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Erster Teil: Einleitende Aspekte



Abb. 1: Ankunft in Durban, Siidafrika (Quelle: Schwester Henrietta R.).




1. Reguliertes Abenteuer - Einflihrung

1.1 Themenstellung

Acht deutsche Missionsschwestern verlieflen am 29. Juli 1956 das Passagierschiff Rhodesian
Castle in Durban, Siidafrika. Darunter befanden sich Schwester Anna, Schwester Henrietta
und Schwester Maria-Ruth, zu diesem Zeitpunke 28, 35 und 22 Jahre alt. Die drei Missi-
onarinnen hatten das Schiff in Holland bestiegen und waren nach vierwdchiger Reise iiber
Kapstadt und East London in Durban angekommen. Die Hafenstadt Durban liegt am In-
dischen Ozean im siidéstlichen Siidafrika und ist etwa 20 Kilometer von Mariannhill, dem
Ziel der reisenden Frauen, entfernt. Mariannhill im Landesteil KwaZulu-Natal ist die zent-
rale Niederlassung des Missionsordens der Schwestern vom Kostbaren Blut. Hier begriinde-
te der Vorarlberger Trappistenménch Franz Pfanner 1885 die Schwesterngemeinschaft, und
von hier aus errichtete er Ende des 19. Jahrhunderts zahlreiche Missionsstationen in Siidaf-
rika, Tansania, Kenia, Rhodesien, Kongo und Mocambique. Bereits 1891 wurde mit dem
Aufbau einer Niederlassung in Holland zur Ausbildung von europiischen Missionarinnen
begonnen; bis Mitte des 20. Jahrhunderts folgten Ordensniederlassungen in Deutschland,
Dinemark, Osterreich, Portugal und Italien.

In den 1950er und 1960er Jahren kamen viele junge Frauen den Aufrufen der Katholi-
schen Kirche nach, als Missionsschwestern ihr Leben in den Dienst der Glaubensverbrei-
tung fern der Heimat zu stellen. Der bereits erwihnte Missionsorden der Schwestern vom
Kostbaren Blut war neben den Steyler Missionsschwestern einer der grofiten Frauenmissi-
onsorden im deutschsprachigen Raum und verzeichnete einen regen Zulauf, der erst gegen
Ende der 1960er Jahre wieder abebbte. Danach traten in Europa nur noch vereinzelt Frauen
in den Orden ein und die Nachwuchsrekrutierung verlagerte sich auf die jeweiligen afrika-
nischen Linder.

Die vorliegende Studie nimmt narrative Interviews von 23 europiischen Schwestern vom
Kostbaren Blut zum Ausgangspunkt', um einen Blick auf den Werdegang und die Erfah-
rungen von Missionarinnen nach 1945 zu werfen. Es handelt sich um Frauen, die in den
1950er und 1960er Jahren in diesen Missionsorden eingetreten sind. Die Gruppe der fiir
das Forschungsprojekt interviewten Frauen kann als letzte Generation europiischer Frauen
betrachtet werden, die sich fiir diesen Lebensweg entschieden. Die Lebensgeschichten dieser
Frauen erlauben Einblicke in biografische Erfahrungen, die bislang in der historischen Frau-

1 Um einen erweiterten Blick auf die Untersuchungsgruppe zu erhalten, wurden dariiber hinaus auch
Interviews mit siidafrikanischen Ordensschwestern gefiihrt.
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en- und Geschlechterforschung wenig Beachtung fanden. Sie spiegeln gesellschaftliche und
individuelle Grenzen und Denkmuster wider und lassen Riickschliisse auf Lebensverhilt-
nisse und Handlungsspielriume von Frauen in der deutschen und dsterreichischen Nach-
kriegszeit zu.

Die Lebensgeschichten der Missionarinnen sind eingebettet in die transnational ver-
wobene Geschichte der christlichen Missionierung, die im Zuge von Kolonialismus und
Imperialismus im 19. und 20. Jahrhundert tausende Europier und Europierinnen rekru-
tierte und in die sogenannten ,Missionsgebiete® brachte. Die christlichen Missionsstationen
bildeten Kontaktzonen zwischen EuropierInnen und der lokalen Bevélkerung, die nicht
nur hierarchisch und machtpolitisch konfiguriert waren, sondern auch von Geschlechterar-
rangements geprigt. Die Studie fragt dabei primir aus einer frauenhistorischen Perspektive
nach den europiischen Akteurlnnen in diesen Begegnungsriumen. Im Forschungsfeld der
Postcolonial Studies wurde in den letzten Jahren der Forschungsblick vermehrt auf die loka-
len AkteurInnen gerichtet sowie auf deren Handlungsriume und Strategien mit den kolo-
nialen Herrschaftsanspriichen umzugehen. Mission wurde lange Zeit in den Geschichts-
wissenschaften als kirchliches Forschungsfeld betrachtet und allein unter dem Blickwinkel
der Komplizenschaft mit den expansiven Kolonialmichten beurteilt. Gerade postkoloniale
Studien haben aufgezeigt, dass ,Kolonisierte* oder ,Missionierte’ keineswegs eine homogene
und ausschlieflliche Opferposition eingenommen haben und europiische Kulturen und Re-
ligionen nicht einfach iibergestiilpt wurden. Vielmehr handelt es sich um Akteurlnnen, die
ihrerseits Kontaktzonen und Begegnungsriume kulturell mitgestalteten und fiir sich entwi-
ckelten. Diese Gestaltung betraf auch den Missionsraum. Als Raum sozialer Aushandlung,
aber auch als Raum christlicher Praktiken haben sich gerade in den letzten drei Jahrzehnten
die Realitit von christlichen Missionsorden und deren Aktivititen vor allem in Afrika stark
verdndert. Diesen Verinderungen und ihren Auswirkungen auf die letzte Generation euro-
pdischer Missionarinnen wird im Folgenden nachgegangen.

Kern der Untersuchung war es, Bilder und Vorstellungen zu eruieren, die die Motivatio-
nen fiir ein Leben als Missionsschwestern zeithistorisch begreifbar machen. Interviewaussa-
gen wie: ,Ich wollte doch in die Mission® oder: ,,Ich wollte immer nach Afrika“ spiegeln ei-
nen narrativen Sehnsuchtsraum in den Selbstprisentationen der Missionsschwestern wider.
Den Hintergrund fiir dieses Narrativ bildeten Afrikabilder und Vorstellungen vom Leben
und Helfen in der Mission, die von publizistischen Medien der Katholischen Kirche geprigt
worden waren. Mittels Missionszeitschriften und -kalendern warben Missionsorden in der
Nachkriegszeit in Europa um finanzielle Unterstiitzung und um Nachwuchs fiir ihre Projek-
te in Afrika, Asien und Lateinamerika.

Die Erzihlungen der Missionarinnen zeigen sich auch als Geschichten eines ,regulierten
Abenteuers’, im Spannungsfeld zwischen individuellen und gesellschaftlichen Begrenzun-
gen und Ausbriichen. Bei der Entscheidung fiir ein Leben als Missionsschwester handelte
es sich um einen Lebensweg, der sozialen wie kulturellen Normen und Geschlechterbil-
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dern entsprach. In ein Kloster einzutreten, galt im katholischen Milieu der Nachkriegszeit
durchaus als addquater Beruf fiir junge Frauen. Die Idee der Opferbereitschaft und sozialen
Selbstaufgabe entsprechen dem christlichen Weiblichkeitsideal. Andererseits ermoglichte die
christliche Mission einzelnen Individuen aus den eigenen begrenzten Rahmenbedingungen
auszubrechen, einen alternativen Lebensweg zu beschreiten und nicht zuletzt das Erleben
eines fremden und unbekannten Landes. Der Eintritt in einen Missionsorden bot zudem
das stabile soziale Umfeld einer Frauen(ordens-)gemeinschaft und die Chance auf Aus- und
Weiterbildung sowie Berufstitigkeit. Auflerdem versprach die Teilnahme am Missionsunter-
nehmen, innerhalb der Kirche einer besonderen Aufgabe zu dienen. Religiositit, Glaubig-
keit und die Uberzeugung, im Sinne der christlich-katholischen Glaubenslehre zu handeln,
bildeten dariiber hinaus ein eigenstindiges Motiv, das als zentrale Handlungsanleitung in
den Biografien der interviewten Frauen betrachtet werden muss.

1.2 Teppiche aus Afrika — personlicher Zugang zum Forschungsgegenstand

Abb. 2: Suidafrikanischer
Wandteppich im Tiroler
Wohnzimmer

(Quelle: Privat).

»Dig where you stand!“ — so lautete der programmatische Aufruf in den 1970er Jahren,
als HistorikerInnen einer bis dahin im Fach dominanten Geschichte ,von oben‘ eine ,Ge-
schichte von unten‘ gegeniiberstellten. Gemeint war damit ein Perspektivenwechsel, der
nicht mehr linger ausschliefflich auf Politik- und Strukturgeschichte fokussierte, sondern
den Blick auf die Geschichte ,des kleinen Mannes‘ und ,der kleinen Frau® und ihr alltigli-
ches Leben richtete.
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Wenn ich also grabe, wo ich stehe oder einmal stand, dann verweist ein textiler Wand-
behang im Hause meiner Kindheit auf meine erste Begegnung mit der Existenz von Mis-
sionsschwestern in Stidafrika. Seit Ende der 1970er Jahre ziert dieser Wandteppich, der
eine biblische Szene abbildet, das Wohnzimmer meines Elternhauses. Der Teppich, dessen
unverkennbarer Stil mit prichtigen Farbschattierungen und dunkelhdutigen Bibelgestalten
mich schon als Kind fasziniert hatte, stammt aus Siidafrika. Gewebt wurde er von siidaf-
rikanischen Frauen, nach Osterreich gebracht von der einzigen Missionsschwester meines
Heimatortes, die seit den 1960er Jahren in Siidafrika lebt. Die ungewdhnliche Tatsache,
dass in nahezu allen Haushalten der kleinen Tiroler Landgemeinde derartige Teppiche aus
Stidafrika hingen, blieb iiber lange Jahre mein einziger persénlicher Bezug zu diesem Land,
zu siidafrikanischen Frauen und den dort lebenden europiischen Missionarinnen.

Ich ahnte damals nicht, dass ich fast dreifig Jahre spiter bei einer Siidafrikareise vor den
Webstiihlen in der Missionsstation St. Michael’s stehen und den wenigen noch aktiven We-
berinnen bei der Arbeit zusehen wiirde. In einer Fotomappe fand ich ein Bild ,unseres’ Tep-
pichs in Hinden gehalten von der Weberin Petris,” einer Frau aus einem der umliegenden
Dérfer der Endonyane Mission, wie die Zulu-Bevolkerung die Missionsstation nach dem

Fluss Ndonyane nennt.

Auf dieser Reise nach Siidafrika waren
die Erinnerungen an die Teppiche und
damit zusammenhingende Fragen wie-
der aufgetaucht: Wer waren diese Mis-
sionsschwestern? Fiir welchen Orden
arbeiteten sie? Was taten sie genau in
Siidafrika? Und vor allem, in welcher
Region des Landes lebten sie? Eine ers-
te Teilantwort auf diese Fragen gewihr-
te ein spontaner Zwischenstopp auf der
Reise von Kapstadt nach Johannesburg.
In Ixopo, einem Ort in KwaZulu-Natal,
verbrachte ich zwei Tage im Altersheim

der Missionsschwestern vom Kostbaren

Abb. 3: Die Weberin Petris mit ihrem Werk Blut. Dabei begegnete ich vielen &sterrei-
(Quelle: Fotodokumentation des Web-Projektes chischen und deutschen Missionsschwes-
der Missionsstation St. Michael’s, Siidafrika). tern, die bereits seit Jahrzehnten in Siid-

afrika lebten. Aus diesen Begegnungen
entstand der Plan zu dieser wissenschaft-

lichen Arbeit.

2 Der vollstindige Name der Weberin ist nicht dokumentiert.
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1.3 Begrifflichkeiten

Diese Arbeit behandelt ausschliefSlich katholische Missionsschwestern, die sich aufgrund ih-
rer Ordensherkunft selbst als ,Schwestern vom Kostbaren Blut‘, mitunter auch als ,Missions-
schwestern vom Kostbaren Blut® bezeichnen. Mit Dagmar Konrad gehe ich davon aus, dass
Begriffe wie ,Missionsbraut’, ,Heidenlinder’, ,Missionsschwester, ,Missionskind’, ,Missions-
land* und viele andere zumindest teilweise ideologisch geprigte Begriffe sind und zum , Idio-
leke der Mission“ gehéren.? Darin spiegelt sich nicht nur eine diskriminierende Haltung ge-
geniiber Menschen unterschiedlicher ethnischer oder religiéser Zugehérigkeit, sondern auch
eine Haltung der Geschlechterdifferenz wider. Die Bezeichnung ,Missionsschwester® wurde
als Anrede fiir Frauen gebraucht, die in der Mission titig waren und verweist meiner Ansicht
nach auf die erginzenden und komplementiren Aufgaben, die Frauen im Missionsfeld zuge-
dacht waren. Als ,Missionarinnen’ wurden hingegen vornehmlich ledige, nicht ordensgebun-
dene Frauen mit einem selbstindigen Auftrag im ,Missionsgebiet und einer beruflichen Qua-
lifikation bezeichnet — zum Beispiel Krankenschwester, Arztin, Lehrerin, seltener Katechetin.*

Um die Rolle von Frauen als Akteurinnen im Sinne von selbstindiger und selbstbewuss-
ter Nutzung und Ausgestaltung von Handlungsriumen hervorzuheben, aber gleichzeitig
die Selbstbezeichnung nicht zu ignorieren, werden die Bezeichnungen ,Missionarin‘ und
,Missionsschwester* in der vorliegenden Arbeit synonym verwendet.

3 Vgl. Dagmar Konrad, Missionsbriute. Pietistinnen des 19. Jahrhunderts in der Basler Mission, Miinster
20012, 18: Konrad verweist darauf, dass simtliche Begriffe mit Anfithrungszeichen markiert werden
miissten, um auf den ideologisierten Charakter aufmerksam zu machen; In der vorliegenden Arbeit
wurden die betreffenden Begriffe unter einfache Anfithrungszeichen gesetzt.

4 Vgl. Christine Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder in der Mission, in: Michael Graf, Frank Mathwig
u. Matthias Zeindler Hg., ,Was ist der Mensch?“ Theologische Anthropologie im interdiszipliniren
Kontext, Stuttgart 2004, 71-91, 75.
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2.1 Rdume als analytische Kategorie

Charakteristisch fiir die Lebensgeschichten von Missionarinnen und Missionaren sind trans-
nationale Erfahrungen. Im Laufe ihres Lebens wechseln Missionsangehérige ihre Aufent-
haltsorte zum Teil mehrmals und tiber mehrere Kontinente hinweg. Die ,Imponiervokabel
Globalisierung,’ die in jiingster Zeit inflationir fiir 6konomische, soziale und politische
Phinomene der Gegenwart zum Einsatz kommt, kann im Zusammenhang mit Mission
bereits im 19. Jahrhundert angewendet werden. Missionen kénnen als sehr frithe Formen
von globalen Netzwerken betrachtet werden, die transnationale Strategien entwickelten, um
okonomische, kommunikative und personelle Verbindungen zwischen den einzelnen Akti-
onsfeldern aufrechtzuerhalten.® Die Akteurinnen und Akteure der Mission, Missionarinnen
und Missionare, gehorten folglich zu einer der am besten vernetzten Berufsgruppen des 19.
Jahrhunderts. Diese 6konomischen, ideologischen, materiellen und kulturellen Netzwerke
wurden iiber das gesamte 20. Jahrhundert aufrechterhalten und verbanden Personen unter-
schiedlicher Erdteile und unterschiedlicher Kulturen.

Wie lassen sich nun Biografien bezichungsweise Selbstprisentationen von Missionar-
innen geografisch-raumlich und sozialriumlich fassen? Nach Ludger Pries hat gerade die
Biografieforschung in den Sozialwissenschaften die Zeitlichkeitsdimension stark in den
Vordergrund geriickt und das Verhiltnis von ,,Sozialraum und Flichenraum® nur wenig
thematisiert.” Dieser Befund steht einem Trend in den Kultur- und Sozialwissenschaften
gegeniiber, der die theoretische Debatte um Ridume interdisziplinir antreibt und gerne als
Spatial Turn etikettiert wird. Diese mehr oder weniger neuen Betrachtungen von Raum und
seiner sozialen wie geografisch-physischen Implikationen bilden den Hintergrund der hier
gewihlten Interpretation der Lebensgeschichten von Missionarinnen entlang von sozialen
und geografischen Riumen.

5 Vgl Jiirgen Osterhammel u. Nils P. Petersson, Geschichte der Globalisierung. Dimensionen, Prozesse,
Epochen, Miinchen 20074, 7.

