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HT 2008: Wissenstransfer und Mission vom 17. bis zum 19. Jahrhundert

Das Konzept âWissenstransferâ hat seit geraumer
Zeit âHochkonjunkturâ insbesondere in der Erforschung
der europÃ¤ischen Expansion nach Ãbersee in der Neu-
zeit. In diesem Kontext verortet sich die von Renate
DÃ¼rr und Anne-Charlotte Trepp organisierte Sekti-
on, die in fÃ¼nf VortrÃ¤gen exemplarisch die durch
die christliche Mission vom 17.-19. Jahrhundert er-
mÃ¶glichten Formen des Wissenstransfers thematisier-
te. Dabei wurden die konfessionsÃ¼bergreifend Ã¼ber
drei Jahrhunderte hinweg zu beobachtenden jeweiligen
Strukturen, Formen und Inhalte eruiert. Gemeinsam war
allen VortrÃ¤gen der Ansatz, âMissionâ nicht mehr nur
allein als zentrales Instrument europÃ¤ischer Expan-
sion und kolonialer Herrschaft zu betrachten â auch
wenn dieser Aspekt âweder verharmlost noch wegdis-
kutiertâ werden dÃ¼rfe, so Anne-Charlotte Trepp in
ihrem EinfÃ¼hrungsvortrag: Vielmehr mÃ¼sse âMissi-
onâ im Sinne der neueren Kulturtransferforschung als
âKontaktzoneâ, als Ort der Verdichtung kulturell gren-
zÃ¼berschreitender âglobalerâ Wissens- und Transfer-
prozesse verstanden werden. Dass sich diese Austausch-
beziehungen aufgrund der fÃ¼r den Missionierungs-
prozessâ konstitutiven asymmetrischen Beziehung zwi-
schen dem âMissionarâ und den âzu Missionierendenâ
in einem Kontext âungleicherâ MachtverhÃ¤ltnisse ab-
spielte (hier knÃ¼pft die Sektion thematisch an den Leit-
begriff des Historikertages: âUngleichheitenâ an), liegt
auf der Hand. Als hochinteressant aber erwies sich, wie
sehr diese âUngleichheitenâ im Missionsalltag in der In-

teraktion der beteiligten Akteure relativiert und z.T. so-
gar nivelliert werden konnten. Auch wenn die Mission
zunÃ¤chst von einseitigem Wissens- und Glaubenstrans-
fer von Seiten der Christen ausging, funktionierte sie in
der Praxis wesentlich auf gegenseitiger Vermittlung eu-
ropÃ¤ischer und auÃereuropÃ¤ischer KulturgÃ¼ter. Im-
mer wieder relativierte die Mission selbst die Ungleich-
heiten, deren Existenz sie sich erst verdankte â und ei-
ne der HaupttriebkrÃ¤fte in diesem Prozess waren die
von der Mission selbst initiierten Wissenstransferprozes-
se, was die fÃ¼nf hier zu besprechenden, zeitlich wie
rÃ¤umlich weit gefÃ¤cherten VortrÃ¤ge an verschiede-
nen Beispielen sehr eindrucksvoll und Ã¼berzeugend
veranschaulichten. Dabei sind, neben dem Transfer von
bereits vorhandenem Wissen von Europa nach Ãber-
see bzw. umgekehrt von Ãbersee nach Europa insbe-
sondere auch die in Folge der Mission neu entstehen-
den WissensbestÃ¤nde von herausragendem Interesse,
sowie, davon ausgehend, die Fragestellung, welche wech-
selseitige Bedeutung Mission und Wissensgenerierung
in den dynamischen Kommunikations- und Kulturpro-
zessen fÃ¼reinander hatten: âMissionâ war nÃ¤mlich
nie eine âEinbahnstrasseâ von einer missionierenden
Ausgangs- zu einer zu missionierenden Zielkultur, son-
dern generierte komplexe Transferprozesse unterschied-
licher, daher auch âungleicherâ kultureller Wissensta-
bleaus, wobei in den SektionsvortrÃ¤gen die von Mis-
sionaren verfassten WÃ¶rterbÃ¼cher und Grammati-
ken indigener Sprachen (Renate DÃ¼rr), ihre geographi-
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schen und kartographischen Forschungen (Ulrike Stras-
ser), ihre Sklavenmission in Britisch-Nordamerika (Aa-
ron Fogleman), ihre Naturforschungen in Indien (Anne-
Charlotte Trepp) und ihre Bedeutung fÃ¼r die Entste-
hung der vergleichenden Religionswissenschaft (Rebek-
ka Habermas) exemplarisch untersucht wurden.

