually re-
turning to their home religion or shifting to
another religious tradition. Nevertheless, as
we have seen, the phenomenon of multiple
religious belonging has been accepted as
normal among Asian people.

Not only the term and concept of “religion”
itself, but also the associated concept of “re-
ligious belonging” as articulated by
Cornille, have not been shared everywhere
in the world. They were rather products of
“a particular modern, European, and Chris-
tian history.”'* The evolution of the concept
of religion was driven by European expan-
sion into other parts of world and by Euro-
pean encounters with non-Christian reli-
gious phenomena. The concept was
superimposed on the non-Christian religious
traditions, and, with its modern, Western,
Christian origins did not exactly correspond
to the religious realities of Africa, the Amer-
icas, Asia, or Oceania. Moreover, the con-
struction of the concept of “religion” and the
imposition of the concept on non-Western
religions is related to the ideological and po-
litical intentions of colonial powers. World
religions other than Christianity were eval-
uated from the modern, Western, Christian
perspective, and their categorization served
to support ideological justifications for the
European colonization of the world."

11 Catherine Cornille, “Double Religious Belonging: Aspects and Questions,” Buddhist—Christian Studies 23 (2003): 43-49, at 48.

12 Cornille, “Double Religious Belonging,” 48.

13 Cornille, “Double Religious Belonging,” 45. For Cornille’s reserved approach to the possibility of multiple religious belonging, see also Catherine
Cornille, “The Dynamics of Multiple Belonging,” chap. 1, in Many Mansions?: 1-6.

14 Kevin Schilbrack, “Religions: Are There Any?” Journal of the American Academy of Religion 78, no. 4 (December 2010): 1112-38, at 1114; Pui-Lan
Kwok, Postcolonial Imagination & Feminist Theology (Louisville: Westminster John Knox Press, 2005), 186-89.

15 Schilbrack summarizes the critiques of the concept of “religion,” its modern, western, Christian origins, and its associated ideological roots. See

Schilbrack, “Religions: Are There Any?” 1113-17.
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This modern notion of “religion” and “reli-
gious belonging” had been embedded in the
Korean census, and my mother was being
forced to choose one from many religions
despite the fact that she did not have a sense
of exclusive belonging to any single reli-
gion. A century ago (and maybe even today),
Westerners were baffled by the fact that a
Chinese person could be a Buddhist, a Con-
fucianist, and a Taoist at the same time. My
mother was similarly baffled by a question
about religious belonging that demanded she
choose only one.

Confronting the disputed theme of “reli-
gious belonging” in modern religious stud-
ies, Jeffrey Carlson suggests that there needs
to be a reconsideration of the concept: “Be-
longing, in my view, is inevitably a selective
reconstruction from any array of possibili-
ties, in which the many possibilities become
one coherent amalgam that works to provide
meaning and purpose.”'® When a person ac-
cepts a host of religious beliefs and prac-
tices, he or she inherits a tradition that is
“the product of selective reconstruction by
those who came before.”!” However, in the
process of appropriating the tradition, this
person comes to revise it into “a new amal-
gam” through selective appropriation, mod-
ifying it to accommodate it to changes in
time and place and adding new practices and
beliefs. A religious tradition or a religious
belonging that is an amalgam comprised of
multiple elements is “inevitably, itself,
mixed, pluralistic and syncretic.”'® In this re-
gard, addressing the increase in encounters
and mutual understanding among religious
people in the growing global community

and also prioritizing the interests and values
that are common to various religions, the
Buddhist scholar David W. Chappell states
that he identifies himself as “a human be-
ing” rather than as “a Buddhist,” or “a Chri-
stian,” or “a Buddhist—Christian.”"

Now, returning to the census question, if I
were responding for my mother (or for
many other Koreans), I would, if it were
possible, designate my mother’s religious
identity as “an authentic fruit,”?° blessed by
the sunshine of Buddha’s compassion, nour-
ished by the minerals of the moral and so-
cial ethics of Confucianism, and thirst-
quenched by the rain of the shaman’s
advice, all of which teaches her to live in
harmony with nature, rather than checking
off Buddhist.

Am I a Buddhist-Shamanist—Confucian-
ist—Catholic?

Unlike my mother I would not hesitate to
check off “Catholic” on the census form,
and neither would I claim multiple religious
belonging, such as Buddhist—Catholic, de-
spite my affinity for Buddhism and consid-
erable knowledge of Buddhist doctrines and
practices. The modern concept of religion
was instilled in my mind through the mod-
ern Western education I received, and ex-
clusive religious belonging seemed natural
to me based on my understanding of reli-
gion. I was well aware that a complete com-
mitment was required when I was baptized,
and to be honest, that obligation challenged
me a little bit to avoid retaining a mental

16 Jeffrey Carlson, “Dual belong/Personal Journeys—Responses,” Buddhist—Christian Studies (2003): 77-83, at 78.

17 Carlson, “Dual belong/Personal Journeys-Responses,” 78.

18 Carlson, “Dual belong/Personal Journeys-Responses,” 79; see also Jeffrey Carlson, “Pretending to Be Buddhist and Christian: Thich Nhat Hanh and the Two
Truths of Religious Identity,” Buddhist—Christian Studies 20 (2000): 115-25, at 124.
19 David W. Chappell, “Religious Identity and the Global Community,” Buddhist—Christian Studies 11 (1991): 259-64, at 262.

20 Jeffrey Carlson, “Pretending to Be Buddhist and Christian,” 117.
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reservation. I understood religion in a mod-
ern, Western, Christian sense. I still see my-
self as belonging to a single religious com-
munity, the Catholic Church. Nevertheless,
I do not look down on the possibility of mul-
tiple religious belonging for others. As I
briefly explored above, the issue of multiple
religious belonging is complex, and an ex-
tended discussion of it is beyond the scope
of this paper.

While the idea of multiple religious belong-
ing can be debated, no one can deny that hu-
man societies throughout history have large-
ly been multireligious. No religion has
existed by itself without hostile or friendly
interactions with other religious groups. The
history of Judaism is a record of continuous
confrontations with paganism, both within
and outside the Jewish community. As it
spread, Christianity was shaped by and con-
stantly reformulated through internal and
external conflicts and also by incorporating
cultural and religious elements of host com-
munities. Buddhism and Hinduism also de-
veloped in the context of a competitive yet
complementary relationship. When Bud-
dhism was introduced to East Asia, the for-
eign religion of Indian origin took root by
assimilating various cultural and religious
elements from Confucianism, Taoism, and
Shamanism (or Shintoism in Japan), while
at the same time complementing these in-
digenous religions.

Of course, religion is an integral part of the
culture of every society. For much of human
history, people didn’t distinguish the reli-
gious aspect of culture from other aspects,
including the political, economic, ethical,
educational, and material. Although in many

parts of the present-day world, religion
doesn’t have the predominant influence on
the society it formerly did, it is still embed-
ded in every society’s and every person’s
cultural and social life. For example, even
though I have never belonged to a Buddhist
community, my life has been influenced by
Buddhist thought and practice: I communi-
cate using words in their Buddhist connota-
tion, my eyes appreciate the aesthetics of
Buddhist art, and sometimes I see even the
world of Christianity through a “hermeneu-
tical framework™?! of Buddhism. My social
behavior complies with Confucian social
norms, and I sometimes sympathize with the
Shamanist worldview (even though my reli-
gious training tells me it is incompatible
with Christian teachings), including its
teaching of the involvement of spirits in hu-
man life—the Shamanist worldview has
prevailed in the culture of the Korean popu-
lace and permeated even modern culture as
can be seen in movies and novels. These re-
ligions may not be visible on the surface of
my religious life, but they run through the
veins under my skin. These religious tradi-
tions are deeply ingrained in my life as it is
in the Korean people and have helped shape
who I am now as a Korean, a Catholic, and
a Franciscan. Putting it according to Jeffrey
Carlson’s framework, I am a product of the
ongoing process of reconstruction that in-
herits a tradition and incorporates new ele-
ments into it by drawing on various other
traditions. Thus, learning about other reli-
gions is a way to get to know who [ am, and
in particular, who I am as a Christian. My
Christian identity involves multiple non-
Christian elements, including Buddhism,
Confucianism, Taoism, Shamanism, and

21 Cornille, “Double Religious Belonging,” 47.
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other world religions, the latter of which I
have learned about in my academic studies
and from my personal encounters.

As seen above, the awareness of one’s iden-
tity is provoked in encounters with others.
Becoming a Christian triggered me to reflect
on constituents of my religiosity that had
been integral parts of who I am, but of
which I was not aware. Although I wanted to
be baptized in the church, Christianity felt
foreign to me at the beginning, and this was
an uncomfortable feeling. Afterwards, I re-
alized that Christianity was actually a for-
eign religion and that it was natural for me
to feel that way. Despite the fact that Chris-
tianity has been practiced in Korea for more
than two centuries, it has never been a part
of the “shared” religiosity of Korean people;
a religion of Western origin has never en-
joyed a predominant position in Korea, as
have Buddhism and Confucianism, and it
has not been present on the peninsula long
enough to permeate into the minds and
hearts of average Koreans. This sense of
Christianity’s foreignness catalyzed me to
look into the traces of traditional religions
within me. In addition, intimate encounters
with other religions during my year-long
stay in India furthered the development of
my interest in other religions, as I came to
realize that these religions could enrich my
Christian spirituality. The spiritual vigor of
the Indian people enkindled my own spiri-
tual zeal, and my new insights into Indian
religions shed light on my own religious
consciousness, causing me to look at some
spiritual and theological issues of Christian-
ity from new perspectives and leading me to
a better understanding of Christianity. I saw

firsthand the complementarity of religions.
These insights and experiences led me to
commit to the academic study of other reli-
gions, in particular Buddhism, which, be-
cause it is an integral part of the religiosity
of the Korean people, has a great deal to of-
fer by way of enriching the spiritual and in-
tellectual aspects of Christianity in Korea
and in the broader world.

Studying other religions, while helping me
better understand Christianity, also made me
realize how much Christianity was and still,
to some extent, is, foreign to me and to
Asian people. George A. Lindbeck states,
“A religion can be viewed as a kind of cul-
tural and/or linguistic framework or medi-
um that shapes the entirety of life and
thought.”?? To understand a religion, one
should understand its language, which can
have various meanings depending on the
context. A language develops through
shared use by a community that embodies
all aspects of human life, meaning that
learning a religion requires intimate cultur-
al understanding as well. Linguistic and cul-
tural fluency is crucial for one’s intellectual
understanding of its scriptures, doctrines,
and practices. However, learning the exter-
nal manifestations of a religion, including its
words and activities, is not enough to un-
derstand a religion. Religion should be ap-
proached not only objectively but also sub-
jectively; that is, religions should be
experienced. Lindbeck insists that “to be-
come religious—no less than to become cul-
turally and linguistically competent—is to
interiorize a set of skills by practice and
training.””* In this regard, Jeannine Hill
Fletcher concludes that “although not im-

22 George A. Lindbeck, The Nature of Doctrine: Religion and Theology in a Postliberal Age (Louisville: Westminster John Knox Press, 1984), 33.

23 Lindbeck, The Nature of Doctrine, 35.
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possible, genuine understanding of multiple
religious outlooks requires a level of en-
gagement in the language, doctrine, practice,
and culture of the religions that may amount
to a practical impossibility for nearly all
who seek such understanding.”?*

Lindbeck’s articulation of the linguistic—cul-
tural approach to religion is about learning a
religion other than one’s own; in his case,
religions other than Christianity. Applying
this approach to Asian Christians can be a
little complex. Unless an Asian Christian
lives in a region mostly populated by Chris-
tians, which is rare in Asia, Christianity is
felt as a foreign element in society. To be-
come a Christian requires first of all under-
standing a new language and culture differ-
ent from the dominant language and culture
of one’s own place. When I became a Chris-
tian, of course, I did not need to learn Latin
or Italian. I learned the catechism in Korean.
However, this did not necessarily mean that
I could easily and genuinely understand
church doctrines, scriptures, liturgies, and
devotional practices, all of which have
evolved throughout history across religious,
cultural, and geographical boundaries. I did-
n’t have much knowledge of the culture and
history of the Mediterranean region where
Christianity originated and developed.
Everything about Catholicism seems very
European to me, from its apparel, architec-
ture, and art, to its music and liturgy. Im-
mersing myself in the church after my bap-
tism facilitated my understanding of
Christian language and culture, and I have
further deepened my intellectual under-
standing of Christian teachings and practices
through the academic study of theology and

also through the spirituality of my religious
life as a Franciscan. Therefore, adult Asian
converts to Christianity, including me, can
be understood to have overcome the “prac-
tical impossibility” that Fletcher mentions,
even though the exemplary figures she pres-
ents are scholars like Francis Clooney, a Je-
suit scholar of Hinduism and Christian the-
ology.”® Clooney is one of the most
prominent scholars in the discipline of com-
parative theology, and his works actually in-
spired me to work in this discipline. How-
ever, the more work I do in this field and the
longer I reflect on it, the more I notice some
differences in our comparative theologizing
besides the obvious difference of the reli-
gions we compare (Clooney compares
Christianity with Hinduism and I compare
Christianity with Buddhism). In the follow-
ing section, I will discuss these differences,
not just with respect to Clooney, but with re-
spect to any Western comparative theolo-
gians.

Practicing Comparative Theology as an
Asian Theologian

In the modern situation of religious multi-
plicity it is hardly possible for a person of
one faith tradition to avoid encountering and
thinking about religions other than one’s
own. For this reason, religious intellectuals
in particular are obliged to find ways of
making sense of religious diversity while re-
maining true to their own faith. Compara-
tive theology is one way of doing this, and
Francis Clooney is one of today’s foremost
practitioners of the discipline.?® I will exam-
ine Clooney’s program of comparative the-

24 Jeannine Hill Fletcher, “As Long as We Wonder: Possibilities in the Impossibility of Interreligious Dialogue,” Theological Studies 68, no. 3 (2007): 531—

54, at 539.
25 Fletcher, “As Long as We Wonder,” 539n28.

26 Francis X. Clooney, Comparative Theology: Deep Learning Across Religious Borders (Chichester, West Sussex: Wiley—Blackwell, 2010).
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ology—both his theories and methods and
his applications thereof—while also consid-
ering the criticisms his work has elicited.

Clooney defines the discipline as follows:
“Comparative theology—comparative and
theological beginning to end—marks acts of
faith seeking understanding which are root-
ed in a particular faith tradition but which,
from that foundation, venture into learning
from one or more other faith traditions. This
learning is sought for the sake of fresh the-
ological insights that are indebted to the
newly encountered tradition/s as well as the
home tradition.”?’

As the term “comparative theology” clearly
implies, the work of this academic discipline
is to be conducted “comparatively” and at
the same time “theologically.” Serious stud-
ies of religions other than Christianity were
originally carried out by Western academic
theologians, as well as by Christian mis-
sionaries. The encounter with and serious in-
vestigation of other religious traditions nat-
urally entailed comparisons with one’s own
tradition. In this encounter, the Christian
missionaries developed apologetics to de-
fend Christianity and studied indigenous re-
ligious traditions so as to facilitate the con-
version of non-Christians, work that later
developed into diverse academic and practi-
cal disciplines like comparative religion, the
theology of religion, interreligious dialogue,
and comparative theology.

Comparative theology is “a reflective and
contemplative endeavor by which we see
the other in light of our own, and our own
in light of the other.”?® The comparative the-

ologian is required to attain competent
knowledge of and develop insights into the
study of another tradition. Comparative the-
ology is a theological discipline in which the
comparative theologian maintains her intel-
lectual confidence in her faith tradition
while always being open to the possibility
of bringing into her home tradition fresh the-
ological insights from another religious tra-
dition. However, the ambivalent and con-
troversial status of comparative theology has
led to criticism from both theology and reli-
gious studies. On the one hand, theologians
have expressed concern that comparative
theology might avoid issues linked to basic
truth claims in order to gloss over tensions
between Christians and followers of other
religions. In response to this critique,
Clooney has warned that even though com-
parative theology should involve the study
of theological and philosophical matters of
significance to faith, its practitioners must
not be judgmental. He also argues that com-
parative learning can unearth new theologi-
cal insights about those matters.”” On the
other hand, the discipline of religious stud-
ies suspects comparative theologians of
lacking an objective point of view. In re-
sponse to this critique, Clooney concedes
the possibility of bias in doing comparative
theology but also points out certain merits
of this bias: “Admitting that I am a Chris-
tian commentator rules out a guise of en-
tirely neutral scholarship—objectivity re-
mains important, but more is at stake. Bias is
hard to eradicate but, good or bad, it gives us
a direction. If we see our biases and watch
them in operation, we can become freer,
more vulnerable in our reading.”’

27 Clooney, Comparative Theology, 10.
28 Clooney, Comparative Theology, 11.
29 Clooney, Comparative Theology, 15.
30 Clooney, Comparative Theology, 64.
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Another challenge confronting comparative
theology is the theologian’s ambivalent
commitment. Clooney insists that compara-
tive theologians should commit themselves
to studying other religious traditions from
the perspective of those traditions, while the
scientific discipline of religious studies
stresses the need for neutrality in the study
of religions. It is possible, however, to chal-
lenge the religious studies scholars on the
grounds that it is impossible to fully under-
stand a religion as an object of study without
faith when faith is an indispensable factor of
that religion.

Comparative theology inherently locates
comparative theologians at the border of two
different worlds, where they are exposed to
the vulnerability resulting from the tension
between commitment and openness. The
comparative theologian is “a marginal fig-
ure” in between her own faith tradition and
another religious tradition, and in between
the neutral religious scholar and the person
of faith.! Clooney insists that this uncom-
fortable borderline position must not only be
tolerated, but is necessary.

The openness of comparative theology will
help the comparative theologian deepen her
understanding of other religions and come
to new insights from her intellectual learn-
ing and spiritual experiences, insights she
can bring into her own religious communi-
ty in order to shed new light and develop
fresh perspectives for understanding and
deepening her own faith tradition. Clooney
is convinced that he can meet God in the
crossing of religious boundaries. Therefore,
for him, interreligious learning and religious

diversity is “providential.”? The religious
diversity is already given to us. What mat-
ters is how we receive it, and what we make
of it. Comparative theology is a serious at-
tempt to embrace the reality of religious di-
versity while still striving to hold onto one’s
own faith.

The question then arises—what if anything
is different about my practice of compara-
tive theology as an Asian Christian?

Most scholars actively engaging in compar-
ative theology are Westerners who claim to
be both faithful to Christianity and commit-
ted to the study of other religions. These
scholars came from the Christian tradition
and thus were already fluent in the language
of Christianity, and it was their goal to ac-
quire the “rare bilingualism™? through the
committed study of other religions and life-
long engagement with living religious tradi-
tions. I also am a Christian theologian who
has been engaged in the comparative aca-
demic study of Buddhism and Christianity.
However, there is a notable difference be-
tween those Western scholars and myself.
Although both of us study religions other
than Christianity, for most Western and
some Eastern comparative theologians,
Christianity is their home tradition, but for
me Christianity was foreign and the Bud-
dhist worldview felt familiar from the be-
ginning. [ admit to some extent that my un-
derstanding of Christianity might have been
influenced by Buddhism. For example,
when I joined the Franciscan Order, my ini-
tial understanding of religious life had al-
ready been deeply shaped by Buddhist
monastic life. Also, I have considered non-

31 Clooney, Comparative Theology, 158.
32 Clooney, Comparative Theology, 153.
33 Fletcher, “As Long As We Wonder,” 544.
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conceptual contemplation, which is con-
nected to Zen’s sitting meditation, to be an
essential part of religious practice. In Korea,
many Catholics, and in particular religious
women and men, have shown great interest
in contemplative prayer.

The way that I study Buddhism is also dis-
tinguishable from that of Western scholars.
At first, I was not intellectually conversant
with many Buddhist doctrines, terms and
concepts; nevertheless, it felt very natural
when I learned new ones. Movies, books,
stories, idioms, rituals, aesthetics—every as-
pect of life in Korea is pregnant with explicit
and implicit Buddhist references. I didn’t
have an explicit understanding of Bud-
dhism, and neither had I paid close attention
to this traditional religion; it had, however,
permeated my linguistic, philosophical, and
religious framework. When I became a
Christian, it was through this framework
that I perceived Christianity, and subse-
quently, through my academic study of Bud-
dhism, I dredged up into my consciousness
the Buddhist elements embedded in my
worldview. That is to say, [ was already cul-
turally familiar with Buddhism before I
came to acquire linguistic fluency in Bud-
dhism. This is the opposite of the method of
interreligious learning engaged in by most
Western comparative theologians. They
learn the langue of Buddhism through study-
ing the various kinds of language of this re-
ligion, including scriptures, doctrines, ritu-
als, and devotional life. They then need to
acquire “the comprehensive outlook or
worldview shared by the community”
through lifelong practice and participation
in it.3

I can, by drawing on my own experience, at-
test to the significance of a cultural frame-
work shaped and shared by the community
for understanding another religion. While
my growing up in a Buddhist culture con-
tributed to my learning of Buddhism, it is al-
so certainly true that I faced difficulty in un-
derstanding Christianity without a sufficient
historical and cultural appreciation of Euro-
pean Christianity and without having ac-
tively participated in its religious practices.
When I was taking catechism classes and for
a long time even after I was baptized, |
struggled to grasp the meaning of crucial
Christian doctrines like the Incarnation of
God and the Trinity. Most Christians breathe
in and assimilate these teachings during
their youth, but I, as an adult convert, didn’t
have that opportunity—I endeavored to un-
derstand them intellectually because they
were not imprinted in my heart. In fact, no
one should expect to have a complete intel-
lectual understanding of these doctrines, and
all that is demanded is that a person believe
in and “embrace” them while seeking un-
derstanding. I still do not understand these
mysteries fully, but I see myself growing in
my belief in and comprehension of them,
which has required much prayer and study.

While my learning of Christianity required
considerable effort and time because of its
foreignness, my study of Buddhism was fa-
cilitated by its religious and cultural famil-
iarity to me. I began to study Buddhism not
in Korea but in the United States. One day in
a graduate course on Buddhism, the class
learned about the doctrine of “emptiness.”
“Emptiness” is an English translation of the
Sanskrit term, “Sinyata” (translated into

34 Fletcher, “As Long As We Wonder,” 538.
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Chinese as “kong,” with the Korean pro-
nunciation of “kong”). When I heard the
English term “emptiness,” it didn’t feel right
to me. I thought to myself, “Kong is not a
mere emptiness, but connotes more than
that.” Even though I hadn’t had a chance to
investigate this philosophical concept before
the course, it was so familiar that it seemed
I knew it already. The more I learn about
Buddhism, including its doctrines, concepts,
rituals, cosmology, monastic life, devotion-
al cults, arts, and so forth, I realize how
much Buddhism has made up significant
parts of my linguistic, cultural, philosophi-
cal, spiritual, and aesthetic frameworks. I al-
so recognized that my Christian life has
been greatly connected to Buddhism.

All this reflection sheds light on under-
standing my practice of comparative theol-
ogy. Several years ago, | wrote an article that
compared the Second Admonition of St.
Francis with the concept of “no-self,” a cru-
cial doctrine of Buddhism. The Second Ad-
monition is Francis’s spiritual exegesis of
Genesis 2:16—17, the story of original sin.
In this brief biblical interpretation, Francis
explains that making one’s will one’s own is
sin. In my article, I drew a parallel between
my reading of the Second Admonition and
the doctrine of no-self. A scholar who re-
viewed my article criticized my understand-
ing of the Second Admonition as missing
Francis’s point. The gist of this critique may
be that although I endeavored to analyze the
Second Admonition by drawing on the writ-
ings of St. Francis, my investigation might
have been influenced by my understanding
of Buddhism even before introducing no-
self. Putting aside whether my reading of the
Second Admonition was correct or not, there
1s a notable point with regard to the critique.
The reason I was interested in comparing the
Second Admonition to no-self might not

have been because I saw a commonality be-
tween the two; rather it might have been be-
cause the Second Admonition’s spiritual res-
onance with the Buddhist concept, which
was instilled in my spirituality while grow-
ing up in Korea, appealed to me. In other
words, the reviewer might have been right
that my understanding of the Second Admo-
nition was not faithful to Francis but was in-
stead influenced by the idea of no-self,
which was a prior part of my religious and
spiritual vocabulary.

My own account may reveal some of the
struggles that Asian theologians can face.
The theological reflections of an Asian the-
ologian can be viewed with suspicion that
her theological discourse might be syncret-
ic, contaminated by the terms, ideas, and
worldviews of indigenous religions. This
kind of suspicion may put a damper on the
confidence of these theologians. Rather than
being apologetic about being syncretic, I in-
sist that we Asian theologians (and African
theologians, too) should admit the limita-
tions of our understanding of Western Chris-
tianity due to difficulties in translation. We
can never be European let alone European
Christian. We should recognize that as uni-
versal as Christianity is, it is at the same
time particular. Asian Christianity is not and
will not be like the Christianity of Euro-
peans, Americans, or Africans. When Chris-
tianity is “lived” by Asians, it becomes
Asian Christianity. Theology, liturgy, arts,
and devotion all become Asianized when
they are practiced by Asians. They embrace
Christianity on the linguistic, cultural, and
religious grounds that have been shared by
their community and internalized by indi-
viduals. As a result, Asian Christians are
shaping a new amalgam within a religious
framework that integrates both Asian (local)
and Christian (European) aspects. In this re-
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gard, we can look again at the critique of my
understanding of the Second Admonition. 1
read that work, composed by a thirteenth-
century Italian man, through my own reli-
gious framework, which includes both
Christian and Buddhist elements. My article
may not have offered a “correct” interpreta-
tion of the Second Admonition; nevertheless,
reading Francis from an Asian perspective
enriches Franciscan spirituality and, fur-
thermore, facilitates inculturation of the
Franciscan ideal on Asian soil.