6 Vgl. Rebekka Habermas, Mission im 19. Jahrhundert — Globale Netze des Religiésen, in: Historische
Zeitschrift 56 (2008), 629-679. Zum spezifischen Aspekt der Transnationalitit siche: Christine Egger,
Transnationale Riume und Biographien. Benediktinermission in Tanganjika (1922-1965), Dissertati-
on, Universitit Miinchen 2014.

7 Vgl. Ludger Pries, Die Transnationalisierung der sozialen Welt. Sozialrdume jenseits von Nationalgesell-
schaften, Frankfurt a. M. 2008, 771f.
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Die ,Renaissance des Raumbegriffs“ in den Kultur- und Sozialwissenschaften seit Mitte
der 1980er Jahre brachte eine Neuorientierung, die unter anderem auf die zunechmenden
(6konomischen) Globalisierungsphinomene und fundamentalen (politischen) Grenzver-
schiebungen seit Beginn der 1990er Jahre reagierte.® Der Zerfall der Sowjetunion und das
Ende des Kalten Krieges, symbolisiert durch den Fall der Berliner Mauer 1989, bedeuteten
nicht nur eine politische Revolution, sondern nach Karl Schlégel auch eine ,Raumrevoluti-
on“.? Der geografische Raum des ,Ostblocks 18ste sich auf, neue geografische, kulturelle und
soziale Riume und Grenzziehungen entwickelten sich. Die Zeit als Kategorie schien nicht
mehr ausreichend, um globale Verflechtungen von Politik, Okonomie und Kultur vollends
zu erfassen. Die Epoche der Zeit, nach Michel Foucault eine Obsession des 19. Jahrhun-
derts, wurde vom Zeitalter des Raums abgelst.'

Der Spatial Turn in den Kultur- und Sozialwissenschaften arbeitete sich vor allem ent-
lang von raumtheoretischen Uberlegungen aus den Bereichen der Soziologie (z. B. Georg
Simmel, Michel Foucault)'! und der Humangeografie (Edward W. Soja)!? vor.”® Eine weite-
re Perspektive raumlicher Theorieiiberlegungen erhielt die Debatte durch Pierre Bourdieus
Modell der sozialen und symbolischen Riume. Der Paradigmenwechsel des Spatial Turn
bescherte also nicht nur eine ,gesteigerte Aufmerksamkeit fiir die riumliche Seite der ge-
schichtlichen Welt“." Dieses grofSere Interesse an der riumlichen Bedingtheit gesellschaft-
licher und kultureller Prozesse steht auch in Verbindung mit einer neuen Konzeption von
Riumen als Produkt sozialer beziehungsweise kultureller Konstruktion."

Riume sind demzufolge nicht als abgeschlossene Einheiten, als Behilterraume, zu be-

8  Vgl. Doris Bachmann-Medick, Cultural Turns. Neuorientierungen in den Kulturwissenschaften, Rein-
bek bei Hamburg 2009%, 286f.

9 Vgl Karl Schlogel, Im Raume lesen wir die Zeit. Uber Zivilisationsgeschichte und Geopolitik, Frankfurt
a. M. 20072, 25ff.

10 Vgl. Michel Foucault, Von anderen Riumen, in: Jérg Diinne u. Stephan Giinzel Hg., Raumtheorie.
Grundlagentexte aus Philosophie und Kulturwissenschaften, Frankfurt a. M. 2006, 317-329.

11 Michel Foucault, Les espaces autres, in: Architecture, mouvement, coninueité, 5 (1984), 46-49.
Foucault hatte den Text bereits 1967 als Vortrag verfasst, allerdings erst 1984 die Genechmigung fiir eine
Veroffentlichung erteilt.

12 Edward W. Soja, Postmodern Geographies, London/New York 1989; ders., Thirdspace, London/New
York 1996. Auf Soja geht auch der Begriff des ,,Spatial Turn“ zuriick.

13 Vgl. Jorg Déring u. Tristan Thielmann Hg., Spatial Turn. Das Raumparadigma in den Kultur- und
Sozialwissenschaften, Bielefeld 2008; Moritz Csaky u. Christoph Leitgeb Hg., Kommunikation — Ge-
déchtnis — Raum. Kulturwissenschaften nach dem ,,Spatial Turn®, Bielefeld 2009; zur Kritik an der Rede
von einem Spatial Turn siche Roland Lippuner u. Julia Lossau, In der Raumfalle. Eine Kritik des spatial
turn in den Sozialwissenschaften, in: Georg Mein u. Markus Rieger-Ladich Hg., Soziale Riume und
kulturelle Praktiken. Uber den strategischen Gebrauch von Medien, Bielefeld 2004, 47-63.

14 Vgl. Schlégel, Raume, 68.

15 Vgl. Michael C. Frank, Bettina Gockel, Thomas Hauschild, Dorothee Kimmich u. Kirstin Mahlke Hg.,
Riume, Bielefeld 2008, 11.
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trachten, die einen starren (materiellen) Rahmen fiir gesellschaftliches Handeln bilden.'
Vielmehr werden rdumliche Verhilnisse durch soziale Verhiltnisse bedingt — und umge-
kehrt. Riume sind demnach relational zu denken und stellen, so der Soziologe Antony
Giddens, gemeinsam mit der Zeit zentrale Ordnungsprinzipien menschlichen Handelns
dar.'” Auch Pierre Bourdieu betrachtet Riume als relationale Konstruktionen und baut in
seiner Theorie des sozialen Raums auf seinen Schliisselkonzepten des ,Habitus“ und des
yFeldes® auf. Diese liefern in der zeitlichen Entwicklung eines Lebensverlaufs eine Erklirung
fiir den Zusammenhang von individuellem Handeln und sozialer Struktur. Der Habitus
organisiert individuelles Handeln nach kollektiven Regeln, wobei die dabei entstehende ge-
sellschaftliche Ordnung durch unauthérliche soziale Distinktion aufrecht erhalten wird."®
In seiner Studie ,,Die feinen Unterschiede setzt sich der Soziologe mit dem Zusammenspiel
von sozialer Herkunft und der Wahl von Berufen und Freizeitbeschiftigungen oder den
Musik- aber auch Speisevorlieben auseinander.” Die Kombination aus Lebensstilen und
sozialen Positionen konstituiert den sozialen Raum, der sich auch als Ergebnis des Interak-
tionsnetzwerkes verstehen lisst, das Menschen als soziale AkteurInnen aufspannen. Im Un-
terschied zum abstrakten sozialen Raum definiert Bourdieu auch den Ort (, Topos®), an dem
Menschen biologisch-physisch situiert beziehungsweise lokalisiert werden kénnen. Der so-
ziale und der physische Ort korrespondieren in der Weise, dass beispielsweise eine gehobene
berufliche Position hiufig mit der Wahl einer dementsprechend gut situierten Wohngegend
korrespondiert. Die Stellung im sozialen Raum driicke sich also iiber den eingenommenen
Ort und den Platz der Akteurin oder des Akteurs innerhalb dieses angeeigneten Raums aus.
Dabei ist der soziale Raum davon geprigt, dass die soziale Verortung vorwiegend durch Ein-
und Ausschliefungsprinzipien funktioniert.”

Soziale Riume, ihre kollektiven Regeln und geografischen Ausgestaltungen prigten auch
das Leben der befragten Missionarinnen. In besonderer Weise sind die Lebensgeschichten
der hier untersuchten Frauen von wechselnden Riumen geprigt, von denen jeder fiir sich
durch eigene soziale Ordnungen bestimmt ist. Die Ortswechsel bedeuten innerhalb der un-
tersuchten Lebensliufe eine soziale Neusituierung und meistens eine Verinderung des sozi-
alen Interaktionsnetzwerkes. Insofern erschien es fiir die Lebensgeschichten von Missionar-
innen sinnvoll, die dominanten sozialen Riume herauszuarbeiten und getrennt voneinander
als Einheit zu untersuchen. Gerade die Ortswechsel, im Sinne der verinderten physischen

16 Vgl. Martina Lw, Raumsoziologie, Frankfurt a. M. 2001, 24fF.

17 Vgl. Anthony Giddens, Die Konstitution der Gesellschaft. Grundziige einer Theorie der Strukturierung,
Frankfurt a. M. 19973, 161ff.

18 Vgl. Jérg Diinne u. Stephan Giinzel Hg., Raumtheorie. Grundlagentexte aus Philosophie und Kultur-
wissenschaften, Frankfurt a. M. 2006, 301f.

19 Vgl. Pierre Bourdieu, Die feinen Unterschiede. Kritik der gesellschaftlichen Urteilskraft, Frankfurt a. M.
1998".

20 Vgl. Pierre Bourdieu, Physischer, sozialer und angeeigneter physischer Raum, in: Martin Wentz Hg.,
Stadt-Ridume, Frankfurta. M. 1991, 25-34, 26.
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Aufenthaltsorte, aber auch im Sinne damit verbundener neuer sozialer Gefiige, bildeten
markante Eckpunkte in den Selbstprisentationen. Es lassen sich drei soziale Hauptriume
strukturieren: Herkunftsraum, Klosterraum und Missionsraum. Diese drei Raume folgen in
den Lebensgeschichten chronologisch aufeinander, wobei in mehrfacher Hinsicht vor allem
kommunikative Verbindungen zu den jeweils anderen sozialen Riumen aufrechterhalten
werden. Gerade der Klosterraum, noch wesentlich stirker der Missionsraum, sind aufSerdem
transnationale Riume, deren soziale Praktiken, Symbolsysteme und Kultur die Gegebenhei-
ten von Herkunfts- und Ankunftslindern verbinden.?!

Kléster und Konvente kennzeichnet zudem in besonderer Weise eine Entsprechung von
Sozialraum und geografischen Raum. Ordensgemeinschaften stellen geschlossene Institu-
tionen dar, sie funktionieren nach dem Prinzip der Klausur, deren materieller Ausdruck
ein Klostergebiude ist, das (meist) von Mauern umgeben ist. Eine Ordensgemeinschaft
sondert sich nicht nur baulich von der sie umgebenden Gesellschaft ab. Der soziale Raum
des Klosters, der Klosterraum, wird vor allem durch eigene Regeln und Rituale sowie eine
eigene Hierarchie konstituiert.”” Die Gemeinschaft der Ordensangehérigen formiert sich
grundsitzlich {iber den gemeinsamen Bezug zur Katholischen Kirche und im Glauben an
Gortt. Dies geschieht jedoch in besonders regulierter Weise, indem ein stufenweises Ausbil-
dungssystem eine stufenweise Integration in den Orden vorgibt. Die Zugehérigkeitsstufe
zur Gemeinschaft wird im Kloster markiert, indem jedem Ausbildungsgrad, ob Postulantin,
Novizin oder Profess-Schwester, unterschiedliche Kleidungsstiicke mit unterschiedlichen
Symbolen zugeordnet sind. Diese Distinktionsmechanismen sind konstituierend fiir die
Identitit von Ordensmitgliedern, aber auch fiir die hierarchische Ordnung innerhalb des
Ordens. Sie markieren gleichsam den Zugewinn an sozialem Kapital innerhalb der Grup-
pe. Fiir Bourdieu ist die Verteilung von 6konomischem, sozialem und kulturellem Kapi-
tal entscheidend fiir die Position eines Individuums im sozialen Raum.?? Umgelegt auf die
Situation von katholischen Missionsschwestern Mitte des 20. Jahrhunderts waren die Zu-
gangsbedingungen zum Klosterraum nur bedingt mit 6konomischem Kapital verbunden,
sehr wohl aber mit dem Nachweis einer konformen katholischen Herkunft in Form eines
Leumundszeugnisses und eines Empfehlungsschreibens eines Priesters.

Nach Bourdieu bringen hierarchisierte Gesellschaften auch hierarchisierte Rdume hervor,
indem soziale Realititen in die physische Welt eingeschrieben werden.?* Dies ldsst sich in
kirchlichen Rdumen mehrfach feststellen: Man denke an die festgelegte Raumeinteilung
bei kirchlichen Zeremonien. Der Altarraum, der exklusive Raum des Priesters bezichungs-

21 Vgl. Ludger Pries, Internationale Migration, Bielefeld 2001, 51fF.

22 Zur theoretischen Konzeption von Kléstern, als spezifische Riume siche Kapitel , Klosterraum®; vgl.
Gertrud Hiiwelmeier, Nirrinnen Gottes. Lebenswelten von Ordensfrauen, Miinster 2004, 19,

23 Vgl. Pierre Bourdieu, Okonomisches Kapital, kulturelles Kapital, Soziales Kapital, in: Reinhard Kreckel
Hg., Soziale Ungleichheiten, Gottingen 1983, 183-198.

24  Vgl. Bourdieu, Raum, 27.
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weise seiner MessdienerInnen, ist meist ethdht und rdumlich vom gesamten Kirchenraum
deutlich abgegrenzt. Nicht nur die architektonische Erscheinung eines Klosters nach auflen
reprisentiert eine Barriere und entzieht das Innere einer breiten Offentlichkeit. Verstirkt
kommt dadurch die Zugehérigkeit beziehungsweise Nicht-Zugehorigkeit zur Gemeinschaft
riumlich zum Ausdruck. Eine dauerhafte raumliche Zusammenfassung und Abschottung
zur Umwelt erzeugt, so Bourdieu, einen Klub-Effekt, der die Mitglieder der Gemeinschaft
symbolisch erhéht.”

Innerhalb von Kongregationen spiegeln sich Statusdifferenzen auch in unterschiedlichen
riumlichen Zuordnungen, wenn beispielsweise Ordensschwestern im Noviziat in eigenen
Trakten des Konvents untergebracht sind. Klosterliche Raumordnungen und eine Abgren-
zung zur umliegenden Bevlkerung sind auch Kennzeichen klésterlichen Lebens in der Mis-
sion. Mehr noch als in den europiischen Klosterrdumen sind auch in den ,Missionsgebie-
ten‘ die Grenzen der Klosterrdume durchlissig. Koloniale Mission zeichnet sich vor allem
dadurch aus, dass sie durch Kontaktaufnahme mit der lokalen Bevolkerung, und damit von
Ereignissen, Strukturen und Menschen vor Ort geprigt ist.® Die Organisation der missio-
narischen Institutionen beziehungsweise deren Anbindung an lokale Gesellschaften erfor-
dert vielschichtige Netzwerke und Beziehungen der europdischen Missionsangehérigen zur
ansissigen Bevolkerung. Der Missionsraum ist folglich als eine Kontaktzone zwischen Men-
schen unterschiedlicher ethnischer, sozialer und kultureller Zugehérigkeit und unterschied-
lichen Geschlechts zu verstehen.” Diese Kontaktzone ist eingebettet in das globale Netzwerk
der jeweiligen Missionsorganisation, das {iber Kontinente hinweg personelle, 6konomische
und kommunikative Verbindungen aufrecht erhilt. Der Kommunikationsfluss mit den
Herkunftslindern der Missionarlnnen reproduziert den Missionsraum auch als Imagina-
tionsfliche fiir Bilder vom Fremden und der Ferne. Die Reprisentation missionarischen
Wirkens, wie sie in unzihligen Missionszeitschriften im 19. und 20. Jahrhundert in Europa
Verbreitung fand, trug wesentlich zur Konstruktion des Bildes von ,,ahistorischen, natur-
gebundenen Ureinwohnern und Ureinwohnerinnen bei.?® Das heifdt, der Missionsraum
war nicht nur ein real existierender sozialer Raum, sondern auch ein imaginierter und dis-

kursiv nach Europa transferierter Raum. In den Lebensgeschichten der Missionarlnnen iib-

25 Im Gegensatz dazu bewirkt der Ghetto-Effekt, dass die BewohnerInnen dieser abgegrenzten Lebensriu-
me, degradiert werden. Vgl. Bourdieu, Raum, 32.

26 Vgl. Helge Wendt, Mission transnational, trans-kolonial, global, in: Schweizerische Zeitschrift fiir Reli-
gions- und Kulturgeschichte, 105 (2011), 97.

27  Mary Louise Pratt beschrieb in ihrem 1991 erschienen Artikel ,Arts of the Contact Zone®, den Be-
griff ,,contact zone® als jenen sozialen Raum, in dem Menschen unterschiedlicher Kulturen aufeinander
treffen. Oft sind solche Raume von assymetrischen Machtverhiltnissen geprigt wie beispielsweise im
Kolonialismus. Vgl. Mary Louise Pratt, Arts of the Contact Zone, in: Profession 1991, 33—-40.