RENATE DÃRR (UniversitÃ¤t Kassel) untersuchte,
ausgehend von der PrÃ¤misse, dass christliche Missi-
on nur durch Kommunikation mÃ¶glich war, am Bei-
spiel der GuaranÃ -WÃ¶rterbÃ¼cher der Jesuiten An-
tonio Ruiz de Montoya (1639-1640) und Paolo Restivo
(1722), wie es Missionaren gelang, eine gemeinsame
Sprachbasis mit den zu Missionierenden zu schaffen.
Nicht umsonst waren es linguistische Arbeiten von Je-
suiten, die im Mittelpunkt dieses Beitrages standen, ha-
ben doch AngehÃ¶rige dieses Missionsordens weltweit
mindestens 123 Sprachen verschriftlicht, davon 55 in
SÃ¼damerika, und damit im Bereich der Ã¼berseeischen
Ethnolinguistik eine SchlÃ¼sselstellung eingenommen.
Die angesprochenen Instrumente â WÃ¶rterbÃ¼cher
und Grammatiken â dienten primÃ¤r der Ãbersetzung
der Inhalte der christlichen Religion in eine fremde, in-
digene Kultur, wobei âÃbersetzungâ nach DÃ¼rr nicht
als âBrÃ¼ckenbau zwischen Kulturenâ, sondern als Re-
sultat komplexer, auch von IrrtÃ¼mern begleiteter ge-
genseitiger Verstehens- und Beeinflussungsprozesse ver-
standen werden muss, als âAgentur der Differenzâ (An-
selm Haverkamp). Diese Ãbersetzungsprozesse analy-
sierte DÃ¼rr anhand verschiedener Wortfelder bei Ruiz
de Montoya, insbesondere aus dem religiÃ¶sen Bereich.
Ein sehr anschauliches, auch umstrittenes Beispiel war
die Frage nach der ârichtigenâ Ãbersetzung fÃ¼r Gott.
Montoya schlug das bereits in vorchristlicher Zeit ge-
brÃ¤uchliche GuaranÃ wort âTupÃ£â vor, welches sich
nach seinem VerstÃ¤ndnis als Kompositum aus zwei sich
gegenseitig verstÃ¤rkenden, zugleich Be- und Verwun-
derung ausdrÃ¼ckenden Partikeln zusammensetzt und
mit: âWas ist das denn!â Ã¼bersetzt werden kann -
und insofern an das hebrÃ¤ische âmanhuâ (das âMan-
naâ aus dem 2. Buch Mose) erinnert. Der mit den Je-
suiten in mancherlei kirchenpolitischen Konflikten ver-
haftete franziskanische Bischof von AsunciÃ³n, Bernar-
dino de CÃ¡rdenas kritisierte diese Ãbersetzung scharf:
dieses Wort bedeute im GuaranÃ âDonnergottâ bzw.
âDÃ¤monâ, und sei daher keine geeignete Ãbersetzung
fÃ¼r âGottâ. Paolo Restivo listete 1722 mehrere Ãber-
setzungmÃ¶glichkeiten fÃ¼r âChristâ auf, darunter das
Wort âkaraiâ, welches auch einen âSchamanenâ bezeich-
nete â nach DÃ¼rr ein weiteres Beispiel fÃ¼r den of-
fenbaren Einfluss der GuaranÃ auf die Ãbersetzungsleis-

