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Forord

perspektiv p& mission. En rakke teologer har givet deres bidrag til pree

sentation af mission som en sag, der er genstand for teologisk hjernear-
bejde og samtidig involverer hjerteblod. Det har vazet hensigten med dette
temahefte at beskrive bade hjerne og hjerte i sammenhamng. Hertil har alle
bidragydere velvilligt stillet sig til rdighed, hvorfor de bringes en hjertelig
tak.

I redaktionen af dette hefte har vi gnsket at medvirke til at give et aktuelt

Helle Christiansen og Mogens Stenshagk Mogensen.



Indledning

gramfladei DR-TV: hvilken type programmer skulle formidle kirkeligt

stofomrédde, »eksistens-stoffet«? Hvilke emner og personer kunne
komme pa tale, malgruppe, sendetid etc? Mange udmaakede idéer kom pa
bordet, mange fine forslag (som sa vidt jeg ved adrig er blevet realiseret,
men det er en anden historie). Men hele tiden vendte diskussionen tilbage til
spargsmdlene: Hvordan far vi mennesker i tale? Hvordan analysere livsbe-
tingelser, interesser, sprogkode etc., si stoffet kan formidles pa den rigtige
made, og indholdet ikke indkaples af formen? Hvordan formidle et program-
indhold, s det vaskker opmagrksomhed uden samtidig at give keb pa sit ind-
holds serigsitet?

Davar det, ordet faldt: Er det ikke missionsstrategi, vi taler om?

Det var mig der sagde det. Uden p& nogen méade at have forestillet mig
reaktionen: den dybe tavshed, der blev blandt de gvrige tilstedevaaende.
Det ord skulle jeg ikke have sagt. Det faldt helt ved siden af, blev liggende i
en pinlighedens isolation. Hvordan vi kom videre, husker jeg ikke, men jeg
sagde ikke mere den eftermiddag.

Senere har jeg madt deltagere i madet, der fortalte om deres skrakblan-
dede undren: »Dajeg herte dig sige det ord, tamkte jeg — hvad er det dog for
en teolog?«

Oplevelsen illustrerer, i hvilken grad begrebet mission er blevet ghettoi-
seret | dansk kirkeliv og teologisk diskussion, og at mission er omgaadet
med hgje hegn, der f& dem udenfor hegnet til at tale fordomsfuldt og af-
standtagende om mission og dem indenfor til at tage monopol pa kirkens
mission og tegne fjendebilleder af alle de andre.

Det var anledningen, som blev indledningen til beskagtigelsen med em-
net i naarvaarende hefte, hvor forholdet kristendom-kultur gér som en red tréd
gennem artiklerne, kultur forstéet i bred forstand som et udtryk for de livs-
former, vi indlgjrer voresliv i.

Jargen Skov Sgrensen, behandler moderne missionstaankning i spaan-
dingsfeltet mellem kulturimperialisme og kulturkonformitet. Er den ofte
fremfarte pastand sand: at mission er kulturimperiaisme og som en del af
den vestlige verdens veardikorstog sdel ssggende for de oprindelige kulturer?

F or nogle & siden deltog jeg i en brain-storming om den kirkelige pro-



Indledning

Spaandingen mellem evangelium og kultur kan ikke ophaeves, fordi ordet nu
engang er blevet kad, og evangeliet derfor tager bolig i menneskeskabte for-
mer, men missionstamkning i den tredje verden forholder sig til dette pa en
made, der sender problemstillingen tilbage til osi »de gamle kirker« med en
overraskende effekt.

Den religions- og kulturbestemte baggrund, som den kristne forkyndelse
har vanskeligst ved at darod i, er islams. | evangelisationsarbejdet blandt
nomadestammen fulanerne i Afrikas Sahel-badte, har der vaaet drevet kri-
sten mission gennem mange ar, men kun et fatal er blevet kristne.

S48 meget des mere interessant er det at faindblik i, hvad det er, der har
drevet disse kristne fulanere til at fortage et radikalt og farligt skifte i deres
liv ved at lade sig dgbe. Mogens S. Mogensen skriver om sine interview-un-
dersggelser af omvendelsens baggrund og konsekvens hos et antal kristne
fulanere, hvor drgmme og Koran-studier har spillet en afgarenderolle.

Dansk mission er fulgt i vaekkelsernes spor. Fra vakkelsernei forrige ar-
hundrede kom engagementet, bade andeligt og gkonomisk, til at drive missi-
on. Lars Nielsen fremstiller det fundamentale skift i arbejdsform og kirkelig
tilknytning, som nu finder sted i det traditionelle bagland i dansk mission.
Vakkelsernes arv er ved at vaare opbrugt, og der finder et skift sted i funda-
mental e antagel ser —-mission kan ikke opdeles i »indre« og »ydrex, fordi det
globale og det lokale haanger sammen i vores virkelighedsforstéelse. Per-
spektivet i mission er ikke laangere de gamle kirkers position i den vestlige
verden, men de nye og nyere kirker i de omréder, der tidligere herfrablev set
som missionsmarker. Herfra gnskes ansvarlige alliancer, partnerskab i missi-
on som fadles anliggende for gamle og nye kirker. Paradigmeskiftet udfor-
drer begge parter »glokalt«.

Med en prassentation af missiologi som teologisk fagomréde bidrager
Jorn Henrik Olsenttil at vise, hvor centralt emnet er. Som tvaafag bergrer det
samtlige teologiske discipliner. Artiklen tager udgangspunkt i den koperni-
kanske vending: at kristenhedens tyngdepunkt er flyttet franord til syd. Den-
ne nye virkelighed er missiologiens emne ved afslutningen af dette &rhund-
rede og artusinde.

Centrale begreber fra nutidens missionstaasnkning praesenteres og gen-
nemgés. Forholdet mellem kultur og kristendom gér igen, nér begreberne be-
skrives og kommenteres. mission »fra oven« og »fra neden«, kontekstuel te-
ologi, kontekstualisering og globalisering. Artiklen er siledes en fortrinlig
guide ind i missiologien, ogsai kraft af den kommenterede litteraturliste og
introduktion til missiologiske fora og uddannel sesforlgbet Teologisk Kom-
munikation.



Indledning

Biskop Karsten Nissen kommer under overskriften »Folkekirke og missi-
on« ind pd, at missionsforkyndelse far ddb og menighedsforkyndelse efter
dab er to former for forkyndelse, der harer sammen i enhver kirkesliv, ogsai
Den Danske Folkekirkes.

| Zeichen der Zeit. Lutherische Monatshefte, 3/99 gav W.-R. Schmidt
falgende karakteristik af den protestantiske kirke og teologi: Den fremtrae
der: »erschdpft, amtlich-klein, seelsorgerlich-lieb, theologisch eingeengt und
Uberhaupt wenig zukunftsgewandt«.

Hvis karakteristikken er sand, kan en inddragelse af de missionariske
indsigter sa finde anvendelse i denne kirke og blive et arbejdsredskab i dens
hverdag?

Ogsa folkekirken er et udtryk for evangeliets nedslag i en kultur, og rin-
gen sluttes tilbage til ferste indlesg — hvordan stér kirken og kulturen til hin-
anden? P& Kulturministeriets hjemmeside omtales det som et faktum, der
ikke er til diskussion, at kirken ligesom (andre) ideologier er ude af billedet
som tilvaarelsestydning. Til erstatning er kunsten tr&dt ind, for »vi skal have
nogen til at formulere tingene for os... Vi gér jo ikke s&dan frivilligt rundt og
forholder ostil livet og deden.« (Seren Vinterberg).

Hvordan vi formulerer aarindet er maske en strid om ord, men har folke-
kirken en missionsstategi?

Helle Christiansen
sognepraest
Haderslevvej 3
6070 Christiansfeld



Jargen Skov Sgrensen

Mission mellem
kulturimperialisme
og kulturkonformitet

En kritisk reflektion

* Vore egne teologiske og ekklesiologiske udtryk er resultatet af madet mellem
evangeliet og kulturen, ligesom paulinsk teologi i bund og grund af spejler madet
mellem vidnesbyrdet om Kristus og den jediske og graeske kultur. Erkendelsen
af, at ogsa den vestlige verdens teologi p& denne méde er kontekstuel og der-
for ma anses for at vae relativ fremfor absolut, er dog forholdsvis ny og
uudforsket.

rer«, laeser vi om den anglo-indiske dreng Henry L, som gennem sam-
taler med sin indfadte baarer, Boosy, forsgger at omvende denne til kri-
stendommen. Under en rejsetil Calcutta observerer Henry L fglgende:
»Boosy, dette er jo et godt land. Ja, det vil sige, det kunne blive et rigtigt
godt land, hvis folk her var kristne. Sa ville de ikke vagre uden mal og med,
som de er nu. S4ville de kunne enes og rydde junglen og bygge kirker, hvor
de kunne holde gudstjeneste. Ah, det bliver dejligt at iagttage folk, nér de
bliver kristne, ndr de sgndag morgen samlet vandrer til en smuk kirke, byg-
get pa disse bakker. Og at se dem om aftenen, nér de sidder uden for deres
huse og laeser i de hellige skrifter — altsdikke jeres skrifter, men vores hellige
skrifter, Guds bog«.t
Henry L er kun et uskyldigt barn af sin samtid, men netop herved repree
senterer han ogsa en central del af missionshistorien, som den har taget sig

I en engelsk barnebog fraforrige &rhundrede, »Little Henry and his Bea-



Jorgen Skov Sgrensen

ud igennem sterstedelen af de par hundrede &, der er géet siden den ydre-
missionske vakkelse for alvor tog fat i de protestantiske kirker.

Henry L afspejler en specifik missionsforstaelse, et dybt gnske om en
kristen verdensekspansion, som i alt vaesentligt var farvet af den samtidige
vestlige politiske og gkonomiske ekspansion. Den ekspansion, der i historie-
beggerne i de sidste tredive & beskrives med ordene »Den vestlige Imperia-
lisme«. Missionens vaesen var et langt stykke vej bundet til et gnske om at
gore de ikke-europad ske samfund til kopier af kristne europad ske samfund.

Selvom der i dag med lethed kan findes eksempler pa dati dens missionge
rer, der af et godt hjerte og stor forstaelse for den lokale kultur og dens inte-
gritet, gik imod de politiske magthavere, er disse eksempler dog lidet at reg-
ne mod de historiske beviser for det modsatte, altsa at missionerne gik hand i
hand med imperiebyggerne. Den kristne mission havde en vigtig kulturel
rolle at spillei vestens ekspansionsstrategi og fyldte ofte sin plads godt ud.

Det er formentlig denne historiske redlitet, der er hovedarsagen til, at kri-
sten mission stadigt i dag af mange, ogsd inden for kirkens egne rammer,
regnes for et kulturimperialistisk tiltag, et udtryk for en eksklusiv og lukket
kirkeinstitution, der lever videre i forrige &rhundredes forestillingsverden.
Men er der med denne holdning tale om en retfaardig kritik af kristen mission
ved udgangen af den nyere histories andet store missionsarhundrede? Det er
denne artikels arinde om ikke at besvare dette spargsmal sa dog at kaste nyt
lysind over problematikken, som rejses.

Den umiddelbare forbindelse mellem religiagst overherredemme og kul-
turelt overherredamme, som vi mader den hos Henry L, finder vi sjaddent i
dag, i hvert fald indenfor den brede, gkumeniske missionsforstdelse. Med et
andet udtryk kan man konstatere, at bgrnebgger som »Little Henry ... « ikke
er politisk korrekte i dag. De sidste tredive til fyrre &rs debat om mission og
kultur og ikke mindst den kritiske stillingtagen til den politiske og gkonomi-
ske ekspansion gennem et par hundrede &r har sat sine spor ogsa i kirkerne
og de kirkelige missionsorganisationer.

Man konstaterer i dag en langt starre sensitivitet omkring spargsmal ved-
rerende kulturintegritet end tidligere. Missionaaer udsendt fra kirker i den
vestlige verden er i dag generelt meget mere fglsomme overfor det fremme-
de, som de mader i deres arbejde, end det tidligere var tilfaddet. En missio-
naguddannel se bestér i dag lige s selvfgigeligt af den allerede etablerede
sprogundervisning som af kulturforstéelse og gget indsigt i de dominerende
religioner pa missionaarens kommende arbejdssted.

Vor sprogbrug er en vigtig indikator i denne observation. Fremfor traditi-
onelle udtryk som »evangelisation«, der ultimativt forudsadter et aktivt sub-
jekt (missionagren) og et passivt objekt (den, der evangeliseres), er der i dag
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Mission mellem kulturimperialisme og kulturkonformitet

en stigende tendens til, at man anvender udtryk som »religionsmede« eller
»religionsdialog« til at beskrive en missionsproces. Der er tale om udtryk,
som sgger i hgjere grad at anerkende en i hvert fald principiel ligevaadighed
mellem to samtalepartnere — den ene kristen, den anden ikke.

Der er imidlertid ikke udelukkende tale om et skifte i missionsterminolo-
gien. Erfaringen fra madet med selvstandige ikke-kristne kulturer i efter-ko-
lonialismens tid har givet anledning til at ssdte en ny dagsorden for vor for-
stéelse af kristendommens rammer og forskelligartede udtryk. Et nyt udtryk,
teologisk kontekstualisering, er opstéet og har trukket nye gramser for vor
forstaelse af evangeliets og kirkens made med andre kulturer, andre kontek-
ster.

Teologisk kontekstualisering er, bekrevet med f& ord, den proces, som
foregdr i madet mellem evangeliet og kulturen. Ikke bare de kulturer, der he-
rer hjemme i lande, vi traditionelt henregner til gruppen af missionslande,
men for sAvidt ogsa vor egen vestlige kultur. Vore egne teol ogiske og ekkle-
siologiske udtryk er ogsa resultatet af en sddan proces, ligesom paulinsk teo-
logi i bund og grund afspejler madet mellem vidnesbyrdet om Kristus og den
jediske og graeske kultur.

Erkendelsen af, at ogsa den vestlige verdens teologi pa denne méde er
kontekstuel og derfor ma anses for at vaare relativ fremfor absolut, er dog
forholdsvis ny og uudforsket. Selve problematikken og debatten omkring
kontekstualisering har primaat sit udspring i missiologiens erfaringer fra
mgdet med andre religioner og kulturer i de mere traditionelle missionslan-
de. Erkendelsen af og problematikken omkring teologisk kontekstualisering
er grundlasggende en falge af perspektivskiftet i det politiske verdenshillede,
hvor de gamle nordatlantiske kolonimagter opgav deres oversgiske besiddel -
Ser.

Dette skift gjorde det nedvendigt for de indtil da kolonialiserede omré
der, at skabe sig selv ikke blot en ny politisk identitet og integritet, men for
en lang rakke af missionskirkernes vedkommende tillige kreativt at arbejde
med reformuleringer af teologi og ekklesiologi, som ikke var dikteret af og i
visse tilfadde end ikke baseret pa udenlandske mgnstre. Man sggte efter gen-
kendelige udtryk for det givne omrédes egen kultur og generelle kontekst.

Teologisk 18 der til grund for denne udvikling en erkendelse af, at pa
samme méde som de bibelske tekster har en konkret pladsi historien, en be-
stemt pladsi den sammenhaang, de er udsprunget af, et »Sitzim Leben«, sale-
desindgér kristendommen altid i en dynamisk kontekst eller sammenhaang. |
en ikke-vestlig verden er der oftest tale om sammenhaange, der ikke kan
kortlaegges tilfredsstillende ved studiet af nytestamentlig, oprindelig graesk-
jadisk kultur, altsi den kultur, der i alt vassentligt ligger til grund for vor tra-
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ditionelle paulinske teologiske tolkning. Kort sagt, det udtryk, som kristen-
dommen fér i en given sammenhaang er afhaangig af den kontekst, hvori det
skabes.

Denne tur rundt om kontekstualiseringsproblematikken kan synes perifer
i debatten om mission mellem kulturimperialisme og kulturkonformitet. Den
udger imidlertid en veesentlig del af en historisk udvikling og nutidig realitet,
som ikke kan skilles fra denne debat. Spargsmalene, der rejser sig vedreren-
de teologisk kontekstualisering er fundamentale for en overordnet forstaelse
af forholdet mellem evangelium, kristendom og kultur, uden hvilken, igen,
en kritik af mission som en kulturimperialistisk beveggelse ikke giver me-
ning.

Der er i teologihistorien gjort en rakke forsgg pa at systematisere forhol-
det mellem evangelium og kultur. En klassisk tilgangsvinkel finder vi hos
den amerikanske teolog Richard Niebuhr, der i slutningen af fyrrerne, hvor
mange af de gamle historiske paradigmer i krigens keglvand métte opgives,
var aktuel med sine modeller for en henholdsvis antitetisk og syntetisk for-
stéelse af dette forhold.2

Hos Niebuhr karakteriseres den antitetiske model af en skarp modsad-
ning mellem evangelium og kultur. Selv anvender han udtrykket »Christ
against culture« (Kristus mod kulturen) om denne model. Kristus og kultur
bliver modsagninger (antiteser), hvor kulturen, det immanente, far et mildest
talt negativt skaa i lyset af det transcendente, det guddommelige, af Kristus.
Denne model afspejler i storetraek den kulturforstael se, som generelt har lig-
get til grund for den vestlige verdens missionsbetragbel ser, i hvert fald indtil
midten af dette &rhundrede.

Niebuhrs syntetiske model, som han kalder »Christ of culture« (kulturens
Kristus) er ikke overraskende modsagningen hertil. Her forstés kristendom-
men og kulturen som en syntese. Kulturen er et positivt element i kristen-
dommens udtryk pa det givne sted og tidspunkt. Modellen her er grundlasy-
gende den model, der understetter vaadien i og legitimerer den megen debat
omkring kristendommens kontekstualisering i den efter-koloniale tidsalder.

Selvsagt har en del teologer fra minoritetskirker udenfor den gamle kri-
stenheds verden, altsa fra de dele af verden, hvor skismaet mellem kristen-
dom og kultur i den antitetiske forstael se sarligt falder i ginene, arbejdet ak-
tivt og kreativt med pa at finde definition og forstielse i debatten omkring
kristendom og kultur. Disse teologers ssalige situation udspringer i farste
rakke af, at de arbejder, lever og tror i en kontekst og en kultur, som domine-
res af andre religigse overbevisninger end den kristne.
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Mission mellem kulturimperialisme og kulturkonformitet

En kinesiske teolog, Philip Shen, har taget problemstillingen til sig ogil-
lustrerer den, idet han uden at praesentere en endegyldig |@sningsmodel ogsa
laegger op til debat, med disse ord:

»Lad os se pa de to enheder tro og kultur som enheder med fysisk ud-
traskning, nemlig som to koncentriske cirkler. Ber det daveare sdledes, at tro-
scirklen er den sterste, som inkluderer kulturcirklen? Eller er det omvendt
sdledes, at kulturcirklen er den sterste og derfor inkluderer den mindre tros-
cirkel e

Shen bergrer her kernepunktet i det aktuelle spargsma gennem en billed-
lig gengivelse af de to yderpositioner, der ligger latent i forholdet mellem
kristendom og kultur. Hans farste bud reprassenterer en mere konservativ,
klassisk missionsopfattelse af evangeliet eller kristendommen som en kon-
stant, kulturtranscenderende kraft, der i sig optager, men tillige indesl utter og
ger op med den lokale kultur.

Hans andet bud, derimod, er en mere kreativ opfattelse af forholdet, der
netop i kraft af den teologiske frihed til kreativitet, som ligger til grund for a
teoretisk tale om teologisk kontekstualisering, ogsa medferer nadvendighe-
den af en konstant definerings- og redefineringsproces af rammerne, inden-
for hvilke vi finder kristendom.

Symptomatisk for hele denne problemstilling er det, at Shen udfolder sin
lille illustration som et dbent spargsmd og derved accentuerer den spaat-
ding, som synes uundgaelig mellem kristendom og kultur, eller snarerei de-
batten omkring forholdet mellem de to.

For Philip Shen som for mange andre kristne, der lever deresliv i det, vi
ofte vadger at benaevne en ikke-kristen kultur, bliver der ikke blot tale om et
teoretisk, teologisk spergsmal. Lever man som kristen i f.eks. en buddhi-
stisk, hinduistisk eller muslimsk pragget kultur, bliver Shens spergsmdl af en
langt mere eksistentiel karakter end det er for de flestei den vestlige verden.
Det teoretiske spergsmal om forholdet mellem kristendom og kultur bliver
pludseligt til et spergsmd om, hvad der konstituerer det enkelte individ,
jeg'et, som kristen i en ikke-kristen kultur eller kontekst.

Lad osi det fglgende forsgge at illustrere dette gennem et par eksempler
fra den gkumeniske, mellemkirkelige erfaringsverden.

Besgger man i dag de tidligere missionskirker i Indien (og for den sags
skyld ogsa kirker i en lang raskke af de gvrige traditionelle missiondande og
kontinenter), overraskes besggende fravor del af verden ofte over et tilsyne-
ladende fravaa af kulturel sensitivitet, eller teologisk kontekstualisering. De-
batten om evangelium og kultur, som ogsa i Indien vitterligt har udgjort en
vigtig del af den missiologiske debat i den efter-koloniale tidsalder, har na-
turligvis sat sine spor i de indiske kirker. Men grundlasggende m& man pa
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baggrund af vore obsevationer ovenfor ikke sjaddent overraskes over det,
man oplever.

| de fleste indiske protestantiske kirker kan man med en dansk eller tysk
salmebog i handen stadigt synge med p& mange af salmerne ved hgjmessen
sendag formiddag. Melodierne kender vi fra vor egen danske gudstjeneste,
omend ordene er oversat til et af de lokale indiske sprog. Liturgien bringer
0gsa starke mindelser om noget hjemligt ligesom selve kirkebygningerne da
ogsa for starstedelens vedkommende er bygget efter samme skabelon, som
vore forfeedre brugte i 1200 tallets Danmark.

Derfor kan det da ogsd veae en overraskende oplevelse at deltage i en
aftengudstjeneste pa det teologisk set meget kreative Tamilske Teologiske
Seminarium i Madurai, Sydindien. Her mgder man s til gengadd alt det,
man ikke ser i flertallet af indiske kirker. Salmer forfattet pa det lokale sprog,
indiske musikinstrumenter, praadiken gennem sang, som det traditionelt er
stilen for hellige maand i Sydindien, og en traditionel olielampe maner til an-
dagt i stedet for dei tropeheden hensmeltende stearinlys.