28 Vgl. Gerald Faschingeder, Missionsgeschichte als Bezichungsgeschichte. Die Genese des europiischen
Missionseifers als Gegenstand der Historischen Anthropologie, in: Historische Anthropologie, 10, 1
(2002), 3.
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ten Bilder von Landschaften, Menschen und deren Lebensweise, wie sie in den Herkunfts-
kontexten durch Missionsliteratur vermittelt wurden, eine starke Wirkung aus und prigten
die Vorstellungen iiber ein mogliches Leben in der Mission. Auch die Korrespondenz von
Missionsangehorigen mit Familien und Bekannten in Europa wurde als Bericht von einer
,Auflenwelt an die Innenwelt’ verstanden, und war wichtiger Bestandteil der Konstruktion
eines Missionsalltags aus europiischer Sicht.

Fotos, die den Briefen an Verwandte in Europa beigefiigt waren, zeigten bewusst ge-
wihlte und arrangierte Motive, die sich teilweise iiber die tatsichliche Realitit vor Ort hin-
wegsetzten. Schwester Henrietta wurde beispielsweise kurz nach ihrer Ankunft von einer
Mitschwester gemeinsam mit Kindern aus dem Waisenhaus fotografiert. Das Bild zeigt sie
mit einem Buch auf einer Bank im Garten sitzend umringt von adrett gekleideten und blof3-
fuffigen schwarzen Midchen. Schwester Henrietta hat wihrend ihres gesamten Missions-
dienstes nie mit Kindern gearbeitet, aber mit der arrangierten Aufnahme wurde ihren Ver-
wandten und Bekannten in der europiischen Heimat die Bestitigung einer Idealvorstellung
aus dem Missionsalltag geliefert und ein Beleg des missionarischen ,Erfolgs’. Das Bild als
Ansichtskarte verschicke inszenierte den sozialen Missionsraum genauso wie den geografi-
schen Missionsraum Stidafrika (im Hintergrund der Garten mit iippigen Pflanzen) und war
lange Jahre Bestandteil des Familienalbums in Deutschland.

Der geografische Raum Siidafrikas manifestierte sich nicht zuletzt auch in den Lebensge-

schichten. Landschaftliche Topographien, die Vegetation, das Tierreich und die — verglichen

Abb. 4: Ansichtskarte aus der Mission: Schwester Henrietta mit Kindern in Mariannhill 1957
(Quelle: Schwester Henrietta R.).
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mit der europidischen Erfahrungswelt zum Teil extrem unterschiedlichen — klimatischen Be-
dingungen waren fixer Bestandteil des Erfahrungsraums Mission.

Kolonialismus und Mission sind historische Phinomene mit einer grundlegenden rium-
lichen Dimension; es geht um territoriale und kulturelle Expansion. Mehr als in anderen
thematischen Feldern der Geschichtswissenschaften spielen also ,Raum‘ und seine Thema-
tisierung fiir die auf Kolonien bezogene Geschichtsschreibung eine wichtige Rolle. In an-
deren Worten, die Missionsgeschichte und damit auch die Geschichte der missionarischen
AkteurInnen spielt niemals nur in der Zeit, sondern tangiert immer auch den Raum.? Eine
raumliche Lesart bietet sich folglich auch fiir die Lebensgeschichten von Missionarinnen an.

2.2 Geschlechterverhiltnisse in der Mission

»The imperial mission was a gendered mission®, konstatieren Mary Huber und Nancy Lut-
kerhaus in der Einleitung ihres 1999 erschienenen Sammelbandes ,,Gendered missions®.3
Was fiir Kolonialismus und Imperialismus in zahlreichen Studien festgestellt wurde, gilt
auch fiir die christlichen Missionsunternehmen: Geschlechterverhiltnisse priagten und
strukturierten das soziale Feld der Mission mafigeblich und dies auf mehreren Ebenen.”!

29 Vgl. Schlogel, Raume.

30 Vgl. Mary Taylor Huber u. Nancy Lutkehaus, Introduction: Gendered Missions at Home and Abroad,
in: Mary Taylor Huber u. Nancy Lutkehaus Hg., Gendered missions. Women and men in missionary
discourse and practice. Ann Arbor 1999, 1-38; vgl. Hilde Nielssen, Inger Marie Okkenhaug u. Karina
Hestad-Skeie Hg., Protestant Missions and Local Encounters in the Nineteenth and Twentieth Century,
Leiden 2011, 15-18.

31 Fiir den deutschen Kolonialismus: Katharina Walgenbach, ,,Die weifle Frau als Trigerin deutscher Kul-
tur“. Koloniale Diskurse iiber Geschlecht, ,,Rasse“ und Klasse im Kaiserreich, Frankfurt a. M./New
York 2005; Birte Kundrus, ,,Weif$ und herrlich®. Uberlegungen zu einer Geschlechtergeschichte des
Kolonialismus, in: Annegret Friedrich Hg., Projektionen — Rassismus und Sexismus in der visuellen
Kultur. Beitrige der 6. Kunsthistorikerinnen-Tagung, Trier 1995, Marburg 1997, 41-50; Fiir den The-
menbereich Kolonialismus und Geschlecht siche beispielsweise: Sara Mills, Gender und Kolonialismus:
Diskurse der Differenz, in: Liselotte Glage u. Martina Michel Hg., Postkoloniale Literaturen. Periphe-
rien oder neue Zentren?, Berlin 1993, 44-57; Viktoria Schmidt-Linsenhoff, Herbert Uerlings u. Karl
Holz Hg., Weifle Blicke. Geschlechtermythen des Kolonialismus, Marburg 2004; Patricia Grimshaw
u. Peter Sherlock, Women and Cultural Exchanges, in: Norman Etherington, Missions and empire,
Oxford/New York 2005, 173-193; zu Mission und Geschlecht siehe auflerdem: Ruth Compton Brou-
wer, Modern Women Modernizing Men. The Changing Missions of Three Professional Women in Asia
and Africa, 1902-1969, Vancouver 2002; Antoinette Burton, Burdens of History: British Feminists,
Indian Women and Imperial Culture, 1854-1914, Chapel Hill 1994; Barbara N. Ramusack, Cultural
Missionaries, Maternal Imperialists, Feminist Allies: British Women Activists in India, 1865-1945, in:
Chaudhury Nudur u. Strobel Margaret (Hg.), Western Women and Imperialism: Complicity and Re-
sistance, Bloomington 1992, 119-136; Line Nyhagen Predelli, Issues of Gender, Race, and Class in the
Norwegian Missionary Society in Nineteenth-Century Norway and Madagascar, Lewiston/New York
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Einerseits zeigten sich der Kolonialismusdiskurs wie auch der Missionsdiskurs des 19. Jahr-
hunderts als Reprisentationsflichen vergeschlechtlichter Hierarchien und Wertvorstel-
lungen. Andererseits bildeten biirgerliche Geschlechterideale, wie sie im 19. Jahrhundert
in Europa und Amerika vertreten wurden, die Grundlage fiir die Ausgestaltung von Ge-
schlechterrdumen in der Mission. Das zeigte sich zuerst in der Diskussion um die generelle
Beteiligung von Frauen an auflereuropiischen Missionierungsunternehmungen und in wei-
terer Folge an der Rolle von Frauen als untergeordnete Gehilfinnen und Unterstiitzerinnen
des ,Missionswerks‘. Nichtsdestotrotz boten sich in der missionarischen Realitit Méglich-
keiten und Notwendigkeiten zu Grenziiberschreitungen hinsichtlich der Geschlechterrollen,
beispielsweise wenn Missionarinnen als selbstindige Akteurinnen auftraten oder méinnlich
konnotierte Titigkeitsbereiche iibernahmen.” Vor allem in der katholischen Mission blieb
die minnliche Dominanz im kirchlichen Alltag durch die fundamentale Funktionstrennung
von Frauen und Minnern und die festgelegte Kirchenhierarchie iiber den gesamten Zeit-
raum bis zur Gegenwart unangefochten.”

In besonderer Weise zeigt sich innerhalb der Missionsrdume, also in jenen sozialen Riu-
men, in denen Missionarinnen und Missionare auflerhalb Europas titig waren, die Inter-
sektionalitit von Geschlecht, Ethnizitit bzw. Race und Klasse.* Das europiische Missions-
personal setzte sich aus Personen unterschiedlicher sozialer Herkunft zusammen. Frauen
mit biirgerlichem Familienhintergrund verfiigten in der Regel tiber bessere Schulbildung als
jene Frauen, die aus einem lindlich-biuerlichen Milieu stammten, was sich auf Tétigkeits-
felder und Positionen im Missionsalltag auswirken konnte. Ein noch entscheidenderer Ein-
flussfaktor fiir die soziale Position im Missionsraum als Geschlecht und soziale (Herkunfts-)
Klasse war die ethnisch-kulturelle Zugehérigkeit von Personen. Vor allem im afrikanischen
Kolonialkontext war die Hautfarbe und die damit einhergehende rassistisch interpretierte
Bewertung von white, black oder coloured die ausschlaggebende Differenzkategorie. Weifle
(europiische) Frauen verfiigten iiber ungleich mehr Macht und Zugang zu Ressourcen als
schwarze (afrikanische) Frauen. Der interkulturelle Kontakt zwischen europiischen Missi-

2003; Pirjo Markkola Hg., Gender and Vocation: Women, Religion and Social Change in the Nordic
countries, 1830-1940, Helsinki 2000; Seija Jalagin, Negotiating for Space and Autonomy: Strategies of
Finnish Missionary Women in Japan, 1900-1941, in: Scandinavian Journal of History, 28, 2 (2003),
83-102; Grimshaw Patricia, Missions, Colonialism and the Politics of Gender, in: Amanda Barry u. a.
Hg., Evangelists of Empire? Missionaries in Colonial History, Melbourne 2008, 1-12.

32 Vgl. Fiona Bowie, Introduction: Reclaiming Women’s Presence, in: Fiona Bowie, Deborah Kirkwood u.
Shirley Ardener Hg., Women and missions. Past and present: anthropological and historical perceptions,
Providence 1993, 1-19, 18.

33 Huber/Lutkehaus, Introduction, 20.

34 Siehe Gudrun-Axeli Knapp, Travelling Theories: Anmerkungen zur neueren Diskussion iiber ,Race,
Class, and Gender*, in: dies. Hg., Im Widerstreit. Feministische Theorie in Bewegung. Wiesbaden
2012, 403—427; Gabriele Winker u. Nina Degele Hg., Intersektionalitit. Zur Analyse sozialer Ungleich-
heiten, Bielefeld 2009.
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onsangehérigen und der lokalen Bevolkerung fand ganz maf8geblich im ungleichen Hand-
lungsfeld kolonialer europdischer Dominanz statt.

Mission, Kolonialismus und Geschlecht

Der neuzeitliche Kolonialismus war gekennzeichnet durch die territoriale Inbesitznahme
von Gebieten auflerhalb Europas. Die Herrschaftsanspriiche der europiischen Kolonial-
michte waren zudem begleitet vom Bestreben, die ,westliche Zivilisation als Standard zu
verbreiten. Dies beinhaltete die Vermittlung von Werten, Ideologien, Praktiken und Be-
zichungsmustern, womit aus eurozentrischer Perspektive eine dkonomische wie kulturelle
Entwicklung der Kolonialgebiete angestrebt wurde. Den christlichen Missionaren und Mis-
sionarinnen wurde in diesem Unterfangen eine bedeutende Rolle beigemessen. Sie galten
im Kolonialisierungsprozess als begleitende und erginzende Unterstiitzung in einer ,Kul-
turmission’, der mission civilicatrice® Der Diskurs der kulturellen Minderwertigkeit und
der grundlegenden Differenz zwischen der ,indigenen‘ und der europiischen Bevolkerung
wurde unter anderem auch theologisch begriindet. Traditionelle Religionen in Afrika gal-
ten als primitiv und wurden als minderwertig betrachtet. Die Bekehrung zum Christentum
wurde gleichsam als Chance der kulturellen Férderung argumentiert.*® Die Vorstellung ei-
ner hegemonialen und héherstehenden europaischen Kultur und die grofiteils von Ignoranz
geprigte Haltung gegeniiber lokalen Kulturen teilten KolonialistInnen und Missionarlnnen
gleichermaflen. Der Herrschaftsanspruch der europiischen Kolonialmichte wurde zudem
als moralische Pflicht und als Voraussetzung fiir eine Befreiung der lokalen Bevélkerung
aus Unmiindigkeit und Unterentwicklung angesehen. Damit konnte eine Argumentation
genutzt werden, der zufolge die einen der anderen bedurften und das Verhiltnis zwischen
den VertreterInnen der Kolonialmacht und der lokalen Bevolkerung als komplementire Be-
zichung interpretiert wird.?’

Nicht zuletzt war die mission civilicatrice der Kolonialmichte angetreten, die sittlich-mo-
ralischen Einstellungen der Kolonisierten zu ,heben‘.*® Die AkteurInnen der christlichen
Mission im 19. und 20. Jahrhundert waren UberbringerInnen westlicher Werte und Nor-
men, schliefSlich war die Sorge um das Seelenheil der Bevilkerung im Kolonialgebiet und
die Errettung von Individuen im Sinne der christlichen Heilslehre das vordergriindige Ziel
der Mission. Die Verbreitung des christlichen Glaubens und kultureller Vorstellungen und
Normen war somit eng miteinander verkniipft und eingebettet in eine koloniale Kultur-

35 Vgl. Mathew Burrows, ,Mission civilisatrice’: French Cultural Policy in the Middle East, 1860-1914, in:
The Historical Journal, 29, 1 (1986), 109—135.

36 Vgl. Jiirgen Osterhammel, Kolonialismus. Geschichte, Formen, Folgen, Miinchen 1995, 113f.

37 Vgl. Osterhammel, Geschichte, 115f.

38 Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 10.
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hegemonie.*”” Trotz des unzweifelhaft bestehenden ,,Biindnisses“* zwischen Kolonialismus

und Mission, kann die christliche Mission des 19. und 20. Jahrhunderts nicht pauschal als
Werkzeug des Kolonialismus bezeichnet werden. Wolfgang Reinhard benennt mit ,Dia-
lektik des Kolonialismus® die Tatsache, dass durch unbeabsichtigte Nebenwirkungen des
Kolonialismus widerspriichliche Entwicklungen in Gang gebracht wurden, wenn etwa ,,der
Kolonialismus gegen seine Absicht seine eigene Aufhebung in der Dekolonisation hervor-
bringt“.”! Die Ideen der Aufklirung von Gleichheit und Freiheit des Individuums waren
beispielsweise Teil der europiischen ,Kulturmission‘ und konnten zugleich Motivation fiir
Widerstandigkeit und Selbstbestimmungsforderungen der ,Kolonisierten® sein. Nicht inten-
dierte Wirkungen ergaben sich auch im Zuge der christlichen Missionierung beispielswei-
se im Zuge des Aufbaus des Missionsschulwesens. Eine der Hauptaufgaben, die von den
Kolonialmichten den Missionaren zugedacht wurde, war das Etablieren und Fiihren von
Schulen und Ausbildungseinrichtungen. Neben der Vermittlung von europiischen Werten
und der Erziehung nach europiischen Bildungsidealen war die Ausbildung von Arbeitskrif-
ten fiir koloniale Unternehmen intendiert. Auf der anderen Seite boten Missionsschulen in
vielen Gebieten die einzige Chance auf Schulbildung und férderten dadurch indirekt das
Streben nach Meinungsfreiheit und politischer Partizipation.** In Interviews duf8erten sich
Betroffene, die mit der christlichen Mission in Kontakt kamen, ambivalent hinsichtlich der
Auswirkungen und Folgen missionarischer Aktivititen. Wihrend der Aufbau von Schulen
und Krankenhiusern sowie die Etablierung von Handwerks- und Landwirtschaftsbetrieben
aber auch die Fiirsorge und Unterstiitzung durch die MissionarInnen durchaus geschitzt
wurden, 16sten gerade die Geringschitzung und abwertende Haltung gegeniiber den lokalen
Riten, kulturellen Praktiken und Glaubenshaltungen harte Kritik aus.®

Kritik an der Mission als Werkzeug kolonialer Bevormundung ist so alt wie die Mission
selbst und betrifft insofern auch die Frauenmission. Bezieht man in eine Analyse kolonialer

39 Modupe Lapode, From Heathen Kraal to Christian Home: Anglican Mission Education and African
Christian Girls, 1850-1900, in: Fiona Bowie, Deborah Kirkwood u. Shirley Ardener Hg., Women and
missions. Past and present: anthropological and historical perceptions, Providence 1993, 126144, 126.

40 Vgl. Horst Griinder, Christliche Heilsbotschaft und weltliche Macht. Studien zum Verhilenis von Mis-
sion und Kolonialismus, Miinster 2004, 7.

41 Vgl. Wolfgang Reinhard, Dialektik des Kolonialismus. Europa und die Anderen, in: Klaus J. Bade u.
Dieter Brotel Hg., Europa und die Dritte Welt. Kolonialismus, Gegenwartsprobleme, Zukunftsperspek-
tiven, Hannover 1992, 5-25; Wolfgang Reinhard, Geschichte der europiischen Expansion, Stuttgart
1990, 202f.