tung!
Neuere Forschungen von Chamorro und MeliÃ¡

Ã¼ber die Sprachpraxis der GuaranÃ ermÃ¶glichen
heute, die immensen Pionierleistungen, aber auch
die unÃ¼bersehbaren Begrenztheiten der jesuitischen
GuaranÃ -WÃ¶rterbÃ¼cher aufzuzeigen. Ihr bleibendes
Erbe besteht fraglos darin, das GuaranÃ verschriftlicht
und damit als Medium der Evangelisierung erschlossen
zu haben. Entgegen der von der spanischen Kolonial-
macht gefÃ¶rderten Tendenz zur Durchsetzung des Kas-
tilischen als einheitlicher Verkehrssprache in ganz His-
panoamerika, lieÃen sich die Jesuiten auf das Wagnis
ein, die Glaubensverbereitung unter Respektierung der
vorgefundenen indianischen Sprachenvielfalt zu versu-
chen, was beiderseitige Akkulturationsprozesse erfor-
derlich machte. FÃ¼r die GuaranÃ bedeutete dies die
âsprachliche Reduktionâ (Bartomeu MeliÃ¡) â sie konn-
ten in ihrer eigenen Sprache den Weg zum Christen-
tum finden, ohne gezwungen zu werden, sich dieser an-
fÃ¤nglich fÃ¼r sie doch so fremden Religion auch noch
in einer fremden Sprache nÃ¤hern zu mÃ¼ssen. Diese
WÃ¶rterbÃ¼cher aber sind darÃ¼ber hinaus auch ent-
scheidende Hilfsmittel fÃ¼r den Wissenstransfer inner-
halb des Jesuitenordens gewesen, denn alle spÃ¤teren
Missionare haben sich mit ihnen in der neuen Sprache
orientiert.

In der anschlieÃenden Diskussion wurden so-
wohl der praktische Gebrauch und Nutzen der
WÃ¶rterbÃ¼cher im Missionsalltag sowie deren sprach-
normierende Funktion bei der Herausbildung einer ver-
schriftlichten GuaranÃ -Standardsprache thematisiert.
Dabei wies DÃ¼rr darauf hin, dass Jesuiten wie Ruiz
de Montoya nicht nur einfach ein vorhandenes GuaranÃ 
kodifiziert haben, sondern eine âStandardspracheâ neu
kreierten, die sich aus Elementen verschiedener vorher
existierender, sich durchaus merklich voneinander un-
terscheidender Dialekte des GuaranÃ zusammensetzte.

Daran anschlieÃend beschrieb ULRIKE STRASSER
(University of California Berkeley) die geographisch-
kartographische ErschlieÃung einer âneuen Weltâ am
Beispiel der Entstehung und Rezeption der ersten eu-
ropÃ¤ischen Karten der Palaos-Inseln im Pazifischen
Ozean, den heutigen Karolinen. In diesem Prozess spiel-
ten zwei Jesuitenmissionare, Paul Klein und Juan Can-
tova, eine zentrale Rolle als Wissensvermittler. Ihre
Arbeiten erschienen in mehreren renommierten eu-
ropÃ¤ischen Publikationen wie zum Beispiel Le Gobiens
âLettres edifiantes et curieusesâ sowie deren deutschem
Pendant, dem âNeuen Welt-Bottâ Joseph StÃ¶ckleins,
und in den âPhilosophical Transactions of the Royal So-
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cietyâ. Strasser hob hervor, dass Kleins und Cantovas
Karten und Berichte ausschlieÃlich auf Informationen
gestrandeter Insulaner basierten, welche den Jesuiten die
genaue Lage ihrer Heimatinseln mittels Kieselsteinen er-
lÃ¤uterten. Dabei flossen indigene Vorstellungen geo-
graphischer RÃ¤ume in die jesuitische Wissensproduk-
tion mit ein: so Ã¼bernahm Klein den Usus der Insu-
laner, sich an âReferenzinselnâ zu orientieren und Ent-
fernungen in âSegeltagenâ statt in Seemeilen anzugeben.
Nicht das europÃ¤ische âWie weit?â, sondern das insu-
lare âWie lange?â bestimmte die âErfahrung von Raumâ.
Kleins Karte gilt somit nach Strasser, als Beispiel fÃ¼r
ein âhybrides Zeichensystemâ mit europÃ¤ischen und
insularen Elementen - eine âkulturelle Hybridformâ, die
erst in der Publikation durch Joseph StÃ¶cklein âkorri-
giertâ wurde, der die âFehler der armen Barbarenâ be-
mÃ¤ngelte. Ein Beispiel dafÃ¼r, dass Missionare vor Ort
wie Paul Klein eher als in Europa gebliebene Ordens-
brÃ¼der wie StÃ¶cklein bereit waren, sich auf indigene
Wissenstableaus wie die Navigationskunst der Insulaner
einzulassen. Die wechselseitige Bedingtheit von Mission,
Wissenserwerb und Kolonialpolitik illustriert schon der
auf den Provinzprokurator Serrano zurÃ¼ckgehende Ti-
tel der Karte: âCarte des Nouvelles Philippines decouver-
tes sous les Auspices de Philippe V Roy de Espagneâ. Dies
belegt sehr anschaulich, wie stark im Falle der jesuiti-
schen Kartographie auch die geostrategischen Interessen
der Kolonialmacht Spanien mit einflossen.