Alt dette foregdr i det fri, kun overdakket af en hindutempel lignende
konstruktion, der dog adskiller sig pa eet vassentligt punkt, nemlig gennem
korsets placering patoppen af bygningen.

Sperger man seminariets ansvarlige laaere, hvorfor studenterne herfra
ikke bruger denne form for liturgi og gudstjenesteform, nar de kommer ud i
menighederne, falder svaret prompte: »Hvis de unge prasster forsegte sig
med den dlagsi kirkerne, ville de straks blive ekskommunikeret framenighe-
derne«. Konklusionen mavaae, at en stor del af Indiens kristne tilsynel aden-
de foretraskker et meget langt stykke vej at bibeholde den vestlige kirke og
kristendomstradition, som de modtog gennem missionagerne.

En amerikansk forsker, Susan Harper, begrunder dette i det forhold, at en
kontekstualiseret kristendom — i hendes definition en relevant, en vedkom-
mende kristendom —for Indiens kastel gse kristne, og langt sterstedelen af In-
diens kristne minoritet er kastel@se, netop ma vaae en kristendom, der tager
afstand fra den indiske kaste-kulturs undertrykkelset. Det gar en blot og bar
tilpasning til den omgivende kultur jo ikke, idet en kristendom, der pa denne
vis lader sig indoptage i den lokale kultur, alt andet lige pa en rakke punkter
i sit udtryk kommer til at repraesentere det kulturelle system, som de kastel &-
se sgger at distancere sig fra. Her duer Niebuhrs syntetiske model eller for
den sags skyld Philip Shens store koncentriske kulturcirkel altsaikke.

Og i grunden kan vi vel ikke overraskes over, at kastel gse, der tidligere
ikke har haft lov til at betraade hinduistiske helligdomme, tager afstand til
kirker, som er bygget i samme tempelstil. Det er tankevaskkende, at en byg-
gesstil, som ellers vaskker megen sympati blandt vestlige missiologer, der
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gnsker et opger med tidligere tiders mission og kulturimperialisme, i realite-
ten kommer til at stdi vejen for det evangelium, der pastér at bringe et befri-
ende budskab.

Susan Harper konkluderer, at vestliggerelsen af kirken snarere end noget
andet repraesenterer en magtfuld symbolsk udfordring fra de kastel gses side
til et undertrykkende kastebaseret samfund. Fglger man denne tankegang,
bliver den form for kontekstualisering, som progressive vestlige missiologer
ofte star for, i virkeligheden en form for nyimperialisme, hvor man forsgger
at presse en ugnsket form for kristendom, ekklesiologi og teologi ned over
hovederne pa sages @se kristne.

Harpers religionssociologiske observationer kan imidlertid ikke sta ale-
ne. Virkeligheden er mere kompliceret end som si. Som allerede indikeret
gennem beskrivelsen af gudstjenesten pa det teol ogiske seminarium i Sydin-
dien, findes der teologer fra de tidligere missionskirker, som trakker i en an-
den retning, nér det gadder spargsmalet om kristendom og kultur, og debat-
ten om mission mellem kulturimperialisme og kulturkonformitet vil veare
uacceptabel mangelfuld uden en repraesentant for en radikal anderledes tolk-
ning af forholdet mellem kristendom og kultur end den, vi har beskrevet
ovenfor.

Kirkernes Verdensrads syvende generalforsamling, som fandt sted i Can-
berra, i 1991, vil om ikke af andre &rsager, da blive husket for een saalig
prassentation af generalforsamlingens tema»Kom, Helligand, forny den hele
skabning«. Prassentationen var arrangeret og ledet af den koreanske teolog,
Chung Hyun Kyung, der inddrog éndeforestillinger fra sdvel sin egen kore-
anske, primaat buddhistiske, kultur, som fra den oprindelige befolkning i
vaatslandet Australien.

Chung er kendt for at ga radikalt tilvearks i sine forsgg pa at skabe en
kontekstuel teologi. Hun er seardeles kritisk overfor traditionel teologis glo-
bale ordning. Hun faler, at den vestlige verdens teologer har taget patent pa
evangeliet, som er stivnet i en mandsdomineret, vestlig form uden relevans
for og vanskelig at forstai den ikke-vestlige del af verden.

Chung layger saaligt veagt pafire inspirationskilder i sin teologiske kre-
ativitet. Farst og fremmest arbejder hun med koreanske kvinders erfarings-
verden, en verden, som ifglge Chung fundamentalt pragges af offer men ogsa
af en saalig kvindelig evne til at skabe befrielse. Dernaest 1aggger hun vaggt
pa den kritiske bevidsthed, et engageret, subjektivt valg af standpunkt, der
afslgrer enhver ideologisk dominans.

Traditionen er hendes tredje kilde. Med traditionen mener Chung shama-
nisme (&ndemaneri), buddhisme, konfucianisme, kristendom og politiske
ideologier, som dog alle skal underkastes en kritisk gennemtaankning og en
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efterpravning udfra et befriel sesperspektiv. Endelig er den fjerde kilde dere-
ligigse tekster, herunder Biblen, men ogsa tekster fraandre religigse traditio-
ner, hvor Chung kan finde brudstykker, der bidrager til kvinders befriel se.

Et spergsmdl, som presser sig pa, er naturligvis hvilke normer, der kan
stilles op for en kristendom og en teologi, som tilsyneladende er vidtaben for
en lang rakke ikke-bibelske og ikke traditionelt kristne materialer. Chung
besvarer spargsmalet pa denne vis:

»For os betyder evangeliet i Kristus befrielse ... og livgivende magt. P&
den méade er vi kristne. Hvor der findes en aggte oplevelse af befrielse ... og
livgivende magt, der meder vi vores Gud, Kristus, og Andens magt. Dét er
evangeliet, det gode budskab«.5

Det er ikke muligt at @ve Chungs teologi retfeardighed pa disse falinier.
Det er da heller ikke det, der er det primaare sigte med praesentationen. Den
skal snarere give et eksempel pa og et billede af en radikal nytaankning af
praamisserne for madet mellem evangeliet og kulturen, i dette tilfsdde den
koreanske kulturelle virkelighed.

Er det mon nu patide, at vi vender tilbage til vores udgangspunkt: missi-
on mellem kulturimperialisme og kulturkonformitet. Kan vi overhovedet
konkludere noget? Er vi blevet klogere pd, hvor missionen stér placeret, ndr
det gadder forholdet mellem evangelium og kultur?

Umiddelbart peger eksemplerne pd, at der er tale om en langt mere facet-
teret problemstilling end den traditionelle debat omkring mission og kultur-
imperialisme lader os ane. | en radikal forstéelse af kritikken af kristen mis-
sion som kulturimperialisme kan vi ende op i en sofistikeret nyimperialisme,
som ikke tager hgjde for det kulturkritiske element, som er afgarende for In-
diens kristne kastel gse.

P& den anden side viser Chung Hyun Kyung os, at der ligger et kolossalt
kreativt teologisk potentiale i mgdet med kulturer, der er anderledes end den
europad ske enhedskultur, vi normalt regner for at vaae en kristen kultur.

Vore eksempler leder os hen imod et par observationer og et (og derefter
sikkert flere) patramgende spegrgsmal. Som missionerende kirke konfronte-
res vi i vor moderne globale kontekst bestandigt med teologiske udfordrin-
ger, som ligger i spektret mellem Niebuhrs syntetiske og antitetiske model-
ler. Blot fa studier i forskellige gruppers baggrund for at vadge netop deres
form for kontekstualiseret kristendom ger det klart, at i virkelighedens ver-
den er det saxdeles vanskeligt at tale firkantet om mission som kulturimperi-
alisme eller ikke.

Y dermere er det en illusion at tro, at kulturer i dag skulle kunne leve de-
reseget liv i isolation fra omverdenen. Der findes nagope noget, vi kan kalde
en statisk kultur, men vi ma udel ukkende tale om dynamiske kulturprocesser.
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Savel de kastelgse i Indien som professor Chung i Korea har for laangst er-
kendt dette, og de to eksempler, som ved farste gjeblik nok synes som mod-
saninger, gar i virkeligheden samme aginde: de beskriver et anske om be-
frielse fra undertrykkelse, eller udtrykt i et mere klassisk sprog: et gnske om
frelse.

Med den erfaring, vi ser, vore to eksempler har om mgdet mellem kri-
stendom og kultur, m& mission betragtes snarere som en dynamisk handling,
hvorfra en teologisk kreativitet springer, end som et kulturfjendsk felttog.
Der skal ikke megen indsigt i moderne ikke-europad sk missionsforstael se og
teologi til, farend dette stér lysende klart.

Spergsmalet, som maske i virkeligheden traanger sig pa, er, om vi i kri-
stenhedes gamle verden, i en hastigt tilblivende multikulturel og multireligi-
@s kontekst, har gjort os dette klart og er parate til at indga i en lignende re-
flekteret, kreativ teologisk proces. Eller er vi mon ude af stand til at tage ud-
fordringen til teologisk kontekstualisering mellem kulturimperialisme og
kulturkonformitet til os og saledes pavej til at blive kulturimperialister i vor
egen kristne kultur?

Noter

1. M.M. Sherwood: The History of Little Henry and his Bearer. Wellington, F.
Houlston and Son. 1821, s. 76f. (Her gengivet i egen oversatelse).

H.Richard Nieburh: Christ and Culture. Faber and Faber Itd. 1952.

Philip Shen: »Our Theological Taskesin Relation to our Theological and Cultural
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Livshistorier

« Er mission et belastet ord dag, s er omvendelse det endnu mere. Men noget af
menneskets vaardighed ligger vel i, at vi kan aendre spor. Vi er ikke upavirkelige
robotter, der bevidstlast kerer ad en forud programmeret rute. N&r vi ser tilbage
over vor egen livshistorie, s vil mange sikkert kunne identificere begivenheder
eller mader med mennesker, som gjorde indtryk pa os og fik afgerende betyd-
ning for den retning, vort liv tog. Artiklen tager udgangspunkt i livshistoriens
betydning i missionen.

monoteistiske religioner er missionerende. Muslimer og kristne har

faet noget, en ny forstaelse af menneskelivet, som de faler sig for-
pligtet pa eller motiveret til at dele med andre. Det kan give sig uddag i
bestrasbelser pa at pavirke samfundet og verdenssamfundet ud fra hhv.
islams og kristendommens tilvearelsesforstdelse. Samtidig med at vi i den
vestlige verden er overbeviste om, at de menneskerettigheder, vi kaamper for
at pragge verden med, er universelle, ma vi konstatere at denne overbevis-
ning er vokset frem i den kristne kulturkreds. For muslimer gér bestragoel -
serne ud paindferelse af shari’a, islamisk lov. Bade forkaampere for menne-
skerettigheder og for shari’ a er sikkert overbeviste om, at menneskersliv vil
blive lykkeligere, hvis hhv. menneskerettighederne og shari’a bestemmel-
serne respekteresi et samfund.

Kristendommens og islams missionerende karakter kan imidlertid ogsd
give sig uddag i forkyndelse med henblik pd omvendelse. Er mission et be-
lastet ord i dag, s er omvendelse det endnu mere. Kenneth Cragg, der nee
sten hele sit liv har vaaet engageret i madet mellem kristne og muslimer, har
formet udtrykket ’convertibility’, menneskets mulighed for forandring, om-

D et, der karakteriserer béde islam og kristendommen, er, at de som
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vendelse. Noget af menneskets vaardighed ligger vel i, at vi kan aandre spor.
Vi er ikke updvirkelige robotter, der bevidstlest kerer ad en forud program-
meret rute. N&r vi ser tilbage over vor egen livshistorie, sd vil mange sikkert
kunne identificere begivenheder eller mader med mennesker, som gjorde
indtryk pd os og fik afgarende betydning for den retning vort liv tog.

Forskning i omvendelser
| de sidste 20 &r har en raskke kirker og missionsselskaber i Vestafrika vaget
engageret i mission blandt fulanerne, en af de sterste muslimske folkegrup-
per i Afrika syd for Sahara (15-20 millioner). Siden & 1000 har disse
kvagnomader bredt sig fra omrédet omkring Senegal-floden helt til Central-
afrikanske Republik. | dag lever halvdelen af dem i Nordnigeria, de fleste
stadig som hel eller halvnomader. De farste fulaner blev muslimer pd samme
tid som kong Harald ’'gjorde danerne kristne', og i dag regnes stort set alle
fulaner for at veare muslimer. Kun nogle f& hundrede fulaner i Nordnigeria er
blevet kristne.

| perioden 1986-1991 var jeg med i den nigerianske lutherske kirkes mis-
sionsarbejde blandt fulanerne, udsendt af det folkekirkelige missionsselskab
Sudanmissionen. Nogle &r senere pabegyndte jeg et forskningsprojekt om
fem Nigerianske kirkers missionsarbejde blandt fulanerne, og har i den for-
bindelse bl.a. interviewet 60 af dei at 119 debte forstegenerationskristne fu-
laner fra kvagg-fulaner (de fleste hel- eller halvnomader) i det s3kaldte
"middle belt't omréde af Nordnigeria. Ved hjadp af et spergeskema med 220
spargsmd har jeg undersggt denne gruppe kristne fulaners demografiske
baggrund, deres kognitive, affektive og adfaardsmaessige respons pa evange-
liet, deresrelationer til kristne menigheder og til deres muslimske fulanisam-
fund, samt hvilke personlige og kontekstuelle faktorer og missionsinitiativer
m.v., der har pavirket dem i omvendelsesprocessen. For at fa en dybere og
mere sammenhamngende forstdelse af deres omvendelse har jeg suppleret
disse mere kvantitative data med kvalitative data fra en analyse af 15 kristne
fulaners livshistorier, optaget pa band.

Overraskelsen

En af overraskelserne i undersggelsen var den rolle, som Koranen spillede
for disse muslimers omvendelse. Interviews med béde nigerianske og uden-
landske missionaarer havde fastsl&et, at Koranen ikke blev tillagt nogen vasgt
i missionsarbejdet. Af bade teologiske og politiske grunde var man i disse
kirker meget afvisende overfor enhver henvisning til koranen. Hvis passager
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i koranen blev inddraget i forkyndelsen, ville det kunne forstas sidan, at Ko-
ranen blev tillagt en lignende autoritet som Bibelen. Endvidere var der flere
skagbnesvangre eksempler pd, at evangelister havde fremkaldt muslimers
vrede ved at citere og tolke koranen pa store offentlige mader.

Undersggel sen viste imidlertid, at Koranen i opmaaksomhedsfasen? hav-
de spillet en afgarende rolle for ca. 1/3 af de adspurgte. Det viste sig, at de
kristne fulaner ikke delte kirkens officielle opfattelse af Koranen.

a. Godt halvdelen af de adspurgte fulgte kirkens officiellelinje
og tillagde kun Bibelen autoritet som Guds Ord.2 Knap halv-
delen svarede imidlertid, at Bibelen havde sterre autoritet end
Koranen, hvilket altsd vil sige at Koranen trods alt havde no-
gen autoritet som helligskrift.4

b. Mere end tre fjerdedele falte sig kun velsignet ved at laese
Bibelen, mens en femtedel svarede, at de blev mere velsignet
af at leesei Biblen end i Koranen. Det vil altsasige, at en fem-
tedel af de kristne fulaner trods alt stadig fik et andeligt udbyt-
te ud af at lasse Koranen, om end ikke s meget som de fik ud
af at laese Bibelen.

c. Mere end tre femtedel e af de adspurgte indrettede kun deres
liv efter Bibelen, mens knap en femtedel indrettede sig mere
efter Bibelen end efter Koranen. For denne sidste femtedel
evede K oranen altsa stadig en vis indflydel se pa deres adfeard.

De kristne fulaners’ uortodokse’ holdning til Koranen bliver s& meget mere
pafaldende, n&r man sammenholder den med, at de pa alle andre (underseg-
te) omréder i deres kristenliv udviste holdninger og adfaard, der er i overens-
stemmel se med de gaangse blandt protestantiske kristne i Nordnigeria.

En analyse af livshistorierne kan give os forklaringen pa den rolle, som
Koranen har spillet i disse muslimers omvendel seshistorie. Mindst 9 af de 15
fulaner, hvis livshistorie vi har undersagt, har gennemgaet en eller anden
form for formel oplaging i islam. Nogle af dem havde kun laat at leese Kora-
nen uden at kunne oversadte, endsige tolke den, mens andre var naet sa langt
som til studiet af hadith (traditionen om Muhammed) og forskellige teol ogi-
ske og juridiske vagker og havde faet status af lagrer (arabisk: mu’ allim). For
seks af dem spillede Koranen en afgerende rolle for deres omvendelse. En
kort gennemgang af de relevante passager fra fire livshistorier vil vise os,
hvilken rolle Koranen spillede for dem.

Nogle af dem blev &benbart tiltrukket af Jesus (og dermed til NT) gen-
nem deres studier af de passager i Koranen som handler om profeten | sa, Ko-
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ranens betegnelse for Jesus. Andre herte om Jesus fra kristne, enten gennem
forkyndelse eller dialog, hvorefter de begyndte at studere, hvad Koranen laa-
te om ham.

Alis historie

Alis voksede op i en familie af fastboende fulaner, der bade havde kger og
dyrkede jorden. Han var i teenager-alderen, da han for alvor blev interesseret
i kristendommen.

Allerede som barn var jeg meget interesseret i at laese Kora-
nen. Vi var en halv snes bgrn i min by, som studerede Koranen
sammen. Jeg var en af de mest ivrige elever, og somme tider
ville jeg fortsadte mine studier om natten, selv om jeg kun var
en lille dreng. Undertiden métte man gemme den tredavle,
som jeg skrev pa. Mit méal var en dag at blive en meget bergmt
laerer i islam.

Jeg fortsatte sdledes mine studier indtil jeg ndede til studiet af
Koran-kommentarerne. | fastemaneden Ramadan studerede
jeg ekstraintenst for at forsta vor laare bedre. Da jeg laeste om
profeterne, begyndte jeg at stille spergsma om profeten Isa.
Jeg kom til det sted, der beskrev Isa og hans disciple og hvad
han fortalte dem. S&lasste jeg om hans ded og opstandel se?, og
om at han en dag vil komme tilbage for a demme verden.
Mens alle andre profeter havde syndet, havde Isa aldrig begaet
nogen synd. Derfor spurgte jeg en dag mine leade laaere,
»Har alle (de andre) profeterne, ogsd Muhammed, virkelig
syndet?« Det bekradtede de. Sa spurgte jeg dem, »Hvis pro-
feten Isa kommer tilbage, og | siger at de kristne er hans folk,
vil han sdikke lyttetil dem i stedet for os, som fglger en anden
(profet)?« De svarede blot, »Dem der fglger Profeten (Mu-
hammed) vil blive frelst«.

Senere stillede han det samme spergsmadl til en beremt sheik, der kom pa be-
sag fraen starre by, og fik samme svar. Da Ali ikke var tilfreds med sine lae
reres svar, kontaktede han nogle kristne, som gav ham Johannesevangeliet at
laese, og senere begyndte han at studere Bibelen sammen med dem, for at
finde ud af, hvem Isavar. Da hans far s, at han af og til gik i kirke, pdlagde
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han ham ekstra meget arbejde om sgndagen for at vaane ham af med denne
farlige uskik.

Nogen tid senere havde han en drem, hvori én kaldte p& ham og bad ham
std op. Han stod op, men fandt ingen og lagde sig derfor til at sove igen. Nee
ste morgen fortalte han faderen om oplevel sen. Faderen ofrede en hane for at
hindre, at de kristne skulle fa held til at fordreje hovedet pd ham. | en anden
drem sd han en henvisning til et versi Koranen. Han fortalte det til faderen,
der slog verset op; det viste sig at vage et vers, der talte om profeten Isa.

En dag, da han vogtede sin fars kger ude pa savannen, madte han praesten
for den kirke, som han af og til havde besggt. Da prassten harte om hans
dramme, sagde han, at der ikke kunne vaze tvivl om, at det var Jesus som
kaldte ham for at han skulle fglge ham. Den fglgende sendag gik han trods
faderens strenge forbud i kirkeigen. Faderen kom til kirken og truede med at
sl& sennen ihjel, men menigheden ville ikke udlevere ham. Da Ali endelig
vendte hjem, bankede faderen ham til blods med en hakke, indtil hans bradre
greb ind og forhindrede ham i at l& ham ihjel.

| en tredje drgm sa han en stor ildebrand, der truede med at dracbe dem
alle, men der var én, der hjalp ham ved at |gfte ham op, ud &f ilden. Hjad pe-
ren identificerede sig som Isa, og gav ham endnu et vers fra Koranen. Dafa
deren hgrte om dregmmen, blev han skraamt, og befalede alle at bede for hans
sgn, sa han ikke skulle blive skar.

DaAli blev klar over, at han, hvis ikke han forlod sin familie, kun havde
valget mellem at af svaarge sin nye kristne tro og at risikere voldelige af straf-
felser, valgte han at forlade sit hjem. Siden da har han ikke kunnet besgge sin
familie uden farefor sit liv.

Efter Ali’s forstaelse fandtes evangeliet om Jesus/Isaogsd i Koranen, om
end ikke i sin helhed, men dette uful dstaandige evangelium ledte ham til den
mere udferlige historie om Jesus i Bibelen. Mens han erfarede en kontinuitet
mellem Koranen og Bibelen med hensyn til 1sa/Jesus, oplevede han (som de
fleste andre kristne fulaner!), at det at felge Jesus i stedet for at falge Mu-
hammed indebar et brud med familien og det muslimske samfund.