42 Vgl. Reinhard, Dialektik, 20; David Maxwell, Christianity, in: John Parker u. Richard Reid Hg., The
Oxford Handbook of Modern African History, Oxford 2013.

43 Vgl. Bowie, Introduction, 3.

44 Vgl. Andreas Eckl, Grundziige einer feministischen Missionsgeschichtsschreibung. Missionarsgattinnen,
Diakonissen und Missionsschwestern in der deutschen kolonialen Frauenmission, in: Marianne Bech-
haus-Gerst, Mechthild Leutner u. Hauke Neddermann Hg., Frauen in den deutschen Kolonien, Berlin
2009, 132-145, 144.
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Abhingigkeits- und Machtverhiltnisse auch Geschlecht als Faktor ein, haben wir es mit
einer komplizierten Verflechtung historischer Realititen zu tun.?

Das zeigt sich vor allem an den Handlungsriumen von Frauen in kolonialen Zusam-
menhingen. Die Kolonien und auch die Mission erdffneten einer Gruppe von europiischen
(und auch amerikanischen) Frauen die Moglichkeit, sich von ihren Heimatgesellschaften
und damit auch ein Stiick weit von den begrenzten Méglichkeitsraumen fiir Frauen zu
entfernen. Damit erdffneten sich ihnen neue Betitigungsfelder. Berufsoptionen wie Lehre-
rin, Krankenschwester, Haushilterin etc. erweiterten das Angebot fiir die Erwerbstitigkeit
von Frauen, eine der zentralen Forderungen der biirgerlichen Frauenbewegung Ende des
19. Jahrhunderts. Die Haltung von biirgerlichen Frauenbewegungen, vor allem jenen mit
christlichem Hintergrund gegeniiber der Kolonialmission und der Involvierung von Frauen
war durchwegs positiv und unterstiitzend.* Denn der Kolonialeinsatz von Frauen konnte
zudem als Dienst an der Nation und damit als Legitimation fiir Forderungen nach politi-
scher Partizipation in den Heimatlindern verwendet werden.?” Die frauenbewegte Schwes-
terlichkeit oder Solidaritit reduzierte sich jedoch meist auf europiische Frauen und war
gegeniiber Frauen aus den Kolonien deutlich eingeschrinkt. Simone Prodolliet, die bereits
in Ende der 1980er Jahre den , Export des europiischen Frauenideals in die Kolonien® an-
hand der Basler Mission untersuchte, attestierte Europierinnen in der Mission und in den
Kolonien sogar eine ,Mittiterschaft“ hinsichtlich der kolonialen Machtausiibung.”® Euro-
pderinnen befanden sich zwar per Geschlecht in einer untergeordneten gesellschaftlichen
Position, in den Kolonien gehorten sie jedoch zur privilegierten und michtigen weiflen Be-
volkerungsschicht. In dieser Position konnten sie auch Macht ausiiben, wenn sie etwa iiber
Dienstpersonal in kolonialen oder missionarischen Haushalten bestimmcten.

Obwohl die christlichen Missionen generell ein minnlich dominiertes Feld waren,
wurden im kolonialen Diskurs die missionarischen Titigkeiten im Vergleich zu den poli-
tisch-ckonomischen Kolonialaktivititen mit weiblichen Attributen konnotiert.* Die erfolg-
reiche Arbeitsteilung zwischen KolonialvertreterInnen und Missionarlnnen bestand nach
Nancy Lutkehaus in einer Aufteilung der Kontrollbereiche. Wihrend koloniale MafSnahmen
eine ,externe’ Erziehung verfolgten, wie sie durch Gesetze, Regulierungen und Biirokratien
exekutiert wurde, bezog sich die missionarische Aufgabe auf eine ,interne® Erziehung, eine

45 Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 7f.

46  Fiir Deutschland: Walgenbach, Frau; siehe auch: Susan Thorne, Missionary-Imperial Feminism, in:
Mary Taylor Huber u. Nancy Lutkehaus Hg., Gendered missions. Women and men in missionary dis-
course and practice, Ann Arbor 1999, 39-65, z. B. 51.

47  Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 8.

48  Simone Prodolliet, Wider die Schamlosigkeit und das Elend der heidnischen Weiber. Die Basler Frauen-
mission und der Export des europiischen Frauenideals in die Kolonien, Ziirich 1987.

49  Vgl. Nancy Lutkehaus, Missionary Maternalism: Gendered Images of Holy Spirit Sisters in Colonial
New Guinea, in: Mary Taylor Huber u. Nancy Lutkehaus Hg., Gendered missions. Women and men in
missionary discourse and practice, Ann Arbor 1999, 207-235, 2071f.
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Erzichung im Sinne ideologischer Vorstellungen. Koloniale AkteurInnen als Plantagenbe-
sitzerInnen, HindlerInnen oder Verwaltungsbeamte kontrollierten Okonomie und Politik,
also offentliche und als minnlich betrachtete Gesellschaftsbereiche. Missionarlnnen hinge-
gen kiitmmerten sich um spirituelle und kulturelle Wertevermittlung, den inneren privaten
und komplementir weiblichen gesellschaftlichen Rdumen.*® Nancy Lutkehaus schreibt in
diesem Zusammenhang dem missionarischen Titigkeitsbereich generell eine weibliche Ver-
geschlechtlichung zu, indem gemif8 der im 19. Jahrhundert festgeschriebenen Geschlechts-
charakeere® die gefiihlsbetonte, spirituelle, pflegende und kommunikative Arbeit in der Ko-
lonialgesellschaft von den Missionsgesellschaften tibernommen wurde.

Vergeschlechtlichte Diskurse waren genauso Teil der ,Kulturmission® wie praktizierte
Geschlechterordnungen in den europiischen Kolonial- und Missionsgesellschaften. Um es
mit den Worten Mary Taylor Hubers zu formulieren, das interaktive Herstellen von Ge-
schlechterverhiltnissen, ,,doing gender®, war integraler Bestandteil des ,,doing civilization®.>?
Intersektional verwoben in diesen Herstellungsprozessen sozialer (kolonialer) Ordnung war
die Frage der ethnischen Herkunft und der religios-kulturellen Zugehérigkeit. Weiflen Frau-
en wurde in diesem Prozess des Kulturtransfers eine besondere Vorbildwirkung zugedacht.
Teile der biirgerlichen Frauenbewegung hatten beispielsweise seit den 1870er Jahren eine
Expansion des weiblichen Kultureinflusses in der Gesellschaft gefordert.”® Diese Forderun-
gen wurden auch fiir die Kolonien geltend gemacht und Frauen unterstiitzt, die sich dieser
Aufgabe widmen wollten. Ab 1907 bewarb beispielsweise der Frauenbund der Deutschen
Kolonialgesellschaft unter jungen Frauen die Idee, als zukiinftige Ehefrau, Hausbedienstete
oder Lehrerin in die Kolonien auszuwandern. Dafiir boten spezielle Kolonialfrauenschu-
len etwa in Witzenhausen und Bad Weilbach Vorbereitungskurse an.>* Verbreitet wurde der
spezifisch weibliche Kulturauftrag der deutschen Frauen in den Kolonien zusitzlich durch
Zeitschriften wie ,,Kolonie und Heimat“. Das Ideal der ,geistigen Miitterlichkeit” lag auch
hier den Ausbildungszielen zu Grunde.”® Die Ausbildung legte die Schwerpunkte auf Haus-

50 Lutkehaus, Maternalism, 209.

51 Vgl. dazu den Klassiker von: Karin Hausen, Die Polarisierung der ,,Geschlechtscharaktere®. Eine Spie-
gelung der Dissoziation von Erwerbs- und Familienleben, in: Werner Conze Hg., Sozialgeschichte der
Familie in der Neuzeit Europas. Neue Forschungen, Stuttgart 1976, 363-393; siche auch Karin Hau-
sens Riickschau auf die Rezeption ihres Textes: Der Aufsatz iiber die ,,Geschlechtscharaktere” und seine
Rezeption. Eine Spitlese nach dreiflig Jahren, in: dies., Geschlechtergeschichte als Gesellschaftsgeschich-
te, Gottingen 2012, 83-105.

52 Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 3.

53 Vgl. Walgenbach, Frau, 138.

54 Vgl. Dérte Lerp, Zwischen Bevélkerungspolitik und Frauenbildung. Die Kolonialfrauenschule in Wit-
zenhausen und Bad Weilbach, in: Marianne Bechhaus-Gerst, Mechthild Leutner u. Hauke Nedder-
mann Hg., Frauen in den deutschen Kolonien, Berlin 2009, 32-39.

55 Vgl. Walgenbach, Frau, 138; Mary Taylor Huber, The Dangers of Immorality: Dignity and Disorder in
Gender Relations in a Norhern New Guinea Diocese, in: Mary Taylor Huber u. Nancy Lutkehaus Hg., Gen-
dered missions. Women and men in missionary discourse and practice, Ann Arbor 1999, 179 -206, 186.
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haltstitigkeiten und hatte zum Ziel, junge Frauen bestens auf ihre zukiinftige Rolle als Ehe-
und Hausfrauen vorzubereiten. Die Anwesenheit von idealtypischen deutschen Frauen in
den Kolonien sollte vor allem ein Phinomen unterbinden: die steigende Anzahl von so ge-
nannten ,Mischehen‘ deutscher Minner im Kolonialdienst mit Frauen aus den Kolonien.>®
Innerhalb der Mission versprach die gezielte Ausbildung von Frauen eine dhnliche Wirkung.
Auch sie galten als moralische Vorbilder christlicher Weiblichkeitsideale und damit pridesti-
niert im Sinne der mission civilicatrice zu wirken.”

Beginn der ,Frauenmission”

Im historischen Riickblick lisst sich konstatieren: Die Frauenmissionsarbeit war integra-
ler Bestandteil der christlichen Missionsbestrebungen des 19. und 20. Jahrhunderts. Unter
Frauenmissionsarbeit wurde vor allem die missionarische ,,Arbeit von Frauen an Frauen®
verstanden, eine Definition, die aus der englischen und amerikanischen Missionsarbeit von
der deutschsprachigen Mission iibernommen worden war. Die protestantische Missionsbe-
wegung suchte zunichst unverheiratete Frauen, die in den Kolonien in Indien und China
neben Unterricht und Krankenpflege die christliche Lehre an indische beziehungsweise chi-
nesische Frauen weitergeben sollten.>®

Die Mobilisierung von Frauen fiir den direkten Missionseinsatz wurde bis Mitte des 19.
Jahrhunderts grundsitzlich vermieden. Verantwortlich fiir die Selbstverstindlichkeit einer
ausschliefflichen Zustindigkeit von Minnern fiir die christliche Mission bis Mitte des 19.
Jahrhunderts waren zeitgendssische Amts- und Organisationsvorstellungen des europiischen
Christentums, wonach ,Vélkerbekehrung’, Taufen, Lehren und Kirchengriindungen genuin
minnliche Aufgabenfelder darstellten.” Erst die Tatsache, dass in Indien und China die
missionarischen Bekehrungsversuche nur bedingt erfolgreich waren, verstirkee den Ruf nach
weiblichem Missionspersonal.®’ Die Argumentation fiir den Einsatz von Frauen nahm Be-
zug auf beobachtete Geschlechterverhilenisse in den ,Missionsgebieten’: Denn unter ande-
rem wurden die mangelnden Bekehrungserfolge darauf zuriickgefiihrt, dass den minnlichen
Missionaren der Zugang zu traditionellen Frauenbereichen verwehrt blieb, weshalb eine
spezifische Frauenarbeit durch Missionarinnen gezielt die weibliche Bevlkerung erreichen
sollte. Die Perspektive der europiischen Missionare auf fremde Gesellschaftsformen und
deren Geschlechterordnung war dabei geprigt vom europiischen Geschlechterdiskurs des

56  Vg. Walgenbach, Frau, 77ff.

57  Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 3.

58 Vgl. Christine Keim, Frauenmission und Frauenemanzipation. Eine Diskussion in der Basler Mission
im Kontext der frithen 6kumenischen Bewegung (1901-1928), Miinster 2005, 31.

59 Vgl. Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 74.

60 Vgl. Christine Lienemann, Missionsgeschichtliche Frauenforschung am Beispiel der Frauenmission in

China, in: Zeitschrift fir Mission, 4 (1995), 230-236, 231.
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19. Jahrhunderts, der Frauen und Minnern unterschiedliche Sphiren in der Gesellschaft
zuwies. Frauen waren dem biirgerlichen Ideal nach der Privatbereich und die Pflege des
Familienhaushalts als natiirliche Aufgaben zugedacht.® Eine Missionsarbeit, die speziell auf
die Konvertierung von Frauen abgestimmt war, versprach somit eine erhéhte Einflussnah-
me auf die religiose Erziehung der gesamten Familie, so die missionstheologische Uberzeu-
gung.* Ein weiteres Argument fiir den Einsatz weiblichen Missionspersonals bestand darin,
dass Frauen fiir ihre Titigkeiten schlechter bezahlt wurden und somit billiger waren.® Au-
Berdem schienen Missionsschwestern und Missionarsehefrauen zur Haushaltsfithrung auf
Missionsstationen und fiir Versorgungs- bezichungsweise Pflegetitigkeiten fiir minnliche
Missionare pridestiniert. Insgesamt kann festgehalten werden, dass der Einsatz von Frauen
in der Mission entlang biirgerlicher Geschlechterideale diskutiert und konzipiert wurde. Die
Idee einer komplementiren Aufgaben- und Rollenteilung von Minnern und Frauen spiegelt
sich genauso wider wie Machtkonstellationen, die Frauen in untergeordneten Funktionen
positionierten.

Der Entschluss zur Frauenmission und die Entsendung von Frauen waren nicht automa-
tisch Zeichen eines geschlechtergerechten Umdenkens im Missionsverstandnis. In der Spra-
che kolonialer Eroberung haben Minner #nd Frauen die Frauenmission als Hilfstruppe im

,Missionskrieg’ beschrieben.®

Christine Keim datiert den Beginn der christlichen Frauenmissionsarbeit auf das Jahr 1834,
als der amerikanische Missionar David Abeel in England dezidiert unverheiratete Frauen fiir
den Einsatz in seiner Mission in China anwarb. Diese Strategie wurde mit einer zeitlichen
Verzigerung von dreiflig Jahren auch von europiischen Missionsgesellschaften aufgegrif-
fen.® Speziell gegriindete Frauenmissionsvereine gewihrleisteten die finanzielle Unterstiit-
zung und erleichterten das Rekrutieren neuer Missionarinnen.® Von Anfang an spielten
Frauen eine gewichtige Rolle als aktive Unterstiitzerinnen in Missionsvereinen in Europa
und Amerika, indem sie Spendengelder sammelten und Missionszeitschriften verbreiteten.®”
Dieses verstirkt weibliche Engagement fiir die christliche Mission ldsst sich einordnen in
einen generellen Trend in den christlichen Kirchen im 19. Jahrhundert, wie er vor allem fiir
die USA, aber auch fiir Europa attestiert wurde. Als ,,Feminisierung der christlichen Religi-

61 Vgl. Hausen, Polarisierung.

62 Vgl. Keim, Frauenmission, 32; Prodolliet, Schamlosigkeit, 16.

63 Vgl. Lienemann-Perrin, Frauenforschung, 232.

64 Vgl. Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 75; Hervorhebung im Original!

65 Vgl. Lienemann-Perrin, Frauenforschung, 232.

66 Vgl. Keim, Frauenmission, 32—34; auch: Dana Lee Robert, American women in mission. A social histo-
ry of their thought and practice, Macon 1996, 115.

