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KATHOLISCHE MISSION UND KOLONIALER STAAT:
FRAGEN UND UBERLEGUNGEN

Stefan Dietrich, Miinchen

I

Ausgangspunkt dieses Beitrags ist eine Bemerkung Griinders, daf}
das Thema 'Mission und Kolonialismus' "zudem in den allgemei-
nen Problembereich des Verhiltnisses von Staat und Kirche, von
Religion und Gesellschaft" gehore.! Ein Ausgangspunkt ist es nur
deshalb, da hier nicht direkt auf empirische Befunde zu diesem
Verhiltnis rekurriert werden soll. Denn um eine rein empirische
Frage handelt es sich bei diesem Problembereich zweifelsohne auch
nicht (jedenfalls: nicht nur). Vielmehr sind hier kulturspezifische
Ideologien (Systeme von Ideen) involviert, die zuerst 'Religion’,
'Staat’ und 'Gesellschaft' als separate Kategorien konstituieren, de-
finieren und dann ihr Verhéltnis untereinander bestimmen.? In die-
sem ProzeB verindern sich die 'Modelle' von Religion (Inhalte,
Wesensbestimmung)® und von der Beziehung der Religion zu
'Staat', 'Gesellschaft' usw. Es geht also nicht um eine sich histo-
risch wandelnde Beziehung von Religion und Staat als feste Gros-
sen, sondern um ein dynamisches Modell von Interdependenzen
und Verinderungen in ideologischen Konstellationen.

Insofern sollen hier nicht Aktivititen im Missionsfeld thematisiert
werden, sondern die konzeptionellen 'Heimatbedingungen' der
Mission - "Modelle', in denen die Rolle von Religion in Bezug auf
andere Bereiche 'gedacht’ werden kann. Die Forderung, die mis-
sionierenden Gesellschaften selbst in der Forschung zu thematisie-
ren, hat u.a. schon Beidelman erhoben.® In dem Fokus auf eine
Missionsgesellschaft besteht allerdings die Gefahr einer Art
"Tribalismus' - Gesellschaft A ist so, und Gesellschaft B ist einfach
anders. Der Wert dieses Ansatzes soll nun keineswegs geleugnet
werden; die hier vorgeschlagene Perspektive geht vielmehr von der
Uberlegung aus, daB die verschiedenen 'Modelle’ der Missionen
ihrerseits Variationen einer umfassenderen Problematik sind.

Die hier angestellten Uberlegungen konnen und wollen nicht mehr
als skizzenhaft sein; Vollstdndigkeit, Abgerundetheit oder Ausge-
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wogenheit wird weder beansprucht noch angestrebt. Sie sollen auch
im Sinne einer Frage verstanden werden, einer Frage danach, ob es
moglich ist, die Vielfalt und oft auch Widerspriichlichkeit des em-
pirischen Materials zu 'kolonialen Missionen' systematisch zu ver-
stehen, im Sinne etwa von Widerspriichen in und zwischen
'Modellen’ zu 'Religion und Gesellschaft'. .

Zwei weitere Einschrdnkungen sind nétig: Die Uberlegungen die-
ses Beitrags erwuchsen aus einer Fallstudie - meiner Arbeit zur
katholischen Mission auf der Insel Flores (Ost-Indonesien) zwi-
schen 1860 und 1942.5 Damit ergibt sich im wesentlichen auch eine
Beschrdnkung auf katholische Mission bzw. Katholizismus.

1 |

Ein wichtiger Aspekt der Beziehung von 'Kirche' und 'Staat’' (oder
vielleicht besser 'Macht', 'Politik') ist, daB beide Einheiten sich hi-
storisch wandelten, und der Staat vielleicht mehr noch als die Kir-
che. Auf der einen Seite stehen die losen politischen Strukturen des
Mittelalters, mit ihren verschachtelten Souverinititen und dem
‘dynastischen  Prinzip'; gemeinsamer Bezugspunkt ist die
‘christliche Einheitskultur' bzw. die 'Christenheit', in deren stu-
fenweiser Ordnung die weltlichen Autoritdten ein zwar weitgehend
autonomer aber logischerweise nur verldngerter Arm der der Chri-
stenheit vorstehenden Kirche sind. Am anderen Ende steht der
moderne Nationalstaat des 19./20. Jahrhunderts, gekennzeichnet
u.a. durch seine flichendeckende, einheitliche Souverinitit, Siku-
larisierung und Trennung von Staat und Kirche.” Dazwischen liegt
der lange ProzeB, in dem sich Staaten formieren, Machtmittel
(Gewalt, Steuern) monopolisieren und dadurch der Kirche entzie-
hen.® Daneben beginnt mit der Reformation die Auflosung der
'Christenheit’ in 'Christentiimer'. Nach einer Phase landeskirchli-
cher 'Faksimile-Christenheiten'® fithrt dies schlieBlich zur typi-
schen pluralistischen Situation, in der der Staat gegeniiber den
Konfessionen eine dhnliche Rolle spielt wie im Laissez-faire-Kapi-
alismus. 10

Die Grundlinie der Entwicklung ist, in den Worten Dumonts,
“...to install the State in the place of the Church [d.h. die Chri-
stenheit bzw. "the Christian Commonwealth"] as the sovereign in-
stitution and global society of Western Europe ..."!! Damit entste-
hen politische Theorien, die sich einer religiosen Bestimmung ent-
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ziehen (Vertragstheorien etc.), wie sich dann spiter die Kategorie
der 'Okonomie’ etabliert und sich ihrerseits damit politischer Be-
stimmung entzieht.!? Religion wird zu einem SubSystem unter ver-
schiedenen anderen Sub-Systemen.