Salihus historie

Salihu var en muslimsk larer, der var blevet bergmt for sine uortodokse ma-
giske praksis. | en drgm blev han advaret af Gud mod at fortsadte sine onde
handlinger og fik at vide at han skulle lede efter én, der kunne frelse ham fra
hans synder. Dremmen motiverede ham til igen at studere Koranen grundigt,
og i den forbindelse faldt han over den passage (i Sura 3,55), hvor der stér, at
Gud vil sedte dem, der falger profeten Isa, over dem, der er vantro indtil op-
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standelsens dag. Straks gik han til sin far, der var en lagd islam-lager og
spurgte ham,

»Far, hvorfor har vi ikke fulgt Isa?« Han svarede, »Hvad s
med Muhammed? Vi har ikke kunnet forlade Muhammed tid-
ligere.« »Men nu, svarede jeg, hvad skal vi gere nu?«. Han
svarede, »Tja, jeg vil fortsadte mine studier«. Senere sagde jeg
til min far, »Jeg gnsker at fglge Isa.« Han svarede ikke et ord,
men tav stille og fortsatte med at afskrive Koranen. Tre dage
efter gik jeg hen til ham igen og sagde, at jeg anskede at blive
kristen. Igen tav han stille. Omsider |gftede han sin pen fra
tradavlien og sagde, »Jeg vil ikke forhindre dig i det, for Isaer
en Guds profet. Men én ting beder jeg dig om: Ligesom du har
vaget en flittig student af Koranen, pd samme made ma du
vage det i kristendommen. Driv det vidt. Ger dit bedste, vaa
tAlmodig lige som du har vaet det her«. Det lovede jeg at
vage og spurgte s3, »Giver du mig sa lov (til at blive kri-
sten)?« Han svarede, »Ja, gar det bare. Profeten Isa er en Guds
profet. Ingen ma foragte ham, for han er en Guds profet.«

For Salihu var omvendelsen til kristendommen en naturlig felge af hans for-
stéelse af Koranen. | sin sggen efter en frelser kom han til den erkendelse, at
Isa pa dommens dag ville spille en afgarende rolle, og at det var vigtigt alle-
rede her og nu at falge ham (fremfor Muhammed). Alligevel var det af be-
tydning for ham, at han fik velsignelsen til at gare det frasin far, hvis Koran-
kunskaber han respekterede.
Beslutningen om at blive kristen blev straks fert ud i livet.

Jeg fortalte min kone, at jeg nu ville holde op med at udfere

spadomsopgaver. Jeg sagde, at jeg angrede, hvad jeg havde

gjort, og nu ville holde op med det. Derefter tog jeg en vad-

der, nogle hgns og de penge, som folk havde givet mig (som

paskgnnelse for hans arbejde), og gav det tilbage til dem. Jeg

tog mit blak og smed det vak. Jeg tog min pen og brakkede

den i stykker. Sa satte jeg mig ned og fortalte min familie, at

jeg angrede det alt sammen. De spurgte mig, hvordan jeg s&

ville tjene til faden, men jeg sagde blot, at jeg ikke ville fort-

sadte med den slags arbejde.

Straks derefter opsggte han de kristne i den nearmeste kirke og meddelte
dem, at han gnskede at blive kristen.
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Ahmeds historie

For Ahmed var det et bibelvers om Jesus, der fik ham til at undersgge, hvad
Koranen indeholdt om profeten Isa. | 1951 da han var 23 & gammel, og sta-
dig levede som kvaggnomade, hgrte han ferste gang evangeliet fra en gram-
mofonplade, som en kristen ven afspillede for ham. Da han herte, at »alle
profeterne vidnede om ham (Jesus) at enhver der tror pd ham skal fatilgivel-
sefor sine synder i hans navn« (A postlenes Gerninger 10,43), besluttede han
at finde ud af, hvad der egentlig stod i Koranen om profeten Isa. Over en
langere periode bad han en ven, som var islamisk lagrer, vise ham, hvad Ko-
ranen laate om profeten Isa. Vennen, der ikke var klar over Ahmeds intentio-
ner, henviste ham bl.a. til sura 3.45ff, hvor englen Gabriel meddelte jomfru
Maria, at hun skulle fgde et sen. Denne sgns navn skal aaesi denne verden
og i den kommende, og han beskrives som én, der er bragt nag til Gud og
som et tegn og en barmhjertighed fra Gud.

Det satte mine tanker i gang. Vi har (i Koranen) historien om,
hvordan Gud skabte himmel og jord med sit ord. Han sagde,
»Bliv til«, og det blev til. Dajeg s, at Isablev kaldt Guds ord,
begyndte jeg at undre mig. Nar nu Gud har skabt himme! og
jord og alle vaesener i himmel og pa jord, kan der sa vaae no-
get, der overgér hans ord i betydning? Det fik mig virkelig til
at undre mig. Dernaest, sagde jeg, siger vi at Gud er &nd og han
giver ande til alle der &nder. Kan der derfor vaare nogen, der
drager ande pa jorden, som har sterre betydning end Guds
and?

Disse oplysninger motiverede ham til at bede vennen hjadpe ham til at laae
mere om profeten 1sa. Vennen henviste ham denne gang til Sure 19, hvor
profeten Isa's levned gennemgés.

Jeg taankte som s3, at hvis jeg forlod ham, der er azret i denne
verden og i den kommende, hvordan skulle jeg fa en plads i
den kommende verden? Hvis jeg ikke modtog det tegn, som
englen sagde var beregnet for os mennesker, hvordan ville mit
forhold til Gud sa blive? Nej, englen Gabriel sagde, at han
skulle vaae en barmhjertighed for os, men hvis jeg ikke tog
imod denne barmhjertighed, som Gud Herren den mest hellige
havde talt om gennem englen, hvilken barmhjertighed kunne
jeg sa modtage fra Herren?
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Ahmed grundede over disse tanker i et par ar, fer han tog kontakt med nogle
kristne. De laate ham at laese (latinske bogstaver), og han begyndte derefter
at studere Bibelen fra skabel sesberetningen og videre gennem alle profeter-
ne. Endnu nogle &r senere besluttede han sig for at forlade ' Muhammeds re-
ligion' for at felge ' Jesu religion’.

Ligesom for Salihu indebar omvendelsen fra islam til kristendommen
ogsa for Ahmed et brud med uortodokse elementer af islam.

Dajeg kom til tro pa Jesus aandredes mine tanker, min samvit-
tighed og min karakter. Det jeg tidligere var géet op i, holdt
jeg op med. Paden tid stolede vi meget pa vore muslimske lee
rere. Vi troede pa veadien af at drikke det, vi havde skrevet
(nemlig Koran-citater) med blak pa tredavler. Vi satte vor lid
til det, vi havde skrevet og syet ind i amuletter til beskyttelse
mod det, der kunne skade os i verden... Men da jeg begyndte
at falge Jesus Kristus, forsvandt al denne frygt framit hjerte...
En dag samlede jeg mine magiske laaerbadter og mine amu-
letter. Jeg rev dem i stykker og braandte dem i min families p&
syn. De blev meget overraskede og spurgte, hvad der var sket
med mig, siden jeg kunne bramde disse ting. Hvorfor havde
jeg ikke fortalt dem om det og givet det til dem i stedet?... Jeg
sagde, at nu var alle disse ting vaardil gse ogsa for dem. »| skul-
lei stedet stole pd Gud af hele jeres hjerte. Kun han er i stand
til at frelse jer fra adle de frygtindgydende ting i verden. Til
sidst kom min gamle mor ud, med térer i sine gjne. Hun sagde,
»Er du da blevet vanvittig? Har missionen, som du besgger,
fuldsteendig fordrejet dit hoved?« »Nej«, sagde jeg, »tvaati-
mod er jeg nu kommet til mig selv, fordi jeg tilbeder Gud, ham
frygter jeg og tilbeder i sandhed«. Safaldt hun til ro igen.

Familien var imidlertid ikke kun bekymret over, at han havde brudt med bru-
gen af magiske hjadpemidier. (Hvordan skulle han sa kunne klare sig i en
verden, hvor s& mange onde magter truede ham?) Lige sa alvorligt var hans
brud med islams forskrifter.

Det andet der bekymrede dem var, at de s, at jeg var holdt op
med at udfere salat (de fem daglige rituelle bgnner). De spurg-
te, »Er du holdt op med at bede dine bgnner?« »Nej«, svarede
jeg, »jeg udfgrer stadig salat, men det er farst nu, at jeg er be-
gyndt at bede til Gud pa den rigtige made, fordi det er farst nu
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at jeg i sandhed tilbeder Gud. Farst nu er jeg begyndt at bgje
mig af hele mit hjertei aaefrygt for Gud. Nu stoler jeg kun pa
ham, nu taaker jeg ikke lamngere pa at sgge beskyttelse gen-
nem amuletter, Koran-afskrifter eller magiske badter. Nu tilbe-
der jeg kun Gud«. Det fik mine foraddre til at bekymre sig me-
get, og de sagde, »Hvad nytte til er en sgn, som er blevet sa
gammel, og dog vender han ikke leangere ansigtet mod @st og
bgjer sig med panden mod jorden«

Der er ingen tvivl om, at Ahmed fglte, at det farst var ved at falge Jesus, at
han var blevet en sand muslim. Muslim i ordets grundbetydning, som en der
underkaster sig eller snarere hengiver sig til Gudsvilje.

Umarus historie

Efter sin studentereksamen havde Umaru géet pa et idamisk |aarerseminari-
um og var senere blevet uddannet som laborant. | modsagning til Ali, Salihu
og Ahmed havde Umaru tilsluttet sig fundamentalistiske islamiske grupper i
Nordnigeria, sidst en meget radikal og voldelig Shi’a gruppe. | laagere tid
havde han studeret de kristne skrifter, ikke for selv at blive kristen, men
tvaatimod for at omvende kristne til islam, hvilket ogsd var lykkedes for
ham i fleretilfadde. Han var i fuld gang med at overbevise et par slaggtninge
til sin kvindelige arbejdskollega, da hun en dag udfordrede ham til at under-
sege, om Koranen lovede frelse, ligesom Bibelen gjorde det. Han svarede, at
selvfalgelig var der frelse i idam. Hvis man forrettede sine daglige bgnner
(salat), fastede osv., sa ville man blive frelst. Imidlertid bekymrede hendes
spargsmd ham si meget, at han opsggte en meget beremt sheik i byen og
spurgte ham, om det var sandt, at 1sa kunne frelse mennesker.

Sheiken svarede, at der ikke var tvivl om, at kun Isa kunne
frelse. Jeg sagde, »Kan det virkelig vaae sandt«. Han var tavs
en tid, men sagde sa til mig, »Ja, det er sandt«. S& si han sig
omkring (for at se om nogle lyttede til deres samtale) og sag-
de, »Der er ingen tvivl med hensyn til frelse, kun profeten Isa
kan frelse, han er den eneste frelser.....« S& spurgte jeg ham,
om Muhammed da ikke kunne frelse. Han svarede, at vor
gudsdyrkelse (ibada) kunne frelse os, men Muhammed kunne
ikke engang frelse sin egen datter.
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Dette svar foruroligede ham meget. Hvis Muhammed ikke engang kunne
hjad pe sin egen datter, hvad sd med ham? | den falgende tid spekulerede han
meget over spargsmdlet om frelse i islam og kristendommen. En nat 1& han
og teankte over problemet.

Jeg stod op og udfarte den rituelle renselse og bad derefter de
rituelle bagnner. Bagefter bad jeg en personlig ben til Gud og
sagde, »Gud, hjadp mig. Jeg beder dig vise mig sandheden.
Hvis Islam virkelig er den vej, som vil lede mig til paradis, s
vis mig det. Men hvis det er kristendommen, der er din vej for
mig til paradiset, s vis mig det«. S3 gik jeg i seng igen og
faldti sgvn.

Om natten havde han en dregm, i hvilken et kors viste sig for ham midt i et
voldsomt tordenvejr, som truede hans og mange andres liv. Da han vagnede,
overvejede han den uhyggelig dram. Kun de kristne havde et kors, var det
mon et tegn om, at kristendommen var sandheden. Han turde imidlertid ikke
stole pasin dram, for det kunne jo vegre Satan, der ville vildlede ham.

De felgende dage studerede han bade Koranen og Bibelen. En aften bad
han inderligt til Gud, fordi han var bange for, hvad der skulle ske med ham,
hvis han dede, om han ville komme i paradiset eller g. Derfor bad han Gud
vise ham, om det var Koranen eller Bibelen, der var Guds ord. Om natten
dramte han, at en eller anden vaskkede ham. Han s3, at bade Bibelen og Ko-
ranen blev |gftet op, men Koranen faldt ned igen. En stemme sagde til ham,
at dommedag var naa, og at Bibelen var Guds sande ord.

Da han v&gnede om morgenen, var han fast besluttet pa at blive kristen.
Alligevel fortalte han ingen om sin drem, men bad om, at métte tage med sin
kollega pé juleferie hos hendes far, der var prasst i en landsby i narheden.
Mens han opholdt sig i dette kristhe miljg, fik han sin tredje drem. | drem-
men s han kollegaens daggtninge kleadt i hvide dragter blive | gftet op imod
Guds trone. De forsggte at |gfte ham op, s han kunne ledsage dem. Igen og
igen spurgte de ham, om han troede pa Jesus, men da han ikke svarede, faldt
han ned igen, og hans klaader blev hverken hvide eller sorte, men brunlige.
Til sidst sagde han, at han ville tro pa Jesus, og straks fulgte han de andre til
himlen, i hvide klaader. Den naeste morgen fortalte han sin kollega om drem-
men og sagde, at han nu gnskede at tage imod Jesus som sin frel ser.

For Umaru, lige s lidt som for detre andre, var der nogen tvivl om, at is-
lams Gud og kristendommens Gud var den sasmme. Heller ikke om, at Kora-
nens Isavar den samme som Bibelens Jesus. | Koranen var der vers, der pe-
gede p4, at Jesus kunne frelse dem, men hovedbudskabet, sddan som Umaru
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og med ham mange andre muslimer forstod det, var, at mennesket var over-
ladt at spge frelse gennem deres gudsdyrkelse og gode gerninger. | Bibelen,
derimod, fandt Umaru en entydig forkyndelse af frelse ved tro pa Jesus.

Koranen som tilknytningspunkt og legitimation

Meget tyder p3, at |sa-passagerne i Koranen fungerede som et tilknytnings-
punkt for forkyndelsen af evangeliet. Nogle af muslimerne stedte mere eller
mindre tilfaddigt ind i disse beretninger, som s3 vakte deres nysgerrighed
m.h.t. den person som de vidste, at de kristne fulgte. | andre tilfadde var det
madet med kristne og Bibelens beretninger om Jesus, der motiverede dem til
at undersgge, hvad deres egen islamiske hellige skrift egentlig sagde om
ham.

| alletilfadde far man det klare indtryk, at disse Koran-afsnit om Jesus le-
gitimerede muslimernes overgang fra at fglge Muhammed til at falge Jesus
og dermed deres omvendelse fra islam til kristendommen. Ofte forsvarede
de muslimer, der var blevet kristne, endog deres nye tro pa Jesus og deres
brud med forskellige ortodokse og uortodokse islamiske ritualer ud fraKora-
nen.

P& denne baggrund forstr man, hvorfor mere end 4/5 af de adspurgte
mente, at fulaner skulle fortssdte med at laese | Koranen efter at de var blevet
kristne. Dette tal sedttesi relief af, at alle 60 kristne fulaner tog afstand fra at
fortsadte med at udfaere de rituelle muslimske banner (salat) og den muslim-
ske Ramadan-faste! Ligesom Koranen havde spillet en afgerende rolle i de-
res omvendelse fra islam til kristendom, pa samme méade kunne de hjedpe
andre muslimer til at f& gje pa Jesus gennem Koranens | sa-tekster og siledes
i Islams autoritative skrifter finde en legitimation for at fglge Jesus.

Man kunne sa med god ret sparge, om det er en legitim brug af Koranen.
Der er ingen tvivl om, at denne Koran-tolkning er i modstrid med de fleste
laarde muslimers tolkning. Ganske vist vil ale muslimer aae profeten Isa/Je-
sus og tillaggge ham stor betydning, men de i denne artikel citerede |sa-pas-
sager vil de fleste muslimske teologer tolke i lyset af hadith (traditioner om
Muhammeds udtalelser og handlinger) og tidligere teologers udsagn pa en
s&dan made, at muslimer ikke forledestil at blive kristne.

Det ville nok ikke vaare legitimt for kristne missionager at tolke Koranen
pa samme méade som disse fulaner og anvende sadanne tolkninger i deres
forkyndelse. Derimod er der i islam mange eksempler pa muslimske grupper
og enkeltpersoner, som vadger at tolke Koranen anderledes end den traditio-
nelle. Det disse fulaner ger, er dybest set, at de vadger at tolke Koranens I sa-
passager, ikke pa basis af hadith og den senere teologiske tradition, men ud
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fra de tidligere helligskrifter, som ogsa Koranen henviser til, nemlig bl.a
evangeliet.

Frygt og dreamme

Det er et meget alvorligt skridt at tage for muslimske fulaner i Nordnigeria at
forlade islam for at blive kristne. Ogsa selvom de er blevet overbevist ud fra
Koranen (og Bibelen), om at det er det rigtige at gare. Abdullahi, for hvis
omvendelse |sa-passagerne ogsa spillede en stor rolle giver os et indblik i
problemerne ved at blive kristen.

Jeg takte som sd, »Hvis jeg bliver kristen, vil jeg blive ad-
skilt fra mine slaggtninge. Jeg vil ikke laangere have foraddre,
ingen lillebror, ingen venner, ingen kone og ingen familiex.
Det fik mig til at overveje det meget grundigt, fer jeg traf no-
gen beslutning. »L ad mig taanke det godt igennem farst, sajeg
ikke bare tager imod det, og det viser sig at vaae en lggn og
ikke sandheden.«

Hvad hjalp dem til at overvinde denne velbegrundede frygt? Over halvdelen
af de interviewede berettede om, at drgmme (og visioner) havde vearet af stor
betydning for dem i selve beslutningsfasen af deres omvendelse. Ovenfor er
alerede refereret flere eksempler pa sddanne dramme.

Musa var alerede en voksen mand og gift, da han gennem venskab med
en kristen nabo blev interesseret i kristendommen. Han begyndte at studere
Koranen for at finde ud af, hvad den indeholdt om den Jesus, som de kristne
troede p&, og som han ogsa begyndte at fgle sig tiltrukket af. En aften végne-
de han pa grund af en magkelig lyd. Det lad som om, der var nogen der pil-
lede ved grasstaget p& hans hytte. Han gik ud for at se, om det skulle verre en
af keerne, der var sluppet les, men alle kgerne 14 stille i indhegningen. Han
lagde sig til at sove igen, men kort efter fik han en drgm eller en vision.

Jeg sden mand i en hvid kappe komme ind i min hytte, men
jeg kunne ikke se hans ansigt. Hans dragt var skinnende hvid.
Han kom hen til mig og lagde sin hand p& mit bryst pa denne
méade. SA maarkede jeg en meget sgd vellugt. Det var som en
parfume eller en regelse, som jeg aldrig siden har medt. Paen
gang fyldte det hele rummet. Jeg kaampede for at rejse mig op,
og sa bgjede jeg mit hoved sddan. Derpéa sagde han til mig,
»Hvad venter du efter«
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Da han naeste dag fortalte sin kristne ven om det, sagde vennen, at det var Je-
sus, som havde mgdt ham. Denne oplevelse gav Musa frimodigheden til of-
fentligt at bekende sin tro pa Jesus — og til at se de kommende forfalgelser i
ginene.

Led os pé den rette vej

Mens det er overraskende at konstatere, at Koranen (og ogsa dregmme) har
haft stor betydning for muslimske fulaners omvendelse til kristendommen,
er det langt mere forventeligt, at en ragkke kristne personer har spillet afge-
rende roller i de allerflestes livshistorier. En kristen ven eller nabo, en praest
har krydset en fulans spor, og de har sldet falge. Maske har den kristne gaet
en omvej for at made muslimen, der hvor han var. Under alle omsteandighe-
der har det betydet en ny og ukendt vej for den muslimske fulan.

Disse kristne fulaners livshistorie er spaandt ud mellem deres udgangs-
punkt i deres familie og fulani-samfund, deres historie og kultur, og s noget
nyt, de farst lige er begyndt at udforske. Habet, som de medte i fortadlingen
om Jesus, farst i Koranen og siden i det Nye Testamente, og mgdet med
kristne med samme drgmme, lokker dem fremad, ud i det ukendte. Samtidig
har de brug for at bevare en forankring i deres udgangspunkt, for et menne-
ske uden historie og folkeligt tilharsforhold bliver rodlgst og identitetsl gst.

Er de pionerer og opdagelsesrejsende i troens verden? Eller er de faret
vild og blevet forraadere mod det muslimske samfund? Mange gange hver
dag har de som muslimer reciteret sura 1 i Koranen, ’Al-Fatihah’, i deres
banner:

| Guds den Néadiges den Barmhjertiges navn.

Al pristilkommer aene Gud, verdenernes Herre,

den nédige, den barmhjertige,

herskeren pa dommens dag.

Dig alenetjener vi, og dig alene anr&ber vi om hjad p:
Led os paden rette vej;

deres vej, som du har vist néde,

som ikke har vakt din vrede,

og som ikke er faret vild.

For Ali, Salihu, Ahmed, Umaru, Abdullahi og Musa var mgdet med Jesus

svaret pa deres bgnner. Og trods udsigten til forfalgelser kunne de sige med
Peter:
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Herre, hvem skal vi gatil?
Du har det evigelivs ord,
0g Vi tror og vi ved,

at du er Guds hellige

Noter

1

32

Det omréde af det i gvrigt muslimsk dominerede Nordnigeria, hvor der er stort
set lige mange muslimer og kristne.

Omvendel sesprocessen opdeles her i tre faser, opmagksomhedsfasen, besl ut-
ningsfasen og inkorporeringsfasen. Overgangen mellem opmaaksomhedsfasen
og beslutningsfasen er det punkt, hvor muslimen erkender, at kristendommen
udger et alternativ til Islam som han/hun maforholde sig til. Overgangen mellem
beslutningsfasen og inkorporeringsfasen er daben, der inkorporerer den tidligere
muslim i den kristne menighed.

| denne sektion af spargeskemaet skulle de interviewede vadge den af fire gradu-
erede svarmuligheder, som |& nermest deres opfattelse.

En naamere analyse af undersggel sesresultaterne viser, at agtelsen for Koranens
autoritet mindskes, efterhanden som deres omvendel se kommer pa afstand. Fler-
tallet (7 ud af 13) af de fulaner, der var blevet interesseret i kirstendommen
indenfor de sidste 5 &, tillagde Bibelen mere autoritet end K oranen, mens resten
mente, at kun Bibelen havde autoritet. Alle de (10) fulaner, som var begyndt at
interessere sig for kirstendommen for mere end 25 &r siden, tillagde ikke K oranen
nogensomhelst autoritet.