67  Fiir das ,Woman’s Missionary Movement® in Amerika vgl.: Robert, women, 255-316 u. 341f; Thorne,
Feminism, 41.
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on“ wird in der Kirchen- und Religionsgeschichte beispiclsweise die erhéhte Konnotation
von individueller Religiositdt mit Weiblichkeit sowie die statistische Zunahme von Frauen
in kirchlichen Funktionen bezeichnet.®® Der Verlust der christlichen Kirchen an weltlichem
Einfluss, der sich im 19. und 20. Jahrhundert in den USA und in Europa abzeichnete, fithr-
te zu einem Riickzug von Minnern aus kirchlichen Bereichen. Fiir Frauen hingegen boten
die Kirchen die Moglichkeit fiir karitatives Engagement in der Offentlichkeit und damit
Raum zur Ausweitung ihrer Wirkungsradien.® Die Missionsbewegung war offenbar beson-
ders attraktiv fiir viele Frauen. Fiir die USA, Kanada, Grofbritannien und Norwegen haben
Studien eine ,,Feminisierung der Missionsunternehmen® gegen Ende des 19. Jahrhundert
bestdtigt.”” Engagierte Amerikanerinnen, aber auch Britinnen waren in der Missionsbewe-
gung derart zahlreich und aktiv, dass die Frauenmissionsbewegung sogar als eine der grofiten
Frauenbewegungen im 19. Jahrhundert bezeichnet wird.”* Auch Lienemann-Perrin weist der
zunehmenden Beteiligung von Frauen am ,Missionswerk' eine iibergeordnete Bedeutung zu:
»Mission war rein statistisch gesehen tiberwiegend zur Frauenbewegung geworden.“’? Vor
allem fiir biirgerliche und adelige Frauen bot die Betitigung in Missionsvereinen die Mdg-
lichkeit, als Wohltiterinnen am missionarischen Unternehmen zu partizipieren. Ein Beispiel
fiir eine weibliche Biografie im Zeichen des Missionsengagements ist Grifin Maria Theresia
Leddchskowa, die 1894 die St. Petrus Claver Sodalitit griindete, eine Hilfsmissionsgesell-
schaft zur Forderung des Missionsgedankens in der Osterreich-Ungarischen Monarchie. Die
Ziele dieser Gesellschaft bestanden ausschliefSlich in der Unterstiitzung von in Afrika titigen
Geistlichen aus Europa durch Spendensammeln und in intensiver Missionspropaganda.”

Trotz des intensivierten Einsatzes von Frauen verdeutlicht sich auch in diesem Segment
kirchlichen Engagements die hierarchische Geschlechterordnung. Waren Frauen auch maf-
geblich an der Bereitstellung von Finanzmitteln und der praktischen Unterstiitzung der
Missionsbewegung beteiligt, so blieben sie dennoch der minnlichen Entscheidungshoheit
und der theologischen Definitionsmacht untergeordnet.

Frauen im Missionseinsatz

Die seit dem 19. Jahrhundert gemachten eigenen Missionserfahrungen von Frauen unter-
schieden sich in vielen Aspekten von denen der minnlichen Missionare, waren aber auch

68 Vgl. Irmtraud von Gétz Olenhusen, Die Feminisierung der christlichen Religion, in: Frauen in der
einen Welt, 13, 2 (2002), 12-19, 12.

69 Vgl. Gotz Olenhusen, Feminisierung, 13-14.

70 Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 8f.

71  Zit. nach: Keim, Frauenmission, 127.

72 Vgl. Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 76.

73 Vgl. Clemens Giitl, Led6chowska, Maria Theresia. 1863—1922, in: Biographisch-Bibliographisches Kir-
chenlexikon, XXVII, 842—-845.
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in sich nicht homogen. Die Ausgestaltung von Geschlechterverhiltnissen in der Mission
wurde nicht zuletzt von den jeweiligen religiésen, nationalen und historischen Bedingungen
beeinflusst. Gerade katholische und protestantische Missionsrealititen unterschieden sich
hinsichtlich ihrer Konzeption von klerikaler Autoritit und in der Regelung beziiglich Ehe,
Kinder und Zslibat.”

Im Gegensatz zur amerikanischen protestantischen Mission wurden in der deutschspra-
chigen protestantischen Mission unverheiratete Frauen, wie etwa die evangelischen Diako-
nissinnen, nur zégerlich in den Missionsdienst geschickt und blieben zahlenmifig bis 1918
eine kleine Gruppe.”® Erst im 20. Jahrhundert erweiterten sich fiir unverheiratete und nicht
in einen Orden eingebundene Frauen die Moglichkeiten, im direkten Missionseinsatz titig
zu sein — beispielsweise als Missionsirztin. Die evangelische Basler Mission in der Schweiz
begann ab den 1850er Jahren Frauen als so genannte ,Missionsbriute’ nach Indien, Afrika
und China zu entsenden. Sie sollten dort einen heiratswilligen Missionar ehelichen und mit
ihm einen Haushalt, respektive eine Familie griinden. Dafiir wurden junge Frauen gezielt
ausgewihlt und gepriift, sollten sie doch den Anspriichen einer pietistischen Gesinnung und
dem Reglement der Basler Mission geniigen. Dagmar Konrad hat in ihrer Studie zu den
»Missionsbriuten Herkunft und Lebensweg zahlreicher Missionarsgattinnen nachgezeich-
net.”® Die Frauen wurden entweder auf Vorschlag des Missionars oder von der Leitung der
Basler Missionsgesellschaft ausgewihlt und lernten ihren zukiinftigen Ehemann in der Regel
erst im jeweiligen ,Missionsland‘ kennen. Als Ehefrau, Hausfrau und Mutter konzentrierten
sich die Aufgaben der Missionsfrauen auf den privaten Haushalt, schlossen aber teilweise
auch Kontakte zu lokal ansissigen Frauen, vor allem zum Hauspersonal der Missionssta-
tionen, ein. Neben ihren unterstiitzenden Titigkeiten sollten die Missionarsehefrauen vor
allem als religidse und moralische Vorbilder wirken.

Die weitaus grofite Gruppe von Frauen im Missionseinsatz waren ab dem beginnenden
20. Jahrhundert katholische Ordensschwestern.”” In der katholischen Mission nahm der
Frauenanteil zu diesem Zeitpunkt dermafSen zu, dass bald wesentlich mehr Frauen als Min-
ner im Missionseinsatz waren. Dieses Geschlechterverhiltnis dnderte sich bis heute nicht.”®

Schon ab Mitte des 19. Jahrhunderts kam es zu zahlreichen Neugriindungen von katholi-
schen Missionsorden fiir Frauen. Im Unterschied zu den evangelischen Missionarsgattinnen,
die hauptsichlich biirgerlicher Herkunft waren, rekrutierten sich die Mitglieder der katho-

74  Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 2.

75 Vgl. Eckl, Grundziige, 135f; Prodolliet, Schamlosigkeit, 23 u. 151.

76  Konrad, Missionsbriute.

77 Vgl. Eckl, Grundziige, 137.

78  Fiir die Mariannhiller Mission, an die die Kongregation der Schwestern vom Kostbaren Blut angebun-
den ist, sind 2006 weltweit ca. 400 Mariannhiller Missionaren gegeniiber tausend Schwestern vom
Kostbaren Blut im Einsatz (Informationsblatt zur Kongregation, September 2006).
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Abb. 5: , The principal domain of Mission Sisters

— the Kitchen (Originalbildunterschrift) (Quelle:

Francis Schimlek CMM, Mariannhill. A Study
in Bantu life and Missionary effort. Mariannhill,

Mariannhill 1953, 85).

lischen Frauenmissionsorden vorwiegend
aus der biuerlichen Landbevélkerung.”
Auch fiir das gesamte 20. Jahrhundert
lasst sich dieser Befund fiir die Kongre-
gation der Schwestern vom Kostbaren
Blut bestitigen; ein Grofiteil der heute
noch lebenden Ordensmitglieder hat
einen lindlich-biuerlichen Familienhin-
tergrund.

Nancy Lutkehaus verwendet den Be-
griff ,,maternalism® zur Definition der
zentralen Leitidee fiir weibliches Missi-
onsengagement.® Die Vorstellung von
geistiger und karitativer Miitterlichkeit
durchzieht alle als weiblich verstande-
nen Aufgabenbereiche der Missionsge-
sellschaften wie Haushaltstitigkeiten,
Erziechungsaufgaben oder Pflege- und
Wohlfahrtsengagement gegeniiber sozial
Schwiicheren. Prinzipiell geht die katho-
lische Kirchenlehre von einer grundle-

genden Geschlechterdifferenz aus und fasst ,,Frau und Mann als zwei komplementire und

gleichwiirdige Geschlechter” auf, die von Natur aus fiir unterschiedliche Aufgaben und Po-

sitionen in der Gesellschaft befahigt sind.®!

Generell kann die Missionsarbeit in praktische, das heif§t manuelle T4tigkeitsbereiche —

wie das Betreiben von Landwirtschafts- oder Handwerksbetrieben, die Konstruktion von

Gebiuden und Straflen etc. — und in spirituelle Arbeitsbereiche unterteilt werden. Letztere

waren hauptsichlich Priestern und minnlichen Missionaren vorbehalten oder zumindest

unterstellt. Wihrend Missionaren die Verantwortung fiir Bauten, Handwerksbetrieben und

Landwirtschaft oblag, wurden Missionarinnen mit der Versorgung der missionarischen

Haushalte und der Betreuung von Frauen und Kindern betraut. Miitterlichkeit als Ideal

79 Vgl. Eckl, Grundziige, 137.

80 Vgl. Lutkehaus, Maternalism, 207ff, bes. 217: Lutkehaus weist in diesem Zusammenhang darauf hin,
dass es ihr mit dem Begriff ,Maternalism“ nicht um eine kontrastierende Gegeniiberstellung zu einem

androzentrischen ,Paternalism“ geht. Sie verweist auf eine spezifische Konzeption von weiblicher Verge-

sellschaftung, die gerade im Kontext der katholischen Mission wirksam geworden ist.
81 Vgl. Ulrich Riegel, Gender-Normen im katholischen Christentum und ihre Rolle im sozialen Alltag, in:

Hans-Georg Ziebertz Hg., Gender in Islam und Christentum. Theoretische und empirische Studien,

Berlin/Miinster 2010, 2945, 32.
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wurde dabei als soziale und geistige Qualitit verstanden und wurde damit gleichzeitig zu
einer frauenspezifischen spirituellen Aufgabe erhoht.®

Innerhalb der katholischen Mission kann das Prinzip der (geistigen) Miitterlichkeit
auch in den hierarchischen Strukturen von Frauenkongregationen beobachtet werden. Or-
densobere und Novizenausbildnerinnen werden als ,Mutter‘ angesprochen. Auch Ordens
(mit-)begriinderinnen werden als oberste ,Miitter* verehrt, wie beispielsweise ,Mutter Paula’
(Emunds), die erste Priorin der Schwestern vom Kostbaren Blut.®?

Obwohl sich je nach Mission und je nach Land groffe Unterschiede hinsichtlich der Ar-
beitsorganisation missionarischer Unternehmen ergeben, lassen sich Grundziige geschlechts-
spezifisch markierter Titigkeitsfelder skizzieren. Die Aufgaben von Minnern und Frauen
in der Mission folgten geschlechtsspezifisch getrennten Arbeitsfeldern, die sich in der Ge-
samtorganisation erginzen sollten.* Frauen wurden in der Missionsarbeit als erginzende
Gehilfinnen betrachtet, folglich waren die Arbeits- und Aufgabenfelder von Frauen in der
hierarchischen Ordnung den Ménner unterstellt.®®

Josef Schmidlin, Begriinder der katholischen Missionswissenschaft, beschrieb die Aufga-
be katholischer Missionsschwestern so: ,Ihnen steht es zu, in verborgener Aufopferung die
physische Unterlage und den sozial-caritativen Hintergrund der Mission aufzubauen und
mit zarter Hand die Mannesarbeit zu erginzen.“®® Erginzung bot die weibliche Missionsar-
beit vor allem dort, wo Minnern der Zugang per Geschlecht erschwert war, vorwiegend in
der Arbeit mit lokalen Frauen. Insofern wurden Bereiche wie die Schulausbildung fiir Mad-
chen, soziale Dienste wie Krankenpflege, die Versorgung von Waisenkindern, aber auch die
religiose Ausbildung von Katechetinnen den Missionarinnen {iberlassen.®”

Trotz der geschlechterspezifischen Arbeitsorganisation ergaben sich in der Missionsreali-
tdt zahlreiche Grenzverwischungen von weiblichen und minnlichen Titigkeitsbereichen.®®
Missionsstationen waren als eine Art kultureller Riickzugsraum, als eine christliche En-
klave, konzipiert.®* Dazu bedurfte es auch wirtschaftlicher Unabhingigkeit, die durch das
Betreiben eigener Landwirtschaften, Girten und Handwerksbetriebe gewihrleistet wurde.
Nachdem minnliche und weibliche Orden in sich geschlossene Einheiten bildeten, fithr-
te dies mitunter dazu, dass auf ein und demselben Gelinde eine Farm eigenverantwort-
lich von Missionsschwestern und eine andere von Missionsbriidern betrieben wurde. Auch
auf kleineren Missionsstationen leiteten Missionarinnen landwirtschaftliche Betriebe und

82 Vgl. Lutkehaus, Maternalism, 212.

83 Vgl. auch: Hiiwelmeier, Nirrinnen, 26-28.

84  Vgl. Huber, Dangers, 182; siche auch: Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 78fF.
85 Vgl. Bowie, Introduction, 1.

86  Zit. nach: Eckl, Grundziige, 137.

87 Vgl. Huber, Dangers, 183.

88 Vgl. Huber, Dangers, 186ff.

89 Vgl. Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 80f.



38 2. Theoretische Betrachtungen

{ibernahmen damit Aufgaben, die auch in eine regionale Offentlichkeit eingebunden wa-
ren. Die geschlechtsspezifische Trennung gesellschaftlicher Sphiren nach Offentlichkeit und
Privatriumen iiberschritten Frauen in der Missionsarbeit in vielfacher Weise, etwa auch,
wenn sie Visitationen in umliegende Dérfer unternahmen.”® Mit der zunehmenden Ausdif-
ferenzierung der Missionsstationen und der Einrichtung eigener Gebdude als Waisenhiuser,
Schulen oder Krankenhiuser stieg auch der éffentliche Charakter dieser Einsatzorte von
Missionarinnen.”!

Ein weiterer zentraler Bereich der getrennten Aufgabengebiete war die religiése Praxis.
Vor allem die katholische Kirchenordnung verteilt nach wie vor Rollen und Amter im
Dienste der Kirche strikt nach Geschlechtern. Damit {ibernahmen Minner die Leitungs-
und Kontrollfunktionen in der Kirche und in der Mission. Auch die theologische Auslegung
der Bibel blieb Frauen lange verwehrt: ,Nicht reden zu diirfen in Sachen der 6ffentlichen
Verkiindigung bedeutete fiir Frauen auch, keine eigenen theologischen Gedanken entwi-
ckeln zu diirfen, keine eigenstindige Bibellektiire zu betreiben, sondern in allen Angelegen-
heiten der Missionstheologie die Interpretationskompetenz den minnlichen Reprisentanten
der Mission zu iiberlassen.“%?

Zum Teil betraf diese verwehrte Einflussnahme auch das Verfassen von Berichten und
Chroniken, was sich in der Folge auch als Unterreprisentanz von Frauen in den Bestinden
der Missionsarchive und nicht zuletzt in der Missionshistoriografie niederschlug.

Frauenmission als Beitrag zur Emanzipation?

Mit im weltanschaulichen Gepick der Missionsangehorigen befanden sich Vorstellungen
von Geschlechter- und Bezichungsidealen, die oftmals im krassen Widerspruch zur Realitit
und Praxis der gelebten Geschlechterverhiltnisse der lokalen Bevélkerung standen. Noch
bis in die 1960er Jahre wurde in Missionszeitschriften und -publikationen die christliche
Mission in Afrika als ein Befreiungs- und Errettungsunternehmen dargestellt. Eine aufge-
ladene Kampfrhetorik kombiniert mit Hell-Dunkel-Metaphern unterstrich das Ziel der
christlichen Mission, Menschen aus ihrer ,primitiven® Lebensweise zu befreien und sie mit
Hilfe des Christentums zu einem neuen Menschsein zu ermichtigen. Auch die Figur der
durch heidnische Praktiken unterdriickten Frau war ein zentrales Motiv dieser Befreiungs-
propaganda. Argumentiert wurde dahingehend, dass die Konversion zum Christentum auch
eine Befreiung und Emanzipation der Frauen mit sich bringen wiirde, da das Christentum
frauenfeindliche Praktiken wie Polygamie, das Aushandeln von Brautpreisen oder Witwen-
verbrennung unterbinden wiirde.”® Folglich wurden Frauen in den ,Missionsgebieten® in

90 Vgl. Huber, Dangers, 186ff.

91 Vgl. Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 83.

92 Vgl Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 84.

93 Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 18; Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 79f.
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besonderer Weise als Angelpunkte fiir die Christianisierung aber auch fiir eine umfassende
Zivilisationsmission betrachtet.”

»Does Christianity Empower Women?“, diese Frage stellt Elizabeth Isichei an den Be-
ginn ihrer Fallstudie iiber die Missionierung der Anaguta in Zentralnigeria.” Die Antwort
der Autorin fillt héchst ambivalent aus: Wihrend die Frauen der Anaguta im christlichen
Kirchenleben aktive Riume gewannen, verloren sie an Autonomie in den Ehe- und Fami-
lienbelangen. Der Effekt — ob emanzipatorisch oder nicht — missionarischen Einflusses auf
traditionelle beziechungsweise vorkoloniale Geschlechterverhilenisse ist insgesamt in hochs-
tem MafSe different, je nach Region, Bevélkerungsgruppe und den jeweiligen Missionsak-
teurlnnen.