In conclusion, practicing comparative theol-
ogy as an Asian theologian is a way of learn-
ing about oneself. It helps the comparative
theologian appreciate innate religious mul-
tiplicity and properly learn the native reli-
gious—cultural tongue (when she studies the
traditional religion of her place). In the
process of doing comparative theology, first
the theologian relocates Christianity as
something foreign, but then she brings it
back inside her experience, enriched
through communication with another reli-
gion. As Clooney mentions, the comparative
theologian can be placed on the boundary
line between two religious communities.
While this position can put the theologian in
a vulnerable and marginalized place, it can

also be beneficial to both herself and her
community. Practicing comparative theolo-
gy may give rise to a confusion within one-
self. However, for an Asian theologian, the
acknowledgement of the religious multi-
plicity within oneself leads to an inner dia-
logue, which should not be confined to the
theologian but eventually extend out so as
to connect two distinct religious systems and
communities. Therefore, people living on a
boundary should have confidence in them-
selves. Comparative theologians identify the
religious multiplicity and complexity with-
in individuals and in society at large and per-
suade others to respect religious diversity.
Francis Clooney states: “Studying another
tradition eventually brings us home again.
My reading brought me back to the Chris-
tian tradition and to today’s diversity, and
yielded fresh insight into Christian and even
Ignatian ways of visualizing God.”* As |
mentioned already, my study of Buddhism
definitely shed new light on my understand-
ing of Christianity and even of Franciscan
spirituality. It also brought me home, but the
home I found is not only the Christian tradi-
tion, but also the Buddhist. The journey to
Buddhism is a way home that is now re-
newed and merged with another home, the

Christian tradition.

35 Clooney, Comparative Theology, 151.
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"Proclaim the Good News":

A Franciscan Look at the Future of
Mission in a Globalized World

Introduction: On Anniversaries and
Renewal

This is a year of anniversaries: the fiftieth of
Missionszentrale der Franziskaner, the hun-
dredth of Maximum illud, the eight hun-
dredth of St. Francis’ encounter with Sultan
al-Malik al-Kamal. If I may, [ would say that
all these anniversaries a single theme song:
“Go out into the whole world and proclaim
the Good News to all creation (Mk 16:15)!”
Stretching this image a bit, I would name
this song’s true composer and conductor as
the Holy Spirit, who sends us out to renew
the face of the earth (c¢f. Ps 104:30) — and in
the process, to be renewed ourselves by the
faith we share.

In this year of anniversaries it is worth our
Franciscan while to look back to take stock
of what the Spirit has been doing with us (in
every sense of this American phrase). Per-
haps then we may understand more clearly —
or if not that, at least understand more truly
—what it may mean for us to go out and pro-
claim the Good News for the life of the
world today (c¢f. Jn 6:51).

As we know, Pope Benedict XV issued
Maximum illiud at a moment in history
when everything was coming together in
such a way that nothing could remain the
same after their convergence. This helps to
explain the resistance he encountered when
he called upon missionaries to recommit
themselves to the Gospel of Jesus Christ, to

Russel Murray OFM

set aside the jingoism that had given rise to
the First World War and twisted their work
into yet another form of the colonialism so
recently disavowed (at least officially) by
the Treaty of Versailles. For in Christ “there
1s not Greek and Jew, circumcision and un-
circumcision, barbarian, Scythian, slave,
free; but Christ is all and in all (Col 3, 11).”

The proclamation of this “Good News” is
the work of the entire Church — from the
spiritual sacrifices of the layman in the pew
to the sweat and blood of the missionary in
the field. For their part, missionaries should
dedicate themselves to building up what we
today call the Local Church, especially the
local clergy from whom its bishops must
come. In all things, missionaries must nev-
er loose sight of the spiritual heart of their
work. Like such saints as Francis Xavier and
Bartolomeo de las Casas, they must give
themselves to incarnating among the peo-
ples they served that faith which alone has
the power to free all people from the dark-
ness of ignorance and their enslavement to
sin.

In many ways, we may say that with Ad
gentes the Second Vatican Council vindicat-
ed the vision of Maximum illud, and in ways
that deepened that vision. This was particu-
larly the case regarding both the place of the
laity in fulfilling the Christ’s mandate “to
proclaim the Good News to all creation” and
the “secret presence of God” among the peo-
ple to whom all missionaries go. (For if God
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has made us for Himself [cf. Augustine,
Confessions, 1, 1], is there really any people
or culture or faith so ignorant of God that
they may be said to live in the dark shadow
of that death from which there is no escape?)
Thus, with words that echoed the spirit of
Maximum illud, the Council declared, mis-
sionary activity tends toward eschatological
fullness. ...By missionary activity, the mys-
tical body grows to the mature measure of
the fullness of Christ; and the spiritual tem-
ple, where God is adored in spirit and in
truth, grows and is built up upon the foun-
dation of the Apostles and prophets, Christ
Jesus Himself being the supreme corner
stone. (4G, 9)

No doubt, St. Francis would agree. He left
“Christendom” to love (and to die at the
hands of) the “Enemy of the Cross” only to
return with admiration for the faith-filled de-
votion he found in Sultan al-Malik al-Ka-
mal’s court. St. Francis shared the Good
News he had received and was himself re-
newed and strengthened in faith by the ex-
perience. It is just such an experience that
Pope Francis is calling the Church embrace
today through a renewed commitment to
proclaiming the Good News. As the Pontiff
stated in his letter on the centenary of Max-
imum illud,

What Pope Benedict XV so greatly desired
almost a century ago, and the Council reit-
erated some fifty years ago, remains timely.
Even now, as in the past, ‘the Church, sent
by Christ to reveal and to communicate the
love of God to all men and nations, is aware
that there still remains an enormous mis-
sionary task for her to accomplish.’ In this
regard, Saint John Paul II noted that ‘the
mission of Christ the Redeemer, which is
entrusted to the Church, is still very far from
completion,’ and indeed, ‘an overall view of

the human race shows that this mission is
still only beginning and that we must com-
mit ourselves wholeheartedly to its service.’

With this in mind, Pope Francis has made
St. John Paul’s words his own and has ex-
horted the Church “to undertake a ‘renewed
missionary commitment,” in the conviction
that missionary activity ‘renews the Church,
revitalizes faith and Christian identity, and
offers fresh enthusiasm and new incentive.”
Truly, as the Pontiff noted, “Faith is
strengthened when it is given to others!”
What is more, we who give it — who share it,
really — are renewed and transformed in the
process.

The world is changing and so too it the na-
ture of mission. As we Franciscans consider
this future, we must ask: What is being
asked of us as people of faith? What are the
movements that the Spirit is seeking to work
in our minds and hearts such that we may
walk into this future “desiring only to fol-
low in [the Lord’s] footsteps,” as our Gen-
eral Constitutions put it (art. 85), with “a
great reverence for the consciences of all...
to expect nothing from their listeners except
what the Lord shall have given them (art.
104)?” These are questions I shall address
in the three parts of this talk.

In the first part, I shall briefly turn my at-
tention to Pope Francis’ Apostolic Exhorta-
tion Evangelii gaudium, which many people
have referred to as the Church’s new man-
date for mission — particularly (per the pres-
ent OFM Minister General) for us Francis-
cans. My intention will be to identify, in the
light of its fundamental vision, a set of
themes that I believe to be of determinative
significance for the future of mission — par-
ticularly for us Brothers of the Order of Fri-
ars Minor. My consideration of those themes
will comprise the second and greater part of
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my paper. | will then consider how we
Brothers may affect these themes within our
increasing globalized world.

Evangelii Gaudium:
A New Mandate for Mission

Pope Francis set forth both his call for a new
commitment to mission and the reason for
this call succinctly in the opening paragraph
of Evangelii gaudium: “The joy of the
gospel fills the hearts and lives of all who
encounter Jesus. Those who accept his offer
of salvation are set free from sin, sorrow, in-
ner emptiness and loneliness. With Christ
joy is constantly born anew. In this Exhor-
tation I wish to encourage the Christian
faithful to embark upon a new chapter of
evangelization marked by this joy, while
pointing out new paths for the Church’s
journey in years to come.”

This evangelization is directed, the Pontiff
noted in Evangelii gaudium (§15), to three
distinct groups. The first is the baptized
who, in various ways and even to different
degrees, remain connected to the Church’s
ordinary pastoral mission. The second is
those among the baptized “whose lives do
not reflect the demands of Baptism” and
“who lack a meaningful relationship to the
Church and no longer experience the conso-
lation born of faith.” As a loving mother, the
Church must try “to help [these Christians
to] experience a conversion which will re-
store the joy of faith to their hearts and in-
spire a commitment to the Gospel.”

For Pope Francis, it is the third group that is
of fundamental significance: “those who do

not know Jesus Christ or who have always
rejected him.” “We cannot forget that evan-
gelization is first and foremost about preach-
ing the Gospel” to these people, he stated.
“All of them have a right to receive the
Gospel. Christians have the duty to proclaim
the Gospel without excluding anyone. In-
stead of seeming to impose new obligations,
they should appear as people who wish to
share their joy, who point to a horizon of
beauty and who invite others to a delicious
banquet. It is not by proselytizing that the
Church grows, but ‘by attraction.””! There-
fore, Pope Francis concluded,

John Paul II asked us to recognize that
‘there must be no lessening of the impe-
tus to preach the Gospel’ to those who are
far from Christ, ‘because this is the first
task of the Church.’ Indeed, ‘today mis-
sionary activity still represents the great-
est challenge for the Church’ and ‘the
missionary task must remain foremost.’
What would happen if we were to take
these words seriously? We would realize
that missionary outreach is paradigmatic
for all the Church’s activity. Along these
lines the Latin American bishops stated
that we ‘cannot passively and calmly
wait in our church buildings’; we need to
move ‘from a pastoral ministry of mere
conservation to a decidedly missionary
pastoral ministry.” 2

In the service of the Church’s mission to
share this joy, and “on the basis of the
teaching of the Dogmatic Constitution Lu-
men Gentium,” Pope Francis identified sev-
en “themes” of particular importance. These
themes were (1) the reform of the Church

1 Citing Benedict XVI, Homily at Mass for the Opening of the Fifth General Conference of the Latin American and Caribbean Bishops (13 May 2007), Apare-

cida, Brazil: AAS 99 (2007) 437.

2 Citing John Paul Il, Redemptoris Missio (7 December 1990), 34 & 40: AAS 83 (1991), and Fifth General Conference of the Latin American and Caribbean

Bishops, Aparecida Document (29 June 2007) 548 & 370.
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in her missionary outreach; (2) the tempta-
tions faced by pastoral workers; (3) the
Church, understood as the entire People of
God which evangelizes; (4) the homily and
its preparation; (5) the inclusion of the poor
in society; (6) peace and dialogue within so-
ciety; (7) the spiritual motivations for mis-
sion.

In the light of the commitment of the Order
of Friars Minor to mission ad gentes and of
the mission of Missonszentrale to support
projects in what are commonly called “mis-
sionary areas,” four of Pope Francis’ themes
are particularly important. These themes are
(as I rephrase them): (1) renewing the Or-
der’s missionary outreach by prioritizing the
Reign of God; (2) communion and collabo-
ration in mission through the inclusion of
the Laity; (3) adopting the perspective of the
poor as our principle hermeneutic for mis-
sionary discernment; (4) working for peace
and dialogue in society by listening for those
whose voices are missing.

Proclaim the Good News: A Franciscan
Look at the Future of Mission

I will consider each of these four themes (in
different ways and to different degrees) in
the light of the teachings of the Second Vat-
ican Council, the General Constitutions of
the Order of Friars Minor, the experiences
of its missionaries, and the Gospel mandate
that guides the Church’s life and mission:
Proclaim the Good News (cf. Mt 10, 4)!

Two quick caveats before I begin: first, in
many ways these themes are already iden-
tifiable in our Order’s missionary endeav-
ors, though not to the degrees that I believe
they could and should be. It is for the sake
of these commitments’ full realization that
the renewal of our commitment to mission

— and with it, the renewal of our faith and
of our vocation as Brothers — must take
place.

The second caveat: while the thrust of my
comments is prescriptive, i.e., stating what [
believe the Spirit is calling forth from us as
Brothers, I offer them in a more descriptive
manner, i.e., describing both the theme and
its challenges to our approach to mission ad
gentes (particularly, but by no means exclu-
sively).

1. Renewing the Order’s Missionary
Outreach: Prioritizing the Reign of
God

Missionary outreach is an integral expres-

sion of our Order’s fundamental mission,

1.e., to evangelize — to proclaim the Good

News of Jesus Christ. As is stated at the out-

set (art. 83) of Chapter V, Title I of the Gen-

eral Constitutions, The Brothers have been
called to evangelize,

§1 As the Son was sent by the Father, so
all the Brothers, guided by the Holy Spir-
it, are sent to proclaim the Gospel in the
whole world, to every creature and to
make everyone know by the witness they
give to his voice, that no one is all-pow-
erful except God.

§2 All the Brothers are to share in the task
of evangelization that belongs to the
whole Church. After the example of Saint
Francis, who “made a tongue out of his
whole body”, they are to be ready to re-
ceive the inspiration of the Lord, and,
wherever they have been called and sent,
they are to build up all the nations in
word and deed through the purity of their
entire life.

The proclamation of the Gospel, of the
Good News of Jesus Christ is the raison
d’étre of the Order, as indeed it is for the
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Church itself (c¢f. Lumen gentium, 1). It is
with some surprise, therefore, for one to
learn that, according to these same Consti-
tutions, the criteria for the Brothers to en-
gage in mission ad gentes is (1) to establish
the Order “in the whole world” and “see that
the Order becomes part of the particular
Churches (116, §2)” and (2) “to bring the
Gospel of our Lord Jesus Christ among peo-
ples or groups where that joyful News has
never been heard, and to assist those who
have accepted the Gospel in building up the
particular Church (117, §2).”

I admit that I may be reading too much into
the ordering of these criteria. Nevertheless I
find it disturbing that, while we Brothers ac-
knowledge that the purpose of our mission-
ary activity is “to bring the Gospel... among
peoples or groups where that joyful News
has never been heard,” we closely connect
this activity with the establishment of our
Order and of the “building up” of the Local
Church. One might may ask whether we are
suffering from an edifice complex. Given
that we so often measure the “success” of
our missionary endeavors by counting the
number of parishes established, schools and
built, and local vocations to our Order, it is
a question worth asking.

Please do not misunderstand me. I am not
disparaging the establishing of parishes, the
building of schools, and the blessing of local
vocations to our Order. They are all un-
doubtedly good, but insofar as we often
measure “success” by such quantifiables,
are we confusing the work of proclaiming
the Gospel with the works that we (quite lit-
erally) build? The question came to mind
when once I heard a Brother disparage the
mission other Brothers in a Muslim-majori-
ty country. The Brothers are there to pro-
mote interreligious relations, and they have

developed ecumenical methods of serving
the needs of both the country’s Christian mi-
nority and the near constant stream of
refugees (mostly Muslims) seeking shelter.
“Those would-be missionaries, how many
converts have they received?” In response, it
would be good to recall what Jesus was do-
ing when He proclaimed the Good News.

The earliest extant sermon of Jesus that we
have in New Testament is very simple:
“Now is the time of fulfillment. The Reign
of God is at hand. Repent, and believe in the
Good News (Mk 1:15)!” As to the content
of this Good News of God’s Reign, we have
this midrash of the prophecies of Isaiah,
which Jesus offered in His hometown of
Nazareth,

The Spirit of the Lord is upon me, because
he has anointed me to bring glad tidings to
the poor. He has sent me to proclaim liberty
to captives and recovery of sight to the
blind, to let the oppressed go free, and to
proclaim a year acceptable to the Lord.
... Today this scripture passage is fulfilled in
your hearing (Lk 4: 18-19, 21b).

God had come to His people — indeed, to all
people (cf. 2: Is 1-5) — to set their relation-
ships aright, beginning with those at the
margins of society: the poor, the dispos-
sessed, the captive and the oppressed, and
those so blinded by their own sense of right-
eousness that they were not caring properly
for their sisters and brothers in need. In a
word, Jesus’ proclamation of the Good
News of God’s Reign had less to do with in-
stitution building and more to do with the
rebuilding of people’s lives on the basis of
the foundational qualities of God’s Reign
(“Kingdom,” in some translations), which,
as we pray each year on the Solemnity of
Christ the King, is a kingdom of truth and
life, a kingdom of holiness and grace, a
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kingdom of justice, love and peace (Preface
of Christ the King). If the proclamation of
the Good News — in word and deed — was
the missionary work of Jesus, so too must it
be — in every instance and in all its members
— the work of His Church.

Drawing upon his own experiences as a mis-
sionary pastor in Peru, specifically in the
wake of the Second Vatican Council and its
profound effect upon the Church in Latin
America, Br. Joseph Nangle, a highly re-
garded Brother of my own Province, wrote
this in his memoir Birth of a Church: “Jesus
founded the church in the context of pro-
claiming God’s reign. The church was in-
tended to serve the values of that reign —
mercy, human dignity, justice, peace and
love. The church should never exist for it-
self alone but only in function of God’s
‘peaceable kingdom’.”® Therefore, the
Church “at every level of her life and in
every one of her members is there on behalf
and in the service of God’s Reign of univer-
sal dignity and justice, called to announce
joyfully all that heralds the coming of that
Reign and to denounce clearly what stands
in its way.”

How much easier it is to count (literally) our
successes: parishes established, schools
built, vocations encouraged and educated,
professed and ordained — all of which are
good, all of which are important, and all of
which find their true and graced significance
in continuing the mission of Him who came
not to be served but to serve, and to give His
life for the life of the world (c¢f: Mt 20:28;
Jn 6:51). Risks abound, there can be no
doubt, as Br. Joseph knew from personal ex-
perience.

So often this priority of God’s reign
means a risk for the institutional church
and too often we church people — perhaps
especially in the First World where we
can be hampered by the feeling that we
have so much to ‘loose’ — shy away from
it. But as Medellin showed, there is real-
ly no other course for the church. Either
we are promoters of the values pointed
out by Jesus as signs of his Kingdom
breaking in on human history, or we be-
come irrelevant.’

Truly, there can be no other priority for us
Brothers in our missionary outreach than the
Reign of God, proclaimed in all we say, all
we do, all that we are. For if the people to
whom we are sent cannot see us as sharing
in the joys and the hopes, the griefs and the
anxieties that fill their lives (¢f. Gaudium et
spes, 1), then, as Br. Giacomo Bini, former
Minister General of our Order, often put it,
we cease to be a significant presence in the
world and become simply a curiosity.

What would a renewal of the Order’s mis-
sionary outreach look like? It would look
precisely like the work of Brothers described
in our General Constitutions (art. 84),

Wherever they are and whatever they do,
the Brothers are to dedicate themselves
to the task of evangelization: in fraternal
fellowship through their contemplative
and penitential life and the various tasks
they perform for the fraternity; in human
society through their intellectual and ma-
terial activities, through the exercise of a
pastoral office in parishes and other ec-
clesiastical institutions; and finally by an-
nouncing the coming of God’s kingdom

3 Joseph Nangle, Birth of a Church (Maryknoll, NY: Orbis Books, 2004) 157.

4 Ibid, xxvi.
5 Ibid, 158.
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through their witness of a simple Fran-
ciscan presence.

2. Communion and Collaboration in
Mission: The Inclusion of the Laity
The Second Vatican Council has often been
called as the Council of the Laity. The Coun-
cil’s documents are replete with acknowl-
edgements and articulations of both the ne-
cessity and the inherent dignity of the lay

vocation.

These faithful are by baptism made one
body with Christ and are constituted
among the People of God; they are in
their own way made sharers in the priest-
ly, prophetical, and kingly functions of
Christ; and they carry out for their own
part the mission of the whole Christian
people in the Church and in the world
(Lumen gentium, 31).

It is striking that fifty-four years after the
Council, the Order of Friars Minor per se
has yet to establish formally a way whereby
the laity may collaborate in its missionary
endeavors. This is all the more striking giv-
en the Council’s call for every religious con-
gregation to renew itself in the light of its
founding charism, which for all Franciscans
is the lay penitential movement of thirteenth
century Europe. Indeed, the only mention of
the laity with respect to the Order’s mis-
sionary outreach occurs in Article 68 of the
Order’s General Statutes,

§1 The Ministers, with the consent of
their Definitories, can, in accordance
with the law, accept and send those lay
faithful who freely offer themselves for
the work of missionary evangelization.
§2 The rights and obligations of the lay
faithful in the work of missionary evan-
gelization work (sic) must be defined in a
contract that is also valid, if possible, in
the civil forum.

In point of fact, the only other mention of
the laity (aside from that of the Order’s Lay
Brothers) occurs in Article 60 of the Gen-
eral Statutes: “The apostolate of the educa-
tion of youth, even in schools, is to be suit-
ably promoted so that the laity may be
properly formed for the service of the
Church and human society and so that ec-
clesiastical and religious vocations may be
encouraged.”

While I find this state of affairs especially
sad, by no means am I discouraged by it.
Why? Because of the remarkable grassroots
work that Brothers are doing to promote lay
vocations to mission and to include laity in
the missionary work of their Provinces and
Custodies. As an example, I offer Br.
Anselm Moons (+2016) and his founding of
Franciscan Mission Service (FMS). For al-
most thirty years FMS has formed laity for
temporary international mission service in
the Franciscan Tradition — an identity they
embrace wholeheartedly as foundational for
their Christian lives. While of lesser intensi-
ty, programs that introduce young people to
the Franciscan Tradition and its commitment
to mission deserve to be mentioned, like that
of Missionszentrale. These grassroots works
are signs of hope. They incarnate the teach-
ing of the Second Vatican Council, and they
do so in ways that call us Brothers to con-
sider more profoundly what more we might
do in response to this evident work of the
Holy Spirit. We can hear an echo of this call
in Evangelii gaudium.

In this Apostolic Exhortation, Pope Francis
reminded us that evangelization is the task
of the entire Church (c¢f. 111) — of the entire
People of God, all of whom, in virtue of the
grace of Baptism have been empowered to
be “missionary disciples” (c¢f. 120) who joy-
fully welcome other people to share in their
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own graced pilgrimage to God (cf. 111-114).
It is precisely for this reason that the Spirit
has gifted the Church with such an abun-
dance of charisms.

These gifts are meant to renew and build
up the Church [c¢f Lumen gentium, 12].
They are not an inheritance, safely se-
cured and entrusted to a small group for
safekeeping; rather they are gifts of the
Spirit integrated into the body of the
Church, drawn to the centre which is
Christ and then channelled into an evan-
gelizing impulse. A sure sign of the au-
thenticity of a charism is its ecclesial
character, its ability to be integrated har-
moniously into the life of God’s holy and
faithful people for the good of all (130).

To be sure, ours is a charism with an eccle-
sial impulse. It is embodied not in one Order
or another, but in a family whose diversity
of lived expression is an attractive and ef-
fective instrument of evangelization (cf.
130). Though beyond the scope of this pa-
per, I would contend that it has been pre-
cisely those times when we Brothers have
defined a specific expression of our charism
so rigidly as to exclude any other expression
that we have been most ineffective in our
proclamation of the Gospel. To remain true
to our calling, we must never cease recall
this admonition of St. Francis, “Brothers, let
us begin again, for up until now we have
done very little (/ Celano, 103).”

What would it mean for us Brothers to in-
clude the laity more fully in our missionary
outreach, that with them we might give more
effective witness to the saving communion
that God is bringing about by means of His
Church (¢f- Lumen gentium, 1 & Evangelii
gaudium, 131)? It would entail more than

forming laity for temporary service with us —
and much more than simply contracting with
them to do so. At the very least, it would
mean engaging with them as sisters and
brothers through whom the Spirit is at work,
inviting the entire Church to see what it is the
Lord would have us do so that the Reign of
God may take ever fuller life among the peo-
ple we are privileged to serve.

To be sure, this is never be more the case
then when we allow ourselves to draw close
to the poor “who are our teachers (GC 93,
§1)” and to see the world through their eyes.

3. The Hermeneutic for Discernment:
“...the poor, who are our teachers
(GG, 93,81)”

In 1976, Holy Name Province (USA) sought

to establish itself in Philadelphia. Its leader-

ship’s initial instinct was to request a parish
from which the Brothers may serve people’s
needs, especially those of the poor. In the
spirit of the Second Vatican Council, how-
ever, they granted Br. Roderic Petrie’s re-
quest to live among the poor, in order to dis-
cover their real needs. “The poor do not
need more parish priests,” Br. Roderic relat-
ed. “They need food, clothing, and shelter.

More that that, they need to be treated with

dignity. It will give them the strength to

claim that dignity for themselves.” For
forty-one years later, St. Francis Inn has
been doing precisely that.

Service to the poor has always been a hall-
mark of the Order’s missionary endeavors,
as it has been a hallmark of the Order itself.
It was among the poor, the dispossessed, and
the abandoned of his day that St. Francis
tells us that he learned the mercy of God and
received his calling to live the Good News
of Jesus Christ.® This remains true for his

6 See St. Francis of Assisi, Testament.
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Brothers (and Sisters) today. As our Gener-
al Constitutions so clearly state in Article
97,

§1 After the example of Saint Francis,
whom the Lord led among lepers, each
and every friar is to give preference to the
‘marginalised’, to the poor and op-
pressed, to the afflicted and infirm; re-
joicing when they live among them, they
are to show them mercy.

§2 In fraternal fellowship with all the
lowly of the earth and looking on current
events from the viewpoint of the poor,
the Brothers are to exert every effort so
that the poor themselves become more
fully conscious of their own human dig-
nity and that they may safeguard and in-
crease it.

The poor truly “are our teachers (GC 93,
§1).” It is among them, sharing in their joys
and hopes, their griefs and their anxieties,’
that we Brothers learn how to follow in the
footsteps of Him who did not deem equali-
ty with God something to be grasped, but
rather emptied Himself and took the form of
a slave,® in order that we slaves may learn
and live the truth of who we really are: sons
and daughters of God. This our vocation. If
we learn it and live it, then like Br. Roderic
and St. Francis before him, we, too, will be-
come “living tongues™ whose lives pro-
claim the liberating power of God’s Reign
to the people to whom God sends us and,
moreover, to the societies in which they live.

It was for precisely this reason that, in Evan-
gelii gaudium, Pope Francis reminded the
Church that the proclamation of the Good
News necessarily has a social dimension.

“Accepting the first proclamation, which in-
vites us to receive God’s love and to love
him in return with the very love which is his
gift, brings forth in our lives and actions a
primary and fundamental response: to de-
sire, seek and protect the good of others.
(178)” Indeed, the Holy Father stated,

The Gospel is about the kingdom of God
(cf. Lk 4:43); it is about loving God who
reigns in our world. To the extent that he
reigns within us, the life of society will
be a setting for universal fraternity, jus-
tice, peace and dignity. Both Christian
preaching and life, then, are meant to
have an impact on society. We are seek-
ing God’s kingdom: ‘Seek first God’s
kingdom and his righteousness, and all
these things will be given to you as well’
(Mt 6:33). Jesus’ mission is to inaugurate
the kingdom of his Father; he commands
his disciples to proclaim the good news
that ‘the kingdom of heaven is at hand’
(Mt 10:7) (180).

There is no more authentic proclamation of
this Good News than the lives of people in
whom it has become incarnate. This is most
evident in the care such people have for the
lives and the dignity of the poor, including
their readiness to listen willingly and
humbly to what the poor have to teach them
about the Reign of God and about how they
may proclaim it for the life of the world to-
day.