Af sikkerhedsmaessige grunde kan de interviewedes navne ikke oplyses, hvorfor
der er anvendt pseudonymer

Den klassiske islamiske tolkning af de passager, som der refererestil er, at profe-
ten Isaikke dgde pé korset, men at han blev optaget til Guds himmel.
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Paradigmeskift i
dansk mission

* Tidligere var afstanden mellem de sendende missionssel skaber og missionsom-
réderne stor. | dag er afstandene smd, og der er stadig sterre udveksling af besag
landene imellem. Det betyder bade, at der fra de nye kirker stilles stadig flere
spargsmal til vor méde at vaare kirke pai Vesteuropa, og at inspiration frade nye
kirker finder ve til vores kirker. Det betyder ogsd, at mission fremover vil
kommetil at ga begge veje. Flere af de voksende kirker i Afrikaog Asien er alle-
rede opmaarksomme pa de missionsudfordringer, der er i vores del af verden, og
de er begyndt at overveje, hvordan de kan g&ind i missionsopgaver her.

En grundlaaggende méde at forst& og forholde sig til mission pé er

ved at aflgses af en anden méde at tenke og agere i mission pa
Mens det i de sidste to drhundreder har vaaret ydre-missionsparadigmet, der
har pragget missionsforstael se og missionsindsatsi Danmark, er der igennem
den sidste halvdel af dette &rhundrede begyndt at fremvokse antydninger af
et nyt missionsparadigme, som jeg i denne sammenhaang har valgt at kalde
det glokale missionsparadigme. Samtidig med at ydre missionsparadigmet
helt frem til i dag stadig er fremtraedende, er et nyt missionsparadigme ved at
blive synligt. N&r jeg har valgt at kalde dette missionsparadigme, som vi
endnu kun kan ane konturerne af, for det glokale missionsparadigme, s er
det pga. samspillet mellem vor tids lokale og globale virkelighedsopfattel se,
og fordi mission ogsai vor tid tager udgangspunkt i den umiddelbare virke-
lighed, vi stari.

D ansk mission stér midt i et afgerende paradigmeskift eller tidsskifte.



Paradigmeskift i dansk mission

At den vesteuropadske verden stdr midt i et paradigmeskift, er efterhan-
den erkendt inden for de fleste forskningsdiscipliner og altsi ogsd inden for
missionsteol ogisk forskning. | sit allerede klassi ske missionsteol ogiske veak
Transforming Mission — Paradigm Shifts in Theology of Mission (1992) ar-
gumenterer David Bosch for, at den kristne kirkes mission p& verdensplan er
i krise og stér midt i et historisk paradigmeskift.

Krisen viser sig ifglge Bosch (s. 3-4) bl.a. i fglgende faktorer: 1) De vi-
denskabelige og teknol ogiske fremskridt og den dermed forbundne sekulari-
seringe har gjort tro pd Gud overflgdig. 2) Den vestlige verden, hvorfra den
moderne missionsvirksomhed er udsprunget, er langsomt ved at blive af-
kristnet. 3) Verden kan ikke lamngere opdeles i kristne og ikke-kristne ver-
densdele, men er overalt pragget af religies pluralisme bl.a forarsaget af mi-
gration og flygtningestremme. 4) Pga. medskyldighed i undertrykkelse og
udnyttelse af farvede folk lider Vesten og den vestlige kirke af staak skyldfa-
lelse. 5) Opdelingen i verden mellem rig og fattig bliver stadig mere udprae
get, og derige er dem, der betragter sig selv — eller bliver opfattet af de fatti-
ge — som kristne. 6) Vestlig teologi og praksis var tidligere normativ og in-
diskutabel ogsa pa »missionsmarkerne«, men er i dag suspekt i mange dele
af verden.

Krisen er et tegn pa et paradigmeskift, hvor vi er pAvej ud af det, Bosch
betegner som oplysningstidens missionsparadigme, og stér pa taarsklen til
det, han kalder det fremvoksende gkumeniske missionsparadigme.

Det er ikke opgaven her at redegere for dette paradigmeskift i en starre
international sammenhaang, men at fokusere pa danske forhold og fremdrage
en rakke af de faktorer, der ger det rimeligt ogsa at tale om et paradigmeskift
i dansk mission. Derfor former artiklen sig ogsa som en karakteristik af de
fremtraadel sesformer, som er kendetegnende for de to paradigmer. Nar dein-
ternationale perspektiver indledningsvis naevnes, er det naturligvis, fordi
dansk mission af gode grunde ikke kan betragtes adskilt fra den internationa-
le sammenhaang.

Ydre-missionsparadigmet

Y dre-missionsparadigmet er den missionsforstaelse, der har pragget og for-
met det missionsengagement, som er udgéet fra Danmark igennem dette og
forrige &rhundrede, og som stadig prasger megen missionstaankning og mis-
sionspraksisi dag. Betegnelsen ydre mission karakteriserer missionsforstael-
sen pa to vaesentlige mader. For det ferste angives nemlig med betegnelsen,
at det drejer sig om noget, der sker langt vak fra Danmark, pé fjerne konti-
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nenter. For det andet spiller betegnelsen pa sammenhamngen mellem den in-
dre og den ydre mission.

Hedningemission pa andre kontinenter
Den moderne mission feres ofte tilbage til William Carey, som i 1793 drog
fra England til Indien som den ferste missionas i det nystiftede Particular
Baptist Society for Propagating the Gospel Among the Heathen. | dansk
sammenhaang er det mest naturligt at pege pa &ret 1821 som begyndel sen pa
dansk ydre mission i og med stiftelsen af Det Danske Missionssel skab, selv-
om selskabet i starten mest fungerede som stgttesel skab for andre selskaber.
| de farste love bestemmes sel skabets hensigt og bestradbel se som: »At virke
til Kristendommens Udbredelse blandt vilde og barbariske Folkeslagyter.«
Senere fulgte en raskke ydre missionsselskaber, der sendte missionaaer til
hvert deres omréde i Afrika, Asien, Sydamerika, Mellemgsten og Grenland.
Begrebet ydre mission kom med andre ord til at betegne de bestraghel ser,
som missionssel skaber gennem udsendelse af missionagrer gjorde for at for-
kynde evangeliet og »omvende hedninger« til den kristne tro saaligt pa
»missionsmarkerne« i Afrika, Asien og Sydamerika.

Indre og ydre mission

Der har helt fra begyndelsen vagret en nsa sammenhaang mellem den indre
og den ydre mission, grundlagggende fordi de begge udspringer af samme
vakkel seshevaggel se. Baggrunden for det missionsengagement, som vokse-
de frem i 1800-tallet, skal nemlig findes i den vaskkelsesbevamelse, som
startede med de gudelige forsamlinger i 1700-tallet og senere spaltede sig i
den grundtvigske og den indremissionske bevasgel se.

Et meget konkret udtryk for sammenhaagen mellem den indre og den
ydre mission er den kendsgerning, at det var den samme person, nemlig sog-
neprassten i Kongens Lyngby Bone Falch Ranne, som béde stiftede det ferste
danske missionsselskab, og som kort forinden ogsa havde taget initiativ til
landets ferste missionshus eller bedehus. Det var de indremissionske sam-
menhaange, der stettede ydre mission, ligesom det var herfra missionagrerne
blev rekrutteret.

Den folkekirkelige ellipsestruktur
Det var saaligt blandt den nye bondestand, som var blevet frie og uafhaangi-
ge efter stavnsbandets ophaavel se og landboreformerne i slutningen af 1700-
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tallet, at vaekkelsen bredte sig. Den frie bonde gnskede nemlig ogsa en selv-
stendig og personlig kristendom. Derfor stillede han kritiske spergsmdl til
kirkens ofte rationalistiske kristendomsforkyndelse og sggte selv tilbage til
pietistisk fromhedslitteratur. Det farte til en betoning af pa den ene side det
enkelte menneskes omvendelse fra den syndige og lastefulde verden og pa
den anden side den kristne fromhed, inderlighed og forpligtelse pa mission —
bade den indre mission inden for landets greenser og den ydre mission i
fremmede verdensdele. Derfor tog vakkel sens folk ogsainitiativ til dannelse
af en rakke kirkelige foreninger og organisationer af diakonal, evangelise-
rende og missionerende art.

Som s& mange andre pa samme tid sluttede ogsa vaskkel sesfolket sig ef-
terhdnden sammen i foreninger, hvad enten disse nu var grundtvigske, indre-
missionske, lutherskmissionske eller frikirkelige. Foreningerne blev organi-
seret som sammenslutninger af mere eller mindre selvstaandige afdelinger el-
ler kredse rundt om i landet.

Selvom der fra kirkeligt hold fra begyndelsen var stor modstand mod de
gudelige forsamlinger, var der ogsa mange gejstlige, der sympatiserede med
dem. Efterhdnden blev vakkelsesbevamelserne imidlertid kirkeliggjorte —
bl.a. som faglge af markante kirkefolk som Grundtvigs og senere Vilhelm
Becks indflydelse — og kom til at fungere i naa tilknytning til folkekirken.
Der udviklede sig pa denne méade en folkekirkelig ellipsestruktur med to
centre, hvor sognekirken eller valgmenigheden var det ene center, og missi-
onshuset eller forsamlingshuset det andet.

Selskaberne for ydre mission blev en naturlig del af denne kultur og
struktur, idet de voksede frem i samme bondekultur og udviklede sig som
selvstamndige foreninger med lokale kredse. | relation til folkekirken blev de
af mange opfattet som folkekirkens forlaangede arm i andre dele af verden og
blev i praksis folkekirkens ydre mission, p& samme made som Indre Mission
og de diakonale bevaggel ser blev folkekirkens diakonale og evangeliserende
arbejde.

Dansk Missionsrad og stiftsudvalgene for ydre mission
De folkekirkelige missionsselskaber gik i 1912 sammen om at danne Dansk
Missionsrad, som et samarbejdsorgan for de folkekirkelige missionsselska-
ber bl.a. under inspiration af internationale missionskonferencer og missi-
onsbegejstring.

DaDansk Missionsrad i 1962 blev gkumenisk, voksede der blandt de fol-
kekirkelige missionsselskaber et gnske frem om at markere deres saxlige
placering og opgaver, hvilket farte til, at man i 1965 lavede et Folkekirkens
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Missionsréd i Dansk Missionsrads regi. Folkekirkens Missionsrad aandrede i
1987 navn til Dansk Missionsréds Folkekirkelige Afdeling pga. strukturaan-
dringer i missionsrédet.

| 1974 tog Folkekirkens Missionsréd sammen med landets biskopper ini-
tiativ til at nedsadte stiftsudvalg for ydre missioni alle landets stifter med det
formdl at styrke interessen for ydre mission, stette menighedernes missions-
indsats og formidle kontakt og samarbejde mellem de folkekirkelige missi-
onssel skaber. Hovedfunktionen for disse stiftsudvalg kom til at ligge pa gen-
sidig orientering og afholdelse af et drligt ydre missionssteevne i stiftet.

Missionsselskabernes situation i dag

Selvom der stadig er missionsopgaver at |gse, er ydre missionssel skabernes
arbejde pa mange méader lykkedes. | dag er de fleste lande i Afrikaog Asien
ikke »missionsmarker«. | stedet er der fremvokset selvstasndige og modne
nye kirker, som selv er begyndt at tage ansvar for at formidle det kristne bud-
skab til dereslandsmaand og i de omkringliggende lande.

Organisatorisk er der i dag stor forskel pa kontakten mellem missionssel-
skaber og indre missionssammenhange. | praksis er der dog stadig en nag
forbindel se mellem den indre og den ydre mission, idet det oftest er den sam-
me gruppe mennesker, der statter begge typer organisationer, og da de fleste
udsendinge stadig hentes fra indre missionske ssmmenhaange.

Som organisationer er missionsselskaberne pragget af de samme pro-
blemstillinger som alle andre organisationer, der er fremvokset omkring ar-
hundredeskiftet. De frivillige organisationer var dengang fadlesskabets
grundkategori. Det var i disse organisationer, at livet i fadlesskabet udspille-
de sig, hvad enten det sd var i arbejderbevaagelsen, missionshuset eller an-
delsbevaggelsen. | dag udspiller fadlesskabet sig p& andre méader, hvilket be-
tyder, at selskaberne pragyes af faldende antal kredse og manglende med-
lemstilgang. Det Danske Missionsselskab har f.eks. haft et fald i antallet af
kredse fraomkring 2300 i 1947 til omkring 700 i 1998. Samtidig er nye stat-
tegrupper kommet til saarlig i form af genbrugsforretninger og individuelle
givere.

Selvom flere af missionsselskaberne bruger betegnelsen »folkekirkelig
mission« i deres navn, gadder den samme ellipsestruktur stadig med en klar
opdeling mellem den officielle kirke og de frie organisationer. Samtidig er
kendskabet til og kontakten mellem missionssel skaberne og folkekirken ble-
vet stadig mindre i den sidste halvdel af dette &rhundrede, hvilket ogsa er til-
fad det for de beslaggtede indre missionske sasmmenhaange.
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Mission i Danmark

| en artikel om folkekirken, den nationale kultur og mission i Dansk Kirkeliv
skriver tidligere generalsekretaa i Sudanmissionen Mogens Mogensen, at
folkekirkens starste udfordring i dag er mission i Danmark.

P& samme made som ydre-missionsbevaagel sen voksede frem af gudelige
forsamlinger og vakkelseskristendom i den danske bondekultur, siledes
kommer motivationen til mission i dag farst og fremmest fra den urbane,
multietniske og pluralistiske virkelighed, som er i Danmark i dag. Lad mig
pege pa 3 forhold, der aktuelt motiverer til at tale om mission og forholde sig
til mission paen ny méde i folkekirkelig sammenhaang.

Det forste er tilstedevegelsen af op mod 300.000 indvandrere og flygt-
ninge eller —om man vil — nye danskere framere end 170 forskellige lande i
verden. Ca. halvdelen af disse vurderes af veare muslimer, ca. 10.000 buddhi-
ster og hinduister, mens resten kommer fra en kristen eller ateistisk bag-
grund.

Tvagkulturelt Center gennemferte i 1996 en undersggelse af den danske
kirkes relation til etniske minoritetsgrupper i Danmark. En af konklusioner-
ne var, at tilstedevaaelsen af etniske minoriteter og fremmede religioner ud-
fordrer kirken til at forholde sig til mission, til at drefte, hvad kirkens missi-
on er, og til at vage i mission i forhold til disse grupper. Siden da er der
ivaaksat projekter og samarbejder i relation til etniske minoriteter mellem
sognemenigheder og missionsselskaber i Arhus, Kolding og Odense, for-
uden eksisterende samarbejder i Kgbenhavn. Senest har biskopperne i for-
aret 1999 nedsat et udvalg, der skal arbejde pa landsplan med relationen til
muslimske befolkningsgrupper og mennesker af anden tro.

Det andet forhold, der motiverer til at tale om mission, er det voksende
antal udabte eller kultur-kristne danskere, der er vokset op uden kendskab til
kirke og kristendom. Pa en konference om fremtidens prasst arrangeret af
kirkeministeren i efterdret 1998 blev der siledes sat fokus p& mission frato
oplasgsholdere. Lektor Hans Hauge pegede i et oplagg om forventninger til
prassten i et sekulariseret samfund pd, at der nu tales om afsekularisering, og
om at religionerne vender tilbage, hvilket sadter kirken i en helt ny situation
0g giver prassten en ny rolle som missionaa. Ligeledes talte tidl. undervis-
ningsinspektar Ejvind Sgrensen i sit indlasg om forventninger til prassten set
fra et bysogn om behovet for at nyformulere kirkens budskab for moderne
mennesker og sagde i den forbindelse, at opgaven er enkel nok; det drejer sig
om mission og om undervisning, og det er ikke afgarende om missionsmar-
ken omhandler 90 eller 95% af folkekirkens mediemmer. Og i Kabenhavns
stift har biskoppen ansat en stiftspraest for mission, hvis opgave det bl.a. er at
tage initiativer til mission i forhold til udabte, hvilket konkret kan dreje sig
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om dabsundervisning og forsgg med udvikling af gudstjeneste- og menig-
hedsformer for nydabte.

Det tredje forhold, der motiverer til at tale om mission, ligger i forleangel-
se af de to ferste og drejer sig om den nye andelighed, der er vokset frem i
sporene pa sekulariseringen og madet med Pstens spiritualitet. New Age-
tanker og nyreligigsitet har pa mange mader udfyldt det andelige vakuum,
dér hvor der er blevet lagt afstand til kirke og kristendom, men det har ogsa
skabt en dbenhed for kristen spiritualitet, der for nogle har fart til et nyt
mede med Kristus. Sognepraest Ole Skjerbask Madsen har sdledes igennem
flere & afholdt saalige gudstjenester rundt om i landet for mennesker i New
Age-miljget under betegnelse | Mesterens Lys og erfaret en stor kontakt og
modtagelighed for det kristne budskab i forhold til disse mennesker.

N&r udvalget Tamketanken, som er nedsat af Kgbenhavns biskop, i sin
anden delrapport fremlaagger sine bud pakirken i storbysamfundet, er det s&
ledes ogs& missionsbefalingen, der bliver fremhaevet som formal sbeskrivelse
for folkekirken. Og det understreges, at folkekirken med denne formalsbe-
skrivelse er forpligtet pd alle mennesker i byen uanset nationale, kulturelle
eller religigse tilhgrsforhold. Mission er sdledes blevet et ngdvendigt begreb
til at betegne og samle Den Danske Folkekirkes vassentligste udfordringer i
vor tid.

Den lokale og den globale virkelighed

Som et forsgg pa at samle den spaanding og det samspil, der er mellem vor
tids lokale og globale virkelighed, er der inden for de sidste artier blevet kon-
strueret et nyt begreb, nemlig ordet »glokalt«. Ordet er et forseg pa at ud-
trykke, at det lokale og det globale haasnger sammen i vores virkelighedsfor-
stéelse, og at vi trackkes i begge retninger. Samtidig med at vi bliver globalt
orienteret gennem medier og internet, bliver vi ogsa lokalt bevidste. Samti-
dig med at vi arbejder internationalt og flyver verden rundt, rykker vi ar-
bejdspladsen ind i hjemmet, og samtidig med at vi f@lger verdens konflikter i
fjernsynet, ma vi tackle felgevirkningerne af dem gennem nye multietniske
problemstillinger i lokalsamfundet. Sammenhaengen betyder ogsd, at vi vil
forholde os direkte til mennesker og problemstillinger i andre dele af verden,
f.eks. gennem venskabskontakter, besgg og udvekslinger, og ikke alene gen-
nem stette til organisationers og selskabers arbejde.

Ogsdi forhold til mission er det ngdvendigt at forholde sig glokalt til vir-
keligheden, og det er saledes ikke laangere muligt at skelne mellem indre og
ydre mission. Tidligere var af standen mellem de sendende missionssel skaber
og missionsomréderne sa stor, at man reelt kunne tanke og arbejde pa én
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méade i Danmark og pa en helt anden mé&de i Afrikaeller Asien. | dag er af-
standene sm@, og der er en stadig sterre udveksling af besag landene imel-
lem. Det betyder bade, at der fra de nye kirker stilles stadig flere spargsmal
til vores made at vaare kirke pai Vesteuropa, og at inspiration fra de nye kir-
ker finder ve til voreskirker. Det betyder ogsa, at mission fremover vil kom-
metil at g& begge veje. Flere af de voksende kirker i Afrikaog Asien er alle-
rede opmaaksomme pa de missionsudfordringer, der er i vores del af verden,
og er begyndt at overveje, hvordan de kan gaind i missionsopgaver her.

Yderligere vil et trovaadigt missionsengagement i en multietnisk verden
vage ngdt til at forholde sig til de samme etniske befolkningsgrupper for-
skellige steder i verden. Det vil f.eks. ikke vaare trovaardigt, hvis et missions-
selskab arbejder blandt pakistanere i Asien, men ignorerer pakistanerei Dan-
mark. Omvendt kan et missionsengagement blandt f.eks. somaliere i Dan-
mark &bne veje for et missionsengagement i Somalia, ogsd selvom
personernetil et sddan engagement slet ikke skal findesi Danmark, men ma-
ske i en samarbejdskirke i f.eks. Etiopien, hvor man béde kender sproget og
kulturen.

Partnerskab og mellemkirkeligt arbejde

De kirker, som er fremvokset som feglge af missionsselskabernes arbejde, er i
dag selvstandige kirker, der gnsker en naturlig kontakt og et jaavnbyrdigt
partnerskab med kirkerne i Vesteuropa. Det sadter bade folkekirken og mis-
sionsselskabernei et dilemma, idet kontakten ofte er kommet i stand gennem
et missionsselskab, der dog ikke umiddelbart reprassenterer den nationale
kirke.

Udviklingen af en officiel mellemkirkelig instans i folkekirken med Det
Mellemkirkelige R&d og mellemkirkelige stiftsudvalg er derfor af afgaerende
betydning for folkekirkens muligheder for at etablere troveardige partnerska-
ber med kirker i andre verdensdele. Samtidig fordrer denne udvikling et naat
samarbejde med missionssel skaberne, der ofte bade har opbygget relationen
og samarbejder med de pagaddende kirker.

Partnerskaber og strategiske alliancer mellem p& den ene side kirker og
organisationer i den tredje verden og pa den anden side kirker og organisati-
oner i vores del af verden om mission, ngdhjadp og mellemkirkeligt arbejde
vil siledes blive en af fremtidens vaesentligste samarbejdsformer.
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Lokalmenigheder og funktionsmenigheder som base

Den glokale virkelighed har ogsd afgarende felger for vores made at fungere
som kirke pA Mensvi i Danmark i dette og forrige &rhundrede har levet med
en dlliptisk kirkestruktur med redder i landbrugssamfundet, er der meget, der
tyder pa, at kirkestrukturen i storbysamfundet fremover vil blive mere kon-
centrisk med en raskke forskellige lokalmenigheder og funktionsmenigheder
som base for kirkens diakonale og udadrettede arbejde.