Ambivalent ist auch der Befund eines vermeintlich emanzipatorischen Effekts der Mis-
sion auf europiische Frauen. Das Leben als Missionarin konnte in Einzelfillen durchaus
Handlungsriume eréffnen und einzelnen Frauen Maglichkeiten der Berufsausiibung bieten.
Nichtsdestotrotz wurde das weibliche Rollenkorsett in der Mission mitnichten vollig auf-
geschniirt.” Protestantische Frauen blieben genauso den patriarchalen Strukturen von Ehe
und Kirchenhierarchie unterworfen wie katholische Missionsschwestern, die in der Ordens-
gemeinschaft nur iiber sehr begrenzte individuelle Freiheiten verfiigten. In Bezug auf die
Lebensgeschichten einer katholischen Missionarinnengeneration nach 1945 kann diesbe-
zliglich — wie in der Folge gezeigt werden wird — von einem ,regulierten Abenteuer gespro-
chen werden. Das Leben als Missionarin erlaubte zwar die Ausweitung von Maglichkeiten
in Bezug auf Mobilitit und berufliche Aktivititen, diese Erweiterung war jedoch gekoppelt
an die Bereitschaft, individuelle Interessen einer kollektiven Lebensweise zu opfern.”

Es kann also nicht davon gesprochen werden, dass die christliche Mission ein emanzipier-
tes Frauenideal gefordert hitte, sondern vielmehr davon, dass das domestizierte biirgerliche
Frauenideal auch in den ,Missionsgebieten‘ zur Norm erhoben wurde. Die damit verbun-
denen Geschlechternormen wurden von Missionaren und Missionarinnen vertreten und
verteidigt.

Nicht zuletzt benutzten auch Teile der biirgerlichen Frauenbewegung das Argument einer
vermeintlich notwendigen Befreiung der Frauen in den Kolonien als Legitimation ihres eige-
nen Engagements.”® In diesem Zusammenhang ortet Susan Thorne einen ,Missionary-Im-
perial Feminisme® in der biirgerlichen Frauenbewegung Europas und Nordamerikas. Dieser

94 Vgl. Lapode, Heathen, 128f.

95 Vgl Elizabeth Isichei, Does Christianity Empower Women? The Case of the Anaguta of Central Nigeria,
in: Fiona Bowie, Deborah Kirkwood u. Shirley Ardener Hg., Women and missions. Past and present:
anthropological and historical perceptions, Providence 1993, 209-228, 209.

96 Vgl. Huber, Dangers, 180f.

97 Vgl. Huber/Lutkehaus, Introduction, 16.

98 Zum Zusammenhang von Frauenbewegung und Frauenmission vgl. auch Walgenbach, Frau, insb. 136—
157; Keim, Frauenmission.
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imperiale Feminismus sei durch die Vorstellung bestimmt, den kolonisierten Frauen helfen
zu wollen. Gleichzeitig sei mit dieser Haltung eine Uberlegenheit den ,anderen‘ Frauen ge-
geniiber zum Ausdruck gebracht worden, womit die eigene Ungleichheitsposition in der
Heimatgesellschaft kompensiert worden wire.”

Ein Bereich der Mission, in dem der Vermittlung von biirgerlichen Geschlechteridealen
besonderes Gewicht zukam, war die schulische Erziehung von Midchen und Frauen in den
Einsatzgebieten. Zentraler Aspekt der Schulausbildung fiir Midchen war das Unterrichesge-
biet der ,,Domestic Education”, was Kochen, Nihen, Sticken, Wischewaschen und Kinder-
pllege beinhaltete.'®® Hierfiir wurden mitunter eigene Haushaltsschulen oder Nihschulen
eingerichtet. In Mariannhill, dem Missionsgelinde der Schwestern vom Kostbaren Blut,
bestand ab 1934 die St. Theresa’s Technical School, in der Midchen und junge Frauen von
Missionsschwestern in Hauswirtschaft unterrichtet und in den dazugehérigen Internaten
betreut wurden.

Mit den Lektionen in Haushaltsfithrung wurden siidafrikanischen Midchen gleichzeitig
die Aufgaben und Rollen einer christlichen (Ehe-)Frau vermittelt. Eng verbunden mit dieser
Rolle war das christliche monogame Ehemodell, das im besonderen Fokus missionarischer
Verkiindigung stand. Die meisten Missionsangehorigen betrachteten polygame Familien-
verbinde als moralisch verwerflich und ignorierten die sozialen und skonomischen Hinter-
griinde der Polygamie.'” Trotz dieses eurozentrischen Blicks auf Geschlechterideale verweist
Nancy Lutkehaus darauf, dass die in Missionsschulen gelehrten Ideen und Konzepte von
Selbstwert und Identitit Alternativen zu den traditionellen Lebensweisen fiir Frauen darstel-
len konnten.'"* Jedenfalls boten Missionsschulen in vielen Gebieten die einzige Chance fiir
Midchen und junge Frauen auf eine schulische Ausbildung.

99 Vgl. Thorne, Feminism, 39-65. Gayatri Ch. Spivak, eine der wichtigsten Vertreterinnen der postcolo-
nial studies kritisierte imperialistische Ansitze von Feminismus bereits in den 1980er Jahren: vgl. dazu
einfiihrend: Marfa do Mar Castro Varela u. Nikita Dhawan, Postkoloniale Theorie. Eine kritische Ein-
fithrung, Bielefeld 2005, 58fF.

100 Vgl. Lapode, Heathen, 126-144; fiir die franzosische Mission siehe auch: Rebecca Rogers, Education,
religion et colonisation en Afrique aux XIXe et XXe siécle, in: CLIO. Histoire, femmes et société, 5
(1997), unter: http://clio.revues.org/386, Zugriff: 9.7.2012; Anne Hugon, La contradiction missionai-
re. Discours et pratique des missionnaires méthodistes 4 I'égard des femmes africaines de Cote de I'Or
(1835-1874), in: CLIO. Histoire, femmes et société, 6 (1997), unter: htep://clio.revues.org/index374.
heml, Zugriff: 23.8.2012.

101 Vgl. Bowie, Introduction, 146.

102 Vgl. Lutkehaus, Maternalism, 228.
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Abb. 6: ,,Cooking outdoor* (Originalbildunterschrift), Mariannhill ca. 1950
(Quelle: Chronik St. Theresa’s Technical School Mariannhill).

Gendered Missions im 20. Jahrhundert

Die traditionellen Geschlechterarrangements blieben in der christlichen Mission tiber das ge-
samte 20. Jahrhundert hinweg wirksam.'” Das Zweite Vatikanische Konzil hatte zwar den
Bekehrungsauftrag und die Haltung gegeniiber anderen Religionen revidiert und innerhalb der
Orden den Bediirfnissen der individuellen Ordensmitglieder mehr Beachtung zugesichert, an
der Geschlechterordnung inderte sich allerdings wenig. Obwohl Frauen zunehmend in den sa-
kralen Dienst eingebunden wurden, blieben vor allem in der Katholischen Kirche die ménnlich
dominierten Kirchenhierarchien bis heute unangetastet. Auch die Arbeitsfelder der Frauen-
mission betreffen nach wie vor zum Grofiteil traditionell weibliche Gesellschaftsbereiche: Hilfe
und Fiirsorge fiir Frauen und Kinder, den Schulbereich, Krankendienst und Haushalts- bezie-
hungsweise typisch weibliche Handwerkstitigkeiten wie Stickerei oder Weberei.

Erst seit den 1970er Jahren, als gesellschaftliche Debatten das konservative Paradigma der
Nachkriegsjahrzehnte herausforderten, erfuhren in der Kirche und damit auch in der Missi-

103 Vgl. Huber, Dangers, 192ff; Lutkehaus, Maternalism, 227.
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on Handlungsrdume von Frauen nach und nach Erweiterungen. Vor allem die Projektarbeit,
das heif$t die Entwicklung und Leitung von spezifischen Hilfsprojekten, bot einzelnen Mis-
sionarinnen die Mdglichkei, ihre eigenen Vorstellungen von Missionsarbeit zu realisieren.

In der pastoralen Arbeit kamen Frauen in der Mission ab den spiten 1960er Jahren in
erweiterter Form zum Einsatz, eine Entwicklung, die bis in die Gegenwart anhilt. In der
Mariannhiller Mission ist es seit 2006 eine Missionsschwester, die die deutschsprachigen Ka-
tholikInnen im Einzugsbereich der Missionszentrale betreut und spezielle kirchliche Dienste
organisiert. Mary Taylor Huber beschreibt eine dhnliche Ausweitung pastoraler Zustindig-
keiten von weiblichen Missionsangehérigen fiir die Missionskongregation der Steyler Missi-
onsschwestern (Gesellschaft des Géttlichen Wortes oder Societas Verbi Divini, SVD), die in
Papua Neu Guinea schon in den 1970er Jahren religiése Einkehrtage leiteten und gestalte-
ten, kirchliche Gemeinden betreuten oder Bibelgesprichsgruppen abhielten.! Ein Grund
fiir den erweiterten pastoralen Einsatz von Frauen mag auch im Mangel an minnlichem
Missionsnachwuchs liegen, der sich ab Ende der 1960er Jahre noch wesentlich stirker als bei
den weiblichen Missionsangehérigen abzuzeichnen begann.

Eine veridnderte Situation ergab sich in den katholischen Missionen im Laufe des
20. Jahrhunderts des Weiteren durch die Griindung lokaler Missionsordenskongregationen
beziehungsweise durch die Integration von Frauen aus den ,Missionslindern® in die euro-
piischen Ordensgemeinschaften.'®® Ahnlich wie innerhalb der Gruppe europiischer Missi-
onsschwestern waren Position und Aufgabenbereiche der Ordensmitglieder, die aus den so
genannten ,Missionslindern® stammten, abhingig von ihrem Ausbildungsgrad. Die Integ-
ration im Sinne einer vorbehaltslosen Gleichstellung und kulturellen Offenheit gegeniiber
Glaubenszugingen afrikanischer Ordensangehériger bedurfte eines langwierigen Prozesses.
In der Kongregation der Schwestern vom Kostbaren Blut in Stidafrika wurden beispielsweise
erst ab den 1990er Jahren Fiihrungspositionen innerhalb des Ordens mit siidafrikanischen
Missionarinnen besetzt. Seit 2006 ist die Provinzoberin der Provinz Siidafrika eine aus Siid-
afrika stammende Missionarin.

2.3 Mission als Thema der Geschichtswissenschaften

Missionsgeschichte war lange Zeit kaum Thema der Geschichtswissenschaften sondern viel-
mehr der spezialisierten katholischen und evangelischen Missionswissenschaft iiberlassen.
Diese Disziplin hatte sich im Zuge der aufstrebenden Begeisterung fiir die Missionsbewe-
gung im Laufe des 19. Jahrhunderts entwickelt. Der erste Lehrstuhl fiir Missionswissen-
schaft wurde 1867 an der Universitit Edinburgh in Schottland eingerichtet, wo auch 1910

104 Vgl. Huber, Dangers, 198.
105 Zur Integration und Griindung der ,Afrikanischen Schwestern vom Kostbaren Blut“ siche Kapitel 4.3.
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erstmals eine internationale Missionskonferenz stattfand.!* Es handelte sich dabei um ein
wissenschaftliches Feld, das wie die Theologie generell lange von minnlichen Wissenschaf-
tern dominiert blieb. Damit war auch die Missionsgeschichte ein Bereich mit ausgeprigt
androzentrischer Darstellung. Die Bedeutung von Geschlecht als wissenschaftlicher Kate-
gorie und der Anteil von Frauen in der christlichen Missionsbewegung blieb in der Missi-
onsforschung lange ein unterbelichtetes Thema. Obwohl die Zahl der Missionarinnen jene
der Missionare in den ,Missionsldndern* spitestens in den 1920er Jahren iiberholte, standen
Missionarinnen und ihr Wirken in der Missionshistoriografie, unabhingig von ihren Leis-
tungen, immer im Schatten der minnlichen Missionare und Priester.'?”

In jiingster Zeit gilt der Religion und damit auch der Mission ein neu entflammtes his-
torisches Interesse. Dies ist vor allem in der deutschsprachigen Geschichtswissenschaft zu
bemerken, wo die Perspektive der Globalgeschichte auch die Frage nach der globalen Ver-
netzung des Religiésen aufgeworfen hat.'”® Wie Rebekka Habermas feststellt, ist Mission als
Thema von der so genannten allgemeinen Geschichte unterschitzt beziehungsweise tiber-
sehen worden. Sie begriindet die Vorbehalte, die in der deutschen Geschichtswissenschaft
der Missionsgeschichte entgegengebracht wurden und werden, mit dem vorherrschenden
Masternarrativ, unter dem die Missionshistoriografie lange Zeit gelitten hat.'” Im Zentrum
der meist von den Missionsgesellschaften und -orden selbst verfassten Missionsgeschichten
standen heroische Narrative, die den Missionar als Helden und Kampfer stilisierten, der
die Widrigkeiten der ,heidnischen‘ Fremde iiberwindet. Im dreifachen Kampf gegen das

106 Vgl. Thomas Ohm, Wichtige Daten der Missionsgeschichte. Eine Zeittafel, Miinster 19612, 157 u. 159.

107 Vgl. Faschingeder, Missionsgeschichte, 13.

108 Kennzeichen dieser Neuentdeckung der Missionsgeschichte als Thema der Geschichtswissenschaft sind
vor allem Schwerpunktnummern von Zeitschriften und Tagungen zu einschligigen Themen. Beispiels-
weise: Sebastian Conrad u. Rebekka Habermas Hg., Mission und kulturelle Globalisierung, Geschichte
und Gesellschaft, 36 (2010); Mission. Transnationale Perspektiven, Schweizerische Zeitschrift fiir Re-
ligions- und Kulturgeschichte (2011); Martina Gugglberger u. Christine Egger Hg., Missionsriume
— Missionary Spaces, OZG, 2 (2013); Rebekka Habermas u. Richard Hélzl Hg., Mission global. Eine
Verflechtungsgeschichte seit dem 19. Jahrhundert, Kéln/Weimar/Wien 2014; Ulrich van der Heyden
u. Andreas Feldtkeller Hg., Missionsgeschichte als Geschichte der Globalisierung von Wissen. Transkul-
turelle Wissensaneignung und -ermittlung durch christliche Missionare in Afrika und Asien im 17., 18.
und 19. Jahrhundert, Stuttgart 2012; Konferenz , Kognitive Kartographien des Religiésen. Missionsge-
schichte, Wissensgeschichte, Transfergeschichte (17.-20. Jahrhundert)“, 19.3.-20.3.2009, Wolfenbiit-
tel; Tagung , Franken und die Weltmission im 19. und 20. Jahrhundert”, 9.10.-10.10.2009, Wiirzburg;
Kolloquium ,Europe as the Other. External Perspectives on European Christian Identity”, 01.09.—
03.09.2011, Mainz; Workshop ,Missionarinnen und Missionare als Akteure der Transformation und
des Transfers. Auflereuropiische Kontaktzonen und ihre europiischen Resonanzriume (1860-1940),
29.9.-1.10.2011, Géttingen; 25. Jahrestagung des Schwerter Arbeitskreises Katholizismusforschung
mit Generaldebatte zum Thema ,Innere und duflere Mission: zwei Seiten ein und derselben Medaille?
Ein konfessioneller Vergleich, 11.11.-13.11.2011, Schwerte; Arbeitstagung , Individualisierung durch
christliche Mission?“, 25.4.-28.04.2012, Erfurt.

109 Habermas, Mission, 632.
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,Heidentum’, sich selbst und die siindige europiische Gesellschaft wird der Missionar als
einsamer Held konstituiert. Laut Habermas ist diese hochst wirksame Geschichtskonstruk-
tion dafiir verantwortlich, dass Missionsgeschichte bis heute kein integraler Bestandteil der
Geschichte des 19. und 20. Jahrhunderts ist.!"®

Eine missionsgeschichtliche Forschung aus der Perspektive der Frauen- und Geschlech-
terforschung entwickelte sich erst langsam seit Ende der 1980er Jahre. Vor allem im
US-amerikanischen und angelsichsischen Raum erschienen zahlreiche Publikationen zu
Frauen in der Mission, wobei, betrachtet man die Anzahl der Publikationen, ein generell
stirkeres und fritheres Interesse an Forschungen zum Thema Religion, Kloster, Mission und
Frauen zu bestehen scheint.""" Es liegen zahlreiche Fallstudien vor, die sich auf die Geschich-
te einzelner Ordensgemeinschaften konzentrieren oder sich kulturhistorischen Themen wie
der Entwicklung der Ordenstracht oder der Visualisierung von Nonnen in den Nachkriegs-
jahrzehnten in Film, Fernsehen und Werbung widmen.''