In der Diskussion hob Strasser hervor, dass die Je-
suiten vom Ansatz her global, im Alltag aber lokal or-
ganisiert und orientiert waren, und dass sie als die ersten
Theoretiker des Kulturtransfers gelten kÃ¶nnen - was, so
TREPP, auch daher rÃ¼hrt, dass sie viel mehr Zeit hatten,
die Wissenskulturen der Indigenen kennen zu lernen, als
z.B. ein Georg Forster.

AARON FOGLEMAN (University of Illinois) analy-
sierte den âdreiseitigen Kulturkampfâ zwischen pietisti-
schen Herrnhuter Missionaren, weiÃen Plantagenbesit-
zern und schwarzen Sklaven in Purrysburg/South Caro-
lina in den 1730er-Jahren, wobei auch fÃ¼r ihn der As-
pekt des Wissenstransfers im Mittelpunkt stand, welcher
sich hier aber in einem gÃ¤nzlich anderen Umfeld als in
den bisher gezeigten Beispielen vollzog.

Schon vor der Ankunft der Herrnhuter glich South
Carolina einem sozialen Pulverfass. Zwischen der Mehr-
heit der 35.000 Sklaven und den nur etwa 15.000 WeiÃen
im Land, zumeist franzÃ¶sische, deutsche, schweizer
und englische Siedler, gÃ¤rte es, und tatsÃ¤chlich ent-
luden sich die massiven Spannungen im Herbst 1739 in

dem so genannten âStono-Aufstandâ, dem, wie Fogleman
hervorhebt, grÃ¶Ãten und blutigsten Sklavenaufstand in
der Geschichte Britisch-Nordamerikas. Unter diesen Vor-
aussetzungen war das Missionswerk der Herrnhuter von
Anfang an mit grÃ¶Ãten Schwierigkeiten belastet, die
schlieÃlich zu seinem Scheitern fÃ¼hrten. Die Planta-
genbesitzer hatten den Missionaren die Ansiedlung ge-
stattet, da sie deren Schulwesen schÃ¤tzten und gute
Lehrer fÃ¼r ihre Kinder brauchten. Erste Konflikte ent-
spannen sich, als die Herrnhuter begannen, ihre mis-
sionarischen BemÃ¼hungen auf die afrikanischen Skla-
ven auszudehnen und sie im Glauben zu unterrichten
und zu taufen. Aus Sicht der Plantagenbesitzer gab es
GrÃ¼nde genug, sich der Missionierung âihrerâ Skla-
ven zu widersetzen - fÃ¼rchteten sie doch, nicht ganz
zu Unrecht, dass getaufte Sklaven sich ihrer neu erwor-
benen WÃ¼rde als Christen und Kinder Gottes bewusst
wÃ¼rden, Freiheit und Gleichheit einforderten und sich
der Versklavung durch andere Christen widersetzten.
Die Herrnhuter dagegen wurden nicht mÃ¼de, den Far-
mern zu versichern, dass von ihrer Mission keine Ge-
fahr ausgehe: schlieÃlich lehrten sie die Schwarzen mit
dem Christentum auch den Gehorsam gegenÃ¼ber ihren
Herren. Mithin blieben auch getaufte Schwarze weiter-
hin Sklaven. Diese Argumentation war nicht nur theolo-
gisch Ã¤uÃerst anfechtbar, sondern verfehlte auch ihren
Zweck und vermochte das Misstrauen der Siedler kei-
neswegs zu besÃ¤nftigen. Auch von Seiten der Sklaven
blieb das Interesse an der Mission eher gering. Nur weni-
ge lieÃen sich unterrichten und taufen. Grund war, so Fo-
gleman, dass die Teilnahme freiwillig war und die Mehr-
heit von ihnen im Christentum die Religion ihrer Un-
terdrÃ¼cker und Peiniger sah und sich von einer Taufe
keine Verbesserung ihrer Lage versprach. Zu differenzie-
ren ist diese EinschÃ¤tzung, so der Referent, lediglich im
Hinblick auf die Geschlechter: Es waren mehr Frauen als
MÃ¤nner, die sich auf das Missionsangebot der Pietisten
einlieÃen.