Diese schemenhafte Andeutung einer langfristigen und komplexen
Entwicklung hat Implikationen, von denen einige im folgenden an-
gesprochen werden sollen, die (neben anderen) m.E. fiir das Thema
'Kolonialismus und Mission' von Bedeutung sind.

111

Als erster, ganz allgemeinen Punkt kann die 'Trennung' von Macht
und Moral genannt werden.® Sie werden natiirlich nicht getrennt,
aber die oben skizzierte Entwicklung des Verhiltnisses der Kirche
zum (entstehenden) Staat impliziert ein Potential in dieser Richtung
- besser ist vielleicht, von einem 'Dilemma’ von Macht und Moral
zu sprechen. In der 'Christenheit' mit ihrem Wahrheitsbegriff, der
Objektivitdt der kirchlichen Heilsanstalt, die leitend am Gipfel der
Gesellschaft steht, die sich per definitionem als christliche begreift,
ist das Verhdltnis zu Gewalt fiir religiose Zwecke (fast) unproble-
matisch - "Hier darf man die Menschen zu ihrem Wohle zwin-
gen."!4 Die Lage dndert sich aber mit dem Gewaltmonopol des
souverinen Staates und dem Zerfall der 'Christenheit'. Die Kirche
verstarkt ihren Charakter als moralische Gemeinschaft und distan-
ziert sich von physischer Gewalt;!> Moral und moralische Werte
werden eine eigene 'Machtressource', mit der der weltliche Staat
kritisiert und ein gewisser Fiihrungsanspruch gewahrt bleiben
kann. Dem entspricht eine moderne Konzeption von Religion als
autonomes. vom sozio-politischen Kontext unbeeinfluBtes Sinnsy-
stem sui generis,'® und in diesem Zusammenhang kann dann auch
das religiose "Dilemma der Macht"!7 gedacht werden.

Was diesem Dilemma eine besondere Schirfe gibt, ist die wesens-
miBige und starke Tendenz zur Innerweltlichkeit des Christen-
tums.!® D.h. die religiése Ordnung ist nicht eine radikal transzen-
dente, der ‘'Welt' entgegengesetzte; sie bezieht sich auf die 'Welt'.
Geschichte kann hier Heilsgeschichte werden. Auch hier lauert das
Dilemma der Macht im Hintergrund (wie verindert, d.h. verbessert
man die Welt), und es entsteht ein weiteres inner-religidses Di-
lemma, das an Polemiken wie 'Anpassung an weltliche Moral" ver-
sus 'moralische Reinheit' sichtbar wird. Nur eins scheint offenbar
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unerlaubt zu sein (auBler in Klostern): ein Riickzug aus der Welt.1®
Das 19. Jahrhundert war eine 'Umbruchszeit' - das Problem von
‘Staat und Kirche' war Teil davon. Sie mufiten ihr Verhiltnis neu
definieren, wobei fiir die faktischen Verhiltnisse der Staat am lin-
geren Hebel safl. Bestandteil dieses Umbruchs war die ideologische
und politische Bewaltigung?® der franzgsischen Revolution. An der
Reaktion der Kirche in diesem Umbruch ist interessant, daB den
'faktischen Verhiltnissen' der Idealzustand der Christenheit entge-
gengehalten wird. Charakteristischerweise wird im 19. Jahrhundert
der Thomismus wiederbelebt und gewissermaBlen zur offiziellen
Lehre der Kirche als "GeneralHeilmittel fiir alle sozialen Schiden
bis heute und heute erst recht".2 Nach dem Verlust politischer
Macht wurde damit der moralische Herrschaftsanspruch um so
nachdringlicher erhoben,?? und damit ein Anspruch auf die Unter-
ordnung von Staat und Gesellschaft unter die Fiihrung der Kirche.
Alles andere war ein Machtzustand, aber kein Rechtszustand. Dem
Monopolstaat wird ein religioser Absolutheitsanspruch entgegenge-
stellt.?
Es bedurfte einer lingeren Entwicklung (und einer Entspannung
des Verhiltnisses zum Staat), bis die Kirche sich mit einer plurali-
stischen Situation abfand, wie es sich in dem Konzept der "Little
Flock" niederschligt.* Auch hier aber liegt ein 'spannungsreiches'
Sichabfinden vor, denn nun soll aus der akzeptierten 'Minoritits-
position’ die Welt transformiert werden. Ein Riickzug aus der Welt
ist auch heute erst moglich, wenn diese christlichen Idealen ent-
spricht:

“The community and its leaders should live and act as to

make [the priest's] involvement in politics eventually su- -

perfluous”,
wie sich ein philippinischer Jesuit im Jahre 1976 ausdriickte.2’
Hiermit entsteht aber ein anderes Problem.
Die Kirche machte im Prinzip keine Aussage zu spezifischen politi-
schen Formen - gottgesetzt ist nur die Tatsache einer Obrigkeit und
die Existenz von Unterschieden.26 Dank der Fithrung der Kirche
werden die Hirten der Unterschiede "innerlich-ethisch" iiber-
wunden, wihrend das Ganze auf die "Verwirklichung des absoluten
Heilszwecks" ausgerichtet ist.2 Aus diesem 'organisch-patriarcha-
lischen' Modell, in dem "jedes Glied seine Ehre und seinen Zweck
hat",28 ergab sich besonders unter den Verhiltnissen des 19. Jahr-
hunderts eine eigenartige Widerspriichlichkeit von Konservatismus
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und Kulturkritik, die allerdings beide in ein und demselben Modell
verankert sind. Eine kritische Tendenz ergibt sich (mit Troeltsch
konnen wir sagen: "nach Bedarf"?® aus der Verbindung von
"Zweck" und "Ehre": Etwas plakativ formuliert hat der Arbeiter
oder Eingeborene seinen "Zweck" und soll daher nicht aufmucken,
er hat aber auch, an seinem Platz, seine "Ehre" und soll daher
nicht unterdriickt und in seinen Existenzrechten gemindert werden.
Theoretisch hat er sogar ein Widerstandsrecht gegen die Obrigkeit,
wenn diese 'gottlos’ wird.
Der de facto Konservatismus der Kirche im 19. Jahrhundert ist be-
kannt, und man kann ihn mit dem 'stindischen Ideal' verbinden.
Man kann aber auch weiter gehen und neben der jeweils histori-
schen Priferenz fiir eine politische Form in diesem Bereich eine
Art 'Gleichgiiltigkeit' feststellen - ‘'Gleichgiiltigkeit' deswegen
(wiederum plakativ formuliert), weil es 'gleichgiiltig’ ist, welche
konkrete politische Form dem religiosen Endzweck dient.3® Es
wird daher nicht zu unrecht behauptet, daB die Kirche, allem An-
schein zum trotz, keine 'Sozialdoktrin' besitzt, und daB das, was
als 'Sozialdoktrin' auftritt, eher 'moralische Allgemeinplitze' sind,
die sich kaum sinnvoll in einer konkreten Situation umsetzen las-
sen.3! Die positive Qualitdt einer spezifischen Ordnung ergibt sich
ndmlich durch eine Art 'Alchemie’, die konkrete Ordnungen um-
geht - wenn nur die (von der Kirche geleiteten) Individuen 'wahre
Christen' sind, ist auch die Gesellschaft 'gut’. Der bereits zitierte
philippinische Jesuit bringt dies prizis zum Ausdruck:

"What can be more desirable to the heart of a priest than

to see the citizens of the city live as sons of the same God

our Father not only in the churches on Sunday but in their

homes as well, in the session hall of the city or the pro-

vince, in the law-courts, in the banks and investment hou-

ses, in the marketplace, the schools, the fields, the facto-

ries? For this will result in an atmosphere of justice, pe-

ace, understanding, love and freedom."32
Bis heute wird Sozialkritik wesentlich aus dem organisch-patriar-
chalischen Modell heraus geiibt, wenngleich es allerdings iiblich
ist, daB die Kirche die Territorien von 'konkreter' Politik und
Okonomie nicht betritt.3* Ebenso typisch ist, daB 'die Familie' ein
zentrales Interesse der Kirche auf sich zieht, ist sie doch das
"Urbild" der organisch-patriarchalischen Ordnung.34
Griinder beschreibt treffend die Mischung aus Konservatismus und
Sozialkritik gerade auch in den Kolonialmissionen.3s Er greift je-
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doch in der Analyse zu kurz und bleibt zu empirisch. Was sich in
den Kolonialmissionen zeigt, ist ein Export einer spezifischen Kon-
stellation im Europa des 19. Jahrhunderts, in der Kritik und Kon-
servatismus als zwei Seiten einer Miinze erscheinen. Ohne die Er-
fassung dieser Konstellation lassen sich auch die Widerspriichlich-
keiten in den Missionen nur halb offenlegen. ~
Wilbert Shenk bemerkt, daB das 'GroBe Jahrhundert' der Mission,
das 19. Jahrhundert, ein "powerful last thrust of Christendom”
war.36 Genau hierauf zielen auch die Uberlegungen dieses Beitrags.
Die Hypothese ist, dal sich der Zusammenhang von
‘Kolonialismus' und 'Mission' nicht durch irgendeine Parallelitit
ergibt, sondern aus der spezifischen Konstellation einer
‘antagonistischen Interdependenz',’” wie sie sich im 19. Jahrhun-
dert herausbildete oder herausbilden mufite. Es standen sich zwei
'‘Monopolsysteme' gegeniiber - genauer gesagt, im 19. Jahrhundert
bildete sich der Staat erst voll zu einem Monopolsystem aus, des-
sen Anspruch die Kirche ('in der Verteidigung', wenn man will)
um so stirker ihren Monopolanspruch im Sinne der alten Theorie
der 'Christenheit' entgegenwirft. Dies bedeutet einerseits eine
‘Oppositionshaltung’. Andererseits bedeutet die mentale Unterwer-
fung des Politischen unter das Religiése jedoch nicht nur einen
Fihrungsanspruch, sondern auch, daB der Riihrigkeit weltlicher
Michte im Sinne des Idealmodells ein religidser Sinn geradezu un-
terstellt werden mug.
Von hier aus, und von dem 'innerweltlichen Aspekt' des Christen-
tums her, ist es nicht verwunderlich, daB Kolonialgeschichte als
Heilsgeschichte verstanden werden konnte und da Missionen gern
auf Unterstiitzung der Kolonialmacht zuriickgriffen, bestitigte sich
hier doch die Theorie der Hierarchie von Religion und Staat:
"Die Regierungsbeamten zeigen fast ohne Ausnahme der
Mission gegeniiber ein duferst freundliches Entgegen-
kommen, so daB es scheinen mdchte, hier sei das Hoch-
bild des mustergiiltigen Verhiltnisses zwischen Staat und