“This is why I want a Church which is poor
and for the poor,” Pope Francis wrote in
Evangelii gaudium. “They have much to
teach us (198).” For us, one of those lessons
is this: the reality of their lives — their joys

7 Cf. Gaudium et spes, 1.
8 Cf. Philippians 2: 5-11
9 Cf. 1 Celeno 97, also GC 83, §2, in which this source is cited.
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and griefs, their fears and anxieties, and
above all their struggle to live their dignity
as God’s children — must serve as our prin-
ciple hermeneutic in missionary discern-
ment, from where we go to what we do. We
follow the poor Christ as Brothers of the
Poverello. Preferring any other lens would
be unworthy of the calling we have received
and the people we are privileged to serve.!”

Article 93 of the General Constitutions,
from which I borrowed the subtitle of this
theme, reads: “The Brothers are to strive to
listen reverently to others with unfeigned
charity, learn willingly from the people
among whom they live, especially from the
poor, who are our teachers, and be ready to
enter into dialogue with everyone (§1).” In
the light of this fuller context, this theme of
learning from the poor flows naturally into
the next theme of my presentation: Peace
and Dialogue: Listening for Missing Voices.

4. Peace and Dialogue: Listening for
Missing Voices

“If there is one word that we should never

tire of repeating,” Pope Francis stated in his

acceptance of the 2016 Charlemagne Prize,

“it is this: dialogue.”

Dialogue has been a sine qua non for the
Church’s mission since well before the close
of the Council. In Evangelii gaudium, the
Holy Father noted three “areas of dialogue”
that are especially vital today: (1) dialogue
with states; (2) dialogue with society; (3) di-
alogue with other believers. In each case,
Pope Francis noted, citing his predecessor,
that “the Church speaks from the light which
faith offers.”!! It does so not to dominate
conversation, much less to coerce the con-

sciences of interlocuters. Rather, it does so
from the conviction that its two thousand
years of experience and its concern for the
life and suffering of human beings can
“prove meaningful and enriching to those
who are not believers and it stimulates rea-
son to broaden its perspectives (238).”

If we wish to get a sense of what such an en-
gagement in dialogue, in each of the above-
named areas and, indeed, any other area,
would look like for Pope Francis, all need
only return to his acceptance speech for the
Charlemagne Prize.

If there is one word that we should never
tire of repeating, it is this: dialogue. We
are called to promote a culture of dia-
logue by every possible means and thus
to rebuild the fabric of society. The cul-
ture of dialogue entails a true apprentice-
ship and a discipline that enables us to
view others as valid dialogue partners, to
respect the foreigner, the immigrant and
people from different cultures as worthy
of being listened to. Today we urgently
need to engage all the members of socie-
ty in building ‘a culture which privileges
dialogue as a form of encounter’ and in
creating ‘a means for building consensus
and agreement while seeking the goal of
a just, responsive and inclusive society’.
Peace will be lasting in the measure that
we arm our children with the weapons of
dialogue, that we teach them to fight the
good fight of encounter and negotiation.
In this way, we will bequeath to them a
culture capable of devising strategies of
life, not death, and of inclusion, not ex-
clusion.”

10 Cf. General Constitutions 97, §1: After the example of Saint Francis, whom the Lord led among lepers, each and every friar is to give preference to the ‘mar-
ginalised’, to the poor and oppressed, to the afflicted and infirm; rejoicing when they live among them, they are to show them mercy.
11 Citing Benedict XVI, Address to the Roman Curia (21 December 2012): AAS 105 (2013) 51.
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The Holy Father’s call for the building of a
“culture of dialogue” should resonate in the
hearts and minds of every Brother of the Or-
der. What is more, it should (to use an Amer-
icanism) “catch us in the act.” After all, the
General Constitutions that guide our living
of the Gospel already instruct us “to listen
reverently to others with unfeigned charity,
learn willingly from the people among
whom they live, especially from the poor,
who are our teachers, and be ready to enter
into dialogue with everyone (93, §1),” all in
order that we may “build up the people that
God has given [us] (95, §2).” Drawing upon
our eight hundred years of experience and
our lived concern for the life and suffering
of human beings, especially the poor, I
would contend that the greatest contribution
we Brothers can make to building this need-
ed culture of dialogue is for us to listen for
those whose voices are not being heard, to
go out to them in their exclusion, and as
Brothers to open a place for them at the table
of dialogue where they can speak for them-
selves.

Such action is more than a simple act of
charity. It is an actualization of our very
identity as Brothers. In a very real way, it is
another expression of our preferential option
for the poor — for in any society, including
that of the Church itself, who is poorer than
those who have been denied the dignity of
their own voice within it? In the cause of di-
alogue, for the sake of peace in society and
in the Church, we Brothers must together
“follow Jesus’ path of self-emptying [and]
humble service,” to borrow the words of our
current Minister General, Br. Michael Per-
ry, “moving further together to the periph-

eries to the ‘the Galilee of the nations,’ be-
coming even closer to the poor and those
whom no one cares for”'? — even care
enough to listen to.

What do we discover when we arrive at the
peripheries? In words that echo those of the
Holy Father in Evangelii gaudium (cf. 198),
we discover the Church that has been ex-
cluded, and proclaim to them the Good
News that God’s Reign knows no bound-
aries. We further discover that these people
have much to teach us. In their pain they
help us to know the suffering of Christ. We
allow ourselves to be evangelized by them.
This is a privileged moment for us to ac-
knowledge the saving power of God at work
in their lives and to walk the Church’s pil-
grim way with them.

Truly, we are called to discover and embrace
Christ in the poor, to be their friends, to lis-
ten to them, to lend our voice to their deep-
est needs, to speak for them if necessary, and
to invite the entire Church to embrace the
mysterious wisdom that God desires to share
through them — and them to go on. The
world is our cloister, and our missionary
journey will not end until the Good News of
God’s Reign has been heard by everyone. As
St. Francis himself told us, God has sent us
into the world for this very reason.'

Franciscan Mission in a Globalized
World

There seem to be as many definitions of
globalization as there are people willing to
define it. At its heart, we may safely say that
globalization describes the increasing inter-

12 Br. Michael A. Perry, “Presentation by the Minister General,” §23, in Going to the Peripheries with the Joy of the Gospel: Fratres et Minores in Nostra
Aetate, Document of the General Chapter Order of Friars Minor (Rome: General Curia OFM, 2015) 17.

13 Cf. St. Francis of Assisi, Letter to the Entire Order, 9.
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dependence of the world’s economies, cul-
tures, and populations, an interdependence
that is affected by cross-border trade in
goods and services, technology and flows of
resource-investment, people, and informa-
tion. Regardless of the degree of certainly
that one may grant that definition, two
things are indisputably certain: (1) global-
ization has generated a great deal of resent-
ment and anger, and (2) globalization will
continue. What can we do to engage in mis-
sionary outreach in such a world? In short,
we need to utilize our strengths to mitigate
our weaknesses. This work begins with a re-
alistic assessment of capacity for doing so,
particularly with regards to our structure.

The Order of Friars Minor may accurately
be described as a confederation of
Provinces. Like all institutions, our organi-
zational structure has inherent strengths and
weaknesses. In terms of weaknesses, it is ex-
tremely difficult for us to act as an Order per
se, and well neigh impossible when such ac-
tion requires nimble responsiveness to
changing circumstances. We are far too de-
centralized for such action — hence the Fran-
ciscan play on words (at least in English) re-
garding Seraphic confusion, as opposed to
Seraphic infusion. Our confederacy is
blessed, though, with several inherent
strengths that we would do well to remem-
ber: our closeness to the people we serve,
the broader Franciscan Family of which we
are an integral part (this includes the so
called “Fourth Order,” i.e., our friends
whose lives are guided by the grace of our
Franciscan charism), and finally the innu-
merable people of faith and good will who
see us as ready partners for the common
good.

Taking the Order’s present structure as a fu-
ture given, to engage effectively in mission
ad gentes in our globalized world we must
place our strengths and weaknesses into a
more purposeful and dynamic dialogue, so
that we may better understand the effects
globalization among the people we serve
and, with them, rouse ourselves to action. It
is important to think globally, to be sure, but
effective change happens when people act
locally on such issues as climate change, hu-
man trafficking, the transnational phenome-
na of jingoistic populism and violent reli-
giously inspired fanaticism, economic
refugees, corporate avarice, and cultural im-
perialism, to say nothing of the ill, the aged,
the unborn and the rest of the “refuse” of
what Pope Francis has rightly condemned as
a throw-away culture.!* There is no reason
for us to throw up our hands before these re-
alities. As we move ever outward in mission,
we as an Order have the ability to help those
deliberately set aside and left behind to lis-
ten to one another, to raise a common voice
in defense of both their dignity and the dig-
nity of creation, and to work for that justice
whose fruit is inclusive and lasting peace.

As we continue to move outward in mission,
this circle of listening will only continue to
grow and, with it, a true culture of dialogue,
the purpose of which is to devise strategies
that promote life, not death, and that foster
inclusion, not exclusion — in short, a culture
the dynamic of which would be a natural
home for the proclamation of God’s Reign
of truth and life, of holiness and grace, of
justice, love and peace. We Brothers — in-
deed, we Franciscans, in all our “Seraphic
confusion” — as already set up for this work,
which bears its fruit one encounter, one per-
son, one life at a time.

14 Cf. Pope Francis, Laudato si’, 22 & 123.
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Conclusion:

This is, indeed, a year of anniversaries. As
such, this is naturally a year of looking back
over the journey we have taken. As we are
missionary disciples of the Lord and Broth-
ers (and quite a few sisters) of St. Francis,
we do so with one eye on the journey ahead
of us. We give thanks for all that the Lord
has done through us and has revealed to us
up to this point of our earthly pilgrimage,
and we ask for the strength to put all we
have learned into practice, so that we might
better fulfill our mission of proclaiming
God’s Reign to the ends of the earth.

With the assistance of Evangelii gaudium,
identified four “themes” that challenge us —
particularly us Brothers of the Order of Fri-
ars Minor — to renew both our understanding
and our practice of missionary outreach.
These theme were, first, the challenge to re-
new our missionary outreach by making the
proclamation of the Reign of God the prior-
ity of all our efforts. There can be no doubt
that such a prioritization will question the
ways in which we have hitherto measured
our success as missionaries — parishes,
schools, hospitals, vocations — and there will
be many people (and not a few Brothers)
who will question whether we may be set-
ting ourselves up for failure. Yet, the Reign
of God is itself a risk. It is God’s risk on us.
If we do not give ourselves to the blessed
work of this risk, we will cease being a sig-
nificant presence in our world and recede in-
to the irrelevant realm of benign curiosities.

The second challenge was for us to include
the laity in out missionary outreach — not
simply as temporary partners, but as collab-
orators in mission who, as the Second Vati-
can Council taught, are “sharers in the
priestly, prophetical, and kingly functions of
Christ” and “carry out for their own part the

mission of the whole Christian people in the
Church and in the world (¢f. Lumen Gen-
tium, 32).” The fact that so many lay people
are nourished in their discipleship by our
Franciscan charism is a sign not only that
this is possible, but that it is also necessary,
as the witness of Brothers like the late Br.
Anselm Moons testifies. Granted, our mis-
sionary outreach will never be the same. Yet,
who ever said that it should remain the
same? Certainly not St. Francis! To include
the laity more fully in our missionary out-
reach would enable us to give more authen-
tic and effective witness to the saving com-
munion that God is bringing about by means
of His Church.

The third challenge was for us to adopt the
perspective of the poor as our privileged
hermeneutic for missionary discernment. As
the experience of our Brothers serving in St.
Francis Inn in Philadelphia (to name one
among so many instances) testifies, making
such a commitment bears a fruit ready rec-
ognizable as Franciscan, both to the people
we serve and to the world. As Article 97 of
our General Constitutions state, “After the
example of Saint Francis, whom the Lord
led among lepers, each and every friar is to
give preference to the ‘marginalised’, to the
poor and oppressed, to the afflicted and in-
firm; rejoicing when they live among them,
they are to show them mercy.” More so,
making eyes of the poor our privileged
hermeneutic for missionary discernment ef-
fectively recognizes their dignity as teach-
ers of the mystery of the Poor Christ, and of
the reality of the Reign of God that Christ
sends us to proclaim in His name.

The fourth challenge was for us to engage
in the graced work of building a culture of
dialogue by listening for and naming the
voices of those who are not being heard. If,
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as Pope Francis has stated, we, together with
all people, “urgently need to engage all the
members of society in building ‘a culture
which privileges dialogue as a form of en-
counter’ and in creating ‘a means for build-
ing consensus and agreement while seeking
the goal of a just, responsive and inclusive
society’,” then the voices of those who go
unheard, who have their dignity as God’s
children unrecognized and unheeded, must
be included. Our mission is to proclaim the
Reign of God; for this reason the Spirit of
the Lord has sent us Brothers. In this work
“life, not death.. inclusion, not exclusion”
are not strategies. They are evidence of that
for which we hope.!®

How do we meet these challenges within the
context of the challenge of globalization? In
a word, by being who we are as Franciscans,
Brothers (and sisters of the Poverello and
followers of the Poor Christ, making effec-
tive use of what we have at hand, not in spite
of them but because of them — because of
opportunities they enable us to create among
the people we live and serve, in service of
the reign of God. What might that look like?
For those devoted to the concept of “Seraph-
ic confusion,” I suppose it would look like a
bit of a mess. Yet, I do not think we have
anything to fear. For certain, there is no fear
in our Holy Father. We may take courage in

that. As he said to young people from his na-
tive Argentina during the XXVIII World
Youth Day in Rio de Janeiro,

Thank you, thank you for being here, thank
you for coming. Thanks to those who are in-
side, and thanks especially to those who are
left outside. ...Let me tell you what I hope
[for]... I hope there will be noise. ...I want
you to make yourselves heard in your dio-
ceses, | want the noise to go out, I want the
Church to go out onto the streets, I want us
to resist everything worldly, everything stat-
ic, everything comfortable, everything to do
with clericalism, everything that might
make us closed in on ourselves. The parish-
es, the schools, the institutions are made for
going out ... if they don’t, they become an
NGO, and the Church cannot be an NGO.
May the bishops and priests [and to this list
I would add Provincial Ministers] forgive
me if some of you create a [mess] after-
wards. That’s my advice. Thanks for what-
ever you can do.'®

Indeed, we Brothers of the Order of Friars
Minor — and we Brothers and Sisters of the
Franciscan Family, from the so-called First
Order straight through the Fourth Order —
can do a great deal. I look forward to hear-
ing your responses to my modest contribu-
tions to that effort and to listening to what
you may have to offer. Thank you.

15 Cf. Hebrews 11:1.

16 ope Francis, “Address of the Holy Father to Young People from Argentina,” Apostolic Journey to Rio de Janeiro for the XXVIII World Youth Day (25 Ju-
ly 2013), available online at http://w2.vatican.va/content/francesco/ en/speeches/2013/july/documents/papa-francesco 20130725 gmg-argentini-rio.html

(downloaded 25 March 2019).
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The call for dialogue

In the face of the planetary crisis, Pope Fran-
cis wants to outline “the major paths of dia-
logue which can help us escape the spiral of
self-destruction which currently engulfs us”
(163). Dialogue is a leitmotif of the En-
cyclical — it appears 23 times in the fifth
chapter, which deals with guidelines for ori-
entation and action, even in each individual
heading. It is about a dialogue with the poor
and vulnerable people, with decision-mak-
ers in politics and business, with other reli-
gions — and with non-believers.

Francis is continuing on in the spirit of one
of his predecessors, John XXIII, who, in
1963, addressed an Encyclical to “all peo-
ple of good will” in the face of impending
nuclear war. Now Francis is concerned
about the tendencies of the inhabitants of
“our common home,”" which “at times ap-
pears self-destructive,” addressing “every
person living on this planet” (3). He pursues
two closely linked goals, “the protection of
nature” and “the defence of the poor.” Be-
hind this is the insight that the economist
Nicolas Stern has expressed: “If we fail on
one, we fail on the other” (Stern, 2009). The
Pope is committed to this dialogue in order
to “bring the whole human family together
to seek a sustainable and integral develop-
ment” (13).

Christoph Bals

Prerequisites for a religion’s arguments
to be taken seriously in the discourse of a
pluralistic society

But can a Pope’s Encyclical be a serious call
for dialogue in a pluralistic society? Jiirgen
Habermas argues that a pluralistic society
can also be open to impulses from religious
actors in relation to reflection on belief. He
mentions three conditions for this: It is a be-
lief “that places itself in a relationship with
other religions, that respects the in principle
fallible? findings of the institutionalised sci-
ences and human rights” (Habermas, 2012,
p. 99). It is therefore a matter of accepting
three central societal learning advances
since the Enlightenment: firstly, a dialogue,
with respect for other religions; secondly,
the acceptance of both the results and the in-
principle fallibility of science; thirdly, the
acceptance of human rights. So, where does
the Encyclical stand in relation to that?

Non-intrusive dialogue with other cul-
tures and religions

What is striking about Francis’ encourage-
ment that other churches, Christian commu-
nities and religions, and also agnostics and
atheists, engage in discussion, is the non-
missionary, non-intrusive tone — with deep
respect. The Encyclical does not only place

1 ,,Earth as home* is a common topos of the Latin American discussion (cf. Boff, 1996, 2003). At the same time, the term ,,the common home* played an

important role in Gorbachev’s reform and peace policy.

2 ,Fallible” emphasises that science is comprised of propositions that are not dogmatic in nature, but that are in principle fallible, which means that inaccu-

racies can be replaced by other propositions at any time.
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itself in a relationship with the other cultures
and religions out of necessity, but out of in-
sight: “Given the complexity of the ecolog-
ical crisis and its multiple causes, we need to
realize that the solutions will not emerge
from just one way of interpreting and trans-
forming reality. Respect must also be shown
for the various cultural riches of different
peoples, their art and poetry, their interior
life and spirituality.” (63). This means there
is “a need to respect the rights of peoples
and cultures, and to appreciate that the de-
velopment of a social group presupposes an
historical process which takes place within a
cultural context and demands the constant
and active involvement of local people from
within their proper culture.” (144).

Acceptance of the autonomy of science,
philosophy, art, and politics

The Encyclical supports — with reference to
the underlying document, the Pastoral Con-
stitution Gaudium et Spes of the Second Vat-
ican Council (cf. 2016) — recognition of “the
rightful autonomy of earthly affairs” (80), of
philosophy, art and politics. The Pope does
not justify this step in a defensive manner, be-
cause another defensive theological battle
with science has been lost, but rather also in a
theologically offensive manner: God is “inti-
mately present to each being, without im-
pinging on the autonomy of his creature” (80).

This innovative methodological approach
also demonstrates the acceptance of an au-
tonomous science. The Encyclical encapsu-
lates its key messages in two ways: the state-
ment, “This judging is done in two aspects,
the scientific and the theological” (Boff,
2015), sums up this double justification
structure. It is an interesting basis for dis-
cussion with agnostics and atheists.

The Pope also unreservedly acknowledges
the primacy of the state over religion, by no
means claiming “to replace politics” (188).
Even in speeches in which he represents
strong political positions, such as in his ad-
dress to the social movements in Bolivia, the
Pope warns: “Don’t expect a recipe from
this Pope. Neither the Pope nor the Church
have a monopoly on the interpretation of so-
cial reality or the proposal of solutions to
contemporary issues” (Asia News, 2015).

Do not replace politics — but intervene in
them. The Pope argues that any technical so-
lution “which science claims to offer will be
powerless to solve the serious problems of
our world if humanity loses its compass, if
we lose sight of the great motivations which
make it possible for us to live in harmony,
to make sacrifices and to treat others well.”
(200).

Acceptance of human rights

Francis builds on the support of human
rights in the encyclical Pacem in Terris is-
sued by John XXIII in 1963. He writes that
it is about a model of development that in-
cludes personal as well as “social, econom-
ic and political human rights, including the
rights of nations and of peoples” (93). In
view of “the present condition of global so-
ciety, where injustices abound and growing
numbers of people are deprived of basic hu-
man rights” (158), he urges a “preferential
option for the poorest of our brothers and
sisters” (158). Thus, he justified his com-
mitment against the privatisation of water
(30) by asserting the right to water and em-
phasising the natural right of each
“campesino “(peasant) to land, housing and
livelihood (94). However, even this En-
cyclical does not overcome the blind spot of
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the Catholic Church in terms of gender is-
sues and homosexuality. In this respect, hu-
man rights must be enforced against them
until further notice (see Bals, 2016, p. 31).

Paradigm shift: from the rule of man to
the universal brotherhood in the com-
mon home

The Pope asserts a paradigm shift, breaking
with the understanding of man as the crown
of creation, called to rule over his environ-
ment. He rejects this as “a mistaken under-
standing of our own principles” (200), of the
biblical command to “subdue the earth.”
This modern interpretation had become one
of the most important foundations of legiti-
macy in the modern age — at least since
Descartes wrote, in the Discours de la méth-
ode published in 1637, that humans are the
rulers and owners of nature (“maitres et
possesseurs de la nature”) (Descartes, 1902,
p. 62).

The Pope sees “The basic problem” (106) of
today’s socioecological double crisis in this
technocratic or techno-economic, “undiffer-
entiated and one-dimensional paradigm”
(ibid.), which turns marginalised people and
the ecological environment into a disposable
object and ultimately into money: “We are
faced not with two separate crises, one en-
vironmental and the other social, but rather
with one complex crisis which is both social
and environmental” (139). As a missing di-
mension, he refers to learning the correct use
of power, and thus to a “development in hu-
man responsibility, values and conscience”
(105).

The Pope opposes the old paradigm with
that of man s universal brotherhood with his
fellow human beings and the ecological en-
vironment. That “sublime fraternity with all
creation” (221) that lives “in the common
home” (cf. for example 21) that is the earth,
which we have never “so hurt and mistreat-
ed [...] as we have in the last two hundred
years” (53). On the one hand, many people
are excluded from participation, and on the
other hand, this home “is beginning to look
more and more like an immense pile of
filth” (21). In the insight into universal
brotherhood, the passionate appeal for
“Peace, justice and the preservation of cre-
ation are three absolutely interconnected
themes, which cannot be separated and
treated individually without once again
falling into reductionism” (ibid.).

The double-coded justification

This rejection has substance for a pluralistic
world, particularly because the Pope care-
fully double-codes it, scientifically and the-
ologically justifying it.

“Like a common thread” (Boff, 2015), the
Encyclical says, “that everything in the
world is connected” (16). The Pope seeks to
secure this key message via a series of the
most important scientific advances of the
last 180 years. He refers to what Heisenberg
called the “most important experimental
discovery” in the context of quantum theo-
ry by pointing out that “not even atoms or
subatomic particles can be considered in iso-
lation” (138). The technocratic paradigm
with its tendency to “fragmentation of
knowledge” (110) and the loss of “appreci-

3 The connection between this basis of legitimacy and the ecological crisis was held responsible for the ecological crisis — even if its monocausality was in
part rather one-sided — by the technology historian Lynn White (1967), for example.
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ation for the whole” (ibid.), for a world in
which “everything is interrelated,” (120),
does not live up to that. “The world can no
longer be regarded as a complicated inter-
play of separate parts, rather, it essentially
forms a single, inextricable whole. Every-
thing in the world — the material as well as
the living — is not formed out of many sepa-
rate things, but via continual differentiation
of the one. Thus, life begins with common
ground and develops in interrelationship”
(Ditirr, 2009, p. 168), Diirr has said, alterna-
tive Nobel laureate and successor to Heisen-
berg’s professorship, describing this conse-
quence of quantum theory.

The Pope also relies on the theory of rela-
tivity, according to which space and time
vary depending on the speed of the observ-
er, so that not even “time and space [...] are
independent of one another” (138). For the
macroscopic world, ecosystem research has
long shown that “although we are often not
aware of it, we depend on these larger sys-
tems for our own existence. We need only
recall how ecosystems interact in dispersing
carbon dioxide, purifying water, controlling
illnesses and epidemics, forming soil, break-
ing down waste, and in many other ways
which we overlook or simply ignore” (140).

But evolution theory most clearly supports
the universal fraternity of people with the
ecological world.  Carl Friedrich von
Weizsicker once asserted the criticism that
“Although the theologians have now ac-
cepted the theory of evolution [...], this is of
course, in my view, without seriously think-
ing through the consequence of fraternity
with our fellow creatures” (von Weizsacker,
1978, p. 160). And the Pope uses the same
arguments as Weizsdcker once did, on the
one hand “an awareness of our common ori-
gin, of our mutual belonging, and of a future

to be shared with everyone” (202), and on
the other hand, the emphasis that a “good
part of our genetic code is shared by many
living beings” (138).

According to this double coding, the Pope
has also justified the new paradigm theo-
logically. Indeed, in several stages. First, in
terms that are understood as a call for dia-
logue to all religions with a commitment to
the Creator God. We ourselves are the earth
—and “as part of the universe, called into be-
ing by one Father, all of us are linked by un-
seen bonds and together form a kind of uni-
versal family, a sublime communion which
fills us with a sacred, affectionate and hum-
ble respect.” (89). Second, formulations that
connect to the mystical experiences of all re-
ligions — especially the Eastern religions.
These suggest not looking at the world from
the outside, but from the inside, in order to
then recognise the bonds “with which the
Father has linked us to all beings” (220).
Third, he justifies the new paradigm of uni-
versal fraternity using the idea that the world
and every creature are an image of “a web of
relationships™ (240), indeed, ultimately love
relationships between God the Father, the
Son and the Holy Spirit.

Consequences of the paradigm shift

The primacy of being over the utilitarian

The paradigm of universal fraternity in the
common home emphasises “the value prop-
er to each creature” (16, cf. also 33, 69, 118,
208) — every person and every other living
being — regardless of the directly recognis-
able utility for us. As Ott and Sachs empha-
sise, the Pope summarises “the relationship
between man and nature in a strictly anti-
utilitarian manner” (Ott & Sachs, 2015, p.
125); in the Encyclical, he anchors the
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precedence of being over the utilitarian
more than has been done previously. He op-
poses a mental attitude whereby people
“give absolute priority to immediate con-
venience and all else becomes relative”
(122). The Pope is determinedly fighting
against a throw-away culture “which affects
the excluded just as it quickly reduces things
to rubbish™* (22). And there is our shared
world: “Each year sees the disappearance of
thousands of plant and animal species which
we will never know, which our children will
never see, because they have been lost for
ever” (33).