Die Herrnhuter Sklavenmission begann also 1738
unter denkbar schlechten Voraussetzungen und wurde
schon kurze Zeit spÃ¤ter durch den groÃen Sklavenauf-
stand beendet. In dessen Folge verlieÃen die Herrnhuter,
die von den Siedlern fÃ¼r dessen Ausbruch mitverant-
wortlich gemacht wurden und keine Perspektive mehr
fÃ¼r die Fortsetzung ihrer Arbeit sahen, im FrÃ¼hjahr
1740 South Carolina. Kann man in einem solch kurzen
Zeitraum unter diesen Bedingungen von einem âWis-
senstransferâ sprechen? Fogleman bejaht dies dahinge-
hend, dass es zumindest den Versuch dazu gab. Die Mis-
sionare bemÃ¼hten sich um den Aufbau eines Schulwe-
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sens, und zwar, den gesellschaftlichen Voraussetzungen
entsprechend, mit streng getrenntem Unterricht fÃ¼r
WeiÃe und Schwarze. Im FrÃ¼hjahr 1739 zÃ¤hlte die
Missionsschule dank ausreichender finanzieller Unter-
stÃ¼tzung einiger Siedler 30-40 weiÃe Kinder. In den
âschwarzenâ Klassen war die Lage ungleich schwieri-
ger, schon aus sprachlichen GrÃ¼nden: Diese Kinder be-
herrschten, in der Regel, keine europÃ¤ische Sprachen
in dem Umfang, der fÃ¼r einen erfolgreichen Unterricht
notwendig gewesen wÃ¤re, und auch den Herrnhutern
fehlten umgekehrt entsprechende Kenntnisse der afrika-
nischen Sprachen. Unter diesen UmstÃ¤nden war an Un-
terweisung und Bekehrung nicht ernsthaft zu denken. In
diesem Kontext untersucht Fogleman, wie er selbst be-
tont, also kein Beispiel eines gelungenen Wissenstrans-
fers, sondern die GrÃ¼nde fÃ¼r dessen Scheitern, die
er auf die eingangs erwÃ¤hnte These vom âdreiseitigen
Kulturkampfâ verdichtet: Da die Missionare von den bei-
den Ã¼brigen sozialen Gruppen - Siedlern und Sklaven
- Ã¼berwiegend Argwohn, Misstrauen und mangelndes
Engagement erfuhren, gelang es ihnen nicht, eine ausrei-
chende soziale Basis fÃ¼r ein dauerhaftes Missionswerk
zu schaffen. Anders als die Jesuiten in den GuaranÃ -
Reduktionen Paraguays trafen die pietistischen Herrnhu-
ter auf zu Missionierende, die aufgrund schlechter Erfah-
rungen mit Christen bereits eine negative Voreingenom-
menheit gegenÃ¼ber der Religion der Missionare hegten,
zumal diese sie nicht, wie dies die Jesuiten Paraguays ver-
mochten, vor dem Los der Sklaverei schÃ¼tzen konnten.
Der Versuch einer âSeparationâ der zu Missionierenden
vor einer bedrohlichen kolonialen Umwelt, der in den
MissionsstÃ¤dten SÃ¼damerikas so erfolgreich gelang,
war in South Carolina vollkommen illusorisch.