Kirche vollkommener verwirklicht als irgendwo in Europa
wihrend des Mittelalters. "38

Ebenso selbstverstiandlich ist aber die 'Autonomie’ der Mission -
vorerst allerdings nicht als 'autonomes Subsystem' sondern in der
hierarchischen Uberordnung von Religion in Bezug auf Politik und
‘Welt'. Daher durfte der Kolonialstaat (wie auch der Nationalstaat)
“die Kirche nicht hindern, sondern muf das Hinderliche wegneh-
men und das Terrain fiir die Kirche ebnen und sie unterstiitzen."
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Wann immer der Staat seine Abhingigkeit von den Zielen der Kir-
che nicht anerkannte und sich damit neben oder iiber die Kirche
stellte, dann war dies ein "Machtzustand”, nicht ein "Rechts-
zustand."3® Diese Art von Autonomieverstindnis ist sicher sehr
verschieden von der Autonomie, wie sie z.B. unter dem Grundsatz
der Gewissensfreiheit gehandhabt wird (wenngleich die Kirche sich
pragmatisch auch auf dieses berief).

1v

Als zweiter Punkt kann auf die ‘'Privatisierung’ oder
‘Verinnerlichung' von Religion verwiesen werden. Hier spielen
verschiedene Faktoren eine Rolle (Aufkldrung etc.). Nur zwei seien
erwahnt, die mit der Auflosung der 'Christenheit' zu tun haben. Da
ist zum einen die Herausbildung eigenstindiger Bezugssysteme
('Politik', 'Okonomie'), die in der 'Christenheit' idealerweise noch
auf einen gemeinsamen Zweck ausgerichtet und in diesen eingeord-
net waren.*® Zum anderen ist die Entstehung von 'Christentiimern’
nach der Reformation zentral. Beide Prozesse der 'Pluralisierung’
verdndern ganz wesentlich die 'Plausibilitdtsstruktur'4' von Reli-
gion und relativieren Religion, die damit weniger objektiv existent
als subjektiv geglaubt wird. Sie wird Privatsache, garantiert unter
dem Grundsatz der Gewissensfreiheit.#? In dieser Ideologie** ver-
stirkt sich nicht nur das "Dilemma der Macht", es treten auch noch
andere hinzu.%

Die Tendenz zur 'Verinnerlichung' hat Implikationen fiir das
Hauptziel von Mission: die Konversion. Konversion bezeichnet
landl4ufig eine 'innere Umkehr', einen 'inneren Gesinnungswan-
del'.45 Der neue 'Glaube' und neue 'moralischen Werte' sollen sich
aber irgendwie am Konvertiten zeigen. Insofern hat der Begriff
eine Doppelbedeutung: In den Worten des Jesuiten Charles, die
Bekehrung zum 'Glauben' und die Bekehrung zu 'guten Sitten'.45
Das Problem liegt im Detail, und hier setzt dann auch gerne der
'Europdismus im Missionsbetrieb' ein.

Als 'Transporteure' von Religion sind Missionare primdr auf eine
'verinnerlichte' (d.h. transportable) Variante des Christentums an-
gewiesen, die sich an einem neuen Ort (hier: einer nicht-westlichen
Kultur) wieder zu einer kompletten Realitdt ausbilden soll. Damit
aber beginnt das Paradox. Das Konversionsmotiv ('wahrhaftige',
d.h. 'innerliche', vs. materielle Motive, z.B. 'ReisChristen') ist ei-
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nes, abgeschwicht (aber nicht irrelevant) im Katholizismus durch
den objektiven Charakter der Kirche. Dasselbe Problem perpetuiert
sich: wie immer sich das ortliche Christentum entwickelt, liegt ihm
nicht doch noch ‘heidnisches' Denken zugrunde?4’ Beweisen das
nicht gerade noch 'heidnische Briuche', die evtl. neben dem Chri-
stentum weiter existieren? Der 'verinnerlichten' Religion sind
‘duBere Formen' bis zu einem gewissen Grad immer suspekt, doch
sind gleichzeitig 'duBere Zeichen' notwendig. In diesem Dilemma
von 'Innerlichkeit' und 'Auflerlichkeit’ scheint mir dann auch der
'Europdismus’ wesentlich verwurzelt zu sein, denn ein Konnex von
‘Glaube-Handeln (bzw. duflere Zeichen des Glaubens)' ist in einem
selbst erfahrenen, lokalen kulturellen Kontext am ehesten
'glaubhaft’ - und so wird dieser Kontext anderswo rekonstruiert.
Da aber 'altes Denken' auch in 'europidischen Formen' weiterleben
kann, ist das Problem auch nicht geldst - perpetuierter
‘europdischer Paternalismus' ist eine mogliche Folge.*8