Stadig flere sognegarde skyder frem ud fra gnsket om et aktivt menig-
heddliv i sognet, antallet af sognemedhjadpere vokser, mange forskellige
funktionspreester med forskellige specialopgaver er blevet en del af kirkens
arbejdsform, og stadig flere prasster og menighedsr&d overvejer, hvordan de
kan tage relevante diakonal e og udadrettede opgaver op i sognet.

Tamnketanken i Kgbenhavns stift forestiller sig i den forbindelse mulighe-
den af funktionskirker og -menigheder i Kgbenhavn med egne menigheds-
réd, f.eks. kirker for studerende, fremmedsprogede eller drevet af kirkelige
foreninger. | missionsperspektivet vil etniske og multietniske menigheder og
fadlesskaber i folkekirkeligt regi kunne komme til at spille en central rolle
som brobyggere mellem dansk folkekirketradition og nye etniske befolk-
ningsgrupper, ligesom de vil kunne vaae brohoveder for mission i andre dele
af verden.

Med lokalmenigheder og funktionsmenigheder som de kirkelige baser
for diakoni og mission stér de diakonale organisationer og missionsselska-
berne sdledes over for en helt ny udvikling, hvor dei hgjere grad vil komme
til at st som formidlere og specialister end som egentlige udferere.

Folkekirkens Mission

Som et forseg pa at imadekomme den nye missionsvirkelighed, som det glo-
kale missionsparadigme er udtryk for, eandrede de folkekirkelige missions-
selskaber i samarbejde med stiftsudvalgene for ydre mission i 1997 navn.
Dansk Missionsréds Folkekirkelige Afdeling blev til Folkekirkens Mission
og ivarksatte et tredrigt pilotprojekt. Opgaven var at udvikle en fadles profil
i forhold til folkekirken, engagere folkekirkemenigheder i mission og udvik-
le samarbejder mellem folkekirken og missionsselskaberne. Pilotprojektet
vil blive evalueret i fordret 2000, hvorefter der vil blive taget stilling til den
videre udvikling af samarbejdet p& baggrund af de indhentede erfaringer.
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Fra missionsselskaber til missional kirke
Hvis man skal sammenfatte problemstillingen i paradigmeskiftet i dansk
mission, sd kan det kort geres ved at sige, at dansk mission er pavej vak fra
mi ssionssel skaberne som ankerpunkter for mission og pa vej mod kirken el-
ler lokalmenigheden som missionens ankerpunkt.

Inden for de seneste &r er begrebet missional kirke begyndt at dukke op i
international missionglitteratur, og maske er det et sddant begreb, som kan
vare med til at skabe en ny forstaelse for og engagement i mission i vor tid. |
1998 udkom bogen Missional Church — A Vision for the Sending of the
Church in North America, som resultatet af et flerdrigt studiearbejde blandt
en gruppe amerikanske missiologer. Med betegnelsen missional gnsker for-
fatterne at understrege kirkens essentielle natur og kaldel se som Guds kaldte
og sendte folk.

Begrebet missional kirke rummer pa to vaesentlige omréder muligheden
for en nytaankning i forhold til ydre missions- og missionssel skabstaankning.

For det farste kan ordet missional vage et tiltraangt nyt teologisk begreb
for det at vage i mission. Delsfordi vi i dansk sammenhaang mangler et tids-
svarende begreb, idet ordene missionsk og missionerende vakker forkerte
associationer, dels fordi det uden problemer kan bruges sammen med f.eks.
begrebet diakonal.

For det andet fordi begrebet missional kirke knytter mission sammen
med kirken og dermed angiver, at det er kirken, der i sin natur er forpligtet pa
mission, og at mission altsa ikke er en bibeskadftigelse for saaligt interesse-
redei forskellige interesseorganisationer.

Midt i overgangen mellem et historisk ydre-missionsparadigme og et
endnu ikke fremvokset glokalt missionsparadigme kan begrebet missional
kirke vaare en konkret hjadp béde for folkekirken og missionsselskaberne i
en nybesindel se pa mission, bade teologisk, organisatorisk og praktisk.

Teologisk udfordres vi til at gennemtaanke, hvad det indebager at vaae
missional kirke. | den ovenfor naevnte bog Missional Church (s. 11) opreg-
nes 5 karakteristika for en missional ekklesiologi. Den skal vaare bibelsk —
baseret pa det bibelen lazrer, den skal veae historisk —med rod i den nationa-
le kirkes historie, den skal vaae kontekstuel — tagende skikkelse ud fra de
konkrete omgivel ser, den skal vaae eskatol ogisk — bevasgende sig mod Guds
lovede fuldendelse af al ting, og den skal vaae praktiserbar — kunne over-
sadtestil praktisk handling.

Organisatorisk udfordres vi til at overveje, pa hvilken made et missions-
ansvar skal forvaltes og organiseresi den danske kirke. Skal det ske som en
instans i kirken, pa samme méde som f.eks. det pasdagogiske arbejde udvik-
lesi Folkekirkens Paadagogiske Institut og det mellemkirkelige arbejde i Det
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mellemkirkelige Ré&d og de valgte stiftsudvalg? Skal det skei et formaliseret
partnerskab mellem instanser i kirken og konkrete missionsselskaber, som
det f.eks. sker i Norge gennem Samarbeidsrad for menighet og misjon og i
Danmark kunne ske i et samarbejde mellem de eksisterende stiftsudvalg for
mission og konkrete missionssel skaber? Eller skal det ske uformaliseret som
selvsteandige stiftsinitiativer og lokale samarbejder mellem menigheder og
enkeltsel skaber?

Praktisk udfordres vi til at overveje, hvordan de konkrete missionsopga-
ver |okalt og globalt bedst kan blive varetaget i et samspil mellem folkekirke
og menigheder p& den ene side og missionsselskaber og kirkelige organisati-
oner p& den anden. Her ligger en udfordring béde til lokalmenigheden om at
finde former til en udadrettet indsats bade lokalt i sognet og globalt i andre
dele af verden og til organisationerne om at finde méader at vaare formidliere
af erfaring og ressourcer til menighederne pasamt at indga i konkrete samar-
bejdsprojekter i mission.

| &ret for fejringen af folkekirkens 150 ars fadsel sdag kan det vage rele-
vant at erindre om, at folkekirken blev til som en frugt af det gamle paradig-
me og i spandingsfeltet mellem den officielle kirke og de frie organi sationer.
Det kan ogsa vaae relevant at sperge om, hvad det nye paradigme betyder
for den fremtidige udvikling af folkekirken — om den krise, som kirke og
mission star midt i, ikke netop er muligheden for at tage nye skridt og lasgge
grunden til en ny udvikling som missional kirke.
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Mission ar 2000

Kontekstuel falsomhed i missiologien

* Den teologiske trafik falger ikke laengere den gamle ensrettede vej fra Europa
til Afrika. Vores egne teologiske traditioner ma derfor ga i dialog med de nye
livs- og kontekstorienterede teologier i Afrika, Asien, Latinamerika og Stille-
havsomradet, for ikke at blive provinsielle og marginaliserede.

vaggelse. Det kan vi konstatere her tagt pa & 2000. Den ekspansive

missionsbevagyelsei Vesten udgjorde meget |aange den magtfulde og
dominerende referenceramme for missionsforstaelsen og missionens praksis
rundt omkring i verden. Men det ger den ikke laangere.

Der er sket en sakaldt ‘ kopernikansk vending’ eller ‘revolution’. Kristen-
dommens tyngdepunkt er rykket fra vest/nordvest til syd. Maske er dette den
vigtigste indsigt i missionen og missiologient, som vi tager med os ud af det
20. &rhundrede. Vendingen eller revolutionen udger den sterste udfordring til
missiologien, som har til opgave at integrere og bearbejde den nye virkelig-
hed.

Globalisering? og kontekstualisering (se senerei teksten) spiller en afge-
rende rolle i lgsrivelsen fra den gamle referenceramme. Begge dele vil
utvivisomt udvide og feestne sig i det 21. &rhundrede. Det vil fa store konse-
kvenser for kristendommen. Det vil gve indflydelse pa forstdelsen af den
kristne tro og resulterei en slags reformation af den kristne kirke.

Den vassentlige tyngdepunktsforskydning i missionsbevagyelse og -for-
stéelse kan man reagere forskelligt pa. Man kan i sin egen kirke, mission og
teologi vadge at overse eller tilsidesadte den. Det sker fx i den sakaldte oste-
klokkemission. Det er den mission, som hverken pavirker eller pavirkes. Ten-
densen kan sporesi nogle af de gamle vaskkel sesbevaggel ser, men den findes

D en globale kristendom har |asrevet sig fra den vestlige missionsbe-
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i virkeligheden i de fleste kirkelige miljger. Det sker ogsdi en del kirkelig te-
ologi. Den kan have sveat ved at se, hvad pejlingerne eller udfordringerne
fra den globale og gkumeniske kristenhed skal gare godt for. Der findesi en
dansk sammenhaang en solid tradition for at se alle farerne ved de nye udvik-
lingstendenser.

Men forskydningen af tyngdepunktet kan ogsa blive en ny anledning til
besindelse pa kirkens mission og en relevant missionsforstaelse pavej ind i
et nyt arhundrede. Her ser man ikke forbi farerne, men mulighederne i den
nye situation er i fokus. Vi skal ikke ukritisk falde for fortiden. Vi méa &bent
og kritisk gd i lag med den indsigt, som levende mennesker har kaampet sig
igennem til. Deres lidenskabelige sggen har ogsa kastet noget af sig de sidste
artier, som jeg vil skitserei det felgende tvaasnit af de nutidige missionsteo-
rier.

Sidst i det 20. arhundrede

Den kristne mission viser den fulde bredde af de kristnes eller kirkens man-
dat i verden. En krydslassning af forskellige tekster om mission og missions-
teorier fra de sidste 30-40 & danner baggrund for denne artikel. Endelig vil
jeg beskrive nogle af de perspektiver og opgaver, som vi i missiologien stér
med tagt pa & 2000.

Teksterne tér i et spandings- og delvis konfliktfyldt forhold til hinan-
den. Nogle har talt om krise og polarisering i den moderne missionstaank-
ning. Men pa visse omrader overlapper teksterne ogsa hinanden. Det skyldes
naturligvis, at megen missionstaakning stér paskuldrene af anden taankning.

Lagen om mission har undergaet store forandringer. Den sterste af disse
er nok beveggelsen i 60 erne fra en negativ vurdering af sekulariseringen
over mod et jatil det sekulare, til verden. Det er forskelligt, hvordan man
vurdererer missiologiens verdens-vendthed, men tendensen i udviklingen er
denne: Kirken kunne fortsat opfattes som et instrument for Guds mission,
men Guds sendelse (missio Dei) til verden var ikke laangere bundet til kir-
ken. Gudsrigets kregfter og frelsens tegn kunne nu afdakkes i kampen mod
umenneskelige strukturer. Det kom i farste omgang til et opger med den tra-
ditionelle kirkelige, evangeliserende mission, der nu skal omdannesttil et re-
volutionaat socialt og politisk engagement og til dialog og fadlesskab med
ikke-kristne religioner.

Denne missionens venden sig mod verden og det humane forstyrrede for-
stéeligt nok mange sakaldte konservative, evangelikale missionstankere. En
staak polarisering i missionsforstaelsen kan aflasses i 70’ erne. Reaktionerne
pa udviklingen betad fx et modsagningsforhold og frontdannelser mellem

48



Mission &r 2000

Kirkernes Verdensrad (KV) og Lausannebevasgel sen. Sidstnaavnte s sig selv
i opposition til den moderne udvikling i missionsteologien. Senere er der
igen sket en opbladning af fronterne, nogle taler om en betydelig tilnsamel-
se, og det samlede billede ser ikke mindre broget ud i dag.

Sekulariseringen af missionsteologien i 60’ erne og fremefter blev udvi-
det med en speciel interesse for mennesker af anden religion og tro. Ogsa
Det andet Vatikanerkoncil (1962-65) i romersk-katolsk regi 8bonede med sit
fornyelsesprogram for en inkluderende holdning i spergsmalet om en forsta
else af andre religioner. Kirkens missionsaktivitet gik blandt andet ifglge
KV’s missionskonference i Bangkok (1973) ud pa at vaskke den Kristus, som
»sover i religionernes nat«.

Nar der i nyestetid er talt om en global kristendom og en gkumenisk mis-
sionsforstéel se og kontekst, skal det ikke tolkes i retning af, at der réder én
fadles, enhedsopfattelse af missionens teori og praksis. Der findes snarere en
betydelig pluralitet og pluralisme set bade i et kontekstuelt og universelt per-
Spektiv.

| denne forbindelse er det vigtigt at gere opmagksom pafelgende: En be-
tydelig forskydning af tyngdepunktet (en demografisk forskydning) i ver-
densmissionen de sidste par artier gar, at det maske slet ikke er missionstaan-
kere, kirkeledere, fagteologer m.fl. fravores del af verden, som kommer med
de afgarende overvejelser over missionsforstiel sen ved artusindskiftet.

Vi kan fx konstatere, at vaksten i mission fra ikkevestlige kirker (syd-
syd mission) er sa stor i disse &r, at missionagrantallet fra disse kirker ved &r
2000 vil overstige antallet af missionager fra Vesten. ‘Den tredje Kirke' fra
Asien, Afrika og Latinamerika kommer med stor styrke og vitalitet. Langt
over halvdelen af de kristne i verden bor faktisk i disse omréder af verden.
Og antallet af kristne vokser kraftigt hvert &r. Konkret betyder det, at vi ma
leare at se pa afrikansk kristendom som den mest fremtraadende og reprassen-
tative kristendom i det 21. arhundrede. Nye teologiske og kirkelige dagsor-
dener vil dukke op fra de sydlige egne. Vi kan betegne det som et teologisk
imperativ for teologer og missionsteankere i Vesten at tage de nye bidrag fra
syd alvorligt. Den teologiske trafik falger altsaikke laangere den gamle ens-
rettede vej fra Europatil Afrika.

Grupper af missionsteorier

Det er frugtbart at se bagom de amindelige opdelinger i skumenisk, evange-
likal, romersk-katolsk osv. , opdelinger, der kan lgbe Igbsk i underopdelin-
ger. Den kendte missionsteolog Peter Beyerhaus har fx sggt at pavise, at de
evangelikale kan opdeles i 6 forskellige undergrupper. Ved et tvaasnit i det
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bagomliggende teol ogiske landskab kommer vi bedre til rette med, at missi-
onsopfattelsen ikke lader sig opsplitte i undergrupper pa den gamle og fastl&
ste méde.

Heller ikke et andet kendt forsgg pa at grovopdele missionsteorierne
forekommer helt tilfredsstillende. Det er den opdeling, som f@lger hoved-
grupperne: Relativistiske modeller, politiske modeller, triumfalistiske mo-
deller — og endelig mission som medvidende Kristus-efterfelgel se. Fx. dak-
ker den triumfalistiske tilgang trosbevaayel sens eller de herlighedsteol ogiske
stremninger i nutidens missionsarbejde. Ogsa de karismatiske og penteko-
stale stramninger, som spiller en meget betydningsfuld rolle pa verdensplan,
er vanskelige at placere under en fadlesnaavner som den triumfalistiske.

Falgende ‘ grupper af missionsteorier’ kan opstilles:

1. Mission skyldes Guds initiativ og indgriben.

2. Mission er en kirkelig aktivitet eller livsytring.

3. Mission er en forlgsningens historie i verden.

Den ferste tanke haanger sammen med og fortssdter den mere klassiske og
traditionelle missionsopfattelse, som afsager sit fundament i bibelteksterne
(og méske ogsai den kirkelige tradition). Det er her naturligt og rigtigt at tale
om en bibelsk missionsteologi, som fortadler os det berettigede i kristen mis-
sion ud fraBibelen. Hvad er mission overhovedet ud fra de bibelske skrifter?

Overfor denne missionstaankning ‘fra oven’ stér der nogle af de moderne
opfattelser, indfanget i punkt 2 og 3. Her er det ikke mindst denne verdens
livssammenhamnge og forskelligartede kontekster, som udger den primaae
interesse. Derfor taler disse missionsteorier ‘fra neden’ ssalig meget om til-
stedevaael se, menneskelighed, dialog, be-frielse osv.

Denne opdeling mellem ‘fra oven’ og ‘fra neden’ forekommer mere
frugtbar, nér vi betaanker, at der findes en fadles referenceramme af faktorer,
som alle opfattelser er ngdt til at tage alvorligt og lade sig forpligte af | dag —
og helst stdi kritisk dialog med. Det drejer sig om globalisering, postmoder-
nisme, religigs pluralisme og relativisme. Blot antydningen af disse ord og
begreber viser, at konteksten for det missiologiske arbejde er i opbrud og un-
der omdannel se.

Men denne skelnen mellem ‘fraoven’ og ‘franeden’ er maske ogsa mest
af alt mere falsom i medet med de glidende overgange og sammenhaange,
der bestdr mellem de forskellige missionsteorier i nutiden. | forhold til
spgrgsmalet om Skriftens rolle og autoritet far vi mere hjedp af en sddan
skelnen. Den giver bevidsthed om, hvad der inspirerer missionsforstael sen.
Nar fx ogsa konservative missionsteologer og missionaarer i dag bevidst gar
brug af indsigter fra antropologi, kulturkundskab, religionsvidenskab, sprog-
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videnskab og andre fag ‘franeden’, haanger det ikke sammen med en tilside-
sadtelse eller nedvurdering af Skriftens autoritet.

Et gennemgdende traek i dag er understregningen af, at mission ikke er
missionagernes, missionsselskabernes eller sendelseskirkernes mission.
Mission er den treenige Guds gerning. Men netop denne understregning er
blevet forklaret via forskellige spor i misssionstakningen. Missio Dei-
tankningen er blevet brugt bade af missionsteorierne ‘fra oven’ og ‘fra ne-
den’. Mere om disse spor i tamkningen eller grupper af missionsteorier efter
den faglgende ekskurs.

Ekskurs: Kontekstuel teologi/kontekstualisering

Dette kan udtrykkes mere teologisk, og forklaresi sammenhaang med udvik-
lingen af kontekst-opfattelsen og den moderne kontekstualiseringsdiskussi-
on:

1) Spergsmalet om identitet og relevans. Mange kontekstuelle teologier i
dag befinder sig i spaandingsfeltet mellem identitet og relevans. Den syste-
matiske problemstilling og udfordring er et spergsmd om, hvordan man
bedst kan kommetil rette med teologiens identitet og relevans. Der er et dob-
beltspargsmal, som saalig udfordrer den kontekstorienterede teologi: Hvor-
dan undgér man teol ogisk isolation p& den ene side? Og hvordan undgéar man
en ukritisk tilpasning af teologien til bestemte virkelighedsopfattel ser og tan-
kesystemer pa den anden side? Disse spargsmdl fordrer vigtige teologiske og
missiologiske afgarel ser.

Der kan gives et centralt og udfordrende eksempel herpd. | kristologien
har man ud fra aktuelle interesser forsagt at |@se problemerne pato mader: |
den moderne jargon kaldes de henholdsvis »kristologi fra oven« og »kristo-
logi fra neden«. Det vil sige at tamke kristologi enten ud fra benbaringen i
Jesus Kristus som givet forudsagning eller ud fra menneskets egen erfarings-
horisont og historiske kontekst. Men ved at tamke enten-eller har man for-
kludret tingene ved at lave kunstige teologiske modsagninger. Man har
egentlig skabt en polarisering og krise, som ikke altid har ‘ noget p& . Helt fra
Oldkirkenstid har der vaaret tradition for ikke at skabe en udngdvendig mod-
satning mellem kristologi ‘fraoven’ og ‘franeden’.

Mange nutidige Igsningsforseg pa kristologiens omréde kan ses i sam-
menhaang med en generel antropologisering af gudsbilledet i den teologiske
tankning. Det maarkes ogsa meget stagkt i missionsopfattelsen. Det udfor-
drende spergsmal bliver da, som jeg vil formulere som et bade-og-spargs-
mal. Har man bade formaet at begrunde kristol ogiens betydning for menne-
skets frihed og identitet, som udger kristologiens relevans, og samtidig sikret
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Sig, at der er kontinuitet og overensstemmel se med kristologiens oprindelige
teologiske indhold — kristologiens identitet?

Den karakteristiske sagen efter identitet i afrikansk teologi, som jeg selv
har forsket i, og det voksende krav om relevans i det teologiske arbejde kan
selvfalgelig begrundes og beskrives paforskellig made. | Afrika aktualiseres
spargsmalet om kristen identitet og selvforstaelse specielt i forholdet til de
farkristne eller oprindelige afrikanske religigse tradititioner.

2) Men hvad er kontekstuel teologi og kontekstualisering egentlig? Be-
tegnel serne daskker over forskellige tilgang til det teologiske og missiologi-
ske arbejde, men hovedsagen er klar nok: Det ledende kendetegn pa kontek-
stuel teologi er, at den er bevidst om konteksten, det vil sige den sociae, hi-
storiske og kulturelle sammenhaang teologien indgar i, pavirker densindhold
pa en fundamental made. De kontekstuelle teologier er forseg pa at artikule-
re en ny made at lave teologi pa. Vi forbinder dem saalig med Asien, Afrika
og Latinamerika. Universelle (vestlige) refleksioner over evangeliet naede
pa en méade ikke langt nok. De omhandlede ikke de emner eller problemer,
som var mest presserende i disse store omrader af verden, fx fattigdommens
og undertrykkelsens tunge byrde eller kampen for at skabe en ny identitet ef-
ter kolonitiden. Skulle teologien undga at blive rodlgs og luftig, métte den
tage konteksterne serigst, som menneskers liv og fadlesskaber er formet i.
De kontekstuelle teologier er hovedsagligt pragget af problemstillingerne
omkring forholdet til kulturen og de sociae strukturer. Begreberne ‘kon-
tekst’ og ‘kontekstualisering’ opleves af nogle som vaarende vage og upraeci-
se. Eller som ‘t&ge’ -termer. Men maske kan felgende forklaring give lidt
mere lys over brugbarheden af disse termer:

Begrebet kontekst er udviklet gennem arbejdet med litteraare kontekster.
Altsd i overvejelserne om tekstens placering mellem teksterne. Det |atinske
ord ‘textus kan betyde ‘vaey’, det, der er vaavet sammen, og ‘ con-textus’ be-
tyder daendnu klarere ‘ sammen-vaavet’. Begrebet kontekst har derfor en god
og ligefrem betydning, fordi livet og historien er sammenveevet af mange
tréde. Frabl.a. bibelvidenskaben ved vi, hvilken rolle den litterare sammen-
haang spiller. En tekst, vi laeser, er vaevet sammen med andre tekster. Men
ved siden af denne betydning finder vi i bibelvidenskaben ordet kontekst ud-
ledt af det latinske ‘tegere’ (‘tego’), der betyder daskke, skjule. Det kan altsa
00sa betyde det, der er dakket og skjult. Det benyttes daom hele den histori-
ske ‘ramme’, det miljg, som ligger bag de bibel ske skrifter. Kontekst betyder
derfor i denne lidt mere udvandende betydning ‘ramme’, ‘omgivelse’, ‘sam-
menhaang’, historisk miljg osv., uden at det er specielt klart, hvad der sigtes
til. Det er denne jargonmaessige tale om ‘kontekst’, som flytter med over i
kontekstual i seringsbegrebet.
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Hvad er kontekstualisering? Den er ogsa en slags betingelse for den krist-
ne mission og evangelisering, som nu bevidst i teori og praksis viser, at kri-
stentroen tager farve efter sin socio-politiske kontekst, og at kristentroen p&-
virker og forandrer den kultur, som den slér rod i. Begrebet kontekstualise-
ring indfanger dette dobbelte perspektiv.