ANNE-CHARLOTTE TREPP (Max-Planck-Institut
fÃ¼r Geschichte GÃ¶ttingen) zeigte in ihrem Vortrag
auf, dass Mission und Naturwissenschaft bzw. Glaube
und Wissen, fÃ¼r die DÃ¤nisch-Halleschen Tamilen-
Missionare im 18. Jahrhundert keine Gegensatzpaare bil-
deten, sondern im Rahmen einer physikotheologischen
Position zu einer Synthese verschmolzen. Erst die Ge-
schichtsschreibung des 19. Jahrhunderts hat in ihrer Kri-
tik der â angeblichen oder tatsÃ¤chlichen â Erfolglosig-
keit der Missionare des 18. Jahrhunderts nachtrÃ¤glich
die Unvereinbarkeit von Missionierungsauftrag und Na-
turforschung behauptet, was in dem Vorwurf eines Nach-
lassen des Missionsinteresses gipfelte. Dadurch sei die
Evangelisierungsarbeit zugunsten eher privater natur-
kundlicher Forschungsinteressen vernachlÃ¤ssigt wor-
den. Trepp weist dagegen nach, dass dieser konstruierte
Gegensatz der historischen RealitÃ¤t nicht gerecht wird

und vielmehr der bekannten Antipathie groÃer Teile der
protestantischen Missionshistoriker des 19. Jahrhunderts
gegenÃ¼ber der AufklÃ¤rungszeit und der modernen
Welt seit der FranzÃ¶sischen Revolution entsprang. Der
postulierte âBruchâ zwischen AufklÃ¤rung und Pietis-
mus entsprach aber, so Trepp, keineswegs dem Selbst-
verstÃ¤ndnis der Missionare des 18. Jahrhunderts. Un-
ter denen, die sich sehr intensiv mit naturkundlichen
Fragen beschÃ¤ftigten, sind nach Trepp insbesondere
die in den 1770er-Jahren nach Tranquebar gekomme-
nen Christoph Samuel John und Johann Peter Rottler zu
nennen. WÃ¤hrend sich John der Zoologie widmete, tat
sich Rottler in der Botanik hervor. Beide waren passio-
nierte Naturaliensammler, die mit zahlreichen Wissen-
schaftlern in Europa in Verbindung standen, so zum Bei-
spiel John mit Georg Forster, und ihre Forschungsergeb-
nisse in den âHalleschen Berichtenâ verÃ¶ffentlichten.
Trepp betonte dabei, dass die Naturforschung zu einer
Missionsstrategie, zu einem vermittelnden Medium zwi-
schen EuropÃ¤ern und Ureinwohnern wurde. Sie dien-
te mithin nicht nur dem Selbstzweck, Wissen zu gene-
rieren, sondern bildete auch die Kommunikationsgrund-
lage zwischen christlichen Missionaren und indischen
Brahmanen. Ausgehend von der PrÃ¤misse, dass nur
der freie Willensentschluss den Menschen zur Annah-
me der Religion fÃ¼hre und der Bekehrung die Unter-
weisung vorausgehe, postulierte John mehrfach explizit
die MÃ¶glichkeit einer Erkenntnis Gottes aus der Na-
tur. Diese Ã¼berbrÃ¼ckte den scheinbar so tiefen Ge-
gensatz zwischen Christentum und autochthoner Reli-
giÃ¶sitÃ¤t, wie Trepp am Beispiel von Johns Idee ei-
nes Naturkatechismus von 1792 illustriert, welche ihn
allerdings in Konflikt mit seinen Vorgesetzten brachte.
Das âIns-GesprÃ¤ch-Kommen Ã¼ber Naturâ (Trepp), so
z.B. der Austausch des Heilwissens bzw. die Ãberset-
zung der Tamilsprache, in welche die Gemeinden ak-
tiv miteingebunden wurden, trugen zu einer der Mission
fÃ¶rderlichen teilweisen Nivellierung von Asymmetrien
bei.