Hier liegt sicher ein generelles Problem des Umgangs von
‘Europdern’ mit nicht-europdischem Christentum:4% Selbst wenn
man etwas 'wiedererkennt’ ('Handeln-Glaube' z.B.), gibt es genii-
gend, was nicht 'wiedererkannt' wird,%® so daB selbst das
'Wiedererkannte' suspekt wird. Dem zugrunde liegt die Assimila-
tion einer 'fremden Kultur' in die Kategorien und Schemata der ei-
genen. Darin verbirgt sich ein 'Europdismus' von viel fundamen-
talerer Tragweite, und zwar die Konstruktion einer 'fremden Reli-
gion' in Kategorien und Begriffen des westlichen Christentums
(wozu dann z.B. die Kategorie 'Glaube' als Kernelement von Reli-
gion gehdrt).5! Das 'Wiedererkennen' bleibt ein Trugbild.

Ob Akkommodation oder neuerdings Inkulturation hier einen
wirklichen Ausweg fiir die Mission und Kirchen liefern, bleibt ab-
zuwarten,52

Ein kleines Beispiel fiir die fundamentalen Kommunikationsschwie-
rigkeiten kann die Institution des 'Brautpreises' abgeben: Fiir Mis-
sionare ist dieser 'Verkauf' einer Frau in der Regel ein Skandal
(und fiir viele 'sdkulare’ Eurapider sicher auch, obwohl sie sich
hierbei dann evtl. in Toleranz iiben). Das Problem hierbei ist nicht
einfach ein faktisches (ob es Verkauf ist oder nicht), sondern daB
ganz selbstverstdndlich eine 'Gkonomische’ Kategorie herangezogen
wird, die eine Sphire des 'Gabentausches' nur verzerren, nicht
aber verstindlich machen kann.53
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Zur 'Entmachtung’ der Kirche durch den modernen Staat bemerkt
Troeltsch: "Was [von der Kirche] an Universalitit der Herrschaft
aufgegeben werden mufite - mindestens provisorisch -, das wird an
Intensivitdt der Herrschaft {iber den katholischen Volksteil ersetzt
..."3% DaB Troeltsch hier schlichtweg von 'Herrschaft' spricht, ist
bezeichnend. Es ging darum, 'Gefolgschaften' zu mobilisieren -
den Einfluf auf den katholischen Bevdlkerungsteil zu erhalten,
wenn nicht zu verstdrken. Die Bedingungen hatten sich jedoch ge-
wandelt: Die Kirche war nicht mehr eine natiirlich und selbstver-
stindlich gegebene Institution, sondern sie wurde im 19. Jahrhun-
dert zur Freiwilligkeitsanstalt. Dies verlangt nach neuen Mitteln
der 'Herrschaft': die Kirche wird nun zur geistigmoralischen
'Fiilhrungsmacht' (s.0.). Diese gewandelte Situation der
'Freiwilligkeitsanstalt' hat auch Einfluf auf die Inhalte der Reli-
gion.>> Religion kann besser 'vermarktet' werden, wenn sie sich
innerhalb einer Gesellschaft (oder fiir eine gesellschaftliche
Schicht) als ‘relevant’ erweist, d.h. in Begriffen, die auch in einer
sich sdkularisierenden Gesellschaft positive Funktionen darstellen.
Charakteristischerweise wird die moralische, psychologische oder
therapeutische Funktion der Religion fiir das Individuum und sein
Privatleben hervorgehoben.’¢

In Variationen 148t sich die Intensivierung der Religiositit bis min-
destens zur Gegenreformation zuriickverfolgen (wenngleich damals
die 'Entmachtung' durch den Zerfall der Christenheit die
Hauptrolle spielte).57 Dieses 'tridentinische Programm’ verstirkte
die Fiihrungsrolle des Klerus in einem Programm der 'Reinigung’
religioser Praxis - es war das widerspriichlich klingende Modell ei-
ner vertieften individuellen Religiositdt durch autoritive Vorschrift
und Konformitit in religiéser Praxis.