Begrebet dukkede farste gang op i 1972 i regi af et teologisk studiearbej-
de i Kirkernes Verdensrad. Sprogligt er det en nyskabelse. Hensigten med
det nye og s3kaldte ‘tredje mandat’ til Theological Education Fund (TEF) 1&
i den teologiske uddannelse i den tredje verden, som skulle fare til et virke-
ligt made mellem studenten og evangeliet i rammen af dennes egne tanke-
og kulturformer og til en levende dialog mellem kirken og dens omgivel ser.

Man kan sige, at udfordringerne frakulturforskellenei relation til kirkens
missionsarbejde kommer i fokus med det nye begreb. Men det er ikke sidan,
at begrebet dagkker over et helt nyt og moderne problem. Kristendommen
som oversadtel sesbevasgel se, spargsmalet om kulturel tilpasning, akkommo-
dation, stedegengarelse, inkulturation osv. har fulgt den tvaakulturelle missi-
on hele vgjen. Kirkens historie kan med forddl studeres under kontekstuali-
seringens synsvinkel. | store missionstider og i tider med betydelige sam-
fundsmaessige forandringer presser spergsmalet sig p& Hvordan har kirken
kontekstualiseret evangeliet i disse overgangstider?

Vi befinder os ogsdi dag i en ny overgangstid (jeg kalder det overgangen
fra modernitet til postmodernisme/globalisering). | denne forbindelse er be-
vidstheden om evangeliets vel mellem kontekstualitet og universalitet kolos-
sal vigtig. Ikke mindst for den kristne kirke i mission eller som mission. Der
er meget i de teologiske formuleringer, som harer til kontekstualiteten, men
samtidig er det vigtigt at veare opmagksom pa evangeliets universalitet.
Evangeliet er adresseret til alle. Det er Guds gode nyheder til alle mennesker,
til alletider og steder.

3. Hvad sker der, ndr evangeliet mader en fremmed kultur? Det kan ogsa
vage en sub-kultur i Skjern eller Kgbenhavn, som vi her taler om. Mon ikke
gudstjeneste- og madeformer og formidlingen mere generelt i mange kirker
0g missionshuse stér som ganske effektive barrierer mod at na teenagerne og
de unge i dag? En slags moderne pendant til de jadiske spise- og renheds-
foreskrifters blokerende betydning i den farste hedningemission (jf. ApG
10-11 og 15). Et kirkeligt kulturelt fangenskab kan hindre evangeliets frie
Igb iblandt os. Anstedet er flyttet over i noget, som intet har med Kristi evan-
gelium at gare.

Der finder atid brydninger sted mellem gammelt og nyt, hvor evangeliet
mader en lokal kultur. Og kontekstualisering af evangeliet vil som regel
vage en dristig og risikofyldt affaere, eller en proces, vi ikke helt kan styre.
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Selv om vi skal vaere os forskellen mellem form og indhold bevidst, sier ale
redskaber praget af et betydningsindhold, som er udviklet i menneskelige
kulturer, der bade reflekterer syndefaldet og gudbilledligheden.

Normalt mader vi tre typiske holdninger til kontekstualisering, som jeg
samler i ordene: afvisende, ukritisk og kritisk. Man vadger en total afvisende
holdning, og pa alle konfliktomréder kreever man et klart enten-eller af de
kristne. Eller man vadger en ukritisk og inkluderende livsholdning. Kulturen
med alle dens udtryksformer bliver accepteret som den livsform, et menne-
ske faktisk har, og derfor kan ogsa den kristne holde fast ved den. Dennetil-
gang er overvejende relativistisk pragget. Eller — og det er det bedste alterna-
tiv — man vadger en kritisk kontekstualisering. Den ligger pa en made mel-
lem de to farste modeller. Modellen kan udtrykkes med de tre begreber:
tilknytning, nytolkning og erstatning. Det er den kritiske kontekstualisering,
som er bedst egnet til at varetage bade et skabel sesteologisk og frelsesteolo-
gisk syn. Det er kulturantropologen Paul G. Hiebert, som har anvendt denne
terminologi i flere af sine bager.

Hvad er det da, vi overvejer i forbindelse med evangeliets kontekstuali-
sering? | hovedsagen overvejer vi tre ting (om vi sadter det pa en kort for-
mel), sddan som flere har peget pa det. Vi overvejer, hvad det er, som kan be-
vares, hvad der ber afvises/forandres — og endelig hvad der kan gives et nyt
indhold:

Noget bar bevares: Mange forhold ved en kulturs indre og ydre sider er
der ingen grund til at gaind og andre p& En rakke kulturskikke kan fx vaare
meget vaardifulde, og der er ingen grund til at endre dem. Evangeliet kom-
mer ikke i konflikt med den lokale kultur omkring en raskke faanomener,
tvaatimod ber sddanne faaomener og former beholdes, stabiliseres og vide-
reudvikles.

Men andet méa forandres; Der kan vaare nogle kulturfaenomener, som di-
rekte kommer i konflikt med evangeliet. Vi er egentlig ikke i besiddelse af
saalige magtmidler til at forhindre udferelsen af disse famomener. Det kan
vage enkebramding, udsadtelse af spaadbgrn og meget andet. Vi kan forsgge
at forny budskabet om, at Gud har skabt alle mennesker i sit billede — og der-
for har alle samme menneskevaard, bade store og smé, maand og kvinder,
handicappede, syge og raske.

Noget kan gives et nyt indhold: Nogle kulturfssnomener kommer kun
delvisi konflikt med kristendommen. Efter en omdannel se kan de accepteres
indenfor kristendommens ramme. Mange unge eller nye kirker forsgger at
finde deres vej i dette kontekstualiseringsarbejde. De arbejder med udfyld-
ning eller opfyldning af det kulturelle vakuum, der opstér, ndr mennesker
bliver kristne. Gamle indvielsesriter fornyes og gives nyt indhold. Her er det,
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man ger brug af den kritiske kontekstualisering via tilknytning, nytolkning
og ergtatning. | Afrika har jeg deltaget i sddanne kirkelige og teol ogiske sam-
taler omkring livets overgangsfaser, hvor de traditionelle riter ved fedsel,
konfirmation, aegteskab og dad maske kan bearbejdes med henblik pa et kri-
stent indhold. De lokale ma dog altid veare ledende i disse overvejelser, fordi
de bedre ved, hvad der knytter sig af betydningsindhold til formerne.

Og satil spargsmalet om grupper af missionsteorier teg pa ar 2000, som
er det egentlige forma med artiklen. Jeg hdber dog, at ekskursen om kontek-
stuel teologi og kontekstualisering har kastet en grad af opdateret lys over en
vaessentlig udfordring til det missiologiske arbejde.

Frelseshistoriske missionsteorier

Kristi komme i kedet, inkarnationen, var pa en made ikke konklusionen pa
frelseshistorien, for den fortsadter indtil hans andet komme. Indtil da er mis-
sion ikke kun en forberedelse af Kristi komme, men ogsd et endetidstegn.
Der tales om en gget vaggtiaggning pa den eskatol ogiske mission. Hos en del
teologer har denne synsvinkel fart til, at frelseshistorien er blevet sekularise-
ret. Eller modsat: Verdenshistorien er blevet gjort hellig.

Sekulariseringsteologierne har med det frelseshistoriske udgangspunkt
betydet meget i modernetid. Specielt i den gkumeniske bevasgelse og i befri-
elsesteologierne (fx sort teologi i Sydafrika). Men der er ogsa nogle fra den
evangelikale lgjr, som har peget pa, at Lausannepagten (1974) ikke rigtig
kommer til rette med udfordringerne fra den frel seshistoriske tilgang. De be-
skylder Lausannebevagyelsen for at vaare for ensidig i sine henvisninger til
Guds frelsesplan, til at vidne om Kristus og hans frelse og det evige liv. Den
taler for ensporet, siges det, om Guds frelseshistorie, ndr den kun taler om
Guds historie med sit folk Israel og Guds gerninger i og ved kirken.

Lidt af den samme diskussion har fundet sted i den romersk-katolske kir-
ke ud fra den klassisk haevdelse af, at der udenfor kirken ingen frelse findes.
Den meget betydelige katolske teolog Karl Rahner svarede, at kirken skal
betragte tilhaangerne af andre religioner som anonyme kristne, der for savidt
herer med til den kirke, udenfor hvilken der ikke er frelse. Kun sddan kan vi
forstd den Gud, som vil menneskers frelse, haavder Rahner.

Det er sdledes bade missionsteorierne ‘fra oven’ og ‘franeden’, der taler
om Guds frelseshistorie. Generelt kan vi dog sige, at romersk-katolsk missi-
onslagre og evangelikal missionsteologi modsadter sig tendensen til at sadte
et lighedstegn mellem verdenshistorien og frelseshistorien. Tendensen i de
traditionelle gkumeniske cirkler og i befrielsesteologierne gér i retning af et
opger med denne adskillelse mellem frelseshistorien og den sekulare histo-
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rie. Men nye globale perspektiver og indsigter fra kultur- og religionskund-
skab har dog efterhanden gjort det vanskeligere at fastholde den gamle seku-
lariseringsopfattel se. Mission og enhed manu gere brug af en delvis ny refe-
renceramme, som bestér af en meget kompleks interkulturel kommunikation.
Forholdet mellem religion, rationalitet og tro er i bevaagel se.

Missionsteorier med kirken i centrum

Romersk-katol sk missionstaankning har altid vaaet centreret om kirken. Det
gamle missionsparadigme gjorde sig stort og stagkt i middelalderen. Det
spiller stadig en betydelig rollei fx Afrika, som jeg kender bedst. Ifglge dette
paradigme er kirken en frelsesinstitution. Missionens opgave er kirkeplant-
ning. Hvilket betyder plantning af den katolske kirke.

Men forholdet mellem kirke og mission er siden Det Andet Vatikaner-
koncil blevet lidt mere dynamisk og dbent, ogsa sadan at der nu tales om et
fadlesskab af kirker, der lever sammen i broderlig kaalighed og i diakoni for
verden. Med rette kan der dog efter Vaticanum 11 tales om forskellige retnin-
ger i katolsk missionslaae. Nogle har grebet til restaureringstaankningen ved
at fremhaave en pave- og Vatikancentreret missionsforstéelse, mens andre er
géet videre i retning af at knytte kirken og det kommende Guds rige tadtere
sammen med saalig vaagt pa kirkens opgaver i verden. Den sidste type kan
genfindes i megen protestantisk missionsteologi.

Den ekklesiocentriske sprogbrug i missionsarbejdet blev et diskussions-
emnei 70 erne og fremefter. | forlaangelse af talen om behovet for mellem-
kirkelig hjedp, underforstdet hjadp fra nord til syd, blev det mere og mere
problematisk at tale ‘kirkeligt’ om mission og hjedpearbejde, fordi der her-
ved blev udsendt signaler om den europadske kristendoms dominans over
den gvrige kristenhed. | KV-regi fik disse nassten modkirkelige forestillinger
stor betydning i missionstamkningen (jf. et missionsdokument fra 1983).

Kirkevakstbevamgel sen, skabt af Donald A. McGavran ved det, der nu
hedder School of World Mission of Fuller Theological Seminary i Pasadena,
Cdlifornien, fik en betydelig rolle at spille i evangelikale kredse. Kirke-
vaksttamkningen er blevet kaldt det vigtigste bidrag til missionsteologien af
evangelikal oprindelse. Her fremstod kirken som en central komponent i
Guds frelsesplan. Kirkevaksttaankningen er i justerede udgaver forsggt vide-
refart, men den har dog veaet noget pa retur her i 90'erne. Jeg ser en sam-
menhaang og et brud med den lidt addre kirkevakstorientering i fx Ralph D.
Winters indsats, som den fortsedter i tilknytning til The U.S. Center for Wor-
Id Mission og gennem bladet Mission Frontiers, nér han kraftigt sadter fokus
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pd, hvordan evangeliet kan nd ud til de undede folkesag, hvordan kirken og
dens ledere kan blive pragget af denne missionsvision osv.

Missionsteorier ‘fra oven’ er som hovedregel langt mere centrerede om
kirken og densrolle i verden end teorierne ‘franeden’. | de sidstnaevnte hed-
der rakkefalgen ‘Gud-verden-kirken', hvor skemaet i den kirkecentrerede
udgave hedder ‘ Gud-kirken-verden’. | gkumeniske kredse har der derfor vee
ret en staak forkazlighed for at tale om Guds rige og gudsrigets kradter i
verden, pa bekostning af kirken. Man ma dog ikke pa denne baggrund forle-
destil at tro, at missionsteorierne ‘fra oven’ finder begrebet Guds rige uvae
sentligt. Det modsatte er tilfaddet. Teologer fra forskellige miljger har kaldt
Guds rige for det forenende begreb. Guds rige var det utvivisomt centrale i
Jesu jordiske tjeneste og mission, sdan som troen pa Gudsriget er det i al
kristen mission: Guds rige vil komme, fordi det allerede er kommet! Men
vaggtiagninger kan vaae noget forskellige, selv om Gudsrige er det centrale
og forenende begreb. Teorier ‘fraoven’ ser generelt Guds rige ud fra kirken
og dens missionsproklamation, og teorier ‘fra neden’ ser pa kirken ud fra
Gudsriget.

Mission som neerveer, humanisering og dialog

Helt tilbage i 1959 havde Jacques Ellul og Max A.C. Warren lanceret ordet
naavag som et teologisk centralt begreb. | de efterfalgende artier taltes der
om tilstedevaaelsens og opmaarksomhedens teologi og mission. Calvin E.
Shenk skriver (1982) om, hvordan fx tilstedevagrelsens teologi svarer pa
spargsmdlet om, hvorvidt Gud er tilstede i ikke-kristne religioner. Tilstede-
varelses- eller naarvaasteologien er dog aldrig rigtig sléet igennem. Som at-
titude og holdning til mennesker af anden tro har den meget for sig, men
mange faler i dag, at den er klart utilstrakkelig i en begrundelse for kristen
mission.

Menneskelighed og humanisering var andre begreber, der fik stor betyd-
ning. Det skete ikke mindst i tilknytning til KV's generalforsamling i Uppsa-
1a1968. Alligevel besad heller ikke disse begreber i det lange lgb evnenttil at
g igennem. Kirkerne i den s3kaldte tredje verden havde vanskeligheder
med at indoptage disse vestlige termer, bundet som de var til sekulariserings-
udviklingen og oplysningsparadigmet. Begreberne kom ogsa til at dakke
over megen usikkerhed og forvirring teologisk set.

Ordene »dial og« og »dial ogens teol ogi« fremstar derimod som meget be-
tydelige termer i missionstaankningen. Og det vedrgrer alle kirkeafdelinger
0g missionssammenhaange. De er forbundet med religionsmgdet, det vil sige
samtalen med andre troende blandt jader, muslimer, hinduer og andre. Bédei
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KV og i den romersk-katolske kirke er der blevet brugt mange ressourcer pa
religionsdial oger.

Kontekstuel teologi i dag opfattes af mange som en dialogisk model. Den
kontekstuelle teologiske metode, den hermeneutiske cirkulation mellem teo-
ri og praksis, mellem erfaring og refleksion, tilbyder en ny formulering af
dialogen, og hvor den menneskelige erfaring, den aktuelle situation er ud-
gangspunktet og kan tjene som en fadles basis i en interreligias dialog. Den
danske teolog og preest Liss Rasmussen har arbejdet med dette emne. Hun
viser i sin disputats, at religionsdialogen godt kan vaae med til at skabe en
fedles bevidsthed, en 8ben og respektfuld udvekding af erfaring og forstael-
semellemto eller flere parter med den hensigt, at alle parter vokser i erfaring
og forstéelse. | en sidan diapraksis kan religionen blive konfliktlgsende og
skabe enhed.

Evangelikale kristne reagerede pa det nye missiologiske begreb dialog
med overvejende skepsis, nogle gange ogsd med protest. Det skete saglig,
hvor det kom til at erstatte bibelske nggleord som vidnesbyrd, forkyndelse
osv. Dialogen er naturligvis helt ngdvendig i alt missionsarbejde. Men den
skal indlaeses i et starre missionsprogram. Den hjadper til med etableringen
af kontakten til mennesker af anden tro og religion. Den giver ogsa starre vi-
den om, skaber respekt og forstéelse for andres tro og religigse liv. Den 8b-
ner for en sterre religiogs og kulturel faleevne, som der er hérdt brug for i al
tvaakulturel mission. Men religionssamtalen kan ikke erstatte proklamatio-
nen af evangeliet.

Mere konkluderende kan vi sige: Missionsteorier ‘fraoven’ og dialogteo-
logien stér ikke atid — eller behgver ikke at gare det — i et modsagtningsfor-
hold til hinanden. En rakke bidrag fra konservative missionsteologer og
Lausannebevamel sens konsultationer i det sidste arti bekradter rigtigheden
af denne konklusion. Men motiverne i forskellige kirkelgjre og missionssel-
skaber for at indga dialog er ikke altid helt enslydende. Religionsmader i dag
sker virkelig pa kompleksitetens vilkar. Disse vilkar ber analyseresi de kom-
mende &rs missiologi.

Missionsteorier om befrielse fra undertrykkelse og fattigdom

Befrielsesteologierne gér flere skridt videre end de foregaende missionsteo-
rier. Diapraksismodellen kan dog opfattes som et bindeled, fordi den ogsd er
befrielsescentreret. Hvor dialogen blandt andet tjener et forbedret forhold
mellem mennesker, betyder »befriel se« intet mindre end en total omdannelse
af den sociale orden, begyndende med kirken. Det befriede kristne fedles-
skab har en central rolle at spille i den sociale ‘transformation’. Den fadles
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praktiske erfaring er udgangspunktet for den fadles handling til aandring af
den virkelighed, mennesker lever i, til befrielse frafysisk lidelse, socio-gko-
nomisk undertrykkelse, gkologisk katastrofe m.v.

Der findes mange forskellige befrielsesteologier. Man skelner normalt
mellem de revolutionaae og de udviklingsorienterede teologier. Men i fokus
for dem ale er befrielsen fra de undertrykkende magter og magtstrukturer.
Befrielsen betyder helt nye afssg og opger med fortidens undertrykkelse af
fx samfundsklasser, folkegrupper og kvinderne.

De politiske befriel sesaspekter har spillet en central rolle for tilblivelsen
af en rakke teologier i Den tredje Verden. De fattigesteologi i Latinamerika,
sort teologi i Sydafrika og Min-Jung-teologien i Asien er blot nogle fa ek-
sempler pa befrielsesteologi. Deres revol utionaae praegg har skabt megen dis-
kussion og uro i mange af kristenhedens hovedkirker. Saarlig kendt er Ro-
merkirkens (med kardinal Ratzinger i spidsen) staake kritik af Leonardo
Boff og andre befrielsesteologer i Latinamerika. Fra evangelikal side er det
blevet fremhaavet, at befriel sesteologier ofte betyder et brud med traditionel
kristendom og omformer Guds mission til politik.

Befrielsesteologierne er i hgj grad midlertidige og situationsbestemte te-
ologier, der er blevet til i ngdsituationer. De er i udpragyet grad ‘fra neden’.
Det betyder positivt, at detit har vearet med til at afslgre misforhold og arsa-
gerne hertil. De har p& konkret vis peget p& undertrykkelse og fattigdom,
som 0gsd missionsteorierne ‘fra oven’ har méttet forholde sig til. Men ind-
remmes ma det, at det er en beskaret bibel, der lader det socio-politiske ind-
hold i »befriel sen« veare dakkende for en kristen frel sesforstéel se. Som mid-
lertidig teologi eller som undervejsteologi har fx evangelikale sydafrikanere
i en tidsperiode set positivt pa fremhaevel sen af befriel sesaspektet i sort teo-
logi. En kendt repraesentant for den sorte teologi som Desmond Tutu pegede
alerede for 25 &r siden p3, at denne teologi havde brug for at bygge bro til de
kulturteologiske traditioner og vise sig frasin integrerende side.

Vigtige perspektiver fra dette tvaersnit i missionstaenkningen
Ikke mindst i 3. verdenskirkerne er det blevet almindeligt at kombinere mis-
sionsteorier ‘fra oven’ med dem ‘fra neden’. Det er i hgj grad forstaeligt ud
fra de ofte vanskelige livssituationer og -betingelser. Misforhold og under-
trykkende strukturer kommer frem i lyset. Nutidserfaringerne kommer i cen-
trum.

Jeg mener ogs, at det udger en udfordring for osi vores egen danske vir-
kelighed at sasmmenholde perspektiverne ‘fraoven’ og ‘fra neden’. Ogsa ndr
vi spger efter en missiologi i spaandingsfeltet mellem identitet og relevans.

59



Jorn Henrik Olsen

For med overgangen fra modernitet til postmodernitet befinder vi os midt i
en vanskelig og usikker tid, hvor vi selv er ude i en identitetssggning og un-
derlagt kravet om nutidig relevans og autencitet.