The role of aesthetics and morality

As much as the Pope gives priority to
analysing the state of affairs with respect to
the threat to the common home (199-201),
he does not let this be the last word with re-
gard to interpretation. He wants to break the
reductionist “complete explanation” (199)
of the positivistic interpretation of the sci-
ences, which considers beauty and ethics to
be subjective fluff: “If someone has not
learned to stop and admire something beau-
tiful, we should not be surprised if he or she
treats everything as an object to be used and
abused without scruple” (215). This should
to be taken into account in education “If we
want to bring about deep change” (215).
Francis is not concerned with an abstract
aestheticism that strives for the “beauty of
design” (150). More important is “another
kind of beauty” (ibid.) — one which shines
through resonance, with oneself, with oth-
ers, with the ecological environment, and in
spirituality.

Justice and morality as a counterstrategy to
utilitarian thinking

According to Francis, questions of morality
should not be left to science alone. Their re-
sults should also be read with the heart. The
faces of the people would then become vis-
ible behind the refugee numbers, faces of
people “seeking to flee from the growing
poverty caused by environmental degrada-
tion. They are not recognized by interna-
tional conventions as refugees” (25). He ar-
gues that “a true ecological approach always
becomes a social approach [...] so as to hear
both the cry of the earth and the cry of the
poor” (49).

The role of common property

Hearing this double complaint should not be
without consequences. Anyone who speaks
of universal fraternity rather than the rule of
man must also recognise “the implications
of the universal destination of the world’s
goods [...]” (158), and consequently with re-
gard to all natural resources (93-95). “The
natural environment is a collective good, the
patrimony of all humanity and the responsi-
bility of everyone. If we make something
our own, it is only to administer it for the
good of all” (95). Ultimately, the Pope urges
“an agreement on systems of governance for
the whole range of so-called ‘global com-
mons’“ (174).

The “status of the atmosphere as global
common property should be made the nor-
mative guiding principle of climate policy”
(Wallacher, 2016). “The atmosphere is a
global good because of its limited disposal
space for greenhouse gas emissions”

4 It certainly does not do justice to the serious decision of conscience taken by many women or parents who decide to have an abortion, when the Encyclical
speaks of ,,eliminating children® (123), stating that the ,,same ‘use and throw away’ logic generates so much waste, because of the disordered desire to con-

sume more than what is really necessary* (ibid.).
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(Schellnhuber, 2017, p. 6), explained Hans
Joachim Schellnhuber, the then acting di-
rector of the Potsdam Institute for Climate
Impact Research, at the presentation of the
Encyclical in Rome. It would then no longer
be the case that whoever comes first is the
first to pollute the sinks of the atmosphere
or the oceans. The Pope wants to put a stop
to this: “The climate is a common good, be-
longing to all and meant for all.” (23).

In the 2015 IPCC report, and despite the cor-
responding vote from the scientists, the at-
tempt to anchor the demand for recognising
the climate as a public good in the summary
for decision-makers of Working Group 111
failed. “Several governments strongly op-
posed any language defining climate change
as a global commons problem” (Edenhofer
et al., 2015, pp. 907-909), reported Ottmar
Edenhofer, chair of the Working Group.
These were the countries with high current
and historical emissions. They were afraid of
massive reduction and financial commit-
ments. [t was only given one footnote, where
it is accompanied by the statement that this
footnote has no legal consequences.

Consequences of recognising the common
good environment and the climate

In order to protect the poor and vulnerable
from abuse of the common good, climate and
environment, the Pope believes that “a legal
framework which can set clear boundaries
and ensure the protection of ecosystems has
become indispensable, otherwise the new
power structures based on the techno-eco-
nomic paradigm may overwhelm not only our
politics but also freedom and justice” (53).

Phasing out coal and other fossil energies

In terms of climate change, this legal frame-
work would primarily concern phasing out
fossil fuels. Only about a fifteenth of the

known resources of coal, tar sand fuel, oil,
and gas can still be burned if the climate
goals of the Paris Agreement are to be
achieved. The Pope argues: “We know that
technology based on the use of highly pol-
luting fossil fuels — especially coal, but also
oil and, to a lesser degree, gas — needs to be
progressively replaced without delay” (165).
He is not considering compensation for
countries or companies that have invested in
coal, oil and gas.

Financial support for the necessary trans-
formation

Another consequence: the Pope is pushing
for “adequate agreements” (165) so that the
richer countries support the poorer countries
and communities for the necessary transfor-
mation of the energy, transport and agricul-
tural systems. He wants to prevent poor
countries from having to resort to fossil fu-
els as a lesser evil. He relies on the interplay
of ambitious activities in the poor countries,
which are supported by development of ca-
pacities, technological cooperation and
funding from the rich countries.

Here are a few examples: a far-reaching co-
operation with India in implementing the en-
ergy and transport transition would be cru-
cial, because the greatest emissions growth
is expected in this country. South Africa,
which has so far been dependent on coal,
has the need and willingness for such coop-
eration. In the massive increase in coopera-
tion with African countries planned by Ger-
many and the EU, the conversion to
renewable energies and energy efficiency,
the protection of forests and agricultural
land, as well as adaptation measures for a
massively changing climate should be of
central importance. Another priority for Ger-
many should be cooperation with Ukraine
and Southeast Europe to restructure the ex-

158 The Pope provokes debate on the environment and justice



isting fossil energy system. It is also impor-
tant to support the far-reaching approaches
in Bangladesh for protecting the population
threatened by the climate crisis and also to
apply them in other vulnerable countries.

The role of subsidiarity — decentralisation
where possible, centralisation where neces-

sary

The Pope strongly urges the “principle of
subsidiarity” (157), that is, that the societal
level that is closest to people should be solv-
ing the problems. In this regard, he advo-
cates that “cooperatives of small producers
adopt less polluting means of production,
and opt for a non-consumerist model of life,
recreation and community” (112). The Pope
is thinking here of the “great variety of
small-scale food production systems which
feed the greater part of the world’s peoples”
(129). Uniform legal regulations and exter-
nal technical interventions, on the other
hand, have often led to “overlooking the
complexities of local problems”. Solutions
that have to be “based in the local culture it-
self” (144) could not be achieved without
the “active involvement of local people”
(ibid.).

But the Pope also has in mind the second
side of the principle of subsidiarity in
Catholic social doctrine. When the groups
closest to the people are unable to solve the
problem, there is an obligation for the high-
er level — often the state — to compensate for

this failure in the interests of the common
good: “Let us keep in mind the principle of
subsidiarity, which grants freedom to devel-
op the capabilities present at every level of
society, while also demanding a greater
sense of responsibility for the common good
from those who wield greater power” (196).
The following also applies: “Civil authori-
ties have the right and duty to adopt clear
and firm measures in support of small pro-
ducers and differentiated production. “
(129).

A provocation: good news instead of a
message of threat

“Many have been puzzled over how Lauda-
to Si’ can simultaneously be so sweepingly
critical of the present and yet so hopeful
about the future” (Klein, 2015), observed
the Canadian activist Naomi Klein with
great sensitivity. “Let us sing as we go. May
our struggles and our concern for this plan-
et never take away the joy of our
hope(244), writes Francis. He believes in a
Christian spirituality that encourages ‘“a
prophetic and contemplative lifestyle, one
capable of deep enjoyment free of the ob-
session with consumption” (222). Is there a
functional equivalent for a pluralistic socie-
ty? In terms of pedagogy, it is clear that
good news is more effective than a message
of threat.
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Asatoma Sat Gamaya, Tamasoma Jyotir
Gamaya, Mrityorma Amritam Gamaya; Om
Shanti. Lead me from the unreal to the real,
Lead me from darkness into light, Lead me
from death into immortality...Om
Peace,Peace, Peace. ( Brih. Upa. Shanti
Mantra- 1.3.28.)

Life is a gift and an arriving point of what
we dream and pursue. As a seven year old
girl I walked with my mother who, as a le-
gionary leader in our parish. She took me
along while giving care for bedridden eld-
ers in our village. This experience imparted
a special power in me which made me real-
ize that life is worth when it is spent in gen-
erous giving to others by deep respect, and
care which is in fact affirming friendship,
being wanted and recognized. Later in life,
her footsteps imprinted in my heart a com-
mitment to the vulnerable, to walk the talk
as a living Gospel, to heal, to reconcile, to
empower, to break unjust fetters, to build
and to plant. She inspired me to move be-
yond boarders and think beyond boundaries
in building one humanity of God’s family.
Building stronger bonds, respecting diversi-
ty, focusing on bridges that enable meeting
with the other, the unreachable.

It begins with a “Go” command whispered
in the interiority” filled with restlessness till
the realization of the command “set my peo-
ple free”. Like Jesus walk to the hearts of
humanity in the towns and villages to estab-
lish Good Governance, fellowship, dignity

Stella Baltazar FMM

and respect for every Human as well as Na-
ture. Every walk be an actualization of
God’s Word “Behold I make all things new”
for a radical living of the Gospel as He pro-
claimed the Spirit-filled challenge and build
righteousness, fellowship and freedom with
integrity (Lk:4:16-21). The Blood of the
martyrs such as St. Thomas the apostle, John
De Britto and others, laid the foundations of
Christianity in India/Asia. Communicating
the pure and abundant love of the
Father/Mother God in Jesus is the core of
Evangelization building equality, dignity
and inclusive communities in a caste ridden
society. Today Evangelization there is an ur-
gent need.

I. The present chaos where the Cosmos
needs to be ushered in:

The Good News must be proclaimed in the
midst of confusion and chaos. The tradi-
tionally wealthy who have acquired it by
manipulation and force from the innocent,
continue similar manipulations today. GST,
Demonetization, nine families in India own
the wealth of 50% people. The Ideology of
One Nation, One Religion and One caste
had reduced the secular, multicultural reali-
ty of India into a zone of intolerance and
idealizing of one culture. Brahminism seems
to be imposed as the norm of India which re-
inforces the stratification of castes and le-
gitimizes the practice of inequality and per-
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petrate injustice through the practice of un-
touchability. Restriction of entry into tem-
ples, eliminating partners of inter-caste mar-
riages, and non-commensality are being
practiced. The indoctrination of this ideol-
ogy being systematically fed into the minds
of the people. where untouchability, cow
vigilantism, practicing the profession of
one’s lineage are being introduced and those
at the margins do not have the power to re-
sist and claim their rights. The judiciary, the
co-opting of the media for right wing prop-
aganda, reservation for the 10% upper
castes, manipulating the CBI, Revenue de-
partment, the Statistical Department, up-
loading false propaganda, saffronization of
politics, all of which have brought low the
democratic edifice of our Nation. Where is
the governance by the people, of the people
and for the people?? There is a planned at-
tack and murder of several journalists like
Gauri Lankesh, Kalburgi etc...in the name
of urban naxelites who tried to unearth this
terrorism.  Today saffron Politics is de-
stroying all democratic Institutions and try-
ing its best to impose the brahminic ideolo-
gy of the 3% population on the rest of the
97%. The distress of the farmers, the lands
of the Triblas being taken away by corporate
in the name of development, the Dalits be-
ing further dehumanized in the name of cow
vigilantism, have increased insecurity and
have put the poor on edge. The extreme right
wing assertion for power has initiated a
rightwing perspective of history distorting
the truth of a multi-cultural milieu which has
lived in harmony for centuries.

There is cultural cruelty, Global migration
of money and men with export of exploita-
tion, 2014-°19 India’s Job loss rose from
10 million to 32 million. India is rich, but
majority of the Indians are not. Wealth is
hoarded and locked up with 10% of the

country while large sections of people lan-
guish in poverty. Prosperity is the birth-right
of every Indian. On the contrary the govt. is
taking away the pension scheme of the aged,
the widows and the differently-abled and
giving it as a new pension scheme of Rs:
3000/- for the unorganized sector. This is
taking away the bread of the poor and creat-
ing more poverty. The wealthiest people like
Ambani who one of the 10 richest men in
the world is could pay wealth tax to the govt.
But, it the poor who are further made to pay
up through GST.

Hindutva and exclusion are connected says
Amartyase. (The Hindu 28. 02. 2019 pg. 4).
The prosperity of the privileged few is seen
as the prosperity of the whole. Therefore in-
equality is tolerated and people are made be-
lieve in fate which justifies the caste system.
Inter-caste marriages are cruelly dealt with
by death or by violent/forced separation.
The rising suicides by professional students
of Dalit origin in Delhi and other places rais-
es a great concern

There is criminalization of politics, margin-
alization of minorities, polarization of
castes, discrimination of women at all lev-
els and degradation of nature at all levels.

It is time to act. There is great urgency to get
involved and stand with the vulnerable com-
munities. Proclamation in this context is not
using the Christian language or the scrip-
tures. It is a call to walk with them in their
struggle for humanity. Collaboration and
support of those involved in liberative prax-
is. It is the actualizing of the Gospel in ac-
tion through practical engagement with the
vulnerable in their walk to freedom.

India cannot forget the Colonial distress in-
flicted on its economy and politics by the
British as well as the Missionary imposi-
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tions in Goa such as “The Inquisition” 1560-
1812 (Francisco Bethencourt) conversion by
threat, force or by material rewards, on the
indigenous population of Goa by the Por-
tuguese. Today the Hindutva ideology has
turned the plate upside down. Imposing
similar tactics of terror by the right wing to
the Dravidian people. Nationalism vs Dra-
vidianism; Theism vs Atheism and Capital-
ism vs the Rights of the working class are
the key areas of confrontation. Today we
are faced with a reality of the denial of truth,
that decries the dignity of the poor, and rides
on hatred, vengeance, religious intolerance,
ritualistic domination which takes the peo-
ples imagination to an unscientific past and
imposes sanctions and curtailments to the
extent of killing human beings in the name
of saving cows. The media is controlled,
bought over to circulate fake news and un-
truth.

Asia is ridden with multiple facets of pres-
sure, multiplication of poverty, and control
of MNCs. China is planting a firm foot as
lead economic player. And India struggling
to measure up. South Asia covers 3% of the
worlds land and houses 21% of the world’s
population. There is a great need to advance
Integration, Peace and Prosperity for the
wellbeing of all. Regional cooperation is the
most favored option to ensure a win-win and
healthy situation.

I1. Commitment to Peoples struggles:

Having motivated women and built up
women’s empowerment cells across the
country among the Dalits, Tribal communi-
ties, the urban poor, domestic workers, the
trafficked, and the rag-picking children laid
the foundations of understanding the Divine
Intervention at the crib and the cross which

merge in the self-emptying experience of Je-
sus in the fullness of His resurrection.

Talavadi experience of mother treating
the girl discriminately than the boy.

In 1985, Traveling in a bus I sat beside a
young woman of about 30 yrs of age. She
two children, a girl of about 6 yrs. and a
boy about 4 yrs. As the bus came to a halt
at a junction the boy asked the mother to
eat something. She gave him money and
he ran down the bus, bought a banana
and began to eat. When the girl saw this,
she too asked the mother. The mother
gave a beating to the child and said “Do
you want to eat banana? When you reach
home there is rice water in the pot. You
drink it” To my shock and dismay, I saw
the reaction of the mother to the girl. I be-
came numb and could not raise my voice
to protest this injustice. A feeling of re-
morse and anger set through me. It kept
haunting me and raised questions. How
can a mother who bore both these chil-
dren treat then so differently? It kept
ringing a bell in me that this woman is
not acting as a mother but as an agent of
patriarchal mind control which dictates
that girls are much lower than boys and
they must be controlled, they must learn
the ways of subordination to the male and
accept being treated as unequal. This re-
alization challenged me to confront this
reality. As Moses was asked by Yahweh
to free the people of Israel: “Go and tell
Pharaoh to set my people free” I felt the
call within to set free the girl children and
women who are caught in the clutches of
patriarchal mind control and subordina-
tion. I was urged to identify the Pharos in
different forms. The Pharaoh within me,
my ego, my clamor to climb the top, my
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desire to be in the lime light etc. Then,
the Pharaoh of patriarchy within the fam-
ily, in the village in the cities, in the econ-
omy, in Politics, in social life and in the
cultural controls which dehumanizes and
enslaves others. This experience gripped
me and | began to say to myself “If I do
not create awareness to women to shun
their patriarchal attitudes the dehumaniz-
ing experiences of the girl child will con-
tinue for another century. There began a
long journey of motivating and empow-
ering women beginning with those at the
periphery. I realized a call within me to
go and tell Pharaoh to set my people
Free. I declined the offer of becoming a
lecturer in our College and began my
journey of working for the Empower-
ment of women. Identifying the Pharaoh
within me and in society was the starting
point of my journey entering into the
depth of Interior/intuitive wisdom with a
spiritual quest for freedom and liberation
for all women.

In the same year, raveling in a bus I sat
beside a young woman of about 30 yrs of
age. She was accompanied by two chil-
dren, a girl of about 6 yrs. and a boy
about 4 yrs. As the bus came to a halt at
a junction the boy asked the mother to eat
something. She gave him money and he
ran down the bus, bought a banana and
began to eat. When the girl saw this, she
too asked the mother. The mother gave a
beating to the child and said “Do you
want to eat banana? When you reach
home there is rice water in the pot. You
drink it” To my shock and dismay, I saw
the reaction of the mother to the girl. I be-
came numb and could not raise my voice
to protest this injustice. A feeling of re-
morse and anger set through me. It kept
haunting me and raised questions. How

can a mother who bore both these chil-
dren treat then so differently? It kept
ringing a bell in me that this woman is
not acting as a mother but as an agent of
patriarchal mind control which dictates
that girls are much lower than boys and
they must be controlled, they must learn
the ways of subordination to the male and
accept being treated as unequal. This re-
alization challenged me to confront this
reality. As Moses was asked by Yahweh
to free the people of Israel: “Go and tell
Pharaoh to set my people free” I felt the
call within to set free the girl children and
women who are caught in the clutches of
patriarchal mind control and subordina-
tion. [ was urged to identify the Pharos in
different forms. The Pharaoh within me,
my ego, my clamor to climb the top, my
desire to be in the lime light etc. Then,
the Pharaoh of patriarchy within the fam-
ily, in the village in the cities, in the econ-
omy, in Politics, in social life and in the
cultural controls which dehumanizes and
enslaves others. This experience gripped
me and [ began to say to myself “If I do
not create awareness to women to shun
their patriarchal attitudes the dehumaniz-
ing experiences of the girl child will con-
tinue for another century. There began a
long journey of motivating and empow-
ering women beginning with those at the
periphery. I realized a call within me to
go and tell Pharaoh to set my people
Free. I declined the offer of becoming a
lecturer in our College and began my
journey of working for the Empower-
ment of women. Identifying the Pharaoh
within me and in society was the starting
point of my journey entering into the
depth of Interior/intuitive wisdom with a
spiritual quest for freedom and liberation
for all women.
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Rise of the women from the margins: In
1985 International Youth Year declared by
the UN I was working in a remote village
Mudianur. We organized a Youth group and
they were regularly coming for adult litera-
cy classes evening after they return from
cow gracing or agricultural work in the field.
The youth were motivated to contribute to
common activities in the village. They put
up a small wooden bridge over a small
stream at the village and repaired the house
of a poor widow. We involved the youth in
discussions on how we can improve the con-
dition of the village as most of them were
very poor from Dalit community and did not
have regular work. To create awareness on
this situation we organized an exhibition in
the school. The entire village came to view
this and were triggered to think differently.
At this moment the young women of the vil-
lage came and challenged me saying that I
did not care about their presence in the vil-
lage. Why I was not asking them to come for
adult literacy classes. To my amazement
when they were organized, these women
were much more committed than the boys.
They took up the issue of a common well
which had a water pump given by the gov-
ernment and was solely used by the head
man under the pretext that it was out of or-
der. The women sent a petition to the offi-
cials and restored the village pump in work-
ing condition. This was a great achievement
for the entire village and celebrated it to-
gether. Empowerment gets actualized in
claiming dignity and working for the good
of all.

Kilambady: Urging Government for water
connection to the village which led to the
questioning of ill-treatment and inequality
which led to the stopping wife battering.
Women’s participation in Development
leads to women’s self awareness and criti-

cal awareness of society. It leads to women’s
empowerment and in turn, enhances the
self-image and dignity of all women. The re-
sult is the Bond among women which af-
firms their “Sisterhood together”.

Questioning wife-bettering: Kilambadi
is a Dalit village with 80 families but had
only one water tap for the entire village.
When the women were organized, they
made a petition to the government office
and two officers came for inspection.
They took immediate action and added
two more taps for the village as well as
another tap for a nearby hamlet. This ac-
tion boosted the image of women and
they were ready to address other issues
as well. It was a practice among the men
that they get drunk in the evenings and
come and quarrel with the women. The
women were angry and upset but could
not raise their voice against their own
husbands. So they were bearing the taunt
silently. Once the water issue was ad-
dressed successfully, women gained
courage to confront men. They made an
agreement among themselves to whistle
and alert their neighbors in case of ha-
rassment and beating by the husband. So,
one woman who was being ill treated by
her husband began to make a big noise.
The so the neighboring women came to-
gether to confront the man. This was least
expected by him. He was so perplexed
and asked why they have gathered in
front of his house. They said that they
wanted to know the reason for the vio-
lence he is inflicting upon his wife. His
reply was that as a husband he has every
right to do with her as he pleases. So, the
women told him that if he had the exclu-
sive right over his wife, he could take his
wife and his house and go and live in the
forest by himself. As long as he lived in
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the village in their street his was their sis-
ter and she deserve to be treated with re-
spect and dignity. The man was so struck
by this reaction from the women. He
could not carry out is violence to his wife
any more. Thus the women won the vic-
tory and the Government gave them a
cash awardOf Rs: 5000/- for this initiative
and gave them a certificate of best per-
forming group of the year 1985.

Rakiyapalayam: Women’s fight for dignity
and self-assertion for change of unjust struc-
tures and meaningless social sanctions. As
well as their determination to participate in
the decision —making process. It also reveals
the male chauvinism inbuilt into patriarchal
culture and the resistance to change:

In Rakiyapalayam women were getting
organized and the first problem discussed
was for clean drinking water. There was
a common village well. Men often took
bath at the well and at times women too
did the same. while drawing the water
from the well the dirty water flows back
into the well. The women realized the
polluting of the drinking water must be
stopped. So, at the women’s meeting the
issue was discussed so that disease such
as scabies and diahorea could be eradi-
cated. So, the women adapted a resolu-
tion in their meeting and put up a notice
on the wall of the well which read, “no
one should bathe at the well. ““ this was a
new thinking which did not exist earlier.
For about three days no one came to take
bath at the well. On the fourth day one
young man of about 23 yrs came defying
the women’s order and started taking
bath. The leader of the women went and
requested him to stop. But he picked up a
quarrel with her and his family members
came to his support while the women’s

group stood by the leader. The fight be-
came stronger and no conclusion could
be arrived at. The village was divided in-
to two almost. When the woman leader
came back to the house she was beaten
by her husband for creating conflict in
the village. So, she left the house and
went to her mother’s house. Meanwhile
phone calls were coming to me that there
is fight in the village. Due to prior com-
mitments | could not reach the village
immediately. When I came after a week |
found the village gloomy and sad as well
as antagonistic. So I began to hold sepa-
rate meeting for the two factions. There
were arguments on both sides and at a
point the two groups were about to blow
each other. I went and stood in the middle
and said that the first beating should fall
on me before it happens to any person.
And I sat with them and raised a series of
questions regarding the manner in which
the women’s desire for clean drinking
water is taken for granted and ridiculed
by the act of defying their decision. And
I raised the question on why not women’s
ideas be taken seriously since all these
years of their life they are being dictated
by patriarch about their personal, family
and socio-political life. Even though they
are often the breadwinner of the family
their opinion is not counted as important,
why such discrimination in our society
which values God as Shiva and Parvathy
together complementing each other.
When will society begin to recognize the
value and dignity of women as well as
their contribution to the economy of the
world? This was finally being accepted
by the men folk who responded saying
that it is necessary to drink clean water
and so two tanks were decided to be
built by ten feet away from the well, one
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for men and one for women with suffi-
cient privacy. They decided to plant ba-
nana and coconut saplings along the tank.
Meanwhile, some women prepared cof-
fee for the entire village gathered for the
meeting and served them it was about
02.00 am. What was amazing was the
way the village arrived at a common de-
cision and felt that they had a part in the
decision making and women too could be
part of village meetings.

This was a major change in their percep-
tion that women too could be part of vil-
lage meetings. I was so much reminded
of the last supper where Jesus Instituted
the Eucharist and it became the sacra-
ment of reconciliation and a shared meal
of love. I was deeply touched by this vil-
lage decision and always felt that when
everyone is respected and taken into con-
fidence empowerment of women and
men becomes a possibility. Consensus is
a key factor in village organization.

The vulnerable Widows freedom: [t
was in 1989 as Women Development Of-
ficer I had gone for a State level seminar
organized by KROSS, the Karnataka re-
gional Forum of the Catholic Church at
Bangalore. While I addressed the women
on the power of motivation to change so-
ciety one of the example, I gave was on
the dehumanizing practice of widowhood
in India. At the funeral of the husband a
ceremony is performed by cruelly re-
moving the symbols of auspiciousness
such as the removal of jasmine flowers
on her hair, the red mark on her forehead
and the breaking her glass bangles over

ceremony she is considered a curse, an ill
omen, an inauspicious at any function of
the family and should remain silent and
aloof. Thus, she is segregated and made
to feel that she is a curse. But on the con-
trary she is the centre of power to bring
up her children. I spoke on the multiple
power of this woman who by
herself cares for her children and family
and therefore deserves to be respected,
protected and upheld by society. I was
unaware that there was a widow in the
group. When my talk was over she came
from the audience and thanked me for
representing her feeling which she would
never speak out openly. So, the nest
morning before the sessions began we
purchased jasmine flowers, bangles and
the red mark with sandal paste and began
the reinstating ceremony for her to be
like other women and not bear the scar of
widowhood as prescribed by patriarchal
oppressive culture. This experience be-
came an eye opener for the entire group
and similar ceremonies are being per-
formed in several places. On Internation-
al Widows Day June 23" we gather at the
Government District head office and
make our District Collector perform this
ceremony to create awareness to the pub-
lic that the widow is an equal person in
society and has every right to be a
woman as she was. Her Dignity and
Rights belong to her and no one has the
right to take it away. This countercultur-
al practice has created great awareness on
the respectability of women and that they
have their right to claim their rightful
place in the family and society.

the coffin while removing the Thali(a
gold ornament given by the husband at
the wedding) from her neck. With this

Creating Net Works of women’s groups and
forming Regional Organizations in every re-
gion for women’s Empowerment became a
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reality and women emerged as the spokes
persons of their village needs and demand
them from the government. Addressing is-
sues through political participation gave
them the courage to question any form of in-
justice to women as well as question cus-
toms of inequality and degrading cultural
practices such as woman fasting for her hus-
band’s well being while his elopement with
other women is tolerated and accepted;
women remain widow all her life whereas
the man marries within three months of the
death of his wife. Boys are preferred and fe-
male infanticide and feticide are tolerated.
Traditional practice of murder of the girl
child has been a reality in Rajasthan where
the child is buried in the desert sand, fed
with paddy and milk, burying at the door
step of the house etc... in Africa the prac-
tice of female genital mutilation, in Europe
the practice of witch hunting, in the chop
stick countries foot binding are all variations
of the same malady existing in every patri-
archal culture.