Im Zuge dieser 'Reinigung’ der Religion entstanden unsere euro-
pdischen 'Heiden' - die wilde, rohe, dem Aberglauben und noch
heidnischen Praktiken anhdngende Landbevilkerung.’® Die Frage
nach dem mdglicherweise 'Heidnischen' in der 'Volksreligion' gei-
stert ja bis heute noch herum.? So ist es nicht verwunderlich, daf§
in den 60er-Jahren der Priester einer lindlichen Gemeinde in Por-
tugal seine Stellung mit der eines Missionars in 'Heidenldndern’
verglich. Als Losung prisentierte sich 'daheim’ wie 'in Ubersee’
das langlebige Modell einer autoritdr-paternalistischen Pfarrei und
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der Druck nach Konformitit im Einklang mit 'offizieller Reli-
gion' 60
Es entsteht hier ein doppeltes Paradox: Auf der einen Seite will die
Mission eine Gesellschaft von innen her christianisieren, religidse
Ausdrucksformen, die sich aus der Gesellschaft ergeben, sind aber
suspekt - nichts soll zwischen dem gliubigen Individuum und der
Kirche stehen.S! In Verbindung mit dem ‘verinnerlichten Religi-
onsbegriff' verstirkt sich das Dilemma von 'Form und Gehalt' und
damit die "fortwahrende Angst, daf§ die Bekehrten einer Moral fol-
gen konnten, die sie [die Missionare] nicht als Christliche akzeptie-
ren konnen."$? Das Dilemma ist nicht 16sbar - worauf es aber an-
kommt, ist die Einheit von Uberseemission und der 'modernen
Christianisierung’ Europas. Parallele Phinomene lassen sich empi-
risch sicher in grofler Zahl beibringen - hier eines aus Flores.
Ein Problem der Missionare in Larantuka und Maumere im 19,
Jahrhundert war der schlechte Kirchenbesuch. 'Konformes Verhal-
ten' wurde schlieBlich erreicht, nachdem die rajas (Fiirsten) iiber-
redet werden konnten, Geldbufien fiir unbegriindetes Versiumen
des Gottesdienstes aufzuerlegen. Der Gottesdienstbesuch verbes-
serte sich betrichtlich, so sehr.sogar, "daB unsere Kirche bald zu
klein sein wird."®* Der Kommentar zu dem Ergebnis ist typisch:
"Sie kommen zur Heiligen Messe, das heift, sie sitzen draussen
und reden oder schlafen, denn ansonsten wiirden sie eine Bufie von
einem Gulden zu zahlen haben."# Typisch deshalb, weil die euro-
péischen Kollegen der florinesischen Katholiken ganz dhnliche Re-
aktionen zeigen konnten, wie Curé Thiers im Jahre 1679 bezeugt:

"Les gens vont 2 la messe pour nouer des affaires, racon-

ter des nouvelles et des bagatelles ... On communie pour

ne pas passer pour rebelle ou ne pas étre montré du

doigt."s’
Und bekanntlicherweise gab es nicht nur in den Missionsldndern
Widerstinde gegen die pastorale und kulturelle Bevormundung,
wie das Phdnomen des ldndlichen 'religidsen Antiklerikalismus' in
Europa zeigt.5

VI

AbschlieBend soll auf einen Aspekt der 'antagonistischen Interde-
pendenz' von Staat und Kirche eingegangen werden, der in der Li-
teratur zu 'Kolonialismus und Mission' unter dem Stichwort der
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'systemstiitzenden Funktion der Mission' behandelt wird - Schule,
Erziehung zu Arbeit, Loyalitit usw. Es geht dabei um eine Paral-
lelitdt zwischen Kirche und Staat: beide sind Kontrollsysteme.6”
Sobald sich beide auseinanderbewegen, kann das Verhiltnis in Be-
griffen von Konflikt und Kooperation gedacht werden. Dazwischen
liegt die Mdoglichkeit von 'begrenztem' Konflikt und 'begrenzter’
Kooperation, eines sich gegenseitig 'Inwertsetzens', das auch die
Moglichkeit der gegenseitigen Manipulation erdffnet. Die Pointe
dieser Parallelitit liegt in den Thesen, daB der absolutistische Staat
in konzeptueller Kontinuitit zur Kirche steht (letztere lieferte ge-
wissermaflen das Modell fiir ersteren), und daf das Kloster eine
Quelle fiir die Idee einer rational planbaren, individualistischen und
umfassenden sozialen Ordnung war.58
In der Zeit bis zum 19. Jahrhundert (die 'Faksimile-Christenhei-
ten') liegt eine gewisse Gemeinsamkeit in der Bewegung von Kir-
che und Staat, die man vielleicht am besten unter dem Stichwort
der 'Disziplinierung' zusammenfassen kann:

"‘Uberwachung’, 'Kontrolle' und 'Abgrenzung' sind die

Worter, die in unserer modernen Sprache die Mittel be-

zeichnen, die damals eingesetzt wurden, um die Bevolke-

rungen von damals christlicher, sittenstrenger und gefiigi-

ger zu machen. "%
Neben der bereits angesprochenen religiosen Kontrolle stand die
zunehmende Kontrolle des Staates und die Kontrolle der Arbeit im
Manufakturwesen und der beginnenden Industrialisierung.”® Der
gemeinsame Nenner 146t sich grob so bestimmen: Eine 'moral eco-
nomy' und Religiositdt, die in die Sozialstruktur eingebettet und
daher in gewissem MaB unabhingig von Staat und Kirche war,
wurde reorganisiert und unter Kontrolle gebracht. Zwischen Indi-
viduum einerseits und Kirche, Staat und Okonomie andererseits
standen nunmehr keine einer 'rationalen Organisation' schidlichen
Institutionen. Charakteristisch sind Auflerungen von Seiten des
Staats und der Kirche, daB z.B. bestimmte 'Volksbriuche' der
'Religion’, Arbeitssinn und Fortschritt im Wege stiinden.
Es bildete sich ein Vokabular und ein Repertoire von Konzepten
heraus, die Kirche und Staat in einem Verhiltnis gegenseitiger
Zweckdienlichkeit begreifen lieBen, obwohl sich "die religitsen
Interessen selbst innerlich vom Staat" losten.”* Dieses Vokabular
konnte auch eine 'Appell-Funktion' einnehmen, mit dem die Kirche
die Unterstiitzung des Staates einfordern konnte. Dies wird gerade
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im 19. Jahrhundert, trotz aller Konflikte zwischen Kirche und
Staat, iiberdeutlich, wenn beispielsweise Irreligiositit, Taverne,
Freimaurerei, Demokratie, Revolution und Sozialismus als ein
'Paket’ dargestellt wurde.”