Erst seit den 1990er Jahren sind im deutschsprachigen Raum verstirkte Ansitze missi-
onswissenschaftlicher Frauenforschung zu beobachten, die gemif§ den in den Gender Stu-
dies entwickelten theoretischen Konzepten Geschlechterkonstruktionen und Geschlechter-
ordnungen im Feld der Mission dechiffrieren.'?

Vor allem die Erforschung von Frauen in der protestantischen Mission setzte wichtige
Akzente und motivierte weitere Forschungen zum Thema Frauenmission. Wegweisende
Publikationen erschienen im letzten Jahrzehnt vor allem zu Frauen in der Basler Mission,
die iiber ein umfangreiches und gut zugingliches Archiv verfiigt. Simone Prodolliet behan-
delt in ihrem 1987 erschienenen Buch den Export des biirgerlich-europdischen Frauenide-

110 Vgl. Habermas, Mission, 633ff.

111 Vgl. Fiona Bowie, Deborah Kirkwood u. Shirley Ardener Hg., Women and missions. Past and pre-
sent: anthropological and historical perceptions, Providence 1993; Mary Taylor Huber u. Nancy Lut-
kehaus Hg., Gendered missions. Women and men in missionary discourse and practice, Ann Arbor
1999; Thorne Susan, Congregational Missions and the Making of an Imperial Culture in Nineteenth
Century England, Stanford 1999; Rhonda A. Semple, Missionary Women, Gender, Professionalism and
the Victorian Idea of Christian Mission, Rochester, New York 2003; Deborah Gaitskell, Introduction,
in: Le fait missionaire. Social Sciences and Missions, 16 (2005), 5-10; Antoinette Burton, Burdens of
History: British Feminists, Indian Women and Imperial Culture, 1854-1914, Chapel Hill 1994; Hilde
Nielssen, Inger Marie Okkenhaug u. Karina Hestad-Skeie, Protestant Missions and Local Encounters in
the Nineteenth and Twentieth Century, Leiden 2011.

112 Beispielsweise: Robert, women; Helen Matthews Lewis u. Monica Appleby, Mountain sisters. From
convent to community in Appalachia, Lexington 2003; John J. Fialka, Sisters. Catholic Nuns and the
Making of America, New York 2003; Elizabeth Kuhns, The habit. A history of the clothing of Catholic
nuns, New York 2003; Rebecca Sullivan, Visual habits. Nuns, feminism, and American postwar popular
culture, Toronto/Buffalo/London 2005; Silvia Evangelisti, Nuns. A history of convent life, Oxford 2007.

113 Vgl. Lienemann-Perrin, Geschlechterbilder, 71-72; dies., Frauenforschung, 230; vgl. auflerdem: Heike
Walz, ,,Reading Women into History*. Frauen im Dialog iiber Mission, Postkolonialismus, Gender und
Evangelisation, in: Zeitschrift fiir Mission, 3 (2002), 288-305.
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als in die ,Missionslinder’ durch Erziehungs- und Disziplinierungsmaf§nahmen von pro-
testantischen Missionarinnen.'" Dagmar Konrads umfangreiche Studie zu den Ehefrauen
pietistischer Missionare der Basler Mission untersucht anhand von Quellenmaterial aus
Nachlissen das Leben von Frauen, die als ,Missionsbriute® ihr Leben in Indien, Afrika und
China verbrachten.'® Beide Studien sowie Vera Boetzingers Publikation tiber die deutsche
protestantische Frauenmission in China widmen sich schwerpunktmifliig der Missionsge-
schichte des 19. Jahrhunderts bezichungsweise der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts.!'¢
Ein Schwerpunkt auf dem 19. Jahrhundert lisst sich auch generell bei Publikationen zur
Geschichte von Frauenordensgemeinschaften feststellen.!”” Einige wichtige missionshisto-
rische Forschungen beziehungsweise Studien zu Frauenkldstern kommen aus dem Fachbe-
reich der Europiischen Ethnologie bzw. der Anthropologie. Hier ist vor allem die Arbeit von
Gertrud Hiiwelmeier zu nennen, die nach einer monatelangen Feldstudie bei den Armen
Dienstmigden ein Buch iiber das Kloster als sozialen Raum vorlegte und mehrere Aufsitze
zum Missionsorden als transnationalem Phinomen veréffentlichte.!'® Zu Siidafrika und zur
Interaktion der katholischen Mariannhiller Missionare mit der afrikanischen Bevolkerung
von 1882 bis 1909 hat der 6sterreichische Kulturanthropologe Clemens Giitl geforsche. Er
erstellte eine Studie zur katholischen Missionierung durch die Mariannhiller Missionare in
Natal, wobei er die bisherige ordensinterne Historiografie kritisch beleuchtet und vor allem
koloniale und afrikanische Kontexte mit einbezieht.!*”

Wissenschaftliche Studien zu Frauen in der Mission im 20. Jahrhundert, vor allem fiir
den Zeitraum nach 1945, sind nach wie vor ein Forschungsdesiderat. Zwar verfiigen die
meisten weiblichen Ordensgemeinschaften tiber zum Teil gedruckte Ordenschroniken und
-geschichten, doch ihre AutorInnen kommen meist aus den Reihen der eigenen Organisati-

on und nur wenige sind nach wissenschaftlichen Standards verfasst.'?

114 Prodolliet, Schamlosigkeit.

115 Konrad, Missionsbriute.

116 Vera Boetzinger, ,Den Chinesen ein Chinese werden®. Die deutsche protestantische Frauenmission in
China 1842-1952, Stuttgart 2004.

117 Zum Beispiel: Relinde Meiwes, ,Arbeiterinnen des Herrn®. Katholische Frauenkongregationen im 19.
Jahrhundert, Frankfurt a. M. 2000.

118 Hiiwelmeier, Nirrinnen; dies., ,Nach Amerika!“ Schwestern ohne Grenzen, in: L'Homme. Z. E. G., 16,
2 (2005), 97-115; dies., Ordensfrauen unterwegs. Transnationalismus, Gender und Religion, in: Histo-
rische Anthropologie, 13, 1 (2005), 91-110; dies., Ordensfrauen im Jumbojet. Katholische Schwestern
als Akteure im Prozess der Globalisierung, in: Florian Kreutzer u. Silke Roth Hg., Transnationale Karri-
eren. Biografien, Lebensfithrung und Mobilitit, Wiesbaden 2006, 64-82.

119 Clemens Giitl, amalala — amaRoma — amaKholwa. Eine Studie zu soziokulturellen und 6konomischen
Faktoren europiisch-afrikanischer Interaktionen in Mariannhill, Natal 1882-1909, Dissertation, Uni-
versitit Wien 2005; Clemens Giitl Hg., ,,Adieu ihr lieben Schwarzen®. Gesammelte Schriften des Tiroler
Afrika-Missionars Franz Mayr (1865 — 1914), Wien/K8ln/Weimar 2004.

120 Zu den Steyler Missionarinnen: Katharina Stornig, Sisters Crossing Boundaries. German Missionary
Nuns in Colonial Togo and New Guinea, 1897-1960, Géttingen 2013.



3. Methodischer Zugang

3.1 Qualitative Forschung als Herausforderung

Die vorliegende Studie entstand unter Einsatz qualitativer Methoden und erschlief$t das
Thema basierend auf lebensgeschichtlichen Interviews.'?! Ein Kennzeichen qualitativer For-
schung ist eine grundsitzliche Offenheit bei der Wahl der Methode zu Beginn und withrend
des Forschungsprozesses. Es gibt keine vorgegebene Methode, die von Vornherein auf alle
Fragestellungen und Themen anwendbar ist. Vielmehr liegt die Herausforderung der For-
scherin/des Forschers darin, fiir den jeweiligen Untersuchungsgegenstand beziehungsweise
fir die jeweilige Fragestellung eine geeignete Kombination an Methoden zu finden und
anwendbar zu machen. Die Frage der Methodenwahl stellt sich nicht nur bei der Analyse
der Daten, sondern bereits bei der Datenerhebung. Hier hat sich die methodische Herange-
hensweise prozesshaft entwickelt und wurde immer wieder an den Fragestellungen geformt.

Qualitative Methodik zeichnet sich unter anderem dadurch aus, dass die Datensamm-
lung oder Quellenerhebung nicht in vorhersehbaren Situationen beziehungsweise idealtypi-
schen Kontexten passiert. Interviews beispielsweise generieren immer wieder neue methodi-
sche Erfahrungen und sind abhingig vom Kontext, in dem sie entstehen.

3.2 Feldphase im Missionskloster

Qualitative Interviews finden nicht in einer Laborsituation statt, sondern in einem spezifi-
schen ortlichen, lebensgeschichtlichen und gesellschaftlichen Kontext. Entscheidend fiir die
Phase der Datenerhebung war die Notwendigkeit einer komprimierten Feldphase in Siidafri-
ka, in der die Interviews organisiert und durchgefithrt werden mussten und parallel dazu wei-
tere Quellen recherchiert wurden. Der Eintritt in das Feld des Missionsordens wurde mir iiber
eine Kontakeperson, eine Missionsschwester, die aus meinem Heimatort stammt, erméglicht.

121 Allgemeine Grundlagenliteratur zu qualitativen (biografischen) Methoden (Auswahl): Uwe Flick, Ernst
von Kardorff u. Ines Steinke Hg., Qualitative Forschung. Ein Handbuch, Reinbek b. Hamburg 20054;
Uwe Flick, Qualitative Forschung. Theorie, Methoden, Anwendung in Psychologie und Sozialwis-
senschaften, Reinbek bei Hamburg 2000°; Lutz Niethammer Hg., Lebenserfahrung und kollektives
Gedichtnis. Die Praxis der ,,Oral history®, Frankfurt a. M. 1985; Thomas Heinze, Qualitative Sozial-
forschung. Einfithrung, Methodologie und Forschungspraxis, Miinchen/Wien 2001; Gerd Jiittemann
u. Hans Thomae Hg., Biographische Methoden in den Humanwissenschaften, Weinheim 1998; Ralf
Bohnsack, Rekonstruktive Sozialforschung. Einfithrung in qualitative Methoden, Opladen 2003°.
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In der ethnographisch ausgerichteten Forschung, in der Feldphasen unumgingliche Be-
standteile des Forschungsprozesses sind, wird vor allem mit der Methode der teilnehmenden
Beobachtung und daraus hervorgehenden Forschungsnotizen gearbeitet.'? Auch im vorlie-
genden Projeke sind Feldnotizen, Reflexionsbdgen und Tagesprotokolle wichtige Instrumen-
te, zusitzlich zu den lebensgeschichtlichen Interviews Begegnungen, Erzihlungen, Beobach-
tungen und die eigene Rolle im Feld festzuhalten, um sie bei der Auswertung der Interviews
als erginzende Rahmeninformationen prisent zu haben. Durch diesen zusitzlichen Blick
auf die Alltagskultur der Interviewpartnerinnen konnten Auflerungen und Einschitzungen
aus den Interviews in einen sozialen Kontext eingeordnet werden.'** Nicht alle gefithrten
Interviews bezichungsweise Gespriche konnten aufgezeichnet werden. Vor allem in den drei
Wochen, die ich im Altersheim des Ordens im Sacred Heart Home in Ixopo verbrachte, erga-
ben sich wichtige und interessante Gespriche wihrend der Mahlzeiten, die ich mit den
Missionsschwestern einnahm. Auf Spaziergingen, Autofahrten und Ausfliigen erlebte ich
Gruppensituationen mit mehreren Schwestern und konnte Rituale und alltdgliche Um-
gangsformen kennen lernen. Mein Einblick in das spirituelle Leben der Schwesterngemein-
schaft erschloss sich durch die Teilnahme an ihrem Alltagsleben, vor allem wihrend dieses
Aufenthalts in Ixopo.

Abb. 7: Sacred Heart Home in Ixopo Abb. 8: Dining Room des Sacred Heart Home
(Quelle: M. G.). (Quelle: M. G.).

122 Vgl. H. Russell Bernard, Research methods in anthropology. Qualitative and quantitative methods,
Walnut Creek u. a. 2002, 322—-364.

123 Die Ethnologin Gertrud Hiiwelmeier unterstreicht ebenfalls die Wichtigkeit von Feldbeobachtungen
fiir die Kontextualisierung von lebensgeschichtlichen Interviews, vgl. Hiiwelmeier, Nirrinnen, 88-89.
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Dabei galt es auch mit meiner Rolle als Fremde, als einzige junge Frau ohne Schleier und
in Zivilkleidung, umzugehen. Die Reaktionen auf meine Anwesenheit und mein Projekt
waren tiglich und subtil in verschiedenen Situationen spiirbar. In dieser Phase wire eine
Supervision sehr sinnvoll und in manchen Situationen wahrscheinlich entlastend gewesen.
Ein (weltlicher) Besuch, der iiber drei Wochen bleibt und an den Mahlzeiten im Refekto-
rium (auch Dining Room) der Schwesterngemeinschaft teilnimmy, stellt eine Seltenheit im
Ordensalltags des Altersheims dar. Fiir gewdhnlich ist fiir BesucherInnen — meistens handelt
es sich um Verwandte oder Bekannte — ein eigenes separiertes Esszimmer vorgesehen. Der
Gistetrakt mit zwei Gistezimmern und einem Aufenthaltsraum ist in einem Seitenfliigel des
Altersheims untergebracht, den die Missionsschwestern im Normalfall nicht betreten.

Das Klostergelinde des Sacred Heart Home ist wie alle Hiuser und Gebidude der wei-
Ben Bevélkerungsgruppe in Siidafrika mit Ziunen, Stacheldraht und Alarmanlagen nach
auflen hin abgeschottet. Nachdem die Anlage mehrere Kilometer vom Ort Ixopo entfernt
liegt, wurde mir aus Sicherheitsgriinden davon abgeraten, das Gelidnde alleine zu verlassen.
Diese Situation bewirkte, dass ich auch meine ,Freizeit’ mit den Schwestern verbrachte. Ein
Sonntagsausflug fithrte mich in Begleitung von drei Missionarinnen auf die Missionsstation
Kevelaer, ein weiterer fiir eine kleine Wanderung in die Drakensberge und auf die Missi-
onsstation Reichenau. Dreimal in der Woche wurde ich eingeladen, in einer bestehenden
abendlichen Kartenrunde mitzuspielen.

Wihrend einige wenige Schwestern ein Interview verweigerten, traten vereinzelt Schwes-
tern an mich heran und boten sich ihrerseits an. Das Erzihlen der Lebensgeschichte ging
sowohl den Befragten als auch mir als Interviewerin nahe. Sehr viele Interviewpartnerinnen
duflerten sich positiv dariiber, in einer derartigen Ausfiihrlichkeit iiber ihr Leben erzihlen zu
kénnen, was fiir die meisten eine Ersterfahrung bedeutete. Durch das Interview und die in-
tensive gemeinsam verbrachte Zeit entstand mitunter eine gewisse Vertrautheit, die zum Teil
auch nach den Terminen noch spiirbar blieb. Eine Missionsschwester bat mich beispielswei-
se am Tag nach dem Interview, ihr die Haare zu schneiden.'*

Die Feldphase in Mariannhill, wo ich insgesamt sieben Wochen verbrachte, war in Be-
zug auf den Kontakt zu den Missionsschwestern distanzierter, da ich hier in einem vom Or-
den betriebenen Gistehaus abseits des Ordenskonvents wohnte. Das Innere des Konvents
betrat ich nur vereinzelt, entweder fiir einen Interviewtermin oder ein Gesprach mit meiner
Kontaktschwester. Eine grofle Ausnahme bildete zum Ende meines Forschungsaufenthalts
ein Abend, an dem ich eingeladen wurde, einen Vortrag tiber mein Projekt zu halten sowie
am Abendessen mit anschlieflender Vesper in der Kirche teilzunehmen. Ich hatte inzwi-
schen Kontakt mit der Provinzoberin aufgenommen und mein Projekt vorgestellt. Schwes-

124 Zu den ,Folgen der Befragung” und dem Problem von personlicher Distanz und Nihe vgl. Werner
Fuchs, Biographische Forschung. Eine Einfithrung in Praxis und Methoden, Opladen 1984, 265-267,
u. Albert Lichtblau, Keeping Distance, in: Philippe Denis u. James Worthington Hg., The power of oral
history. Memory, healing and development, Pietermaritzburg 2002, 814-824.
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ter Paula Maine bat mich, {iber meine Arbeit, allgemein {iber Frauengeschichte und den
Umgang mit Selbstzeugnissen und Nachlissen als historischen Quellen zu den Schwestern
zu sprechen. Fiir mich bot der Vortragsabend, bei dem etwa vierzig Schwestern anwesend
waren, eine wertvolle Gelegenheit meine ,Mission’, also meine Arbeit als Frauenhistorike-
rin, zu erkliren und sowohl den Interviewpartnerinnen als auch den anderen anwesenden
Schwestern auf diese Art einen Ausschnitt aus meinem Leben zu erzihlen. Im Anschluss an
den Vortrag wurde ich schliefSlich von meiner Kontakeschwester vorsichtig gefragt: ,,Darf
ich fragen, bist Du Feministin?“ Es folgte ein interessantes Gesprich iiber Feminismus und
meine eigene gesellschaftskritische Grundhaltung gegen Diskriminierung aufgrund von

Geschlecht.