In three years’ time 53 women groups were
created in the Coimbatore region and the
women were prepared to participate in de-
cision making at the village level. Every
step-in growth enhances and widens one’s
sphere of influence.

Interfaith collaboration in festival cele-
brations and Dialogue sessions, Peace-
building through initiatives for eradication
of plastics, Clean Nilgiris Campaign, tree-
planting etc.

Specific work with vulnerable Widows:
Organized about 450 widows in nine units
in the District of Nilgiris. Aim to reduce
their psychological trauma, reduce their stig-
ma as widows, efforts to increase their in-
come as well as help to own a house and en-
sure education of children.

Cultural transformation a key factor:_the
negative burden for a widow is depriving
her humanity, making her non-human.
Nazareth Neela Widows association is rev-
olutionizing by giving back to widows what
patriarchal society had deprived her. The
District Collector was asked to give back to
women what was removed on the day of her
husband’s death. This entails enabling her to
wear gold ornaments like bangles et...,
adorning her head with jasmine flowers and
wearing the red mark on her forehead which
are the sign of a happy and prosperous
woman but forbidden for widows. By this
act of reclaiming women’s rights we re-im-
age widowhood as part of life and to treat
widows as any other woman in society with-
out discrimination. The widows have been
overwhelmingly happy and feel proud about
themselves claiming their space.

Eliciting men’s partnership as a strate-
gy: At Mullukundu village in1990 the
women suffered from drought and had to
walk over one km to fetch drinking water.
At the women’s meeting the matter was dis-
cussed and women came up with the sug-
gestion of deepening a half dug well in the
village. So they deliberated on approaching
the government for help to complete the
work and avail the water. To their surprise
the government offered to give the money
for repair. When the amount arrived at their
association account women discussed the
matter concerning the participation of men
as a joint venture rather than it be done by
women and get negative reaction from men.
So they asked the village headman to call for
a common meeting and discussed the matter
with the men. It was a grace-filled moment
to have elicited the collaboration of men. It
was one of the best strategies evolved by
women in order to avoid conflict and indif-
ference from me. This experience taught
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them the lesion that it is better to practice
“Two steps forward and one step backward
as an act of collaboration and inclusiveness.

These few experiences are a sample to real-
ize how vital it is to stand by people in their
struggle to awaken their consciousness and
create motivation to change their perception
of themselves as victims and emerge as cre-
ative and innovative being who can shape
their destiny. This practice has led them
from victimized existence to becoming as
those who design and create their desired fu-
ture. From a mentality of fatalism people be-
gin to move to developing a critical con-
sciousness and create a value based society
where every citizen has the right to be re-
spected and to contribute to the building up
of a just and humane society recognizing
the worth and dignity every person.

Initiating Bhoodhaan Movement:
Launching a campaign for building a home
for every widow. Vinobabave, the freedom
fighter, walked for 13 years from 1952-65
across North India asking the landlords to do-
nate land for the landless. He secures 5,00,
000 acres of land and distributed to landless
poor. Drawing inspiration from him Nazareth
Neela Widows Association has launched a
movement of gifting a home for every widow
for the 450 women who are members of the
association at the moment. There are positive
signs coming from the people.

I11. Theologizing from the grass root per-
spective:

India is a land of poverty and plenty with its
rich natural resources of the Human, the
minerals, marine, timber and agricultural re-
sources that it is capable of feeding more
than its 1220 million population. Delve into
the infinite intelligence to learn

Capsule of Contemplation: Personal Inte-
gration — the power of Interior-silence the
‘guha’, ‘Rupa’ experience which ultimately
leads to the experience of Jesus our master
the ‘GURU’. At dawn Jesus went out to the
hill side to commune with the Father. This
is being in practice for centuries among the
Rishies and God-seekers in the Indian con-
tinent.

Personal Integration, Community Fellow-
ship and Cosmic harmony

What is Evangelization- in a culture so
deeply rooted in spiritual practices and di-
vine experience? What is conversion where
people live and express deep spiritual quest?
Our approach is a lesson learnt from the In-
carnational method. Walk among the peo-
ple, dwell with them and together discover
the magnificent presence of God in Nature
and in the human community. The Indian
Theological Association (ITA) in its 30™ an-
nual gathering in 2007 brought out the the-
ology of an eminent “Hindu-Catholic”
named Brahmabandhab Upadhyay (1861-
1907) for theologizing in India today. With
his Sharp intellect and experience in the
freedom struggle against foreign domination
he followed truth on a journey that led him
to be baptized a catholic against the will of
his family and friends, remained an ascetic,
unmarried, with a frugal life as a Hindu
Vedanta follower he dreamt of an India in
which Indian Christians would draw from
the well-springs of Vedanta philosophy of
Advaita- “Non-dualism” or oneness of all
reality..( http://christianmusicologicalsoci-
etyofindia.com/personalities/brahmaband-
hab-upadhyay by Gispert Sauch G.)

“His faith conviction was that Christianity
alone was supernatural in its origin and of-
fered comprehensive salvation to human
kind. While believing totally in Jesus Christ
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who brought all person’s salvation. In Christ
the Human and the Divine merge. he was
able to separate him from the Greek philo-
sophical categories of thought that articulat-
ed the meaning of His person and the west-
ern cultural garb he was made to wear that
Alienated him from the people of In-
dia....He is the first Indian Christian The-
ologian to take the Indian culture and world-
view seriously to understand the mystery of
Christ and to live and proclaim it meaning-
fully” (Ed. Jacob Parappally MSFS, “The-
ologizing in the Indian Context, ITA,
NBCLC, Hutchins Road, 2" cross Thomas
Town, Bengaluru-560084.pg. 132-33.) His
theological concerns expressed two major
tasks: 1. By upholding belief in one
Supreme God to rid Hinduism of forms of
idolatry, superstitions, enslaving rituals and
caste-based discriminations. 2. By insisting
on the underlying unity of reality to liberate
Christianity from its tendency to stagnation
in concepts as well as resistance to promote
evolution in theological pursuits. (cf: ibid

pg. 142)

Proclamation of the Good News is ex-
pressed in the local idiom, cultural expres-
sions, language and ethos. This intellectual
walking could be compared to the Inner
Swamp/Wet land of the heart which pre-
serves the reservoir of water in miniature. It
gives birth to rivers, lakes and pasture lands
by its very presence. It regenerates the pow-
er of the grass roots. In practical expression
it rejuvenates life. Similarly, Evangelization
in India is to be understood as creating the
ability to restore peoples Dignity and Rights.
The eighteen years bent woman could stand
up by the touch of the fringe f Jesus’ gar-
ment, the blind could see, the lame could
walk, water could turn into wine, and five
loaves and two fishes could feed five thou-
sand men as well as women and children.

Christianity must drive the demon of caste
atrocities out, the poor must gain confidence
to stand on their own feet, the common peo-
ple must participate in good governance of
the country. Women must be recognized as
equal partners and dealt with dignity and
self respect. This is the Evangelization
needed in India today. It is not in a change of
religion but in a change of heart that reflects
the heart of Christ. It is a call to live the
Gospel rather than change religion and add
numbers to the church. Evangelization is the
work of the Spirit.

» Walking personalities have been inspir-
ing me throughout my life: Francis of As-
sisi, a man close to the heart of Christ
who translated the Gospel into life au-
thentically and became an Instrument of
Peace. His inspiration is the lasting call
to live the Christian vocation. Mahatma
Gandhi walks with a stick in hand mark-
ing an era of liberation resistance with
“Ahimsa” (Non-violence), resisting for-
eign domination and accepting Christ as
his role model. Nelson Mandela walked
for years to liberate South Africa. Moth-
er Theresa, a woman who revolutionized
compassion the world over. Mother Mary
of the passion, our foundress, who said
,» 10 go to the poor is the need of my soul”
and walked the streets of Tamil Nadu as
a Gospel Woman. .

» Walking with the flow of the rising Grass
roots today is a grace: To walk humbly
with determination, eyes fixed on the
goal with single mindedness, washing the
feet of the followers, going the extra mile
with them, if they slap on one cheek
show the other too, forgiving seventy
times seven. Be ready to serve at any
hour, one need to persevere so that when
the will of God is done, we could contin-
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ue to say, “We are unworthy servants ,
we have just done our duty. God is the
master who works in and though us. We
realize that the poor are our teachers.
They have Wisdom which the rich can-
not grasp, Genuine, honest, sincere, hard-
working, compassionate, willing to suf-
fer and sacrifice, endure all privations
and deprivation with patience, non-agi-
tating and accepting everything in its
stride. This very nature of the poor itself
is the locus of evangelization. “Incarnat-
ing presence” in the midst of the com-
munity. No theological language is ade-
quate to express the connection we
establish at the heart of this grass-root
community. It is indeed the crib experi-
ence. Let go of our ego, self-centeredness
and learn from the master “though He
was in the form of God he did not count
equality with God, a thing to be grasped”
the let go of Jesus is our inspiration in
Evangelization. Let the baggage we car-
ry be dropped so that we are able to enter
the milieu where the hidden presence of
Christ beckons us to connect with human
persons to pursue the goal of establishing
God’s reign, where all God’s children are
treated with respect acceptance, dignity
and security free from hunger, malnutri-
tion, threat to life, filled with happiness,
peace and all Human Rights.

 The local Church ought to be a
Social/pastoral/political Institution. It
needs to motivate people in the Gospel
Imperative and practically guide them to
be awakened, motivated, liberated, and
transfigured into the likeness of Jesus our
master.

I'V. Practical Challenges of Mission and
Aid in our days

The story of the good Samaritan speaks vol-
umes about compassion and care. Victims of
natural calamities, of unjust exploitation and
man-made disasters call for reaching out to
the other in love. It is the core of Christian
mission to stand by the needy. The concept
of Aid today may not convey the real mean-
ing of being related to the other with respect
and dignity. Is the giver greater than the giv-
en? It is counterproductive to call as “haves
and have-nots. It encourages the haves to
have more in order to keep the other as sub-
ordinate with a victim mentality all the time.
Therefore giving to the other what is his/her
due and not in any other terms. Be charita-
ble in restoring the Rights and Dignity of the
other

As long as the poor remain poor it is the du-
ty of the Haves to share, to create balance, to
experience divine compassion. Aid must
move towards development in building self
assertion of the vulnerable, to rise up to the
challenge of self — reliance and self — gov-
ernance.

Aid ought to promote the following fun-
damental values:

A. Celebrateing Diversity in together-
ness: Inter cultural experience energizes
the Evangelizer to discover the Good
News present already in the midst of the
community.

Inter-faith dialogue and prayer for peace. In-
tegrating all tribal leaders into the fold of
“leaders of religions”. A global community
of humans who acknowledge the diversity
and uniqueness of different cultures and re-
ligions, castes and languages, facial features
and expressions, colors and costumes, food
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habits and savories, tastes and flavor, festi-
vals and rituals, poetry and spirituality, body
exercises and sports, dance and music,
which unify and give identity to every other
community. Diversity is at the very core of
creation. It in fact creates complimentarily
and admiration for each other. Yet humans
ought to recognize the unifying energy per-
vading the entire cosmos and draw energy
from the same for survival and happiness
without infringing into the life of others.
This diversity is in fact at the core of unity.
Because we breath the same air, we breath
out the same. we look for the sun and rain,
fog and mist, we experience floods, hurri-
cane, volcano, earth quakes and typhoons.
Birds and animals move across boarders be-
cause God created no boarders. We drink
water and light the fire, we grow food from
mother earth , we go to the mountain top and
travel the sea, basically our natures con-
verge together. Therefore all differences
made by man can be brought together in uni-
ty to live the rich variety of cultures. .

Interfaith collaboration in festival cele-
brations and Dialogue sessions, Peace-
building through initiatives for eradication
of plastics, Clean Nilgiris Campaign, tree-
planting etc. care for the vulnerable com-
munity, protection of children in conflict and
in every area of care-giving is indeed evan-
gelization. Practically it is the path of hu-
mility. Like Jesus our master we too let go,
bend low and reach out to the other in love.
In the face of fundamentalism this is the
core aspect of evangelization. Every ex-
pression of faith is a silent communion with
our brothers and sisters of other religion
with whom we express our solidarity in col-
lective action for change. Thus, transforma-
tion is an inherent process of the dissolution
of salt and the experiencing of light which
are felt in reality in taste and in brightness.

Evangelization is the experience of interior
conversion, a change of mind heart(emo-
tions) and will and not the change of one’s
name and ritual practice. We are no longer
aliens or foreigners. We are fellow citizens
in pilgrim towards the same goal. It enables
us the tap the potential of the indwelling
goodness in the other, and together experi-
ence the enhancement of oneself. The expe-
rience of this goodness is the evangelization
potential.

B. The unfolding of the present an urgent
impetus,

The Rising Grass roots beacon us to re-
spond. protection of wet lands, marshy ar-
eas, (compare your heart to wetlands. It is
the Spiritual-spring in the heart. The grace
of God flowing “IN” and “THROUGH” us.
These words of St. Paul hold the secret of
Mission in India. The word In stands for and
represents the interiority ‘Aham Brahmas-
mi” the indwelling divine presence. (Rg Ve-
da). God’s image and likeness imprinted in
the depth of our being, and the spirit of the
Son continually cries Abba Father (1 Cor: ).
The inner space is the dwelling of the divine
and is filled with quest for communion with
the divine. Shiva and Shakti are the prime
deities of Consciousness and Power in every
human being. The flooding of my soul with
divine Presence and continuously keeping
alive the flame of the Spirit, communicating
love and care with compassionate outreach
to the vulnerable. This is the combination of
what Jesus spoke “If any does the will of my
Father we will come to him and make our
home in him.” God is Saccidananda
(Sat+Cit+Anandha=  Truth+Conscious-
ness+Bliss). The Son is the fulfillment of the
Father’s Will. Logos/Word/Conscious-
ness/one who accomplishes the Divine plan
of the Father. Anandha is Bliss, the joy of
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the Holy Spirit. The universe is the play-
ground of Shiva and Shakti the male-female
principle who complement one another and
bring forth the whole of creation into being.
In the interiority of every person resides
Shivashakti. Thus the life mission of every
individual is to live this complementarity
and experience Bliss.

When Indian/Asian minds forget this foun-
dation spirituality we forget our identity.
Western culture and way of life can engulf
Indian/Asian identity only in a limited way.
The fight for sovereignty is the problem
faced by Christians accelerated by rightwing
fundamentalism. The hierarchical church
needs to acknowledge the Vat. Il imperative,
“The seed of God’s Word is found in all re-
ligions and cultures” Nostra Aetate, Decla-
ration on the Relation of the Church with
Non-Christian Religions. It is the hour of
openness. We need to launch the Harmony
Ark of Noah, taking along every being in
our quest to build the Kingdom of God.

C. Experiences of walking with grass-root
community

Rising beyond Religious affiliation:

Governance with Right Goal orientation:
Indian Constitution, UN Sustainable Devel-
opment Goals, Gospel values in secular lan-
guage Mission is a global response of salva-
tion for all human and creation. salvation is
for all people. The need to be immanent and
transcendent at the same time, three tire im-
pact of the global scenario- a.) the resource
receding further away from the vulnerable
people and over- accumulation among the
already haves. The rising quantum of those
deprived of main stream b) systemic exclu-
sion of the grass roots from Intellectual, so-
cial, political and cultural opportunities. c)
the fall of eco-centered development to e-

centered commercial enterprise. We are
called to be grass root evangelizers. At the
same time, we need to be persons of high
value influence in society where what we
experience is adequately communicated and
lived.

D. ‘Walk’ within the church and around
the country:

among the clergy and among the hierarch
we need to walk in trust and confidence,
without fear or prejudice. Women in the
Church need a place of equality and equal
recognition of their presence and contribu-
tion. As children of God, free to dream, free
to be in conversation, free to participate, free
to express our opinion. Amidst the rising
abuse cases we need to walk with healing
and reconciliation, with justice and with due
respect to the victims. women long to have
a space to be fully free and equal in the
church to participate and contribute at all
levels and not merely remain as second-
class citizens. The rule of patriarchy has rid
the church of its Divine Feminine inspira-
tion and complementarities. Such enrich-
ment is lacking in a hierarchical, patriarchal
and highly clerical church. The theme of
walking within the church refers to women’s
aspiration to belong and to be inclusive. The
church will regain its dynamism and enthu-
siasm if women walk as rising grassroots in
the church. Clericalism and its supremacy
goes against the spirit of Jesus washing the
feet, walking to villages, healing, and restor-
ing to wholeness those who were afflicted.
“Church is Communion” in life-giving,
building the people, walk with the victims.
The risen Christ made His first appearance
to Mary Magdalene, a woman sinner turned
to a saint. Let us acknowledge that all
women have the potential to be apostles and
rise as the phoenix.
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The ‘Sacrum Commercium’, an early Fran-
ciscan mystery play, probably as early as
1227, one year after the death of Francis,
tells how, at the end of a visit by Lady
Poverty, the principal Franciscan virtue, she
asks the brothers to show her the monastery.
Whereupon they led her up a hill and
showed her the whole world as far as the eye
can see. Pointing to the whole world, the
brothers said, “This is our monastery, La-
dy!”! This early theological text in the Fran-
ciscan tradition refers to what was then a
new self-understanding. The monastery was
no longer a place of seclusion and fuga mun-
di (flight from the world) was no longer a
prerequisite for an encounter with God, but
instead the whole world, indeed the whole
universe had become a monastery and site
for a possible encounter with God. This uni-
versalism of openness and impartiality to-
wards the otherwise rather demonized world
reflects the missionary consciousness of the
Friars Minor, as grounded in the story of St.
Francis’ calling. All sources are in agree-
ment as to the origins of this mission:

“2 One day, however, at Mass, he heard
what Christ said in the Gospel to the disci-
ples he had sent to preach. They should not
possess gold or silver, they should not carry
a purse or pouch with them on their way,
they should not carry a staff or bread, nor
should they take shoes or two coats. 3 When
he understood better with the help of the

Johannes B. Freyer OFM

priest, he was immediately filled with inef-
fable joy. ‘That is I’ve been looking for,” he
said; ‘what I’ve been striving for with my
whole heart’. 4 And since he had tenacious-
ly committed all that he had heard to mem-
ory, he began to realise it with joy.””?

Francis’ sense of self and of mission and that
of the movement he initiated was based on
the disciples’ being sent into the world by
Jesus as told in the Gospels of Luke and
Matthew. Francis, who heard the Gospel in
the Latin version of the Vulgate, thus be-
came a wandering preacher who wanted to
proclaim peace and salvation (salus) to the
whole world. His words of greeting, “peace
and salvation” (the Italian version, “pace e
bene”, would not become common until
much later), became a challenging, active
bearing witness to the fact that another
world is possible in the face of wars, plagues
and the impoverishment of large groups of
people. This need to convey salvation
(salus) in the world was preceded by Fran-
cis” own experience of having experienced
healing, happiness, complete well-being,
liberation, salvation and the blessing of God
in the encounter with the leper. His sense of
mission was the need to pass on freely the
experience of happiness and well-being, the
salvation of liberation, the gift of blessing.
Thus, the early Franciscan movement un-
derstood mission as being sent on a mission
into this world among people who are un-

1 cf. The Covenant of St. Francis with Lady Poverty, 30.
2 Julian von Speyer, 15.
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happy, who are not prospering, and who * A culture of the good, the true, and the
need liberation, to create a different world beautiful (faith practice)

with the blessing of God, a world in which ~ « Non-violent resistance/opposition/objec-
the benefit of all-embracing salvation could tion as a basic prophetic attitude (homo
be received. As such, the mission was alterius saeculi)

specifically understood to be an active wit-
ness to the fact that another, sacred world
corresponding to the kingdom of God is pos-
sible. The perspective of this missionary un-
derstanding® was future-oriented and direct-
ed toward creating another world that
approaches the complete salvation (salus)
proclaimed in the Gospels as characteristic
of God’s kingdom.

Do penance and proclaim peace
(St. Francis’ mission understanding)

In retrospect, Francis referred to his life as a
life of penance and the early Franciscan fri-
ars understood themselves as a penitential
movement. For Francis himself, the catalyst
for this new way of life was an emotional

In the following, I would like to outline the
components that have characterised these
key aspects of Franciscan missional theolo-
gy over the centuries. At first hearing, they

upheaval that came after encountering the
suffering of the lepers. This incident left him
shaken, setting in motion a departure from
the life of wealth he had hitherto enjoyed.

may seem outmoded, alienating, and even
provoke objection, because they may chal-
lenge our German self-image as an enlight-
ened, post-Christian people. Nevertheless,
we should have the courage to face such a
challenge, because it can help illuminate our
own views. | would like to outline six as-
pects:

This shaking of his previous worldview trig-
gered both internal and external process of
reconciliation and peacemaking. In this con-
text, penance was understood as conversion
from self-centredness toward a new way of
living shaped by the Gospel or the Spirit
of God, which facilitated a lifestyle based
on the Gospels. This new life culture was ar-
ticulated with the vocabulary of Paul’s epis-
tles: justice, peace and joy in the Holy Spir-
it; joy, peace in faith and full of hope*; love,
joy, peace, patience, gentleness, goodness,
faithfulness, meekness, austerity>. Especial-
ly the concepts of justice, peace and joy re-
curred in the vocabulary of this understand-
ing of penance. Justice, realised via a

* Do penance and proclaim peace (St.
Francis’ understanding of mission)

* Incarnate presence and liberating com-
passion (manger and cross)

* The hermeneutics of encounter (univer-
sal brotherhood as a Trinitarian image)

* Freedom of devotion (friendship love)

3 cf. BUHLMANN WALBERT, Das Missionsverstindnis bei Franziskus nach der Regula non bullata, in Erschaffe mir ein neues Volk. Franziskanische Kirchlich-
keit und missionarische Kirche, CAMPS ARNULF - HUNOLD GERFRIED W., ed., Brasilienkunde Verlag, Mettingen 1982, 13-29; Camps A., Das franziskanische
Missionsverstindnis im Laufe der Jahrhunderte, in Erschaffe mir eine neues Volk, Camps A. AND HUNOLD G.W., ed., Brasilienkunde Verlag, Mettingen 1982,
30 —43; HOEBERICHTS ., Franziskus und sein Missionsverstdndnis, in Die Franziskanische Bewegung, Vol. 1, VON DER BEY H. - FREYER J.B., Ed., Griinewald,
Mainz 1996, 56 — 72; LEHMANN LEONHARD, Grundziige franziskanischen Missionsverstindnisses nach Regula non bullata 16, in Franziskanische Studien 66
(1984) 68-81. PaoLAzz1 C., San Francesco: un concetto e uno stile rivoluzionario e attuale di missione, in Chiesa missionaria nel dialogo. Il modello france-
scano, AA.VV., ed. LLE.F., Vicenza 1988, 55 — 74; ROTZETTER ANTON, Die missionarische Dimension des franziskanischen Charismas, in Franziskanische
Studien 66 (1984) 82-90; VON DER BEY H., Vom kolonialen Gottesexport zur befieienden Mission. Eine franziskanisch orientierte Theologie einer inkulturierten
Evangelisation, Borengidsser, Bonn 1996.

4 Romans 4:17; 15:13.

5 Gal 5:22; cf.. FREYER JOHANNES B., Die spirituellen und theologischen Quellen der franziskanischen Friedenssendung, in Due Volti del Francescanesimo.
Miscellanea in onore di Optatus van Asseldonk e Lazzaro Iriarte, TOMKIEL ANDRZEJ, ed. Collegio S. Lorenzo da Brindisi, Rome 2002, 163-75.
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specific mercy; peace, via reconciliation and
forgiveness; joy by for the complete well-
being of the other. In place of domination
and appropriation, these attitudes became
parameters for an active expectation of the
liberating fulfillment of the world in love.
On this basis, the first generations of Fran-
ciscans called themselves ambassadors of
peace, travelling the world with their greet-
ing of peace®, propagating a peaceful
lifestyle called “minoritas™’.

Incarnate presence and liberating
compassion (manger and cross)

The manger and the cross were cornerstones
of a missionary lifestyle lived in minoritas.
On the one hand, the manger and the cross
symbolised the beginning and the end of Je-
sus’ life, but they were also considered sym-
bolic of his entire existence. They bring the
focus on the incarnate presence of God and
the resulting redeeming compassion. As ba-
sic theological attitudes, they determined the
Franciscan missionary orientation. For ex-
ample, in Chapter 16 of the Regula non-bul-
lata, Francis’ first draft of a rule not con-
firmed with a papal bull, the mission was
certainly to be realised in living among and
with the people, whatever their religion. St.
Francis urged the brothers to share the lives
of the people and serve them (ire inter) with
mutual respect, appreciation, and recogni-
tion of the dignity of all. They were “not to
engage in arguments or disputes but to be
subject to every human creature for God’s
sake and to acknowledge that they are Chris-
tians”. This life of service among other peo-
ple is what St. Francis called spiritualiter

conversare,® living among, but also turning
one’s life around in order to share in the life
of people of another religion, culture and
morality. The goal, then, was not to convert
others, but that the brothers should them-
selves be animated by the Spirit in the way
they live. If they then realised that it pleas-
es God, they could then also proclaim his
word.

This incarnated presence also calls for using
life within a redeeming and liberating com-
passion, a compassion that remains faithful
to its own internalised Gospel values and, at
the same time, acts as a proxy for people
mired in miserable circumstances. The in-
carnated presence and the redemptive com-
passion are realised through a life of mi-
noritas and simplicitas (simplicity).

Simplicitas and minoritas enable:

a) a critical attitude towards the rules of the
game the world wants to impose on us
(cf. Letter to the Faithful 2, 45; A Saluta-
tion of the Virtues 1.10);

b) a goal-oriented life (cf. Letter to the
Faithful 2, 67; Regula non-bullata 9, 1-3);

¢) a universal concept of salvation that does
not exclude and does not turn anyone
away (cf. Regula non-bullata 23, 1-5, The
Legend of the Three Companions 25);

d) and a life of service and giving (cf. Ex-
hortation 7).