Intet er |ettere for en velbjerget kirke og gode missionsfolk i Vesten end
at made den ensidige optagethed af de menneskelige livsforhold med skep-
sis. Eller méske helt at afvise og fordemme den. Det er sdledes almindeligt
straks at se religionsblanderi, tilpasningsteol ogi og ensidig situationsteologi i
den farepraggede horisont. Sandt at sige har vi meget laange ikke haft brug for
i vores egen kontekst at indse ngdvendigheden af en helhedsforstaelse i mis-
sion og diakoni. Det ‘holistiske’ perspektiv i missionsarbejdet er indtil dags
dato forblevet et vanskeligt perspektiv at integrerei vores missionstaankning.
Der er dog sket visse abninger for dette perspektiv ogsi en rackke konserva-
tive missionsselskaber og kirkelige miljger.

Det er altid berettiget at sparge til reduktioner og beskaainger i missiolo-
gien, men det ma ikke ske pa en bedrevidende méde, som det faktisk ofte
sker i det pame borgerskabs navn. Det berettigede ligger i at afsgge alle mis-
sionsteorier for deres egentlige axinde. Bygger de pd, hvad Gud har gjort
gennem det inkarnatoriske og frel seshistoriske under i Kristus? Befinder de
sig i konflikt og uoverensstemmelse med, hvad Bibelen virkelig kommuni-
kerer til os mennesker?

Krise og polarisering i synet pad mission er ikke af ny dato. Det er vaard at
erindre sig. Jeg vil kort antyde et par eksempler, hvor det sidstnaevnte vedra-
rer, hvad vi selv star midt i:

Med det reformatoriske missionsparadigme stér vi med et noget flimren-
de billede af reformatorernes syn pa mission. Deres manglende erkendel se af
kirkens missionsdimension, som tit og ofte er blevet fremhaevet i det 20. &r-
hundrede, er dog blevet nuanceret og korrigeret betydeligt i det sidste arti.
En dyb missionstaakning findes fx i Luthers forstéelse af Guds rige, af
evangeliet og af kirken. Men i senere reformatorisk teologi, reprassenteret af
flere teologer i ortodoksiens periode, blev de dynamiske missionsperspekti-
ver nassten totalt udelukket fra de lutherske kirker. Den ambivalente luther-
ske holdning til mission lgber viderei det lutherske kalvand. Et unaturligt og
forkrgblet forhold til mission har ogsa overvintret i visse dele af vores egen
folkekirke, selv om begrundel sen herfor ikke har vagret lig de ortodokse teo-
logers.

| det postmoder ne-gkumeniske missionsparadigme ses ogsa udviklingsli-
nier, som er udlgbere af en bredspektret krise og polarisering i sammenhaang
med oplysningstidens rationalistiske og udviklingsorienterede missionsfor-
stéelse. At krisen kradser og polariseringen gges gennem fragmentering er
synligt for de fleste. Vi st&r neamest med konturerne af et missiologiske
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‘plurivers'. Der er tale om en fundamental krise i missionstaakningen. Men
det m& heller ikke overses, at der er positive udviklingsinier. Den postmo-
dernefilosofi finder den linesae fremskridtstamkning, som oplysningstidens
filosoffer formede i tilknytning til naturvidenskaberne og teknologien, tem-
melig illusorisk. | postmoderne tid er sandheden ikke laagere én i absolut
forstand, men afhaanger af det benyttede perspektiv. Missionsforstaelsens
tyngdepunkt flyttes fra kirkens mission til Guds mission i verden. Mission
bliver et spergsmd om kirkens deltagelse i den transformation, som menne-
sker er i pa ethvert sted. Kirkens kraftkilde og pejlemaake i dette engage-
ment er den hele Kristus, det sande menneske, der solidariserer sig med en-
hver, den Guds sgn, der der og opstdr for at frelse enhver. | vores egen tid
praeges missiologien meget af debatten om kristendommens forhold til de
andre religioner, hvor saaligt den pluralistiske model udfordrer og provoke-
rer. Den siger, at alle religioner pa en eller anden made er at anse for frelses-
vejei Guds store religigse univers. Kristus fremstar blot som én blandt man-
ge muligheder i religionernes pantheon.

Den sydafrikanske missiolog David J. Bosch (jf. hans bog Transforming
Mission 1991) taler om den dobbelte udfordring i missiologien. Man kan un-
dre sig over, siger Bosch, at missiologien almindeligvis er blevet marginali-
seret og behandlet stedmoderligt. Men i virkeligheden er mission teologiens
moder. Det fér vi klare belagy for i Ny Testamente. NT blev skrevet i en mis-
sionssammenhaang.

a. Missiologien bar vaae en kritisk udfordring for teologien — og sikre
den som theologia viatorum, de vejfarendes teologi. Den stiller krav om, at
teologien skal vaze levende og brugbar teologi. Det betyder, at teologien
med sin refleksion over troen skal ledsage evangeliet pa dets rejse gennem
nationerne og gennem alle tider. Missiologien skal skabe béde hvilel ashed
og hvile for teologien. Den skal udfordre den kirkelige selvbeskyttelse og
selvtilstraskkelighed, som fx bestér i, at vi bliver, hvor vi er. Den skal udfor-
dre tendenser til teologisk provinsialisme, men samtidig ogsa den religigse
og kulturelle imperialisme. Radikaliseret udtrykt: Der bar hele tiden opsad-
tes en missiologisk dagsorden for det teologiske arbejde. Det vil bevasge og
forandre bade teologi og kirke.

b. Men missiologien kan og bgr ogsa udfordre den konkrete missions
praksis. Det vil sige at gaind og besvare pétrasgende spargsma som: Hvad
er grundlaget for mission? Hvad er missionens hensigt, missionens budskab,
holdningerne til andre, de anvendte metoder osv.? Missiologien skal ga hele
vejen fra de teoretiske til de praktiske spgrgsmal. Missiologien skal veae en
ansvarlig deltager i missionens praksis. Missionens praksis skal hele tiden
fasthol des p& missionens oprindel se, pa de bibel ske tekster — og pa den histo-
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riske side af kirkens missionsengagement. Der vil altid bestd et afhaengig-
hedsforhold — eller en slags indre fastlagggelse — i et magde mellem tro og
konkret-historisk mission, teori og praksis. Men den kristne mission skal
ikkei sin optagethed af at leve op til krav om nutidig relevans og kontekstu-
alitet glemme sin oprindelse, glemme at den er Guds mission, baseret pa
frelsesbegivenhederne. Selvfglgelig skal missionen leve i den dynamiske
spaanding mellem tekst og kontekst, for den kan adrig lgsrives fra sit liv
mellem disse orienteringspunkter, men den skal vaare meget opmagrksom pa,
at den ikke af forskellige grunde ger teksterne norm- og autoritetslgse i den-
ne spanding. Den kontekstuelle falsomhed i missiologien kan ikke under-
streges nok. Tro og mission ma altid forholde sig til en konkret, lokal kon-
tekst — og gere det pa en sensitiv made. Men missiologien maikke indsnaev-
restil —bestemt af en nutidig sammenhaang — at vaare en praktisk-pragmatisk
starrelse. Grundlaget for mission ma ikke vaare bestemt af subjektive falel-
ser, som vi skal se pdi det felgende af snit.

Missiologien vil altid findesi en kladdeform eller pa tegnebordet. Den er
skrgbelig, aben og forberedende. Missiologien traanger altid til reformation.
Men i enhver fornyelses- eller reformationsproces skal missiologien formes
0g dannes efter dette billede af missioni NT.

NT’s klare billede af mission i kirkens liv og leere

Missiologiens opgave er at sadte ord pa, hvad kirken og de kristne er kaldet
til i verden. Sendelsen kan bestemmes af begreber som kerygma (forkyndel-
se), koinonia (fadlesskab), diakonia (tjeneste) og martyria (vidnesbyrd).
Men denne sendel se — uanset hvilket omréde vi taler om —foregér ikke i det
tomme rum; den finder sted i mange forskelligartede sammenhaange. Evan-
geliets universalitet ger det pakraevet, at den kristne mission maforegad under
forskellige vilkér og betingelser. Med universaliteten siger vi ogsd, at missi-
on aldrig kan vaare en blindtarm; den ender som bekendt ud i ingenting og
kan fjernes uden nsevnevaadige konsekvenser. Mission har sin organiske
pladsi selve evangeliet. Den er nerveni enhver sand og agyte kirkeopfattel se.
Den er den baaende bjadke i en dbenbaringsforstéelse, i et bibelsk historie-
syn osv. Derfor ma mission og sendel sens dimensioner vaae en integreret del
af al kristen forkyndelse og undervisning.

Det klareste billede af mission i kirkensliv og leare fér vi ved at se pA Ny
Testamentes fundamental e frel sesbegivenheder. David J. Bosch har i sit por-
trad af en kirkei mission fremhaevet, at portradtet er bestemt af folgende fak-
torer:
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a Kristi inkarnation er model for a mission. Her mader vi afkaldet og
ydmygheden: Kristus tog vor natur, levede vort liv, bar vores synder — men
uden at miste sig selv og sin identitet som Guds san.

b. Kristi kors handler om missionens pris. S&dan som korset var prisen,
som gjorde vores frelse mulig, sddan harer ogsa lidelse og dad til den missi-
on, som sker pa hans vegne. Vi elsker med en kaglighed, der ger ondt! Lidel-
sen og omkostninger er med til at skabe trovaadighed i mission.

c. Kristi opstandelse er missionens mandat. Missionsbefalingen kommer
fra den opstandne: »Mig er givet al magt ... Ga derfor ... «. Kirkens mission
til verdens ende finder sin legitimitet i Jesu sejr over dedens og syndens
magt. Vi f& lov til at deltage i Guds friggrende mission gennem Jesus
Kristus. Vi far af nade og barmhjertighed lov til at vaere den opstandnes skrg-
belige fadder i verden.

d. Kristi himmelfart er missionens motivation. Det er, fordi han har faet
et navn over alle navne (Fil 2,9-10), at hvert knaeskal bgje sig og hver tunge
bekende, at han er Herre; alle uden undtagelse. Den religigse pluralisme og
den nyreligigse synkretisme bliver hjemlgs under et sadant krav. Nidkaarhe-
den for Jesu age, navh og evangelium er en dybt skaerende motivation for
mission.

e. Kristi &nd er missionens kraft. Pinse er en missionsbegivenhed af di-
mensioner, fordi Hellignden er missionens And. Det er Anden, som fér
mennesker til at se og hare og forsta. Vi ser ogsa dette aspekt meget tydeligt
i den farste missionshistorie, hvor apostlenes gerninger er Andens gerninger.
Anden kalder, skaber og udruster et missionerende folk til at g& helt til ver-
dens ende.

f. Kristi genkomst (parusien) understreger, at missionen har hast. Mission
er et tegn pa endetiden. Kirkens og de kristnes tid er missionens tid, det vil
sige frelsens tid. Vi skal forkynde Kristus helt, indtil han kommer. Derfor er
vi i mission til verdens ende og tidens ende.

Aktuelle og udfordrende temaer i missiologien
| tilleeg til det tvaasnit i internationale missiologiske perspektiver, som jeg
har forsggt at givei denne artikel, er jeg ogsé blevet bedt om kort at beskrive
nogle af de aktuelle udfordringer i missiologien, at omtale den vigtigste litte-
ratur og forskning fra omradet, de vigtigste missiologiske fora— og endelig
at prassentere Teologisk Kommunikation ved K gbenhavns Universitet.

Jeg har udvalgt nogle fa centrale problemkredse, som missiologien ma
bakse mere med i de kommende &r. Temaerne udfordrer ogsa kirke og missi-
on i Danmark:
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Missionsvirksomheden fra den sakaldte tredje verden er i faad med at
blive den dominerende og vil i stigende grad levere praamisser, impulser og
inspiration til kirkens globale mission, ogsa sddan som den foregar hos os og
ud fra os. At formidle dette nye billede af den kristne verdensmission er en
udfordrende opgave. Der er indtradt ‘klimaaendringer’ for det missiologiske
arbejde.

I indledningen naavnte jeg, at globalisering og kontekstualisering har vee
ret hovedfaktorerne i den lasrivelsesproces, som har fundet sted rundt om-
kring i verden i forhold til den vestlige missionsbevaggelse. Der bestér derfor
en opgavei at analysere netop disse faktorers indflydel se pa den kristne mis-
sion. De vasentlige kulturelle forandringer i form af globalisering, postmo-
dernitet, relativisme og religigs pluralisme udger béde vigtige og udfordren-
de elementer i mange kontekster i dag.

Som verden har forandret sig, har konteksterne for missiologien det ogsa.
Den voksende bevidsthed i de seneste &rtier om mangfoldigheden af religio-
ner, livsopfattelser, kulturer og socio-politiske systemer har givet stette til
tanken om, at teologien er kontekstafhaangig. Denne afhaangighed har udvik-
let sig til en mere bevidst forpligtelse. Men hvad vil det konkret sige, at de
mangeartede socio-gkonomiske, politiske, kulturelle, ideologiske og religio-
sefaktorer i lokale, regionale og globale kontekster bliver aktive medspillere
i udviklingen af teologi og missiologi? Hvad betyder det, at fokus nu rettes
mod det konkrete, enkelte og lokale? At blikket forskydes fradet universelle
til hverdagskulturerne og de enkelte livsverdeners historier? Disse spergsmal
er der svar pai missiologien.

Men der findes ogsa en modsat bevasgelse fra det lokale til det globale.
Konteksten bliver i disse &r ‘glokal’. Det bliver et stadigt vigtigere tema for
den kontekstuelle missiologi at tage hadnd om dette. Hvad betyder det? De
kulturelle globale ‘flows' indvirker pa de teologiske flows. Teologiske dis-
kurser om gkologi og menneskerettigheder er eksempler pa ‘flows fra det
lokale til det ‘universelle’. Det betyder for det farste, at konteksten bliver
afterritoriseret. Der sker en fortagning. Gramserne er ikke territoriebestemte,
men de er forskel shestemte. Der eksisterer mangfoldige kilder til de nye, for-
anderlige identiteter. Men konteksterne bliver samtidig for det andet hyper-
differentierede. Fortagning i tid, i cyperspace og folks mobilitet ger, at men-
nesker deltager i forskellige virkeligheder pa samme tid. Den kulturelle kon-
tekst kan sammenlignes med et kludetagppe. Et mangesidigt tilhersforhold til
mange kulturer, der vekselvirker samtidig, gar konteksten hyperdifferentie-
ret. Endelig bliver konteksterne for det tredje hybridiserede. Den rene kultur
var maske nok tidligere mere en bestragbel se end en realitet, men som begreb
i en globaliseret verden er den meningsl@s. Indkredsningerne af * hybriderne’
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har hidtil kun faet ringe opmaarksomhed i teologien. Der er tale om en van-
skelig og nadvendig opgave.

Kristentroens rolle og muligheder i de multireligigse samfund — bade i
dens majoritets- og minoritetssituationer — udger et specifikt omrade, som
missiologien skal opprioritere i de kommende &r. Det pluralistiske samfunds
realitet er en udfordring til dialog, religionernes teologi, et kritisk engage-
ment med pluralismen og mission. Den gamle sekulariseringshypotese ma
dlippe sit greb her teg pd &r 2000, fordi religionen bliver en stadig sterre kul-
turel kraft. Ogsai denne forbindelse er der brug for en gget opmaaksomhed
omkring evangeliets universalitet og teologiens kontekstualitet.

En kontekstuel fglsom missiologi er en kristen livstolkning og sendel ses-
forstéelse, som bliver til i en klar medvidenhed om konteksten. Kristen teo-
logi og mission m& ikke blive en luftig affazre, fordi hverken teologi eller
mission kan eksistere som en ahistorisk eller akulturel starrelse. Evangeliet
om Jesus Kristus kan ikke placeres udenfor menneskers nutidige erfarings-
verden. Det skyldes evangeliets inkarnatoriske veesen og karakter. Guds ord
og hans nutidige verden ma medes.

Forslag til leesning af missiologisk litteratur, tidsskrifter m.v.

Jeg har valgt at naevne nogle ganske fa fremstillinger, som har vaaret sarligt
vaadifulde i mine egne studier af missiologi. Jeg har kun medtaget nogle af
de nyeste bager, som stadig kan anskaffes:

Dictionary of Mission: Theology, History, Perspectives (Maryknoll: Or-
bis Books, 1997) er en engelsk, opdateret og udvidet udgave af Lexicon Mis-
sionstheologischer Grundbegriffe (Berlin: Dietrich Reimer Verlag, 1987).
Den er et fremragende hjadpemiddel. 110 systematiske og velvalgte artikler
er samlet i denne ‘ordbog’.

En nyere fremstilling med en allerede opnaet klassisk status er David J.
Bosch, Transforming Mission: Paradigm Shiftsin Theology of Mission (Ma-
ryknoll: Orbis Books, 1991). Bosch var indtil sin tragiske ded ved et trafik-
uheld i 1992 professor i missiologi ved University of South Africa. Bogens
hovedbidrag er gennemgangen og anvendelsen af de seks forskellige para-
digmer (eller modeller) for missionstankning, som historien har budt pifal-
ge Bosch. | gvrigt skal det neavnes, at Norman E. Thomas har udgivet en bog
med tekster som en opfalgning af Transforming Mission. Den hedder Classic
Textsin Mission & World Christianity (Maryknoll: Orbis Books, 1995).

Den skandinaviske Missiologi i dag, red. Jan-Martin Berentsen, Tormod
Engelsviken, Knud Jergensen (Oslo: Universitetsforlaget, 1994) indeholder
mange gode og indsigtsfulde artikler skrevet af mange forskellige forfattere,
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som ale har det tilfedles, at de tilslutter sig Lausanne-pagten (1974). Den er
0gsa temkt som lagrebog for teologi- og missionsstuderende. Den har sit
tyngdepunkt i selve missionsteologien, men ogsd missionshistoriske, teolo-
gihistoriske og missionsstrategiske dimensioner er behandlet.

Fire andre ret forskelligartede men ogsd meget instruktive fremstillinger
skal blot nsevnes: Lesdie Newbigin, The Gospel in a Pluralist Society
(Grand Rapids: Wm.B. Eerdmans Publishing, 1989); F.J. Verstraclen et a.,
eds., Missiology: An Ecumenical Introduction: Texts and Contexts of Glaobal
Christianity (Grand Rapids: Wm.B. Eerdmans Publishing, 1995); Alan Ne-
ely, Christian Mission: A Case Sudy Approach (Maryknoll: Orbis Books,
1995) og Charles Van Engen, Mission on the Way: Issues in Mission Theolo-
gy (Grand Rapids: Baker Books, 1996).

En anden made at skumme indsigter fra den missiologiske forskning og
debat pa er at ty til tidsskrifter og lignende. P& dansk far vi nu en ny skriftse-
rie, som vil gai dybden med en rakke centrale problemstillinger i mission.
Dansk Missionsrad vil under et studieudvalgs- og en redaktionsgruppes le-
delse udgive Ny Mission. Den farste udgivelse omhandler det aktuelle tema
»Kulturkristendom og kirke« og udkommer september 1999. Der arbejdes
ogsd med at prassentere sdkaldt ‘ grét materiale’ i form af missionsstudier, ar-
tikler om mission, spandende opgaver om missiologi m.v. pa Dansk Missi-
onsrads hjemmeside: www.dmr.dk

Det bedste internationale tidsskrift om missionsforskning er Internatio-
nal Bulletin of Missionary Research. Artikler, anmeldelser, bogannoncer
m.v. i dette blad er specielt veadifulde. Herudover kan naa/nes fglgende tids-
skrifter International Review of Mission, Evangelical Missions Quarterly,
International Journal of Frontier Missions, Norsk tidsskrift for misjon,
Swedish Missiological Themes, Praxis og Exchange.

Andre missiologiske fora

Den globale samtale om mission og missiologi foregdr i dag i hgj grad pain-
ternettet. Pladsen er ikke her til en opremsning af relevante adresser. | tids-
skrifter kan man hurtigt orientere sig om adresser til bibliografier, diversein-
formationer, debat-fora og guider. Men internettet kan ogsa bringe bibliote-
ket (eller kortere meddelelser fra bibliotekskortene) hjem til skrivebordet.
Interesserede har her let adgang til databaser med relevante referencer. En
adresse skal dog naavnes, nemlig Statshibliotekets bibliografi Missio Nordi-
ca: http://solwww3. sb. aau.dk/www-bin/solscript/cmd=con,i=2,1=0,r=0.
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Jeg vil fremhaeve fire andre fora eller netvaak, som er mest synlige gen-
nem konferencer og konsultationer og publikationer i forlaangelse af disse.
Jeg har selv hentet mange impulser fra disse fora:

NIME (Nordic Institute for Missionary and Ecumenical Research) er et
nordisk forum, hvor isea missionsforskningen formidles ved en &rlig sam-
ling pa skift i de nordiske lande. | 1998 arrangerede NIME et forskerkursus,
hvor missiologiske og religionsteol ogiske forskningsprojekter blev prassen-
teret og diskuteret.

L ausanne-bevagyel sens (Lausanne Committee for World Evangelization)
| gbende konsultationer og Occasional Papers er et andet vigtigt forum. Den
danske Lausanne-gruppe var i 1997 vaat for en konsultation i Haslev om
kontekstualisering. | 1998 afholdtes en konsultation om nominalitetsproble-
met (mission blandt navnekristne).

WEF (World Evangelical Fellowship) er et andet inspirerende forum,
som snart afholder en stor konsultation om globale aspekter i missiologien
ved overgangen til et nyt &hundrede. Hvad implicerer globaliseringen for
den missiologi, som skal udfoldes de farste &r af det nye drhundrede? Kon-
sultationen foregér i oktober 1999 i Iguazo, Brasilien, hjemstedet for de dra-
matiske haandelser i jesuittermissionens pionértid — filmatiseret i »The Mis-
Sion«.

IAMS (International Association for Mission Studies) er et stort interna-
tionalt netvaark for professionelle missiologer. IAMS udgiver det vaadifulde
magasin Mission Sudies. Nasste store konference afholdes i Pretoria, Syd-
afrika, i januar 2000 med temaet »Jesus Christ: Crucified and Risenin aBro-
ken World«. Af programoplasgget ses det tydeligt, at den kontekstuelle taank-
ning er blevet en dominerende faktor i nutidig missiologi.