Im Extremfall kdnnen rein manipulative Zweckbiindnisse geschlos-
sen werden, wie z.B.. das Arrangement des Vatikans mit dem fa-
schistischen Regime in Italien zeigt.”* Auf der Seite der Kolonial-
macht wird ein entsprechender Pragmatismus aus dem Argument
eines niederldndischen Kolonialbeamten deutlich, der eine Forde-
rung der Mission (als Gegenmittel gegen den ‘regierungs-
feindlichen' Islam) empfahl, aber zugleich hervorhob, "daf ich
kein Eiferer fiir die Kirche oder die Religion bin, daB ich die
Verbreitung der christlichen Lehre nicht der Sache selbst wegen
empfehle, sondern als Mittel zum Erreichen eines politischen Ziels
..." (Hervorh. im Original).7

Das 19. Jahrhundert erscheint widerspriichlich: Zum einen haben
wir die Selbstisolierung des Katholizismus, die 'Versiulung', die
'Wiederentdeckung des Laien'”s in 'Opposition' gegen den Mono-
polstaat, zum anderen, gegeniiber demselben Staat, aus dem
'Primat der Religion' heraus fast notwendigerweise eine Hervorhe-
bung der Religion als unerldBliches Fundament jeder Ordnung und
daher eine uns heute 'naiv’' erscheinende Akzeptanz staatliche Un-
terstiitzung - sowohl 'zu Hause' wie in den Kolonien.

In Bezug auf die Kolonialmission wire hier weiter auf den Konnex
von 'Heimatmission-Uberseemission' im Sinne einer Laienmobili-
sierung hinzuweisen, ferner auf die eifrige Rhetorik iiber den Nut-
zen der Mission fiir den Kolonialstaat. Wesentlich aber ist der Be-
zug zur 'Selbstdisziplinierung Europas', in dem Staat und Kirche in
einer Art 'inneren Affinitdt' zusammen wirkten. In den Kolonien
namlich begegnete Europa einer Welt, die 'unordentlich' erschei-
nen mufte, und die nun ebenfalls 'unter Kontrolle' gebracht wurde.
Abgeleitet aus einer europdischen Situation war der Ideenvorrat
vorhanden, mit dem sich in der kolonialen Situation Kirche und
Staat 'inwertsetzen' konnten (Kultivierung, Zivilisierung, Erzie-
hung verschiedener Art).

VII

In diesem Beitrag wurde davon ausgegangen, daf 'Religion’
(Kirche) und 'Staat' nicht zwei von Natur aus getrennte Bereiche




3
{Q
:
y
§

214 ' Stefan Dietrich

sind, die historisch in wechselnde Beziehung zueinander treten.
Vielmehr wurde ein dynamisches Modell zugrunde gelegt, in dem
Religion, Staat und andere Bereiche sich auseinanderdifferenzieren
und sich selbst in diesem Prozef wandeln. Nur einige Aspekte die-
ses Prozesses konnten hier angedeutet werden. Es wurde vor allem
Wert darauf gelegt, Widerspriichlichkeiten (oder im Sinne von
O'Dea 'Dilemmas’) herauszuarbeiten, die in Europa ihren Ur-
sprung haben, und deshalb auch den widerspriichlichen empiri-
schen Befund beziiglich der Kolonialmissionen hervorbrachten.

Das 19. Jahrhundert wurde als Umbruchszeit gesehen, in dem sich
Modelle von Religion und von Religion und Staat unter Riickgriff
auf verschiedene europdische Traditionen neu formierten. Es wurde
auf die 'antagonistische Interdependenz' von Staat und Kirche hin-
gewiesen - Troeltsch spricht von zwei "Souverinititen, die sich
nicht entbehren und doch auch nicht ertragen kdnnen".76 Diese
Ambivalenz lieB im 19. Jahrhundert eine spezifische Form von Di-
stanz und Nihe entstehen. Die Nahe in der Affinitit als
'Disziplinierungsanstalten' zeigt sich im Kontext der Kolonien ver-
schirft im 'Zivilisierungswerk', das einem europdischen ProzeB
seine 'suspekte' iiberseeische Fortsetzung verschaffte (es wire
weiter zu fragen, wie sich dieser Aspekt im post-kolonialen Kon-
text transformiert). Das 'verinnerlichte' und das 'orthopraktische’
Religionsmodell verweisen nicht nur auf die Problematik der
‘Verpflanzung' des Christentums aus seiner 'natiirlichen’ Umge-
bung (Europa) in ein anderes Milieu, sondern auch auf ein Di-
lemma der europdischen Tradition selbst. Das Dilemma liegt im
Konzept 'Religion’ selbst, das sich instabil auf eine (soziale) Insti-
tution, auf Kultus oder Glauben beziehen kann.”” Die Problematik
von 'Mission und Kolonialismus' ist, so die These, in ideologi-
schen Konstellationen in Europa selbst verankert,’® nicht in den
faktischen Verhiltnissen im kolonialen Missionsfeld.