The hermeneutics of encounter
(universal brotherhood as a trinitarian
image)

The basic attitude of the incarnated presence
and the redemptive compassion enable a

6 cf. Testament 23; The Mirror of Perfection 26; 1 Celano 26.
7 cf. Regula non bullata XI. XVI.
8 cf. Regula non bullata XVI.
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hermeneutics of encounter, i.e. placing one-
self within the other and the other’s life. The
other is not an object for conversion, but the
subject of a common way of being. Such an
encounter promotes mutual enrichment
through difference and one’s own openness
to change. This is made possible by mutual
acceptance, forgiveness and reconciliation,
which also makes it possible for opposing
positions to be not necessarily mutually ex-
clusive, enabling them to coexist as recon-
ciled with each other (“coincidencia oposi-
torum”). The goal of the encounter is not
uniformity, but rather the possible agree-
ment in the recognition of shared values
(“concordantia”). The Franciscan tradition
calls this brotherhood and St. Francis him-
self outlined the basic attitudes:

* love and nourish each other (cf. Regula
non bullata 9, 11);

» dwell among the insignificant and the de-
spised, the poor and the weak, the sick
and lepers, and beggars by the wayside
(cf. Regula non bullata 9, 2);

* strive for integration, inclusion, partici-
pation (cf. Regula non bullata 23, 7);

» promote universal brotherhood in the ef-
fort to preserve the integrity and inviola-
bility of creation (cf. Canticle of the Sun).

Freedom of devotion (friendship love)

Inspired by the spirituality of Francis and
Clare of Assisi, Franciscan theology has de-
veloped an anthropology’® of receiving and
giving within the freedom of generosity. In-
stead of freedom from something, it consid-
ers freedom for the benefit of something. The
freedom of giving and, in the radical sense,

the freedom that is the lack of possession via
giving, sharing and not hoarding what I have,
become the prerequisite of authentic friend-
ship and love. Giving as a symbol of mutual
acceptance creates the basis for a truly inter-
personal relationship. With giving, as libera-
tion from power structures, exploitation and
submission, freedom is enabled to become
the capacity to relate. This anthropology of
giving is based on the theological view that
God as the Supreme Good gives himself
freely to humankind and creation. It calls for
a social and economic reorientation. It is not
about saving souls, but about trusting in
God’s gift, about transforming this world in
the spirit of the Gospels.

Culture of the good, the true and the
beautiful (faith practice)

This missionary theology is focused on a
culture of living with integrity. It is about the
good realised in the common good, an inte-
grated individual well-being in balance with
the well-being of creation. It could be
thought of as an idea of holistic well-being.
Such an integral culture requires concern for
truth in the sense of truthfulness and au-
thenticity. It requires an overview of the
fragments (world formula, global ethos) and
a relational concept of truth instead of one
based on dictates. The culmination of a
Franciscan understanding of mission is aes-
thetic, enabling unselfish pleasure and con-
veying harmony. The last point is to sense a
value inherent in everything and let oneself
be transformed/enchanted by it. Mission
thus understood promotes the culture of
beauty, happiness and freedom.!°

9 cf. FREYER JOHANNES B., Das Menschenbild bei Franziskus, in Tauwetter. Eine franziskanische Zeitschrift 27 (2012) 5 — 26; FREYER JOHANNES B., Das fran-
ziskanische Menschenbild als Fundament des Friedens, in Tauwetter. Eine franziskanische Zeitschrift 27 (2012) 27 - 41.
10 cf. FREYER JOHANNE B., La cultura nella tradizione francescana, in Una fede in molte culture, Vol. 4, Quaderni di Studi Ecumenici, Vol. 4, CURIA GENE-
RALE OFM SEGRETARIA DELL’EVANGELIZZAZIONE, Ed., I.S.E. Venezia, Venezia 2009, 236-51.

178 Fragments of a missionary theology from a Franciscan perspective



Non-violent
resistance/opposition/objection as a
basic prophetic attitude (homo alterius
saeculi)

In the first two hundred years of the Fran-
ciscan movement after Francis, there was a
strong eschatological orientation. In this
sense, Francis himself was represented as a
man of a new age (alterius saeculi). This
missionary awareness was directed toward
actively bearing witness to a utopia an-
chored in a possible future for which we
should strive. One bears witness to this fu-
ture place, the “U-topos”,!! with specific
action. Missionary action therefore in-
volved an active witness that another, better
world is possible. In the words of Scripture,
this other, better world is theologically de-
scribed as the Kingdom of God. This pre-
supposed a prophetic attitude that questions
and wants to change the order of this world.
This change is not sought via a violent rev-
olution, but via non-violent resistance and
objection. The order of this world is opposed
via a new form of life that bears witness to
the U-Topos, the new world. Such a non-vi-
olent way of living and shaping the world is
promoted with specific ways of acting'?:

1. actively addressing conflicts: exposing
oneself and getting involved in/partici-
pating in the lives of the disadvantaged,
the persecuted and the oppressed in this
world;

2. refusing to demonise one side and recog-
nising what we have in common;

3. remaining unarmed;

4. acknowledging God as the central focus;

5. proceeding and acting together with
bravery and wisdom;

6. disclosing the true causes of violence and
injustice and calling them by name;

7. promoting the conversion and reconcilia-
tion of those involved in conflicts;

8. restoring justice as the basis of peace.

Missionaries become animators of a new
way of life (cf. The Mirror of Perfection 23;
2 Celano 207). Their mission is to

* induce a rethinking of the attitude to-
wards life;

» support and promote the good;

* bring about liberation from all forms of
oppression and evil;

* promote an authentic way of life that is
in tune with doing and speaking;

+ shape the possible future at all possible
levels.

It is not about saving this world through
one’s own efforts, but about providing space
for a new world, biblically speaking, the
New Jerusalem.

What should we take away from these spir-
itual and theological fragments when think-
ing about cooperating on development? I
would like to name a few:

» changing to a shared life, which per-
ceives the other as a subject, no longer
treating the other as an object in need of
help; associated with this is the task of
overcoming subliminal, subtle colonial
behaviours;

» developing reciprocal relationships, au-
thentic exchange and togetherness; a mu-
tual give and take, a shared experience
and learning process;

» strengthening projects that, in addition to
individual well-being, develop and pro-
mote the common good;

11 cf. ROTZETTER A., Echatologie und Utopie im franziskanischen Denken. Die utopischen Vorstellungen der ersten Franziskaner, in FS 67 (1985) 107 - 113.
12 cf. PACE E BENE NONVIOLENCE SERVICE LAS VEGAS, Gewaltlos mit Franziskus, in Berichte Dokumente Kommentare, Vol. 90, Missionszentrale der Franzis-

kaner, Bonn 2003.
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* promoting a universal perspective that * using active, non-violent resistance to

sees the bigger picture and takes the long question current situations and seek and
view in planning; facilitate equitable alternatives;

» embedding individual projects in a value, * to bring about a culture of appreciation,
future and goal-oriented foundation; beauty and fullness of life.

* initiatives that support peace, liberation
and holistic well-being;
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I. Introduction:

When I felt the call to be a Franciscan, I nev-
er considered leaving my country. In fact,
my mother pleaded with me to consider be-
coming a diocesan priest, so that, in her
mind, I wouldn’t become a missionary.
While studying psychology in Ireland in
1980, 1T watched a documentary on the
church in El Salvador. Mons. Romero was
interviewed. Three months later he was
murdered while celebrating mass.

Four years afterwards I arrived in El Sal-
vador as a deacon at the age of 27 in 1984.
The civil war was still underway. The fol-
lowing day, I was taken around the parish.
Many people in the area had recently been
displaced by fighting in the countryside. At
one stage we noticed a crowd of people
gathered near a dump. We approached the
silent crowd. They were looking up at a man
hanging on a tree; partially clothed with ob-
vious signs of torture. I was unaware that the
mother of the victim was present, unable to
claim her son’s body because of fear of
reprisal. As I prayed that night and reflect-
ed on my first day in El Salvador, I commit-
ted myself to doing all in my power to try to
prevent such a thing happening to at least
one other human being.

I was asked to give a presentation on the
connection between mission and JPIC. I re-

Gearéid Francisco O Conaire OFM

cently began, at 60 years of age, a new phase
of my life as a missionary in Cuba. I propose
to keep my focus on practical connections
between Christian mission and JPIC follow-
ing this introduction; examples of initiatives,
mostly by religious men and women, mem-
bers of consecrated religious life.

The pilgrim church is ‘missionary by its
very nature (Ad Gentes #9). It is something
the church is before what the church does.
In other words, ‘mission is not so much the
work of the Church as simply the Church at
work.’! Pope Francis tells us that our life
does not have a mission, but rather it is a
mission (Evangelii Gaudium # 27).

Supposedly, the only definition of the King-
dom of God in Scripture is found in Ro-
mans, which reads ‘the Kingdom of God is
justice, peace and joy in the Spirit’ (14:17).
So, the link between the mission of Jesus
and his disciples and every effort to bring
about Justice, Peace and joy in the Spirit, the
fundamental values of the Kingdom, is the
Reign of God. What links Christian mission
and JPIC is the Kingdom of God. Both are
focused on this one objective. According to
Mc Cabe, the Reign of God as the goal of
mission gives missionary work a broader
scope beyond more internal traditional ac-
tivities. This theological framework then
makes JPIC an essential and integral di-
mension of the Church’s mission, reminding

1 Michael McCabe, SMA, ‘Towards a New Vision: Mission as Exploration and Transformation,” 29 September 1999 at: www.sedos.com
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us that ...action on behalf of justice and the
participation in the transformation of the
world is a constitutive dimension of the
preaching of the Gospel.”?

Since Vatican II, the church ‘sees herself
more as leaven of the Kingdom or in the ser-
vice of the Kingdom that is broader than
herself.”> Whereas the Kingdom is the ob-
jective of Christian mission, I contend that
JPIC concerns how we are called to imple-
ment the realities of this mission. Therefore,
the Kingdom of God, Christian mission, and
JPIC are intimately connected.

The Objective of Mission:

I will allude to four important but not ex-
clusive elements in how Christian mission
is animated from a JPIC perspective; devel-
oping right relations and a contemplative
stance, concern for the integrity of creation
and empowering others. Following this, I
propose to share concrete examples of how
JPIC is at the heart of the church’s mission
to help bring about God’s Kingdom.

Developing ‘Right Relations’
at every level

The biblical understanding of justice is
‘right relations.” The expression ‘Justice,
Peace and Integrity of Creation (JPIC)’ en-
capsulates the call to live in right relations
with oneself, with others, especially those
who are poor, with the whole of Creation

and ultimately with God.* The objective of
Christian mission is to become ‘agents of
ongoing universal reconciliation.”® The gift
and capacity to listen deeply and compas-
sionately is at the heart of the process to
bring about a more peaceful, harmonious
and just world.

If the Reign of God then is Justice, Peace
and Joy in the Spirit, the first task of a dis-
ciple and missionary is to become these val-
ues. The only one I can change, with God’s
help, is myself.

Helping develop a Contemplative Stance

Michael Mc Cabe SMA believes that one of
the challenges for Missionaries today is to
develop a contemplative spirituality.® Un-
less the apostolic activity is helped by a
‘profound listening to the Spirit’ it can lead
to ‘activism and arrogance’ which has
marred the modern missionary movement.’

During my first few years living and work-
ing in El Salvador I was losing weight and
frequently unwell. The long hours and
stresses of ministering to so many people,
struggling in a civil war, was wearing me
down. My prayer and fraternal life were be-
ing side-lined in favour of pastoral accom-
paniment of the people. I was unaware of
the level of stress I was experiencing.

I eventually went to a hermitage in Guatemala
for five days, where I was alone, in silence
and surrounded by nature. This experience
of pulling back to spend time with God,

2 Synod on Justice, 1971, No.6

3 Fr. John Fuellenbach, SVD, ‘Kingdom of God as Principle of Action in the Church,” 20 November 1999, at www.sedos.com
4 For Pope Francis, ‘life is grounded in three fundamental and closely intertwined relationships: with God, with our neighbour and with the earth itself” (LS

#66).

5 Ishvani-Kendra, ‘A Vision of Mission for the New Millennium,’ 10 April 2000, at: www.sedos.com
6 Additionally, Karl Rahner is reputed to have said, that ‘the Christian of the future will be a mystic or he will not exist at all.”
7 Michael Mc Cabe, ‘Mission as Prophetic Dialogue at the Service of God’s Reign’ in SMA 150th Anniversary Symposium on the Future of Mission Ad

Gentes (Rome: SMA Generelate Publication), Bulletin No 124, Jun 2007, p.87.
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without any distraction, including books,
helped me realize that most of my efforts,
even though possibly generous in nature,
were more focussed on me that on serving
God’s Kingdom. I realized that when I was
not attentive to and guided by the Spirit, my
ego was the alternative. The more I moved
out in service of others, unless counterbal-
anced by spending considerable time mov-
ing inward, my initiatives tended to be self-
promotional. On returning to my fraternity
in El Salvador, I noticed I was more present
to each individual, somewhat more efficient,
and probably more effective.

Contemplation and Action

Prior to El Salvador, I prayed and then tried
to act. Contemplation and action for me
were almost two separate and distinct con-
cepts. With experience and helped by what
Richard Rohr calls ‘ContemplAction,’ the
integration of both contemplation and action
into one single movement, in the search of
and in response to ‘God’s holy and true
command,’ I began to overcome this unfor-
tunate dichotomy. In other words, we must
integrate contemplation and action, so that
the source of our action is inspired and mo-
tivated by God’s Holy Spirit.

A few years ago, while on retreat, I noticed
a spider, which, over the course of several
days never seemed to moved. I imagined she
was dead, until one day a fly touched off the
web and, like a bolt of lightning, she
pounced, although this time unsuccessfully.
For me, this experience encapsulated what
it means to be a contemplative in action.
The contemplative person waits for the ap-
propriate time to act and to act in a way that
is consonant with what is right and just at

that moment. This helps the person develop
a new way of being in the world; a new
lifestyle, as well as a new way of acting, par-
ticularly non-violently. It appears that many
apostolic initiatives come into being more
from personal needs than Spirit led.

Encouraging a Spirituality of passionate
concern for the protection of our world
(LS 216)

Many people do not feel part of creation, but
live and act as if they were apart from it,
leading to a utilitarian and selfish approach
to the goods of creation. The reality is, we
are part of creation and have emerged from
13.7 billion years of the creative process of
God.

St. Francis was a man of his time and count-
er cultural in many respects. When the
Church and society were trying to flee the
world; to escape from the material, consid-
ered to be evil, St. Francis, through his rela-
tionship with Christ, who ‘became flesh,’
appreciated the value of the created world in
itself and not just as a container for the spir-
it. He helped restore to Christian tradition
love for the body and for the material Uni-
verse, expressed in a poetic and mystical
way in the Canticle of the Creatures. Fran-
cis by his life and his loving relationship
with creatures is a beacon of hope for an al-
ternative way of relating to the whole of cre-
ation and a sign of hope for a sustainable
way of life. For Francis other creatures were
literally brothers and sisters. For one who
holds all life to be sacred, wanton destruc-
tion is unthinkable. We do not generally
damage or consciously endanger family
members. Francis challenges us to treat oth-
er creatures as family.
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Empowering others

A friend explained that the most important
aspect of what Jesus outlined in his mission
statement?® is the phrase, ‘sight to the blind’.
At the heart of Christian mission is empow-
erment. In the past there was, to some ex-
tent, an unhealthy paternalistic approach to
assisting people. The ‘why question’ is at
the heart of a JPIC approach. What are the
underlying causes of injustice, suffering and
exclusion? Who are those who are gaining
from the inequalities in our world? Many
people are enslaved, not only because of ex-
ternal structures, but more so due to en-
slaved mentalities.!?

These insights were very much in the mind
of Pope Paul VI when he established the
Pontifical Committee for Justice and Peace
on April 20, 1967, later to become the Pon-
tifical Council for Justice and Peace.!! He
outlined the basic principles of a spirituali-
ty of JPIC.

“Before our eyes you represent the realiza-
tion of the last voting of the Council (GS
90). As in other times — and today as well —
once the Church or the bell tower has been
constructed, a cock is placed on top of the
roof as a symbol of vigilance in the faith and
in the whole program of Christian life. In
similar fashion, on the top of the spiritual
building of the Council this Committee has
been placed, which has no other mission
than that of keeping the eyes of the Church

open, its heart sensitive and its hand pre-
pared for the work of charity which it is
called upon to realize in the world.”

I1. Examples' of the link between
Church Mission and JPIC

Religious men and women working for
the ‘Common Good.’

There are nearly 2000 women’s religious in-
stitutes, members of the International Union
of Superiors General (UISG) and 200 men’s
religious institutes, members of the Union
of Superiors General (USG), present and
working in every corner of the world. It is
estimated that there are close to one million
religious.

The New York Times correspondent
Nicholas D. Kristof published an article on
May 1, 2010 entitled “Who can mock this
Church’ in which he admits to being in-
spired by the commitment of so many reli-
gious in South Sudan. He comments that it
is at the grass roots that he finds ‘the great
soul of the Catholic Church’.

I would like to share some examples partic-
ularly of what religious are doing to build
God’s Kingdom by living and promoting
these values. In many parts of the world it is
common to find religious collaborating with
laity, other religious, other faith communi-
ties and groups of civil society. There is a
growing consciousness, in the light of glob-

8 “The Spirit of the Lord is upon me, Because he has anointed me To bring good news to the poor. He has sent me to proclaim release to the captives And
recovery of sight to the blind, To let the oppressed, go free, To proclaim the year of the Lord’s favour” (Lk 4:18-19).
9 Caritate in Veritate # 30. Pope Benedict suggests that the person who is animated by true charity is motivated to discover the causes of and the means to

combat and overcome misery.

10 Harriet Tubman, who worked to abolish slavery in the USA, when praised for her work, supposedly commented that she could have freed more. By im-

plication, many did not recognize their enslavement.

11 The latest commission is now known as the Secretariat for Integral Human Development. Pope Francis amalgamated the Pontifical Council for Justice

and Peace, Migration and Cor Unum.

12 Many of the following examples appeared in more detail in articles I wrote for the Irish Franciscan Missionary Union in their bi-monthly magazine, enti-

tled “The Brief”.
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al economic, social and political challenges,
that it is no longer an option to work alone.

1 Faith and Justice must go together

A few years ago, Cardinal Toppo, from In-
dia, gave a very powerful personal testimo-
ny at a meeting organized by the Pontifical
Council for Justice and Peace about why
faith and justice cannot be separated. He is
a member of the tribal peoples of northern
India. Some were evangelized by Fr.
Lievens, a Belgium Jesuit, about 100 years
ago. When the first seminarians were sent to
a diocesan seminary, the rector refused to
accept them. He commented that it would
take another 100 years for them to catch up
with the rest of civilization. P. Lievens’ ap-
proach of working to overcome poverty, af-
firm the dignity of the human person, defend
their human rights and provide access to ed-
ucation, as an integral part of evangeliza-
tion, was good news to these peoples. Be-
fore he died thousands had become
Catholic. Today there are over one million
tribal Catholics, with hundreds of priests and
a thriving church.

He concluded his talk by saying that for him
‘faith and justice always go together. This
happened to my people, and for this reason,
I am here with you today.’

2 Mining and its impact on Guatemalan
communities — Non-Violent Resistance

The closing remarks made to me in an in-
terview with Jose Angel Llamas, an indige-
nous leader, when asked how families could
continue to offer resistance since 2011
against powerful economic interest groups,
was their faith in God.

In July 2014, I visited so called ‘Communi-
ties in Resistance’ in La Puya, about an hour
north of the capital, situated in the municipal
councils of San José del Golfo and San Pe-
dro Ayampuc in the department of
Guatemala. Their experience testifies to a
heroic non-violent struggle by five small
communities, numbering about 1,500 fami-
lies, against Kappes Cassiday & Associates,
a US mining company and its Guatemalan
affiliate ~ Exploraciones Mineras de
Guatemala, S.A (Exmigua). The objective of
these companies was and continues to be the
extraction of tons of gold and silver. Seven
years later the struggle continues.

Since January 2012 when the first heavy
machinery entered, the affected communi-
ties have maintained a 24-hour vigil at the
entrance of the site. Most are small farm-
ers. Many keep vigil for 24 hours once a
week, despite arrests and the continuous
presence of considerable numbers of police.

The mining company have used many of the
classical tactics to divide communities.
They distributed leaflets accusing leaders of
having accepted money from the company,
that prostitutes stayed overnight at the site
and that some wives of men in the USA,
members of the communities, were having
affairs with those involved in the protest.
There have been a number of incidences of
violent repression. This protest is giving
hope to many other communities in
Guatemala.

The supreme court of Guatemala suspended
the mining companies’ licence for not hav-
ing consulted the local indigenous popula-
tion, but incredibly they continue with the
extraction process. In 2018, the company
brought a 300-million-dollar law-suit
against the government of Guatemala. This
tactic was also used against the Salvadorian
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government several years ago under similar
circumstances.

3 Gubbio®3, A Franciscan initiative for
homeless people in San Francisco

Some of the 10,000 homeless in San Fran-
cisco come to St. Boniface Church in San
Francisco. A project, known as Gubbio,
founded by the Friars, uniquely allows some
of the homeless to rest and sleep on the
benches of the church from early morning
to mid-afternoon. One morning at mass I
had a profound experience of the link be-
tween the Jesus Christ in Eucharist and Je-
sus present in those sleeping in the church.

There were 80 people behind me, mostly
men, asleep or resting on the benches. Dur-
ing the gospel reading I heard someone
snoring. The mass proceeds and we contin-
ue to pray. At the consecration, as the priest
lifts up the bread and the wine and pro-
nounces the words of consecration, I felt
shivers run down my spine, as I contemplate
the extraordinary nature of what is happen-
ing. Jesus came so that all might have life
and have it to the full. I became more con-
scious of the real presence of Jesus both in
the transformed bread and wine and in the
least of his brothers and sisters resting, prob-
ably some of whom were unaware of what
was taking place on the altar.

Laura Slattery, the Executive Director of the
project commented. “I want the churches to

take the lead in showing that what we should
fear most is the damage that clinging to our
stereotypes and fear of homeless people
does to us”

4 Religious at the United Nations

Many religious Institutes have traditionally
tended to respond to immediate needs.
There is a growing consciousness not only
of the need to provide ‘food for the hungry’
but to ensure they can provide it for them-
selves. Congregations have freed—up mem-
bers to work at and with United Nations
(UN) in an NGO capacity'®. Likewise, they
have representatives following the work of
International Institutions such as the World
Bank, International Monetary Fund (IMF),
etc. Franciscans International is one of these
NGOs. The objective is to influence policy
from a gospel perspective in favour of the
‘common good’. We all know big business
and other interest groups work tirelessly to
influence socio-political and economic pol-
icy in their favour. This arena provides an
exceptional space for evangelization and
mission. Instead of just dealing with the con-
sequences of unjust or plain bad legislation,
religious and their partners are increasingly
becoming involved in contributing to poli-
cy, at the drafting stages, to ensure that the
‘common good’ is respected and promoted
in every arena affecting human life, dignity
and the ecosystems on which all life de-
pends.

13 Gubbio is an Italian town where, according to legend, St. Francis negotiated a peace agreement between frightened people and a hungry wolf.
14 Twenty-three Religious Congregations, either individually or as part of a group, are working in Geneva. Many of these congregations and others are also

working at the United Nations in New York.
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5 Religious influence on Croatian
government’s water policy

Fr. Boze Vuleta OFM, on receiving a copy
of a Booklet ‘Water for Life,” published by
JPIC Promoters of the Union of Superiors
General (USG/UISG) in Rome in 2001, re-
alized that it was an important issue for
Croatia. During the research for their revised
edition, those working in the Franciscan In-
stitute for the Culture of Peace' realized that
the Croatian Government were about to in-
troduce water legislation. They managed to
highlight some of the more extreme defi-
ciencies in the Government’s National Strat-
egy which led to a national re-think in 2004.
The group was the first to question the issue
concerning the privatization of water re-
sources and some possible negative conse-
quences, in a country that has extensive wa-
ter resources. The Franciscans, also through
the Institute helped stop the building of Gas
Electric Plant at the sight of a large lake on
the Cetina river. It was replaced instead with
a reversable hydroelectric plant. They are
presently working with the Croatian Sunday
Alliance on a national campaign to ban work
on Sundays.

6 Community building: An inclusive
church for an inclusive society

At the core of missionary evangelization,
whether we are lay or religious, is the de-
velopment of inclusive communities. I vis-
ited a Franciscan friend Bro. Ed Dunne in
Cabo San Luis in Mexico, a few months be-
fore he died in 2005. We were together in El

Salvador. He worked on the other side of a
very prosperous tourist town, where he was
ministering to poor migrant families helping
develop Basic Christian Communities. Fif-
teen years later, I meet Ed sitting in front of
a make-shift dwelling waiting for the peo-
ple he had invited earlier that day to come
together to pray and reflect with him. My
mind returned to the days of El Salvador and
I remembered the difficult and tiring work
and wondered would I have the energy and
passion to begin again. I shared my doubts
with Ed and asked him why, after getting a
diagnosis of incurable cancer, he was be-
ginning again. He told me that his vocation
was to help build community.

Ed was also inspired by Mons. Romero
who in September 1978 spoke about the
importance of community during his
Sunday homily. He said:

What does Christ himself say?

“Where two or three gathers in my name,
there am I in their midst.”

Thank you, Lord.

For where there is community that begins
to reflect on your words with religious
sincerity, there you are, Christ, the
Blessed One, humanity’s Liberator.
How my heart is filled with hope by a
church where grassroots communities
flourish!

I must ask my dear brother priests to
make communities flourish everywhere
— in neighbourhoods, in villages, among
families.

For “where two or three gathers in my
name,” there is the sacramental sign.

15 Fr. Andres Muller ofm was involved in encouraging the Croatian Franciscans to establish the Institute.
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7 The Gift of Presence in
Haiti post-earthquake

Friar Columba, a Mexican Franciscan, 66
years of age opted for the Haiti mission, af-
ter years in Africa. In 2013 T accompany him
on his daily stroll around the market which
surrounds the Franciscan friary and Church
in Port-au-Prince. The Church, badly dam-
aged by an earthquake, is surrounded by
thousands of poor Haitians selling vegeta-
bles, fruit and meat.