REBEKKA HABERMAS (Georg-August-UniversitÃ¤t
GÃ¶ttingen) untersuchte anhand des in den 1880er-
Jahren von nicht wenigen protestantischen wie auch ka-
tholischen Missionaren proklamierten âKreuzzugs ge-
gen den Islam in Afrikaâ die doppelte Frage, inwie-
fern die in diesem Kontext entstandenen Beschreibungen
nicht-christlicher Religionen einen Wissenstransfer be-
wirkten, der einerseits wesentlichen Anteil an der Ent-
stehung der vergleichenden Religionswissenschaft hatte,
und andererseits sogar â als sicherlich nicht-intendierte
Folge â das Bewusstsein von der Vielfalt menschlicher
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Religionen und damit den religiÃ¶sen Pluralismus ge-
fÃ¶rdert hat. Auf dem afrikanischen Kontinent, der seit
der Expansion der europÃ¤ischen KolonialmÃ¤chte in
der zweiten HÃ¤lfte des 19. Jahrhunderts der Missio-
nierung offen zu stehen schien, begegnete das Chris-
tentum, anders als in Amerika und Asien, einer an-
deren, ebenfalls expansiven konkurrierenden Religion,
dem Islam, der insbesondere in Nord- und Ostafrika
auf dem Vormarsch war. âHalbmond oder Kreuz Ã¼ber
Afrika?â wurde zum Schlachtruf nicht weniger Mis-
sionare, die in ihren Berichten sowohl eine angebliche
Bedrohung Europas durch den Islam als auch Schre-
ckensmeldungen Ã¼ber die grausame Praxis der Ver-
sklavung von Schwarzafrikanern durch arabische isla-
mische SklavenjÃ¤ger als Legitimationsgrundlage einer
verstÃ¤rkten christlichen MissionstÃ¤tigkeit verbreite-
ten. Dies bezweckte, ein entsprechendes Ã¶ffentliches zu
Klima schaffen, das einer forcierten christlichen Afrika-
mission dienlich war. Habermas analysiert sehr plausi-
bel, wie das in dieser Debatte generierte âWissenâ Ã¼ber
afrikanische Gesellschaftsordnungen, Sklaverei und den
Islam den europÃ¤ischen Orient- und Afrika-Diskurs be-
stimmte und inwiefern es RÃ¼ckwirkungen auf die ei-
genen wissenschaftlichen, kulturellen und religiÃ¶sen
Ordnungen nach sich zog. Diese Missionsberichte ent-
hielten nÃ¤mlich auch, wie Habermas unter anderem am
Beispiel des Afrika-Missionars Alexander Merensky auf-
zeigt, ausfÃ¼hrliche Beschreibungen der afrikanischen
âHeidenbrÃ¤ucheâ, die in der Folgezeit zu einer intensi-
ven BeschÃ¤ftigung mit anderen Religionen und zur Ent-
stehung der Religionswissenschaft fÃ¼hrte. Mehr noch,
das sich schnell verbreitende Wissen um eine Vielzahl re-
ligiÃ¶ser Optionen vermochte auch bisherige Weltbilder
in Frage zu stellen. Daran, dass das 19. Jahrhundert, wie
Habermas betont, nicht durch SÃ¤kularisierung, sondern
Pluralisierung bestimmt wurde, hatte âMissionâ einen
nicht zu unterschÃ¤tzenden Anteil, auch wenn in der an-
schlieÃenden Diskussion die These der Erosion des Pro-

testantismus durch eine von Missionsberichten initiier-
te Pluralisierung nicht unwidersprochen blieb und die
beschriebene europÃ¤ische Angst vor dem Islam im 19.
Jahrhundert in einem merkwÃ¼rdigen Spannungsver-
hÃ¤ltnis zu der gleichzeitig zu beobachtenden Bewunde-
rung fÃ¼r das âmÃ¤rchenhafte Morgenlandâ zu stehen
schien.

Insgesamt vermochten die fÃ¼nf vorgestell-
ten, durchweg Ã¼beraus aufschluÃreichen und sehr
Ã¼berzeugenden SektionsbeitrÃ¤ge wichtige Impulse
fÃ¼r eine neue Akzentuierung der Missionsgeschich-
te anhand der Konzepte und Methoden der neueren
Wissens- und Kulturtransferforschung zu geben. Die
Ergebnisse dieser ausgesprochen gelungenen Sektion
dÃ¼rften jedenfalls, wie auch die von DÃ¼rr moderier-
te Schlussdiskussion noch einmal deutlich machte, zu
neuen Forschungen auf diesem Gebiet anspornen.
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