Der hier verfolgte Ansatz bedarf einerseits Erweiterungen, z.B.

durch eine Einbeziechung der charakteristisch westlichen 'Ideologie

des Individualismus'.” Er bedarf andererseits vielzihliger Verfei-
nerungen - durch eine prizisere Bestimmung des allgemeinen gei-
stesgeschichtlichen Horizonts und der Variationen und Gegenstré-
mungen innerhalb des Christentums, aber auch durch eine syste-
matische Inbezugsetzung der allgemeinen Bedingungen zu lokalen
Kontexten. Lokale Kontexte wie Missionsstationen oder -bezirke
sind eigene soziale Systeme,® in der Vergangenheit (‘isolierte Mis-
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sion') mehr noch als heute, die gemeinsame ideologische Voraus-
setzungen u.U. in widerspriichliche Realititen umsetzen kdnnen.

Es wurde oben auf die 'Einheit' von Disziplinierung in Europa und
Ubersee hingewiesen. In dem Zusammenhang erhilt die Bemer-
kung Beidelmans, dafi Mission die intensivste Form der Kolonisie-
rung sei ("colonization of heart and mind"),8! eine eigene Wen-
dung. Auf der einen Seite verweist die Bemerkung auf 'Religion
als Privatsache' (erfolgreiche Bekehrungen durch unliebsame
'Neuen Religionen' unterliegen ja auch bei uns dem Verdacht der
Praxis von 'Gehirnwische'8?). Auf der anderen Seite aber legt die
Bemerkung nahe, daB Europa, nachdem es sich mehr oder weniger
erfolgreich selbst 'missioniert’ hat, sich dem 'Rest der Welt' zu-
wendet. Von hier aus kann man tatsichlich auf heutige Transfor-
mationen der ideologischen Konstellation des 19. Jahrhunderts re-
flektieren. Versuchen wir nicht noch oft genug, unsere sikularen
Modelle (Modernitdt, Fortschritt und Entwicklung, Individualis-
mus, Authentizitit) mal mehr, mal weniger schulmeisterlich der
Welt aufzudringen? Nimmt die Idee der Modernitit und des mo-
dernen Staates nicht manchmal den Charakter einer 'sikularen
Christenheit’ an, nach der wir die Welt ordnen (Dritte, Zweite und
Erste Welt) und am liebsten nach dem Bild der 'natiirlichen' Um-
gebung dieser 'Christenheit' reorganisieren (missionieren?) wiir-
den?

Das Wort vom 'mentalen Kolonialismus' ist natiirlich bitter. Das
Wort Kolonialismus ist per se moralisch negativ belegt (und wan-
dert daher gern in verschiedene Kontexte), so daB die Verbindung
mit dem 'moralischen Institut’ per se, der christlichen Mission, wi-
derspriichlich wirkt. Theologisch bietet sich hier viel Stoff zum
Nachdenken dariiber, wie sich Moral kompromittiert hat. Welche
Lehre daraus auch immer gezogen wird, man kann durchaus an-
nehmen, daB sich das Christentum immer auf eine Art in der Welt
einrichtet, die sich im nachhinein als 'kompromittierend' heraus-
stellt. Diese moralische Perspektive sollte allerdings von methodi-
schen Perspektiven getrennt bleiben.®> 'Von auBen' braucht man
durchaus nicht denselben moralischen Standard an die Mission an-
zusetzen, den die Religion fiir sich beansprucht, denn aus sozial-
und  ideengeschichtlicher ~ Sicht ist  'Religion' immer
'kompromittiert', d.h. integraler Bestandteil eines historischen und
sozialen Horizonts.

In den 1930er Jahren wurden die Missionsorden der "Kleinen Brii-
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der" und der "Kleinen Schwestern" gegriindet,®4 auf Grundlage der
Gedanken eines Offiziers der franzdsischen Kolonialarmee, der sich
einem religidsen Eremitendasein zugewandt hatte. Diese Orden
zeigen eine wohl extreme Form der ideellen Reaktion auf die
Problematik der 'kolonialen Mission': Alle konventionellen Me-
thoden (Predigt, Proselytisierung) werden abgelehnt, man lebt nur
briiderlich und schwesterlich mit den Menschen. Der Rest ist Got-
tes Werk, das Er vollbringt, wann Er will. So sehr geht es um
zwangsfreies, rein religioses Wirken, daf, um es etwas extrem zu
formulieren, 'Erfolg' geradezu gescheut wird - denn Erfolg konnte
ein Zeichen 'mentaler Kolonisierung' sein - und damit religiose
Reinheit beflecken. Eine schone 'auflerweltliche’ Losung, gut auf-

gehoben in einem spezifischen religidsen Orden gut aufgehoben

nicht zuletzt deshalb, weil dieses Modell fiir den normalen Zugang
auf die 'Welt' weder fiir den 'sdkularen' noch den 'religiésen' Eu-
ropder wohl wenig attraktiv ist.
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