Columba knew everyone, many by name
and everyone knew him. He stopped to chat,
engaged with each individual, expressed his
joy to be with them and moved on. This was
a daily ritual. He was like a musician or a
jester with a gang of children and young
people following behind. It was obvious that
he loved and was loved by the people. After
the earthquake, he and the friars from his
fraternity, accepted a project supported by
Hindu monks to provide hot food daily for
the neediest children and their mothers. It is
still on-going. On the rounds we visited a
Voodoo temple to greet more friends.

In such a short period of time, Columba
managed to insert himself into this difficult
and complex reality. His missionary options
were clear, to be with and among the poor.
He has since returned to Mexico.

8 Franciscan Mission to the Native Amer-
icans

Fr. Tom Frost ofm, a friar at San Xavier Mis-
sion, Arizona is a former missionary to the
Philippines who has lived and ministered to
the people of San Solano Mission for about
30 years. He clocked up over than 800,000

miles on three pickup trucks, ministering to
Tohono O’odham Nation'¢. That’s equiva-
lent to going around the world 32 times. He
shared that one of the most important ges-
tures of a missionary is presence; to be there
for the people. The Native Americans are
among the poorest in the USA. They have
suffered decades of neglect by central gov-
ernments, not to mention the genocidal poli-
cies of the past. There is high unemployment
and critical health problems such as diabetes
and substance abuse. Assisting at funerals
and comforting the bereaved is one of the
major pastoral activities.

9 A New Way of Life: Towards an im-
proved ‘Quality of Life’ for everyone

At a Conference for Sustainable Develop-
ment in 2011, I listened to a talk by a man
from Verona, Italy describing how in the re-
cent past over several decades a thousand
families, divided up into 43 groups country-
wide, had joined together, inspired by a
common ideal of trying to live more justly.

They realized that change must begin with
oneself and locally. Initially 130 families
committed themselves to the project. There
was a growing awareness that their lifestyle;
diet, acquisitions, choice of clothes and
goods, means of transport and investment
strategies, etc., was impacting those in the
developing world and the environment. In
many ways, this project resembles that of
the Fair-Trade movement.

Each family begins by trying to quantify re-
sources used and waste left over on a month-
ly basis. For example, one might decide to
use public transport or ride a bike to work

16 The O’odham live on more the 2.8 million acres (or 4,450 square miles) in the Sonora desert, which spans part of Arizona and Northern Mexico.
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or school on a number of days per month.
Another might decide to go without meat for
a couple of days. Someone else might de-
cide to buy locally produced food with less
packaging. Others might turn down the ther-
mostat a few degrees. These choices have
economic implications on the monthly
budget, which can be calculated monetarily.
When the group of families or their repre-
sentatives meet, they share the progress and
difficulties encountered. Over time the fam-
ily groups begin to see how ethically moti-
vated consumer choices becomes visible,
not only to one’s own family, but to the
group of families who have embarked on a
similar journey. They also discovered that
they were in fact spending 25% less on av-
erage per month.

With support from the Wuppertal Institute!”
in Germany, research on these families
seems to support the general idea that in-
creased consumption does not improve the
sense of wellbeing or happiness. With more
conscious choices they felt better about
themselves and the world.

This whole process began with a desire to
help the poor in Africa. They discovered that
they were the ones affected by con-
sumerism, the market economy and a way
of life, which often tended not to be con-
sciously chosen. Relationships, including
those with their children, were being evalu-
ated not by the quality of human interaction
and time spent together, but by purely mate-
rial criteria. The lack of time, due to work or

other commitments was being compensated
with presents and other material goods.

10 Loretto Sisters - JPIC and Formation
in Catholic Social Teaching:

These dimensions are integral to the educa-
tion of children in schools run by Loreto Sis-
ters in Ireland. For well over a decade, an
annual JPIC Seminar is held for representa-
tive students and teachers from all Loreto
secondary schools. Each school develops a
report describing their actions to promote
social justice and greater awareness of this
dimension of Christian faith. In 2011 the
programme was extended to primary
schools. Schools in Ireland twin with
schools in Kenya, promoting emersion ex-
periences in both countries. Girls who visit
Kenya experience first-hand the struggles of
the people and are made aware of injustices
such Female Genital Mutilation (FGM) and
the effects of the HIV/AIDS pandemic, es-
pecially on orphaned children. The schools
also work to highlight issues in Ireland such
as Human Trafficking, promote Fairtrade
products and celebrate World Water Day.
The young people have promoted many
fundraising activities to help people affected
by natural disasters.

11 Defending the Bolivian Amazon

In May 2013 I gave a retreat to lay mission-
ary volunteers in the Serere Reserve!8, in

17 ,,The Wuppertal Institute explores and develops models, strategies and instruments to support sustainable development at local, national and international
level. Sustainability research at the Wuppertal Institute focuses on ecology and its relation to economy and society. Special emphasis is put on analyzing
and supporting technological and social innovations that decouple prosperity and economic growth from the use of natural resources.” For more informa-

tion go to: http://www.wupperinst.org/en/home/index.html

18 “The Madidi Park, established in 1995, consisting of 18,958 square kilometres (1.9 million hectares), is one of the most biologically diverse areas on the
planet. It goes from the glacier-covered peaks of the high Andes Mountains to the tropical rainforests of the Tuichi River. There are over 1,000 bird species,
representing 11% of the planet’s 9,000 bird species. Other species include jaguar, giant otter, Andean condor, military macaw, puma, giant anteater, ana-
conda, caiman crocodile, numerous fish species and several monkey species, to name a few.” at: wikipedia.com
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Northern Bolivia. During my stay I was re-
minded of something Saint Bernard of Clair-
vaux, a Cistercian monk of the 12th century,
is reputed to have said about nature. ‘Be-
lieve me as one who has experience’, said
Bernard, ‘you will find much more among
the woods than ever you will among books.
Woods and stones will teach you what you
can never hear from any master.” St.
Bonaventure, in his biography on St. Francis
(Major Life, 9.1), said that ‘In beautiful
things he contuited Beauty itself and
through the footprints impressed in things
he followed his Beloved everywhere, out of
them all making himself a ladder through
which he could climb up to lay hold of him
who is utterly desirable.’

Rosa Maria Ruiz, who has worked all her
life for indigenous and workers’ rights, as
well as the preservation of the flora and fau-
na of Bolivia, acquired 4,000 hectares (40
square kilometres) in Serere, about three
hours by boat from Rurrenbaque in the Beni
river basin. Maria’s Ecology project is sup-
ported by the Organization of Indigenous
Tacana Communities of Ballivian, Francis-
cans International Bolivia and the Francis-
can Peace and Justice Movement, all work-
ing towards conservation, peace, and justice.
In order to raise funds for conservation, she
established an Eco tourist agency called Ma-
didi Travel to make ecotourism a sustainable
alternative to logging, destructive agricul-
ture, and other unsustainable economic en-
deavours. They established an Eco-lodge in
the rainforest.

The overall goal of the Eco project is to de-
fend, preserve and enhance this particular
part of the forest; helping it return to its pris-

tine state, as well as support indigenous peo-
ples to title their lands and learn additional
sustainable practices, such as growing veg-
etables. A study in another part of the forest
revealed that there were 142 different types
of trees in one tenth of a hectare. Illegal log-
ging and hunting are taking place. With this
tourist project, Maria, along with the staff,
have being able to defend this space, report
illegal activity, replenish species of trees and
allow nature to establish the original beauty
and integrity of the area. One of the very in-
teresting results is that the number and vari-
ety of animals in this portion of the forest
has grown dramatically, due to reproduction
as well as immigration from other parts of
the forest.

Note: The dioceses in all of the nine coun-
tries which forms part of the Amazon, have
established an organization, known as
REPAM", supported by Pope Francis, with
the objective of defending the people who
live there as well as the flora and fauna; a
vital resource for the whole of creation

12 Constructive efforts to deal with
violence in El Salvador

In the 90s, in El Salvador, gangs, known as
the Mara Salvatrucha or MS-13 and the Bar-
rio-18, occupied themselves fighting and
killing one another and survived on the pro-
ceeds from crime, usually committed outside
their own territories. The Church in San Bar-
tolo, Ilopango, San Salvador, one of three
parishes, ministered to by Franciscan friars,
contributed greatly to reducing the level of
violence between these groups through an
organized pastoral outreach; a fact acknowl-

19 Red Eclesial Pan-Amazonica (Pan Amazonia Eclesial Network)
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edged by local police authorities. Nobody re-
alized the terrible negative potential of the
gang phenomenon over time for Salvadorian
society, now the most violent country in the
world. Someone commented that it was time
to act when gang members were asking for
25 cents on street corners. With limited
parish resources our community provided
training courses in computers and art and de-
sign. We provided space where gang mem-
bers could meet in safety with members of
our pastoral teams. As an alternative to graf-
fiti we encouraged gang members to paint
other forms of art on the gable ends of hous-
es in their neighbourhoods. We helped their
families whenever it was possible and built
up a strong degree of trust. Unfortunately,
government responses were often heavy
handed. Young people with tattoos were
rounding up and imprisoned. This led to a
change in their modus operandi. Many got
rid of their tattoos and blended into the soci-
ety. Prison became a training camp for future
leaders and future operations. Drug lords,
using El Salvador and other Central Ameri-
can countries as supply routes to the United
States, were quick to spot and continue to use
the growing network and sophistication of
the gangs to do their dirty work, as well as
to find new ways of making money.

13 Witness of the Faith — Anonymous
Martyrs in El Salvador

Fr. Ciaran O Nuanain ofm has published a
unique and important series of books on the
lives of ordinary men and women who died
for their faith during Salvador’s bloody civ-
il war. They are ‘anonymous martyrs’ from
each of the fourteen Departments (Counties)
of El Salvador. Between the late 1970s and
1990s, when the war concluded with the
signing of the peace accords, about 80,000

people, mostly civilian, had lost their lives.
To date 8 books have been published, the
latest presented to Pope Francis. The first
was entitled, ‘ Witnesses of the Gospel: The
Department of Cuscatlan’.

The inspiration to publish came about in the
lead up to the Jubilee 2000. Pope John Paul
IT in his Apostolic Letter, Tertio Millennio
Adveniente, emphasised the importance of
the witness of martyrs, whom he called ‘un-
known soldiers’, whose witness he said
‘must not be forgotten’. The Pope recom-
mended that ‘the local Churches should do
everything possible to ensure that the mem-
ory of those who have suffered martyrdom
should be safeguarded, gathering the neces-
sary documentation.’

In October 2004, supported by Franciscan
Provinces in Central America, MZF and a
number of benefactors, the office in San Sal-
vador was established. Since then, with two
full-time helpers and other part-time enthu-
siasts, until June 31, 2012, they had docu-
mented the lives of 691 Salvadorian wit-
nesses of the faith.

The team, with the support of the Bishops,
dedicated hundreds of hours taping conver-
sations then transcribing, editing, reediting,
filing, and eventually bringing them to
press. Subsequently, the field worker
arranged to meet the Pastoral Council to find
out the names of those in the parish who
might fit the criteria of martyrdom. She then
contacted family members and others who
knew them. All concerned were interviewed
and the information was transcribed and re-
vised. Each testimony underwent four edit-
ing’s. A redaction decision was made to pre-
serve the linguistic style of the people
interviewed. The first of fourteen books, co-
inciding with the fourteen counties of the
country was published in July 2012.
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An example of a Martyr: Marianella
Garcia Villa was from a privileged back-
ground, yet chose to opt for the poor. At
University she was a member of an organi-
zation called ‘Catholic Youth’. From a
young age she read and reflected on the
Bible and studied Catholic Social Teaching
growing in awareness that God wanted all
his people to be liberated from all forms of
oppression. She was a lawyer and a member
of a Non-Government Human Rights Com-
mission. Her daily task was to gather infor-
mation about those who were disappeared
and/or murdered by death squads. Very of-
ten families were too frightened to formally
recognize their loved-ones, so Marianela
and her colleagues brought the bodies to fu-
neral homes for burial. She confided to a
friend that she could not understand how a
human being could torture and kill another.
Reflecting on the crude reality, she doubted
whether she could take someone’s life to de-
fend her own.

Mons. Oscar Arnulfo Romero, now Saint
Romero, supported her efforts to defend hu-
man life and placed diocesan radio and pub-
lications at her disposal. She was arrested
and tortured. Mons. Romero, concerned for
her well-being, personally tried to help her
deal with the trauma, encouraging her to for-
give her aggressors. It was while document-
ing a military operation in Guazapa, near
San Salvador on March 14%, 1983, and try-
ing to escape with other civilians that she
was captured, brutally tortured and mur-
dered.

Conclusion

Whether one is at home or abroad, similar
characteristics apply to be a Christian mis-
sionary; finding harmony between one’s
faith and one’s life and involvement in the
world. In its simplest form, one needs to
spend time developing a personal and pro-
gressively deeper relationship with God in
Jesus Christ. Commitment to prayer and
living one’s life in solidarity with others
and creation, in particular the most vulner-
able and excluded sectors of our world, are
constitutive dimensions of the missionary
committed to building up God’s Kingdom
of ‘Justice, Peace and joy in the Spirit’. St.
James (1:27) in his letter reminds us that
‘authentic religion’ is taking care of wid-
ows and orphans and keeping ourselves
uncontaminated from the world. The fruit
of a healthy relationship with God is mani-
fest in our concern and involvement in a
multiplicity of ways with those who are
struggling and poor.
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Ladies and gentlemen,

That I am speaking here today under the
more general heading of “Development Co-
operation” may lead you to expect a taking
stock of global challenges and development
policy priorities from the national, ministe-
rial point of view. And you may be surprised
how much “church” and how much “reli-
gion” are present in the BMZ!.

Challenges

We see many challenges for development
cooperation. And in the face of the daily
news, with ever renewed reports and images
of horrible events that are presently reach-
ing us from all over the world, we, as
halfway empathic people, may receive the
impression that the world is completely out
of joint.

The Middle East seems to be falling apart;
terror is no longer threatening only
Afghanistan, Iraq, Syria and large parts of
Africa, but also Europe and Germany. The
conflict with Russia over Ukraine and the
domestic political developments in Turkey
are other issues that concern us.

Particularly the flow of refugees is pushing
many countries to their limits. Amidst the
flood of media reports, it is easy to forget
that only the smallest part of this flow of
refugees is coming to Europe. Nearly 90%
of refugees are being received by develop-
ing countries. And that amounts to an in-

Professor Dr Claudia Warning

credible effort for some very poor countries,
which are at the limit of their capacities and
capabilities. These countries need and de-
serve our support, to prevent them from col-
lapsing under the weight of this burden.

Moreover, we all know what the global chal-
lenges are:

* 821 million people are starving.

* One in ten children in the world has to
work under exploitative conditions.

* Those of us in the industrialised coun-
tries use three to four times as many re-
sources as a person in Africa or Asia.

* But the effects of this resource use and
climate change — tropical storms, rising
sea levels — are felt first in poor coun-
tries. We here in Europe, in the richer
countries, live at the expense of people
in other parts of the world and at the ex-
pense of our planet.

If all human beings lived like us, we would
need the resources of two or three planets.
But we only have one.

So we have to organise globalisation so that
it is fair, which especially means distribut-
ing opportunities in a way that is fair. And
by that I mean access to

* food,

* resources,

* knowledge and

* equal participation.

With the 2030 Agenda and its 17 Sustain-
able Development Goals, we have a “World

1 The Federal Ministry for Economic Cooperation and Development, known by its German acronym BMZ.
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Treaty for the Future” that points the way to
a fair globalisation.

More than ever before in human history, our
everyday lives are connected with those of
other people in other parts of the world. So,
we need to address the conditions that peo-
ple are working under in other countries,
people who are making what we use, wear,
and eat. And it is also important to us
whether our economies and consumption
are exacerbating the climatic conditions in
other countries.

The logical implication is that, if others are
doing badly, in the end that will affect us
too. Why?

Because we are a trading nation and de-
pend on stable conditions. Because the
same global innovation networks that
spread important innovations also spread
destructive fanaticism. Because many more
refugees come to Europe when poverty, vi-
olence and lack of prospects drive them out
of their home countries. In the worst case,
decades of developmental policy success-
es are nullified if hundreds of millions of
poor people lose their basic living condi-
tions due to wars and crises, climate change
and resource depletion. Or when people
have to fight against storms, floods and
droughts, lack of food, water scarcity, or
diseases.

We live in a time of mutual dependencies.
The world has grown together - and the ar-
eas of responsibility have grown larger. In
the world of today even those farthest from
us are our neighbours. We can only maintain
our own prosperity and peace if our neigh-
bours are also doing well.

In fact, in some ways Germany is still a “de-
veloping country”. And we have no grounds
or justification to accuse or contemptuous-

ly point at the countries that are now claim-
ing their share of resources, habitats and
wealth.

Of course, it will not be easy to develop a
common vision of a viable and sustainable
world at a global level. Economic and polit-
ical alliances, complacency, routine and in-
grained ways of thinking often stand in the
way. Those who want to overcome this sit-
uation and instil new ways of thinking in
people must become active themselves and
pool local and global forces, cooperate with
others, seek partners, exchange ideas and al-
so mobilise fellow citizens.

History of the church central
headquarters, cooperation of BMZ with
churches

This does not just apply to each and every
one of us. Even a federal ministry needs as
many allies, partners and comrades-in-arms
as possible in order to work on this chal-
lenging and overarching catalogue of goals.
Among others, we have found such tried-
and tested partners in the two major Chris-
tian churches.

In three years, the state and the two major
Christian churches will be organising a big
anniversary celebration: at that point, the co-
operation between the BMZ and the two
main churches will have lasted for sixty
years.

Even though I came to see you as a repre-
sentative of the BMZ, nobody — even in the
BMZ — will deny that the first real initiative
toward solidarity with the poor and margin-
alised in developing countries did not come
from ministry or state agencies, but clearly
from the churches. The aid organisations
Misereor and Bread for the World celebrat-
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ed their sixtieth anniversary last year — and
that makes them older than the BMZ.

So, allow me to make a brief excursion into
the founding history of these two church re-
lief agencies, whom we have been working
with closely up to this day.

As early as 1958, after a speech by the Joseph
Cardinal Frings of Cologne, the Fulda Bish-
ops’ Conference decided to initiate a cam-
paign against hunger and leprosy in the world
under the motto “misereor super turbam”.
That motto comes from the Gospel of Mark.
Translated, this verse from chapter 8 says, “/
have compassion on the crowd.” This Mis-
ereor collection in 1959 was supposed to be
unique in the truest sense of the word, but it
turned out to be anything but. Raising over
34 million DM, it exceeded even the most op-
timistic expectations. This is how Misereor,
the charitable arm of the Bishops’ Confer-
ence, came to be born in Aachen, out of a do-
nation campaign that was then thought of as
“unique”, as a one-time event.

The history of the Protestant organisation
Bread for the World is quite similar. On 12
December 1959, the Protestant churches
launched the first Bread for the World cam-
paign before 12,000 attendees in Berlin’s
Deutschlandhalle. It was founded in the face
of distress in many parts of the world and in
gratitude for the help that was received after
the Second World War. At first, only a one-
time campaign was planned, but the result
was again overwhelming: the first funding
drive resulted in 19 million DM in the West
and five million in the east. There were 2000
media articles reporting on the “uprising” of
the Protestant Christians, with baskets full
of letters being sent to the initiators. When
the grateful responses from the countries of
the South arrived, it was decided that Bread
for the World would continue.

The two churches were thus the “pioneers”
for the idea of worldwide solidarity and de-
velopment aid in German society. And to
this day they accompany our state develop-
ment policy — sometimes with admonish-
ment and criticism, but always construc-
tively.

Conversely, the state — especially the BMZ
— has repeatedly entered into discussions
with church representatives that have been
controversial in some respects and yet al-
ways fair and profitable in terms of profes-
sional exchange and personal contact. After
all, state development cooperation has also
often been able to gain new impressions,
perhaps also insights, from the expertise, ar-
guments and suggestions of the churches,
and to benefit from them.

Characteristics of church projects

The churches occupy a privileged position
among all grant recipients and partners of
the BMZ: they are free to choose their
worldwide projects and partners and are
not bound by any instructions, specifica-
tions, concepts or strategy papers from the
BMZ. Occasionally this is met with envy
and mistrust, and one occasionally hears
the critical question: “Who actually con-
trols what the churches are doing with all
that money?” In fact, there are not just
firmly agreed upon and regular discussion
formats between the BMZ and the church-
es, but also specific and demanding report-
ing and accountability agreements, which
also hold the churches liable for procedur-
al errors.

Thus, this particular form of cooperation is
especially viewed with considerable ap-
proval, because it opens up great opportu-
nities and options for all those involved -
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and in particular for the so-called local
“target groups”, the poor in developing
countries. The aid organisations Misereor
and Bread for the World also act as a kind
of “central office” for their respective
churches: additional Catholic and Protes-
tant actors in Germany receive funding
from the BMZ.

The main characteristic of church develop-
ment cooperation is also its greatest
strength:

* [t takes place below the state level and
is characterised by its special proximi-
ty to the poorest of the poor (“option for
the poor”). Churches, with their world-
wide connections and local profession-
als, are often the only way to promote
grassroots development approaches that
serve basic human needs.

In particular, the church aid agencies
still have scope for action even when
our state development cooperation is
unable, cannot yet, or is no longer able
to act - especially in the case of un-
favourable political conditions in a de-
veloping country.

The decisive factor here is that the
churches are not implementing organi-
sations of the BMZ. They work inde-
pendently of the state and strictly ac-
cording to the partner and application
principle. Because of their long-stand-
ing contacts, partners, and on-site work,
they can react quickly and flexibly even
in acute crisis situations. In the worst
case, they can initially “replace” state
development cooperation, but most im-
portantly they can effectively support or
act in parallel with it.

* This was particularly evident in the par-
ticipation of the churches in all BMZ
special initiatives and in the ad hoc cri-

sis response, the keyword here being:
refugees.

* As I mentioned earlier, around sixty
million people worldwide are currently
fleeing persecution, violent conflicts
and human rights violations. “Fighting
the causes of migration — reintegrating
refugees ”, is therefore another impor-
tant focus of the BMZ’s current work.
And it is in this respect that we can es-
pecially rely on the churches as well-
connected, proven and crisis-tested
partners - for example, in supporting
civil society in the context of the Syri-
an crisis, in trauma work with refugees,
or in stabilising neighbouring countries.

* And the special initiative, “One World
without Hunger”, was and is tailored to
the churches and their work priorities.
From this special initiative alone, the
churches were thus part of an almost
€70 million investment (since its found-
ing up to and including 2018). And these
funds come on fop of those from the reg-
ular “church allotment”, which has risen
steadily in recent years. This is also an
indication of the special significance
that the BMZ management attaches to
cooperation with the churches (current-
ly: €301 million in cash, divided in half
between the two central offices).

... but there is no missionary work with
BMZ funds

There is one clearly defined limit:

“Church preaching initiatives” or mission-
ary projects are expressly excluded from
federal funding. This is stated quite unam-
biguously in the funding directive. If the
churches and their organisations use dona-
tions, they are free in terms of purpose and
partner orientation.
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Why is that the case?

On the one hand, this is a consequence of
the constitutional separation of state and
church and the secular state principle. On
the other hand, the BMZ funds are tax rev-
enues, which are paid by all taxable citizens,
regardless of their own religious affiliation.
It is therefore neither plausible nor reason-
able for German taxpayers to have their tax
revenues used to financially promote and
support individual, selected religious com-
munities within the framework of German
development cooperation.

It is also important to remember that devel-
opment projects have distributive effects,
favouring certain groups, and not others. For
example, if a project targets only one
(sub)group within a conflict, it can exacer-
bate envy and the already existing tensions
between groups. Development projects are
therefore aimed at the community and at the
promotion and strengthening of all societal
forces.

The Federal Government implements the
human rights approach in development co-
operation. Accordingly, project initiatives
should benefit members of all religious
groups and support all threatened minorities
in establishing and consolidating their basic
living conditions.

The church aid organisations are by their
own self-conception and by definition not
“aid organisations specifically for Chris-
tians”. Their projects — according to the
statutes — are fundamentally meant to bene-
fit all people in need, regardless of gender,
ethnicity or religion. Many projects are de-
signed to promote coexistence between dif-
ferent religious communities.

The mission concept

Especially in the countries of Western Eu-
rope, which have critically dealt with their
own colonial past, the concept of mission of-
ten has negative connotations due to the vi-
olent missionary history that is evident in
many locations. “Mission” is then equated
with colonial images and ways of thinking
based on dependencies.

This understanding of an aggressive mission
concept has changed in favour of coopera-
tive thinking and the distinction between
mission and evangelism: the focus is now
specifically on inter-religious dialogue.

The Lutheran World Federation formulated
this sentiment in a post titled: “Mission in
Context. A Contribution to the Understand-
ing and Practice of the Mission” (2005):

“Inter-religious dialogue as the pursuit of
peace and cohesion in society, in mutual un-
derstanding and in truth, is an integral part
of the church’s mission. As the church is
called and sent forth to bring about trans-
formation, healing, and reconciliation in so-
ciety, working with different groups toward
peace and justice is part of the church s mis-
sion. Thus, inter-religious dialogue is an ef-
fective means for defusing religious tensions
and to find ways in which the problem areas
of poverty, discrimination, violence and un-
derdevelopment can be addressed in a mul-
ti-faith environment.”

BMZ strategy: “Religions as Partners in
Development Cooperation”

The text of the Lutheran World Federation
was formulated in 2005. And it reads almost
like a foreword to the BMZ’s religious
strategy, as presented by the Federal Min-
ister Dr Gerd Miiller in February 2016. Af-
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ter all, state development cooperation recog-
nises the influence that religion has on peo-
ple in our partner countries worldwide. For
example, the BMZ is increasingly pursuing
inter-religious dialogue and is working with
various religious representatives to ensure
sustainable development worldwide.

Public reporting, especially in recent years,
has clearly shown that culture and religion
are receiving new and increased attention as
development factors in politics and among
the public. The public controversies over
the “cross decree” or the “headscarf ban”,
the circumcision of Jewish and Muslim
boys or the ritual slaughter of animals have
one thing in common: they show that the
topic of religion is no longer just a “private
matter” of individuals, but, in a secular state
with increasing cultural diversity, is also in-
creasingly entering into societal and politi-
cal discourse. If that is already the case in
Germany, then it is all the more so the case
in the partner countries of our German de-
velopment cooperation. This is borne out
by quite matter-of-fact numbers and statis-
tics:

* Four out of five people in 40 partner
countries say that religion is “very im-
portant” to them.

* In Nigeria, 90 percent of the population
goes to church every Sunday or to the
mosque on Friday — that’s what pastors
and priests in this country may experi-
ence on the most important church hol-
idays, Good Friday or Christmas Eve.
However, generally the churches can
only dream of such visitor numbers: in
Germany, only about six percent of the
population regularly go to church on
Sundays.