Kurser i Teologisk Kommunikation
Formidlingen af evangeliet patvaas af kulturelle, religigse og andre graanser
er en stor udfordring til kirke og mission. For missionsselskaberne har en
dansk uddannelse til denne formidlingsopgave vaaet pa enskesedlen laange.
Men ogsa andre kirkelige organisationer, der arbejder med kristendomsfor-
midling i undervisning, mission, medier og forskellige former for kirkeligt
arbejde, har udtrykt stigende behov for teologisk uddannelse pa akademisk
niveau.

Kort fortalt er dette &rsagen til, at Institut for systematisk Teologi ved
Kgbenhavns Universitet nu i 4 & har tilbudt kurser inden for omréadet Teolo-
gisk Kommunikation.
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Kurserne kan benyttes som delforberedelse eller videreuddannelse for
praester, kirkeledere, missionager, sekretegrer og mange andre. De arrangeres
i henhold til Lov om Aben Uddannelse og er siledes &bne for alle, der har
forudsagninger for at studere pa universitetsniveau. De afholdes hovedsage-
ligt som kompaktkurser, sa de fx kan brugesi forbindelse med orlov.

Fuldfgrer man kurserne (med opgaveskrivning og/eller eksamen efter
universitetets normale krav), udstedes der attest, s kurserne kan indga som
dele af en akademisk grad af teologisk eller humanistisk art i Danmark eller i
udlandet. Der arbejdes med at fa kurserne samlet i en egentlig masteruddan-
nelse i Teologisk Kommunikation. Kurserne er samtidig meritgivende for
studerende i teologi og efter studiensavnenes afgerelse i andre fag.

Et samarbejde med Fuller Theological Seminary i Pasadena, Californien,
har givet mulighed for at anvende nogle af deres laarerkradfter og specialister
i en rakke missiologiske fagomrader. Kurserne tilrettel asgges af et udvalg og
arbejder teet sammen med Dansk Missionsréd omkring pejlingen af relevante
undervisningsemner.

Kursernes faglige profil ligger i: 1) missiologi (missionshistorie, —teologi
og -strategi), 2) almindelig teologisk uddannelse inden for omréder af bi-
belsk og systematisk teologi, og 3) studier i vor tids kulturer og religioner, fx
antropologi og religionskundskab.

Der kan rekvireres program for kompaktkurser i Teologisk Kommunika-
tion pa Institut for systematisk Teologi, Kgbmagergade 44-46, 1150 K gben-
havn K, tlf. 3532 3676.

Afdeling for Missionsteologi og @kumenisk teologi ved Arhus Universi-
tet prioriterer ogsa det missionsteol ogiske, herunder ogsa det religionsteolo-
giske, fagomréde. Et professorat i kristendommens globale udvikling og
gkumeniske bestrabel ser er blevet besat i indeveaende &r.

Ved Dansk Bibel-Institut i Kgbenhavn arbejdes der intenst med de sidste
forberedelser til en tvagrkulturel missionsuddannelse (TKM), for primaat at
imgdekomme behovet for missionaguddannelse pa akademisk niveau pa
hgjreflgien i dansk kirkeliv. Det sker i et samarbejde med Misjonshggskolen
i Stavanger, som er et teologisk fakultet i Norge. TKM-uddannelsen kan
0gsa ses som en flerstrenget uddannelse (med forskellige tids- og indholds-
maessige moduler), der er med til at udbygge det missionsskole-initiativ, som
Luthersk Missionsforening tog for mere end 20 &r siden.

Noter

1. Missiologi er et fagomréde, som reflekterer over den kristne verdensmissions
historie, teori og praksis. Det er et videre begreb end det konventionelle ‘ missi-
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onsteologi’, som har en egen nagrhed til de teologiske discipliner, fx taler vi om
bibel sk missionsteologi eller i fakultetssproget om afdeling for missionsteol ogi
under systematisk teologi. Missionsteologi er siledes en meget vigtig del af mis-
siologien. For det mestei den nutidige (engelske) sprogbrug erstatter missiol ogi
de addre begreber ‘ missionsteori’, ‘ missionsvidenskab’ og ‘ missionsteologi’. Det
haanger sammen med en klarere bevidsthed om brugen af mange tvaafaglige ind-
sigter i studiet af mission. Teologiske studier, religionsstudier, filosofiske og erfa-
ringsmaessige videnskaber, kulturantropologi, lingvistik, sociologi,
kommunikationsteori m.v. bidrager med indsigter til at belyse omrédet missio-
logi.

Mission har siden senmiddelalderen vazret et geografisk begreb, orienteret
mod det at rejse ud i missioner til fremmede bestemmel sessteder. Udenrigsmini-
steriets, Danidas, rumfartens osv. missioner ude omkring har understettet den ter-
ritoriebestemte opfattelse af mission. | vort &rhundrede er det dog blevet klart, at
de gramser, som skal overskridesi mission, ikke kun er af geografisk art, men ofte
nok s& meget af etnisk, kulturel, social, religigs osv. art. Mission er blevet en mere
fundamental forstéelse, en dimension i alt. Mission betyder sendelse. Mission er
den kristne kirkes sendelse. Men mission er ikke noget, som sker i kirkens navn.
Den sker i den treenige Guds navn. Mission er farst og fremmest Guds mission i
verden. Den indebarer at formidle evangeliet om Guds rige og at gere kagrlighe-
dens gerninger, for at mennesker kan komme til tro og indlemmes i den kristne
menighed ved déb. At vaare i mission betyder at vaare sendt, jf. »Som Faderen har
udsendt mig, sender jeg ogsd jer« (Joh 20,21).

Globalisering er blevet 90" ernes begreb, hvor begrebet postmodernisme slog
igennem i 80’ erne. Globalisering er en fortagning i tid og rum under den reflek-
sive modernitets kradter, skriver den kendte katol ske teolog Robert J. Schreiter (i
bogen The New Catholicity: Theology between the Global and the Local.
Maryknoll: Orbis Books, 1997). Der er dog ikke blot tale om en fortagning af
verden og i menneskers liv, men ogsa intensiveringen i bevidstheden om, at ver-
dener ét hele.

Globalisering er et begreb, som forsgger at gennemskue og udtrykke den men-
neskelige udvikling og forandring ved overgangen til det nye artusind. Globalise-
ring er en fortsadtelse af den vestlige moderniseringsproces. Vi kender den som
kapitalisme og under den teknologiske udviklings fortegn. Den tydeligger en
mere ensartet kulturel virkelighed, bl.a. ved hjadp af avanceret hgjteknologi, IT.
Gamle begramsninger overskrides i et hidtil ukendt tempo. Processen frem mod
‘et enkelt sted’ er taget til i hastighed og styrke. Populaat sagt sker der en MacDo-
naldisering, Coca-Cola-isering, MTV-isering osv.

Man kan sige, at kirken meget lange har vaaet pa forkant med globaliserin-
gen. Den har en global vision som en del af sin selvforstéelse, jf. missionshefalin-
geni Matt 28. Kirkerne har ligeledes |aange stettet globale kulturelle veardier som
fremskridt, lighed og inklusiv livsholdning — og globale systemvaardier som selv-
underhold, teknisk rationalitet og funktionel forskellighed. Den globale krise er
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ikke kirkerne uvedkommende; de har et globalt, missionalt ansvar at baare pa gen-
nem dialog, evangelisering, retfaardighed og mission.

Jarn Henrik Olsen

forskningsadjunkt, Institut for systematisk Teologi
Kgbenhavns Universitet

1150 K gbenhavn K
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Folkekirke og mission

Karsten Nissen

Folkekirke og mission

« Missionsforkyndelsen viser fremimod dében, og gar débens modtagel se uafvi-
selig, medens menighedsforkyndelsen viser tilbage til daben og ger ddbens gave
uafrystelig. Savel missionsforkyndelsen som menighedsforkyndelsen er udtryk
for kirkens sendelse eller mission.

rkitektur har altid en mening. Har man forstéet, hvorfor en bygning

ser ud, som den ger, eller hvorfor den ligger netop der, hvor den fin-

des, s& har man ogsa forstaet, hvorfor den er bygget; hvilke holdnin-
ger og ideer den ensker at tjene. Nar f.eks. de gamle gramsestationer og told-
bygninger langs med K ongeden, der i perioden 1864-1920 gjorde skel imel-
lem Tyskland og Danmark, alle havde en karnap ud imod vejen, var det, for
at tolderen inde i huset kunne have udsyn til begge sider og kontrollere
gramsetrafikken. Og nér de store bankers hovedsaader ligner palager — og ofte
er det — skyldes det et gnske om at udstrale trovaardighed og indgyde respekt:
Her eksperimenterer vi ikke med kontohavernes penge!

Det samme synspunkt kan anlasgges pa de danske kirkebygninger. Disse
bygninger pragger markant det danske landskab. Jeg tror ikke, at der findes
nogle andre huse, som i den grad herer med til det, vi forstar ved »et typisk
dansk landskab«. Kirkebygningen er ikke neutral; den udtrykker en holdning
og formidler kristendommen pd en ganske saarlig made. Kirkerummets tradi-
tionelle opbygning, med adskillelsen imellem skib og kor, signalerer, at i
dette hus ser vi fremad og opad imod Gud. Kirkerummet vil fremme og un-
derstatte begreber som tilbedel se, lovsang og fordybelse.

Den kendsgerning, at kirken oftest er placeret pa byens hgjeste bakke,
formidler ogsd en ganske saalig forstéelse af kirke og kristendom. Det er
gaddent at finde en kirke, som ydmygt gemmer sig i en bakkedal. Kirken
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skal kunne ses viden om. Kirkebygningen er som et fyrtarn: et hus, der brin-
ger bud og fortadler et budskab. | bjergpraadikenen siger Jesus til disciplene:
»| er verdens lys. En by, der ligger pa et bjerg, kan ikke skjules. Man taander
heller ikke et lys og sater det under en skagope, men i en stage, sa det lyser
for allei huset.« (Matt 5, 14).

Eller sagt pa en anden méde: Kirkebygningen er bygget med mission for
gje. Den peger ind i sig selv: kom ind og vaa med, nar klokkerne ringer. Men
den peger ogsa ud over sig selv og giver tydeligt til kende, at kristendommen
ikke lever i det skjulte, at troen ikke er en privatsag for den enkelte, men der-
imod et budskab, som er for hele folket. Kirkebygningen fortadler, at den er
et dbent Guds hus, bygget af mennesker, men til Guds agre. Her kan menne-
sker made Gud, for selv om Himlenes Herre ikke bor i huse gjort af haande,
sd er kirken dog det eviges sted pdjord. Og her kan mennesker mede hinan-
den, fordi kirken ikke blot er en bygning, men ogsa et fadlesskab af menne-
sker, en menighed.

N&r man stiller spargsmdlet om forholdet mellem folkekirke og mission,
ma man derfor indledningsvist konstatere, at de naesten 3.000 kirkebygnin-
ger i Danmark sender et klart signal om en kirke, der peger indad og udad.
Dette er netop definitionen pd, hvad mission er: At samle menigheden om-
kring gudstjenesten med ordets forkyndelse, sakramenternes forvaltning,
ban og lovsang og at sende menigheden ud til verden for at forkynde evan-
geliet og tjene medmennesket.

Forkyndelse af evangeliet eller mission?
N& man naamere vil beskrive denne dimension i kirkens liv — ogsa for s
vidt angdr folkekirken — steder man imidlertid hurtigt pa en raekke termino-
logiske vanskeligheder. Nogle udtryk er uproblematiske at anvende. De mg-
des med positiv tilslutning. Dette gadder udtrykket »forkyndelse af evangeli-
et«. Andre udtryk er meget vanskelige at anvende i den danske teologiske og
kirkepolitiske debat, fordi de straks steder pa fordomme og — naesten instink-
tivt — rgjser modsigelse. Dette gadder udtrykket »mission«.

| sit skrift Von den Konzilis und Kirchen naavner Martin Luther syv ken-
detegn pa kirken: Ordet (forkyndelsen), daben, nadveren, naglemagten, em-
bedet, bannen og det hellige kors. Det er kendetegnene for en evangelisk-lu-
thersk kirkeforstaelse, at forkyndelsen af evangeliet neavnes som det farste —
og vigtigste — kendetegn pakirken. Den evangelisk-Iutherske kirke kaldes da
ogsa ofte for »ordets Kirkex

At forkyndelse af evangeliet er folkekirkens vigtigste — og nogle vil sige
eneste — opgave, er defleste stadig enige om. Ved gudstjenester og kirkelige
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handlinger er det praesstens opgave at forkynde evangeliet for mennesker. | en
tid, hvor stillingsannoncer i forbindelse med besadtelse af ledige praestestil-
linger kan efterlade det indtryk, at man snarere gnsker en lokal kulturmedar-
bejder end en sognepraest, er det ngdvendigt at understrege evangeliets for-
kyndelse som praestens hovedopgave. Forkyndelse af evangeliet er altsdi vid
udstrakning et »positivt« ord, der vinder tilslutning i en rakke kirkelige
kredse. Ordet vaskker hverken modsigelse eller debat.

Ganske anderledes forholder det sig med begrebet »mission«. Vagtlag-
ningen paforkyndelsens primat i folkekirken er nemlig samtidig for nogle et
vaan imod det, der ofte benaa/nes »aktivisme«: den opfattelse, at kirkelige
aktiviteter uden for kirkens rum er ngdvendige for at kunne formidle kristen-
dommen til vor tids mennesker. Og begrebet »mission« regnes ofte med un-
der overskriften »aktivisme«. Men er det rigtigt at betragte mission pa denne
made? Er der egentlig forskel imellem forkyndelse af evangeliet og mission?

»Der finder aldrig dab sted, uden at evangeliet farst er forkyndt til tro, og
uden at evangeliet stadig forkyndes i de dgbtes forsamling til troens oplys-
ning og bekradftelse.« Sadan beskriver Regin Prenter den ubrydelige forbin-
delse imellem evangeliets forkyndelse og débens forvaltning. (R. Prenter:
Kirkens tro s. 154). Denne forbindelse er ogsa til stede i en folkekirke som
den danske. Vi var aldrig blevet kristne igennem daben, om ikke evangeliet
farst var blevet forkyndt for danskerne. Ganske vist er det en kendsgerning,
at bedlutningen om overgangen fra hedenskab til kristendom herhjemme
ikke blev truffet af folket, men af den Harald »som gjorde danerne kristne;
forud gik imidlertid en forkyndelse af evangeliet. Forud var der blevet gvet
mission. Det var ved hjadp af mission, danerne blev kristne.

Den samme forstéelse af missionens ngdvendighed finder vi i Rom 10,
14-15: »Men hvordan skal de p&kalde ham, som de ikke er kommet til tro
pa? Hvordan skal de tro pd ham, som de ikke har hert om? Hvordan skal de
hare, uden at nogen prasdiker? Og hvordan skal nogen praadike uden at vaae
udsendt? — som der stér skrevet: »Hvor herligt lyder fodtrinene af dem, der
bringer godt budskab!« Kirken begynder med at der gves mission. En af de
mest intense missionspragdikener, vi finder i Ny Testamente, er netop Peters
pinsepragdiken (ApG 2, 14-36), som er med til at markere den kristne kirkes
fodsel.

Mission betyder »sendelse« — og denne sendelse er en dimension i kir-
kens liv, som ikke blot kan rubriceres under den lidt nedladende overskrift
»aktivisme«. Mission hgrer til kirkens vaesen, ikke til dens udenomsvaaker.
Det gamle latinske ord for gudstjeneste — messe — har netop som sin forstael -
seshaggrund, at pressten ved den katolske gudstjenestes slutning sender me-
nigheden bort med ordene: »Ita missa est« —»Saledes er | nu udsendt.
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Man kan med god grund skelne imellem missionsforkyndelse, der retter
sig mod ikke-debte, og menighedsforkyndelse, der retter sig mod dabte.
Men begge disse »forkyndelser« méa forstas ud fra ddben. Missionsforkyn-
delsen viser fremimod ddben, og ger dabens modtagel se uafviselig, medens
menighedsforkyndelsen viser tilbage til d&ben og ger dabens gave uafryste-
lig. SAvel missionsforkyndelsen som menighedsforkyndelsen er udtryk for
kirkens sendelse eller mission.

Ofte skelner vi imellem »ydre« og »indre« mission. Forskellen mellem
de to begreber er imidlertid ikke geografisk, siledes at ydre mission fortrins-
visfinder sted uden for Danmarks gramser —f.eks. i Afrikaeller Asien—me-
densindre mission finder sted inden for Danmarks gramser. Y dre mission er
missionsforkyndel se over for ikke-dgbte; indre mission er menighedsforkyn-
delse over for dagbte. Men begge former for mission ved mission.

Folkekirken ber gve svel ydre som indre mission. | missionssel skaber-
nes samarbejde med en raskke kirker i Asien og Afrika, og igennem de man-
ge venskabsforbindel ser, der er etableret imellem danske menigheder og me-
nigheder i udlandet, stetter folkekirken uden for landets gramser evangeliets
forkyndelse sdvel over for dabte som over for ikke-dabte. Stette til uddan-
nelse af evangelister og praester samt stette til kirkebyggeri, skoler m.v. hjad-
per de pagad dende kirker med sdvel missions- som menighedsforkyndelsen.

Dagliglivet i en folkekirkelig menighed er den samme: Der ligger en vad-
dig opgave i menighedsforkyndelsen; i at tydeliggere evangeliet og kristen-
troen for mennesker, der ganske vist er dgbte medlemmer af folkekirken,
men som fundamentalt savner kendskab til den kristelige bernelaadom og
fortrolighed med folkekirkens gudstjeneste. Samtidig er det stigende antal
dab af voksne eller unge danskere, der ikke blev dabt som spaade, og déb af
indvandrere og flygtninge, der kommer fra en muslimsk eller hinduistisk
baggrund, tegn pa, at der ogsdi Danmark lyder en missionsforkyndelse over
for ikke-dgbte.

Stat og kirke

Men, vil mange haevde, med det saalige forhold der bestdr imellem stat og
kirke i Danmark, kan man ikke tale om mission i forbindelse med folkekir-
ken. Da man for 150 & siden udformede Grundloven, blev det understreget
at »Den evangelisk-lutherske Kirke er Den danske Folkekirke, og understet-
tes som sidan af staten«. Man valgte udtrykket folkekirke, fordi det var og er
folkeflertallets kirke — og det er derfor folkekirkens opgave at yde kirkelig
betjening over for sine medlemmer, ikke at udsadte dem for mission. Af og
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til anvendes ogsa det ultimative argument: det er »udansk« eller »uluthersk«
at engagere folkekirken i mission i Danmark.

Sadanne holdninger er for mig at se udtryk for en folkekirkeideologi,
hvor en pastdet konsekvens af det saalige forhold mellem stat og kirke i
Danmark laegger sig hindrende i vejen for, at folkekirken erkender sin for-
pligtelsetil som sand kristen kirke at @ve sdvel menigheds- som missionsfor-
kyndelse. Den folkekirkelige ordning har aldrig vaaet temkt som andet end
en borgerlig ramme omkring menighedernesliv og vakst. | det gjeblik, ram-
men bliver budskabet, bliver folkekirkeideologien bekendelsen. Og da har
rammen sgjret over indhol det.

Der er en markant forskel pa de to begreber »stat« og »kirke«. Staten er
oprettet som en falge af menneskers beslutninger pa et givet tidspunkt i hi-
storien, og staten er bundet til et bestemt territorium: det danske kongerige.
Med kirken forholder det sig stik modsat. Kirken er ikke resultatet af en
menneskelig beslutning; kirken bygger pa Guds dbenbaring i Jesus Kristus
og er derfor en falge af Guds beslutning, Guds gave til verden. Kirken er g
heller bundet til et nearmere afgramnset territorium. Kirken er universel, eller
sagt med trosbekendel sens ord »hellig« og »amindelig«. Ogsa Den Danske
Folkekirke forstar sig selv som en del af den hellige, aimindelige kirke.

Folkekirkens fremtid

Som en falge af de aadrede vilkar for kristendomsundervisningen i folke-
skolen er der blandt danskerne en stor uvidenhed om selv de mest elementae
re kristne grundbegreber. Den folkelige og samfundsmaessige udvikling har
samtidig medfert en individualisering, hvor man pa den ene side har stor
abenhed og interesse over for andelige spergsma, medens man pa den anden
side stiller sig tevende —i visse tilfed de direkte afvisende — over for den »or-
ganiserede« gudsdyrkelse, som folkekirken og dens gudstjeneste er udtryk
for. Mange undersggelser har pdvist, at antallet af kirkegeengere er markant
faldende, uden at hele denne udvikling dog har medfart en medlemstilbage-
gang for folkekirken, tvaatimod.

Mange steder — ogsa flere steder end folk almindeligvis erkender — sam-
les der en stor flok mennesker til folkekirkens gudstjenester og avrige kirke-
lige aktiviteter. Det lgfter Sad og sind at deltage i en sadan gudstjeneste.
Sjaden og sindet kan ogsa blive | aftet og styrket, hvor der kun sidder fa men-
nesker sammen i kirkerummet. Det er usundt at vagre fikseret patal og stati-
stikker. Alligevel kan man stille sig selv det spargsmdl: Hvem skal vagre kir-
ke og menighed, hvem skal sidde pa kirkebamnkene, og hvem skal efter guds-
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tjenesten ga ud fra kirkens rum med evangeliets ord i hjertet, nér de
generationer, som i dag er midaldrende eller gamle, er dade og borte?

At pege péa folkekirkens missionsopgave i denne situation er ikke utidigt
at bekymre sig pa Vor Herres vegne. Ej heller er det udtryk for en udansk el-
ler uluthersk tankegang. Kirken bestdr, uanfaggtet af menneskers bekymrin-
ger og aktiviteter, fordi kirken bygger p& Guds abenbaring. Men troen kom-
mer nu en gang af det, der heres. Og kirken — ogsa Den Danske Folkekirke —
har faet den opgave betroet at forkynde ordet som menighedsforkyndelsen
og som missionsforkyndelse. Derfor skal ogsa folkekirken gve mission.

Karsten Nissen, biskop
Bispegérden
Domkirkestraede 1
8800 Viborg
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