* In many developing countries, to a de-
gree, religious representatives enjoy a

much higher level of trust than does the
state. As a result, religious institutions
are often the first point of contact for
people in emergencies.

This shows that religion and religious com-
munities play a very important role in de-
veloping countries — albeit, occasionally a
highly ambivalent role.

For us in the German Development Min-
istry, three years ago this led to the logical
and overdue realisation that we also need to
expand our cooperation with religious actors
worldwide. We need to acquire more allies
in this respect. That is, in addition to our
close, almost six-decade-long cooperation
with the two major Christian churches in
Germany. Because religious actors can or-
chestrate and trigger a lot of things, both for
the good and for the bad:

For example, we are horrified to hear the
never-ending reports of atrocities, whether
from Boko Haram in Nigeria, the Lord’s Re-
sistance Army in Uganda, or from the ter-
rorist militia, “Islamic State”. Everyone
claims to be acting in the name of God —
murdering and torturing people, causing in-
describable human suffering and mass exo-
dus, destabilising entire regions and de-
stroying already achieved developmental
successes.

On the other hand, the World Bank estimates
that nearly half of all health and education
services in sub-Saharan Africa are provided
by religious actors.

Or take the example of South Africa: with-
out the influence of the churches and their
international networking, the end of
apartheid 25 years ago would not have been
possible. In other words, that is churches
acting as peacemakers. And even today, in
many crisis situations and unstable coun-
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tries, the churches and their partners are of-
ten the only ones who tirelessly assist those
in need on site. They are often at the same
time those who prepare the ground for de-
escalation, for the resumption of talks and
peace processes.

How can and should development coopera-
tion operate in such a volatile environment?

Common (Christian) values

We have been trying to find approaches with
our strategy, “Religions as development co-
operation partners”. A common basis of val-
ues was quickly found as a common de-
nominator — because similar values exist in
all world religions.

You probably all know the beautiful German
proverb:

“Do unto others as you would have them do
unto you.”

This derives from the “golden rule” of reci-
procity, found not only in the New Testa-
ment but also in the Hadiths of Islam, in the
Torah, and in the scriptures of Hinduism and
Buddhism.

For example, the preservation of creation is
a central concern of most religions. Like-
wise with the orientation toward the out-
casts, toward the poor. In that sense, religion
is at the same time the source of an ethic of
“enough” and of an understanding of devel-
opment that does not mean just economic or
technical progress. As an image of God, man
is endowed with an inalienable dignity. And
this dignity must be protected in principle —
incidentally, even if you do not belong, or
do not want to belong to any religion.

So that there are no misunderstandings: the
aim of our religion strategy is not the pro-

motion of religion, to instrumentalise it to-
ward achieving certain goals, or to “prose-
lytise” in the form of disseminating the
Christian faith. I have already spoken to this
in some earlier comments. However, Chris-
tian values, such as responsibility, justice,
sustainability, appreciation, solidarity, mod-
esty and peace provide our political action
with a foundation that points the way ahead.

Germany is not a “Christian state” - but the
Christian message is the spiritual foundation
of our society. Or as the Federal Constitu-
tional Court has put it in a nutshell: The Fed-
eral Republic of Germany is ideologically
neutral, but not neutral in terms of values.
Germany does not pursue a “Christian poli-
cy” - but a policy based on the Christian
image of humanity and in the sense of Chris-
tian responsibility. To promote sustainable
development based on the above-mentioned
common and fundamental values, we want
to acquire religions and religious leaders
worldwide as partners and use their positive
influence for sustainable development goals.
And I am emphasising “positive influence”,
because we are well aware that religion can
also be part of a problem that blocks devel-
opment. And yet, even in such cases, it is not
dialogue that is the danger, but the refusal to
engage in dialogue.

By contrast, great opportunities open up in
dialogue: for it is often religious authorities
that give a voice to the poor and disadvan-
taged, strengthening an often weak civil so-
ciety. In addition, religious venues often pro-
vide a space for societal debates.

Religion is a central value resource in many
places, providing orientation for ethical and
legal norms. Religion can promote identity
and bring people from different back-
grounds together, across borders and conti-
nents. The churches and their partners are

Developmental Cooperation

199



there to help needy people on the ground,
even when the government fails, when
armed conflicts are the prevailing condition,
or when disasters strike. The religious ap-
proach is also often helpful for dealing with
the legal and political work after a conflict
has ended. Truth and reconciliation com-
missions in post-conflict societies show that
a comprehensive approach is required to
change worldviews, the way the past is
viewed, and modes of behaviour. Recog-
nised religious personalities can serve as
bridge builders in this respect.

Religious texts can also offer the possibility
of de-legitimising violence as a means of
conflict resolution. And rituals and cere-
monies can be starting points for reconcili-
ation, forgiveness and a new beginning - be-
cause behaviour in conflicts is often more
emotional than rational. That is why a reli-
gious reconciliation approach that affects
people in a more multifaceted way may be
more successful than a purely rational ap-
proach.

These are the promising starting points and
opportunities. But, of course, we also see the
other side, the risks: Religious authorities
can also add fuel to the fire during conflicts.
Religious communities can be the persecut-
ed and those who persecute. Religion is al-
so instrumentalised to safeguard power, op-
press critical opinions, and avoid democratic
reform. Religious traditions repeatedly give
rise to societal rules that are in conflict with
human rights and which justify discrimina-
tion. While services provided by religious
organisations, such as education, can reach
people who are excluded from government
benefits, they can also contribute to radical-
isation and intolerance.

Practical examples

Thus, in our strategy we have also present-
ed practical examples and suggestions for
developing cooperation with religious actors
and for promoting inter-religious and intra-
religious dialogue. Certainly, these are am-
bitious goals and a lot of work, including in
the BMZ itself. That is because we also first
need to expand our knowledge of these in-
terrelationships within our own organisa-
tion, sharpen our sensitivities and then bring
about a firm and self-evident anchoring of
this topic in our individual country strate-
gies.

Just two short examples for a first impres-
sion from practice:

In Egypt, Bread for the World is supporting
a forum for intercultural dialogue using
BMZ funds. The forum brings together
Christian and Muslim clerics and other so-
cially relevant actors, such as media and art
professionals or teachers in schools. The fo-
rums talk about future-oriented socio-polit-
ical issues. Sensitive or politically explosive
issues can be addressed in a protected space.
For example, the future development of
state, religion and democracy in Egypt, free-
dom of expression and religion, Muslim-
Christian relations, gender or social justice.

Jordan is a country with scarce resources, a
steadily growing population and a large
number of refugees, mostly from Syria. Jor-
dan is also a very religious country — Islam is
the state religion. An important element of
Islam is the Prophet Muhammad’s flight
from Mecca to Medina, where he received a
friendly welcome. For many Muslims, this
story serves as a role model. This reflection
on shared Muslim values is supported by a
BMZ project. Over 90% of the locals and the
refugees are Muslims. That makes mosques
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important meeting places. The project starts
there, bringing different groups together at
work in the mosque garden or at soccer tour-
naments. Money from the Muslim obligato-
ry donation practice, the Zakat, was used to
train women and get them to work. The Min-
istry of Religion in Amman supports the pro-
gramme and ensures its dissemination
among the nearly 4,000 registered imams.

And we also promoted this topic internation-
ally: the “International Partnership on Reli-
gion and Sustainable Development” - PaRD
for short - was founded at an international
conference in Berlin with over 250 partici-
pants from all over the world, where discus-
sions were held on possible contributions
from religions to sustainable development and
peace. In the meantime, PaRD has become an
association of 100 governments, multilateral
organisations (United Nations, World Bank)
and non-governmental organisations.

The huge response to our conference invita-
tion and to PaRD also surprised and almost
overwhelmed us. At the same time, it has
proven that religious values influence the
thinking and actions of many people on our
planet — albeit with enormous regional dif-
ferences. Religions and religious communi-
ties play a much more important role in the
everyday life of people in developing coun-
tries than they do in Germany.

Religious freedom

It is all the more worrying that freedom of
religion as a central human right is becom-
ing increasingly limited or questioned
worldwide. This applies to many religious
minorities worldwide. That’s why we keep
stressing that our solidarity applies to all dis-
advantaged religious minorities. Three-
quarters of humanity is living in states that

restrict the freedom of religion and belief in
whole or in part. This ranges from adminis-
trative obstacles and social stigmatisation,
to the death penalty. Strengthening religious
freedom is therefore a matter of urgent con-
cern for us. In keeping with this, there has
been a Federal Government Commissioner
for Global Religious Freedom (Markus Grii-
bel MdB) since the beginning of this leg-
islative period.

For all the challenges, current crises and up-
heavals, one thing remains constant: the
state and the church are two sides of the
same coin, each with their own role to play
as to how best to help people worldwide in
their efforts to lead a self-determined life in
freedom and dignity, each with their respec-
tive individual, comparative advantages.
Many people have a special affinity for and
attachment to St. Francis of Assisi.

The Pope may have demonstrated this most
prominently with the name he chose. How-
ever, it is also the case for many people in
Germany and throughout the world that the
true essence of Christianity is expressed in
St. Francis of Assisi’s ideal of poverty: being
there for other people and offering material
and spiritual help.

We are even experiencing a “tailwind” from
the Vatican with Pope Francis and his en-
cyclical Laudato Si. And not only that: in
keeping with the usual ecumenical solidari-
ty, in September of last year the EKD pub-
lished a discussion paper, which was re-
ferred to as a “little Protestant Laudato si”.
The title: “Lent to us is the star on which we
live” (EKD text 130). In this text, Council
President Heinrich Bedford-Strohm urges
the churches to set a good example and be
the “Admonisher, Mediator, and Driver” on
the way to implementing Agenda 2010.
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And when we ask today at this symposium,
“How can we convert the world”, then my
answer — or a building block toward a pos-
sible answer — is to bring about a paradigm
shift and to review and change our own
model (of prosperity).

In doing so, we want the churches to have a
pioneering role, acting as a role model with
an effect within Germany and beyond. This
is because the churches are especially able
to promote the necessary change of con-
sciousness in our own population — and it is
not just the success story of fair trade that
has demonstrated this. Initiatives that origi-
nate from faith communities, which are thus
supported by a large part of society, can in
the long run become firmly established com-
ponents of our economic and political activ-
ity. This not only brings about changes in
developing countries, but also here at home.

The fields of action are as diverse as they are
obvious: consuming and producing sustain-

ably (textiles, procurement), ending hunger
and promoting sustainable agriculture, over-
coming inequalities, protecting the climate,
cutting coal emissions and promoting sus-
tainable mobility.

We need to rethink our own prosperity mod-
el and make it viable for the future. Our will-
ingness to lead by example, to develop our-
selves further, to share our knowledge in
partnership with others, to spread environ-
mental and social standards worldwide — all
of that is part of global responsibility. And at
the same time, it can provide decisive im-
pulses for development opportunities in oth-
er parts of the world.

In conclusion, therefore, I can only make an
appeal: let us all think and act together in the
spirit of St. Francis of Assisi:

“Do what is necessary first, then what is
possible - and suddenly you will find your-
self doing the impossible!”
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Bisher erschienene Titel der Griinen Schriftenreihe

Die seit 1979 erschienenen Hefte unserer Griinen Schriftenreihe haben wir nach Stichwor-
ten

sortiert. Sie sind per Post, Telefon oder E-Mail bestellbar tiber die Missionszentrale der
Fran

ziskaner

Postfach 20 09 53, 53139 Bonn

Telefon: 02 28 / 9 53 54-0, E-Mail: post@missionszentrale.de

Befreiungstheologie

Nr. 1, Leonardo Boff OFM, PUEBLAS HERAUSFORDERUNG AN DIE FRANZISKANER
Nr. 5, Bernhardino Leers OFM, KIRCHLICHE BASISGEMEINDEN (vergriffen)

Nr. 6, L. Boff OFM/U. Zankanella, KIRCHLICHE BASISGEMEINDEN IM DIALOG
Nr. 14, Honorio Rito OFM, THEOLOGIE DER BEFREIUNG - Eine kritische Wertung
aus franziskanischer Sicht

Nr. 27, Alosio Lorscheider, Paulo Evaristo Arns, Leonardo und Clodovis Boff, BEFREI-
UNG UND THEOLOGIE — Beitrage zur aktuellen Diskussion

Nr. 30, Kardinal Paulo Evaristo Arns, VOLK GOTTES VON SAO PAULO — Auf dem
Weg zu seiner Befreiung

Nr. 31, Dom Valfredo Tepe, Clodovis und Leonardo Boff, ROM UND DIE BEFREIUNGS
THEOLOGIE — Schritte zur Verstindigung (vergriffen)

Nr. 43, ENDE EINER HOFFNUNG — Dokumentation des Konfliktes um das CLAR—Pro-
jekt “Wort und Leben”

Nr. 57, ARBEITERPASTORAL — Gottes befreiende Botschaft

Nr. 62, ANNAHERUNG AN DIE ANDEREN - Beftreiungstheologische Sommerschule
Nr. 71, QUO VADIS, KIRCHE IN AMERIKA? — Romische Bischofssynode — Hoffnungen
und Enttduschungen

Nr. 82, HOFFNUNGSTRAGER BASISGEMEINDEN - Das 10. Treffen der brasiliani-
schen Basisgemeinden im Juli 2000 (vergriffen)

Nr. 89, WENN LEBEN, GLAUBEN UND DENKEN EINS SIND ... — Befreiungstheolo-
gie aktuell (vergriften)

Nr. 94, ,,LOSE DIE FESSELN VON DEINEM HALS” (Jes 52,2) — Das Exodus— Motiv
als Leitfaden fiir eine Bibelwerkstatt

Nr. 96, OSCAR ARNULFO ROMERO — Zum 25. Jahrestag seiner Ermordung. “Anti—im
periale”

Nr. 97, ,,JHR KONNT NICHT GOTT DIENEN UND DEM KAPITAL” — Lateinamerika-
nische

Nr. 104, ,,UNVERFALSCHT — Befreiungstheologische Passagen aus der Originalfassung
des Aparecida-Dokuments* (vergriftfen)

Nr. 105, ,,DISPUT — Die Armen in der Theologie?*

Nr. 108, Enrique Rosner/Missionszentrale der Franziskaner (Hg.), Leonidas Proafo,
Bischof der Indios Prophet Lateinamerikas
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Bewahrung der Schopfung

Nr. 3, Englischsprachige Konferenz der Franziskaner, FRANZISKUS UND DER NEUE
MATERIALISMUS — Eine franziskanische Antwort auf die Umweltkrise

Nr. 26, Jan Groot Wassink, FRANZISKANISCHE BRUDERSCHAFT IN NATUR UND
GESELLSCHAFT — Ausweg aus den Irrwegen einer wissenschaftlich—technischen Kultur
(vergriffen)

Nr. 38, UMKEHR ZUM LEBEN - Franziskanische Positionen zur atomaren Bedrohung
Nr. 46, UNSERE MUTTER ERDE — LEBENSRAUM FUR ALLE

Nr. 50, INDIO-FRANZISKANISCHE UTOPIEN — Zur Strategie des Uberlebens

Nr. 65, MUTTER ERDE — NEUE ERDE — Reflexionen und Texte aus Lateinamerika

Nr. 70, WENN LEBEN VERFUGBAR WIRD — Uberbevélkerung, Geburtenkontrolle und
andere Fragen

Nr. 103, STORENFRIED — Bischof Cappios prophetischer Einspruch

Nr. 111, DAS BUCH DER SCHOPFUNG LESEN — Die Natur zwischen Mystik und Miss-
brauch

Nr. 118, Schwester Wasser

Evangelisierung

Nr. 8, Claudio Schneider OFM, FRANZISKANISCHE GEMEINSCHAFTEN: EIN
DIENST AN DER KIRCHE

Nr. 11, Hermann Schaliick OFM, SENSIBILITAT UND SOLIDARITAT — Impulse zur
franziskanischen Evangelisation

Nr. 19, Ordensrat OFM, DAS EVANGELIUM FORDERT UNS HERAUS — Uberlegungen
zur Evangelisierung in Bahia 1983

Nr. 21, DAS LEBEN TEILEN — Franziskanischer Dialog in Asien

Nr. 24, Anselm Moons OFM, EVANGELISIERUNG ALS LERNPROZESS — Auswertung
und Dokumentation

Nr. 29, Kilian Holland OFM, AFRIKAS DILEMMA — Betteln oder das eigene Brot backen
Nr. 33, Andreas Miiller (Hrsg.), EVANGELISIERUNG FUR EINE NEUE MENSCHHEIT
UND EINE NEUE GESELLSCHAFT — Internationaler Missionsrat der Franziskaner, Nai-
robi

Nr. 37, WORT UND LEBEN — 500 Jahre Evangelisierung Lateinamerikas, Umkehr und
Neubesinnung

Nr. 39, DAS WORT BERUFT DAS GOTTESVOLK - Erste Etappe des Projektes “Wort
und Leben” der lateinamerikanischen Ordensleute (vergriffen)

Nr. 42, 1992 KEIN GRUND ZUM FEIERN — Die Kirche und die Eroberung eines Konti-
nents

Nr. 44, DEIN WORT IST LEBEN — Bibelmeditationen Iateinamerikanischer Ordensleute
(vergriffen)

Nr. 45, 500 JAHRE INDIOWIDERSTAND — 500 Jahre Evangelisierung in Lateinamerika
Nr. 47, DEIN WORT IST LEBEN / 2 — Bibelmeditationen lateinamerikanischer Ordensleute
Nr. 48, 500 JAHRE: 1492 — 1992

Nr. 49, 1492 — 1992, 500 JAHRE — Gold und Gott
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Nr. 51, P. Enrique Rosner, Missionszentrale der Franziskaner (Hrsg.), NACH 500 JAHREN
— NEUENTDECKUNG AMERIKAS — Zeugnisse vom Indio—Widerstand

Nr. 52, DEIN WORT IST LEBEN /3 — Bibelmeditationen lateinamerikanischer Ordensleu-
te (vergriffen)

Nr. 53, DEIN WORT IST LEBEN /3 (2. Teil) — Bibelmeditationen lateinamerikanischer
Ordensleute

Nr. 54, DEIN WORT IST LEBEN /3 (3. Teil) — Bibelmeditationen lateinamerikanischer
Ordensleute

Nr. 55, SANTO DOMINGO 1992 — IV. Generalversammlung der Lateinamerikanischen
Bischofskonferenz,

Nr. 64, FRANZISKANISCHE SPIRITUALITAT UND EVANGELISATION — Dokumen-
te der XIV. UCLAF

Nr. 79, 500 JAHRE BRASILIEN - Fiir die “Entdeckten eine schlimme Entdeckung”

Nr. 83, AUF DEM WEG ZU EINER INDISCHEN KIRCHE - Facetten einer Studienreise
Nr. 92, PFINGSTEN STATT BABEL — Zur Mystik und Spiritualitit im Weltsozialforum
Nr. 102, BISCHOFSVERSAMMLUNG APARECIDA 2007 — Neues Pfingsten oder alte
Gleise?

Franz und Klara von Assisi

Nr. 17, Anton Rotzetter OFMCap, IMPULSE FUR EINE FRIEDENSSTRATEGIE BEI
FRANZ VON ASSISI

Nr. 22, FRANZ VON ASSISI IM KONTEXT DER KULTUREN

Nr. 56, 800 JAHRE KLARA — Die weibliche Wurzel der franziskanischen Familie

Nr. 87, Franziskus der Scharniermensch

Nr. 101, CLARA, ELISABETH, AGNES — Franziskanische Frauen schreiben Geschichte
(vergriften)

Franziskanerorden

Nr. 7, Vinzenz Bohne OFM, FRANZISKANISCHE JUGEND, Brasilien

Nr. 12, FRANZISKANER IN VIETNAM

Nr. 23, DIE ZEICHEN DER ZEIT — Standortbestimmung fiir einen Orden

Nr. 25, STREIFLICHTER - Franzikaner auf neuen Wegen

Nr. 63, FRANZISKANER IM OSTEN — Verantwortung fiir eine neue Wirklichkeit

Frieden

Nr. 41, AKTIVE GEWALTFREIHEIT — Eine franziskanische Initiative

Nr. 61, BURUNDI — Paradies im Untergang?

Nr. 68, SPIRITUALITAT DER GEWALTFREIHEIT — Eine Grundpflicht des franziskani-
schen

Nr. 69, AUSWEG AUS DEM TRAUMA — Bosnien und Kroatien zwischen Machtpolitik
und Glaubenskampf

Nr. 85, FUR FRIEDEN UND DIALOG DER RELIGIONEN — Das Engagement der Fran-
ziskaner
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Nr. 90, Gewaltfrei mit Franziskus — gewaltfrei durch Franziskus
Nr. 98, EUROPA FRANZISKANISCH BEWEGEN

Gerechtigkeit

Nr. 18, ZWISCHEN ANSPRUCH UND WIRKLICHKEIT — Franziskanische Menschen
stellen

Nr. 32, DEN HUNGERNDEN DAS LAND - Die Kirche Brasiliens im Konflikt um die
Land reform

Nr. 35, INTERNATIONALE VERSCHULDUNGSKRISE

Nr. 40, BERGPREDIGT ODER SACHZWANGE — Theologische Anfragen an die Eigen-
gesetzlichkeit

Nr. 66, NEOLIBERALISMUS — Das neue Kreuz des Siidens

Nr. 67, MENSCHENRECHTE — Unsere Anwaltfunktion fiir die Entrechteten

Nr. 74, IM ,,GNADENJAHR* 2000 — Initiativen und Kampagnen fiir einen Schuldenerlass
zur Jahrtausendwende

Nr. 75, WOHNUNG, NAHRUNG, BILDUNG - ... wirtschaftliche, soziale und kulturelle
Menschenrechte schiitzen!

Nr. 80, DAS ERLASSJAHR 2000 DARF NICHT STERBEN — Plddoyer aus dem Stiden
Nr. 81, COLLOQUIUM 2000 — Glaubensgemeinschaften und soziale Bewegungen im
Streit mit der Globalisierung

Nr. 84, VERSCHWUNDEN IN ARGENTINIEN — Neue Wege gegen Straflosigkeit und
Vergessen

Nr. 86, ,,PORTO ALEGRE” IN AFRIKA — Alternativen zur neoliberalen Globalisierung im
Stidlichen Afrika

Nr. 88, VISION UND WIDERSTAND IM GLOBALISIERUNGSPROZESS

Nr. 91, BUNDNIS GEGEN HUNGER - Brasiliens Kampf gegen Hunger und Verelendung
Nr. 93, GRUNDLEGENDE RECHTE INDIGENER VOLKER STARKEN: BEITRITT
ZUR ILO-KONVENTION 169! — Materialien zur Kampagne in Deutschland

Nr. 95, VERTRIEBEN IM EIGENEN LAND — Demokratische Sicherheit” in Kolumbien
Nr. 107, FUR EINEN GERECHTEN UMGANG MIT GELD

Nr. 110, INVESTMENTETHISCHE GRUNDFRAGEN

Nr. 113, INVESTMENTETHISCHE GRUNDFRAGEN - Teil 2

Nr. 114, Manuel Diaz Mateoz, GERECHTIGKEIT, DIE AUS DEM GLAUBEN ENT-
SPRINGT

Nr. 115, ENTWICKLUNG: NACHHALTIG FUR WEN?

Interreligioser Dialog

Nr. 20, MIT ANDEREN AUGEN SEHEN - Erfahrungen und Impulse zum Religionsdia-
log

Nr. 60, P. Enrique Rosner, Missionszentrale der Franziskaner (Hrsg.), DER TRAUM VON
EINER INDIANISCHEN KIRCHE — Versuch einer Inkulturation

Nr. 73, DIALOG DER RELIGIONEN — Wege zur Wahrheit (vergriffen)

Nr. 76, INTERRELIGIOSE BASISGEMEINDEN IM INDISCHEN KONTEXT (vergriffen)
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NR. 78, INTERRELIGIOSER DIALOG IN INDIEN (vergriffen)

Nr. 85, FUR FRIEDEN UND DIALOG DER RELIGIONEN — Das Engagement der Fran-
ziskaner

Nr. 99, DAS EINE GEHEIMNIS UND DIE VIELEN RELIGIONEN (vergriffen)

Nr. 100, ZUM DIALOG BERUFEN - Jubildumsausgabe zum franziskanischen Auftrag in
unserer Zeit

Nr. 109, DER EINE GEIST UND DIE VIELZAHL DER RELIGIONEN

Nr. 112, DEM GLAUBEN RAUM GEBEN - Religionen anhand ihrer Gotteshiuser erklart
Nr. 116, DER DRAHT ZU GOTT, Gebet in den abrahamitischen Religionen

Mission

Nr. 2, Andreas Miiller OFM, 10 JAHRE MISSIONSZENTRALE DER FRANZISKANER
Nr. 4, KOMM HERUBER UND HILF UNS - Franziskanische Predigten zur Dialogmission
Nr. 9, Killian Holland OFM, MIT DEN MASSAI UNTERWEGS

Nr. 10, Anselm Moons OFM, FRANZISKANISCHE SENDUNG HEUTE — Skizzen zum
gewandelten Missionsverstandnis

Nr. 13, Peter Amendt OFM, DEM EVANGELIUM HEUTE BEGEGNEN — Notizen vom
Missionskongref3 in Mainz/Juni 1981

Nr. 15, DEN AUFBRUCH WAGEN - Die missionarische Herausforderung der Franziska-
ner heute

Nr. 16, SCHWESTERN OHNE KLOSTERMAUERN - Franziskanerinnen inmitten der
Armen

Nr. 28, Karl Mohring OFM, MISSIONSLAND DEUTSCH-LAND — Erfahrungen und Re-
flexionen

Nr. 34, DIE ARMEN HABEN MICH BEKEHRT - Portrit des Erzbischofs von Fortaleza
Kardinal Aloisio Lorscheider (vergriffen)

Nr. 58, DER FRANZISKANISCHE MISSIONSAUFTRAG IN EINER VERANDERTEN
WELT - Erinnerung und Erneuerung

Nr. 59, DIE SUCHE NACH GANZHEIT — Die feminine Dimension des franziskanisch—
missionarischen Charismas

Nr. 77, 30 JAHRE MISSIONSZENTRALE DER RANZISKANER: Mit den Armen Unter-
wegs

Nr. 106, HERAUSFORDERUNG CHINA

Okumene
Nr. 36, FRANZISKANER IN SKANDINAVIEN — Offnung zur Okumene
Nr. 72, DIE NEUEN HEILSBRINGER - Ein Beitrag zur Sektenproblematik
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