3.3 Lebensgeschichtliche Interviews

Die Methode der Oral History

Oral History, als methodische und theoretische Richtung der Geschichtswissenschaft, weist
mittlerweile eine jahrzehntelange Forschungsgeschichte auf. Der Paradigmenwechsel in den
Geschichtswissenschaften in den 1970er Jahren, weg von einer reinen Struktur- und Politik-

12 oing einher mit der

geschichte hin zu einer Sozial-, Alltags- und Geschlechtergeschichte,
zunehmenden Nutzung dieses methodischen Handwerkzeuges. In besonderer Weise mit der
Verwendung von Oral History als Forschungsmethode verwoben war die sich etablierende
historische Frauenforschung, die sich mittlerweile zur Frauen- und Geschlechterforschung
weiterentwickelt hat. Die Erwartungen richteten sich vor allem darauf, durch ,miindliche
Quellen® und den perspektivischen Zugang einer ,,Geschichte von unten® auch Frauen und
ihre Lebenswelten stirker in den Fokus der Geschichtsforschung zu holen.'* Vor allem das
Einbeziehen von Uberlebenden der Shoa als Zeitzeugen und Zeitzeuginnen haben anfangs
zu einem verstirkten Interesse an Erinnerungen als Quelle fiir die Geschichtsschreibung
beigetragen. Zahlreiche Sammlungen von ,,Oral beziehungsweise Audiovisual Holocaust
Testimonies® sind seit Ende des Zweiten Weltkrieges in den USA und in Europa entstan-

125 Vgl. z. B. fiir die Osterreichische Geschichtswissenschaft: Reinhard Sieder, Was heift Sozialgeschichte?,
in: OZG. Osterreichische Zeitschrift fiir Geschichtswissenschaften, 1 (1990), 25-48; Josef Ehmer u. Al-
bert Miiller, Sozialgeschichte in Osterreich. Traditionen, Entwicklungsstringe und Innovationspotential,
in: Jiirgen Kocka Hg., Sozialgeschichte im internationalen Uberblick. Ergebnisse und Tendenzen der
Forschung, Darmstadt 1989, 109-140.

126 Vgl. Karin Hagemann, ,Ich glaub® nicht, dafl ich Wichtiges zu erzihlen hab‘ ...“ Oral History und
historische Frauenforschung, in: Herwart Vorlinder Hg., Oral history. Miindlich erfragte Geschichte,
Géttingen 1990, 29-48; Susan H. Armitage, Patricia Hart u. Karen Weathermon Hg., Women's oral
history, The Frontiers reader, Lincoln 2002.
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den,'” die miindliche beziechungsweise audiovisuelle Erinnerungen und Lebensgeschichten
archivieren.

Die Oral History arbeitet mit lebensgeschichtlichen Interviews und somit mit miindlich
tiberlieferter Geschichte. Durch das Erschlieffen von miindlichen Quellen hat die Oral His-
tory vor allem in jenen Bereichen der historischen Forschung vielféltige Anwendung gefun-
den, zu denen andere Quellen kaum Zugang gewihren.'”® Im Vergleich zu diesen ist ein
besonderes Merkmal der Oral History der Riickgriff auf erzihlte Erinnerung. Das von Zeit-
zeuglnnen Berichtete geht beim Erzihlen durch den , Filter der Erinnerung”, was die hervor-
stechendste und zugleich problematischste Besonderheit dieser Quellengattung ausmacht.'?

Kritik an der Verwendung von miindlichen Quellen kam tiberwiegend aus dem Feld
einer traditionellen Geschichtsschreibung. Miindliche Quellen wurden als unzuverlissig,
selektiv und alles andere als objektiv betrachtet. Diese Einwinde gelten mittlerweile jedoch
auch in Bezug auf schriftliche Quellen, auch diese unterliegen Konstruktionsmechanismen
und miissen dementsprechend quellenkritisch verwendet werden. Tatsichlich sind Zeitzeu-
glnnen ,umstrittene Gestalten® fiir die historische Zunft, wie es Alexander von Plato aus-
driicke.’?® Erzihlte Erinnerungen sind beeinflusst vom sozialen Umfeld und unterliegen,
vor allem dann wenn Lebensgeschichten an Auflenstehende erzihlt werden, mitunter auch
einer sozialen Kontrolle. Im Falle von Ordensfrauen ist es naheliegend, dass sie beispiels-
weise ihre Ordensgemeinschaft méglichst positiv darstellen.'®! Neben interessensgeleiteten
Auslassungen, unbewussten Verdringungen und nachtriglich zurechtgelegten Erzihlungen
sind ForscherInnen auch mit der Méglichkeit von ,verzerrten® Erinnerungen konfrontiert.
Schliefflich miissen Zeitzeuglnnen damit umgehen, dass historische Verldufe und auch die
eigene Lebensgeschichte keine kontinuierliche Entwicklung aufweisen, sondern Briiche und
Wendepunkte einen nachtriglich konstruierten Lebensverlauf erfordern. Trotzdem erlaubt
Oral History durchaus in einem gewissen Ausmafd Riickschliisse auf konkrete historische
Begebenheiten, wie Margit Reiter in ihrer Studie zum Nationalsozialismus im Familienge-

dichtnis darlegt:

Als mittlerweile allgemein giiltiges Prinzip der Oral History gilt, dass lebensgeschichtliche

Interviews weniger dariiber aussagen, wie es gewesen ist, sondern wie etwas von heute aus

127 Siche dazu: Maria Ecker, , Tales of Edification and Redemption”. Oral/Audivisual Holocaust Testimo-
nies and American Public Memory 1945-2005, Dissertation, Universitit Salzburg 2006.

128 Vgl. Alexander von Plato, Erfahrungsgeschichte — von der Etablierung der Oral History, in: Gerd Jiitte-
mann u. Hans Thomae Hg., Biographische Methoden in den Humanwissenschaften, Weinheim 1998,
60-74.

129 Vgl. Herwart Vorliander Hg., Oral history. Miindlich erfragte Geschichte, Géttingen 1990.

130 Vgl. Alexander von Plato, Janus als Zeuge? Zeitzeugen-Erinnerung und das Problem der ,, Verdringung",
in: Horch und Guck, 2 (2006), 1-5.

131 Vgl. Gabriele Rosenthal Hg., Wie erzihlen Menschen ihre Lebensgeschichte? Hermeneutische Fallre-
konstruktion distinkter Typen, unveréffentlichter Forschungsbericht, Bielefeld 1989, 23.
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als vergangenes Ereignis wahrgenommen, prisentiert und gedeutet wird. Nicht die Rekon-
struktion des damaligen Erlebens, die ,historische Wahrheit, sondern der nachtriglich her-
gestellte Sinnzusammenhang, die Rekonstruktion der Erinnerung steht somit im Vorder-
grund. Interviews sind aber nicht nur als reine Konstruktion zu betrachten, die das Produkt
der jeweiligen Gesprichssituation sind und keine Aussagekraft tiber reale vergangene Ereig-
nisse und Erfahrungen haben, sondern bis zu einem bestimmten Grade kénnen durchaus

Riickschliisse auf konkrete Erfahrungen und Erlebnisse gezogen werden. '3

Unter Einbindung von soziologischen Methoden und kulturanthropologischen sowie psy-
chologischen Theorien hat sich in den letzten Jahrzehnten ein quellenkritisches Instrumen-
tarium herausgebildet, das dazu dient, Erinnerungen fiir die Geschichtsschreibung neu zu
lesen und vor allem mit anderen Quellen zu kombinieren. Damit konnte die zuvor bearg-
wohnte Subjektivitit zunehmend als Stirke von miindlichen Quellen begriffen werden.'?®

Bei der Arbeit mit dieser Forschungstechnik gilt es kritisch zu bedenken, dass erzihlte
Lebensgeschichten von Erwartungshaltungen, formalen Zwingen und sinnstiftenden Kon-
struktionsprozessen im Augenblick des Interviews gewissermaflen strukeuriert werden. Der
Inhalt der Oral-History-Quelle wird mafigeblich vom ,interpersonellen Drama“ bestimmyt,
bei dem die interviewte Person und der/die InterviewerIn miteinander in Beziehung treten
und ihre kommunikativen Rollen spielen."* Die Rolle der Oral Historians als Interview-
ende und als Interpretierende wurde zunehmend in den 1980er Jahren theoretisch und
methodisch prizisiert.'® Angelehnt an den Begriff der ,,Gedéchtnisorte von Pierre Nora
bezeichnet Margit Reiter Interviews als Gedichtnis- oder Erinnerungsorte, ,wo Erinnerung
aktiviert, vergegenwirtigt und (neu) arrangiert wird“."* Das Interview ist demnach eine Er-
innerungsproduktion, die an einem Ort der sozialen Interaktion zwischen Interviewenden
und Interviewten stattfindet.

Als groflen und revolutioniren Meilenstein in der Entwicklung der Oral History be-
zeichnete Alistair Thomson die digitale Revolution an der Schwelle zum neuen Millenni-

um."”’

Die Interviews meines Projektes wurden zur Sicherheit doppelt aufgezeichnet (mittels

mp3-Rekorder und digitalem Aufnahmegerit). Digitale Gerite haben den Vorteil, sehr klein

und ,unauffillig’ zu sein, wodurch die Interviewsituation kaum gestdrt wird.

132 Margit Reiter, Die Generation danach. Der Nationalsozialismus im Familiengedichtnis, Innsbruck/
Wien/Bozen 2006, 39.

133 Vgl. Robert Perks u. Alistair Thomson Hg., The oral history reader, London/New York 20067, 3.

134 Vgl. Harry Hermanns, Interviewen als Titigkeit, in: Flick/Kardorft/Steinke, Qualitative Forschung,
360-368.

135 Vgl. Perks/Thomson, Oral History, 5.

136 Vgl. Reiter, Generation, 23.

137 Vgl. Perks/Thomson, Oral History, 8.
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Interviewsample — Interviewsituationen

Die Interaktion und die ,Interviewbezichung’ zwischen mir als Interviewerin und den Missi-
onsschwestern als Interviewpartnerinnen war einerseits von unterschiedlichen Generations-
zugehdrigkeiten geprigt und andererseits von der Tatsache, dass ich als Ordens-Externe die
Interviews fiihrte. Daraus ergaben sich Vorannahmen und Erwartungshaltungen, die sich
zum Teil auch in den Inhalten der Interviews widerspiegeln.

Die dieser Arbeit zugrunde liegenden 26 Interviews wurden alle — abgesehen von einer
Ausnahme — in Siidafrika zwischen Anfang Oktober und Mitte Dezember 2006 in Mari-
annhill und Ixopo (beide Provinz KwaZulu-Natal) gefithrt. Ein Interview entstand im Juni
2006 wihrend eines Heimaturlaubs einer Missionsschwester in Osterreich. Die Auswahl der
Interviewpartnerinnen erfolgte mit dem Ziel, ein méglichst breites Spektrum an Lebensge-
schichten zu generieren. Die Kriterien, die dafiir herangezogen wurden, waren die Geburts-
jahrginge der Frauen, ihre Berufsausbildung und ihre T4tigkeitsbereiche im Laufe des Mis-
sionseinsatzes sowie ihre nationale und regionale Herkunft. Bis auf eine Interviewpartnerin
hatten alle Gesprichspartnerinnen das durchschnittliche siidafrikanische Pensionsalter von
65 Jahren erreicht. Mit meinem Interviewsample erfasste ich ungefihr ein Drittel der gegen-
wirtigen deutschen und ésterreichischen Ordensmitglieder in Siidafrika. Drei Interviews
fiihrte ich mit aus Siidafrika stammenden Schwestern, um Einblick in deren Perspektive auf
das Leben als Missionsschwestern zu bekommen. Unmittelbar Gegenstand dieser Arbeit
sind allerdings nur die 23 Interviews mit den europiischen Schwestern. Die Dauer der Ge-
spriche war sehr unterschiedlich und belief sich auf eine Stunde bis zu drei Stunden. In drei
Fillen konnte ein zweites Interview fiir vertiefende Fragen stattfinden.

Bei den Interviewpartnerinnen handelte es sich um Frauen der Geburtsjahrginge 1912
bis 1942, wobei der GrofSteil zwischen 1922 und 1940 geboren wurde. 14 Frauen stammten
urspriinglich aus Osterreich, neun aus Deutschland. Neun Schwestern hatten wihrend ihres
Aufenthaltes in Stidafrika die stidafrikanische Staatsbiirgerschaft angenommen. Die Mehr-
zahl der Frauen trat zwischen 1947 und 1960 in den Orden ein und kam zwischen 1950
und 1970 nach Siidafrika, wo alle Interviewpartnerinnen seither leben.

Die Interviews in Mariannhill fanden zum Teil auf dem Balkon meines Zimmers im Gis-
tehaus, im Empfangsraum des Konvents, im Biiro der jeweiligen Schwester, jene in Ixopo
alle im Aufenthaltsraum des Gistetrakts statt. Die Vereinbarung des Termins erfolgte vor
allem anfangs tiber Vermittlung meiner ,Kontaktschwester‘, danach tiber direkte Kontakt-
aufnahme mit den jeweiligen Schwestern.
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Abb. 9: Interviews mit Missionarinnen (Quelle: M. G.).

Die Interviews begannen mit einem offenen Teil, in dem die Interviewpartnerinnen aufge-
fordert wurden, ihr Leben zu erzihlen. Erst nach Ende dieser offenen ,,Haupterzihlung'%
stellte ich Fragen, die sich vertiefend auf das Erzihlte bezogen oder Themen betrafen, die
ich vorher in einem Frageleitfaden festgelegt hatte. Es handelt sich also um teilstruktu-
rierte narrative Interviews.'” Letztendlich wurde aber auch dieser Teil situationsabhingig
dem Gesprichsverlauf angepasst. In einigen Fillen irritierte die Interviewpartnerin die of-
fene Eingangsfrage und ich setzte schon zu Beginn des Gesprichs mit Fragen ein. Viele der
Interviewpartnerinnen duflerten sich nach dem Interview positiv, einmal ausfithrlich und
zusammenhingend tiber ihr Leben erzihlt zu haben und fanden es ,interessant, einmal aus-
zukramen®. Mit wenigen Ausnahmen war die Interviewsprache Deutsch. In einigen Fillen

138 Nach Fritz Schiitze und Gabriele Rosenthal bedarf es einer offenen Haupterzihlung, die vom Erzihlen-
den autonom gestaltet werden kann, um die Relevanz und biografische Funktion der autobiographi-
schen Konstruktion analysieren zu konnen. Vgl. Gabriele Rosenthal, Erlebte und erzihlte Lebensge-
schichte. Gestalt und Struktur biografischer Selbstbeschreibungen, Frankfurt a. M. 1995, 197-200.

139 Vgl. Christel Hopf, Qualitative Interviews — ein Uberblick, in: Flick/Kardorff/Steinke, Qualitative For-
schung, 349-360, 353.
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wechselten die interviewten Frauen zur englischen Sprache und wieder zuriick. Einzelne
Begriffe und Ausdriicke in Englisch wurden in nahezu allen Fillen verwendet.

Die Interviewpartnerinnen sprachen zum Teil sehr offen iiber persénliche Probleme und
Zweifel, waren aber durchwegs verhalten, wenn es um Vorkommnisse innerhalb der Ge-
meinschaft und mit Mitschwestern ging. An manchen Stellen der Interviews wurde ich ge-
beten, das Aufnahmegerit auszuschalten, vor allem, wenn es um Konfliktsituation und Or-
densinterna ging. Immer wieder entstanden Situationen der ,emotionalen Verdichtung’, in
denen das Erinnern starke emotionale Betroffenheit bewirkte. Erinnerungen, die intensive
Emotionen auslésten, betrafen beispielsweise den Tod der Eltern oder Angehériger, Erleb-
nisse wihrend des Zweiten Weltkrieges, die Aussendung in die Mission oder das Erleben des

Endes der Apartheid in Siidafrika.
Transkription und Auswertung der Interviews

Miindlich erhobene Quellen durchlaufen einen Weg der Informationsreduktion von den
Primirdaten (dem Originalgesprich) tiber die Sekundirdaten (den Audioaufnahmen des
Gesprichs) bis zu den Tertidrdaten (dem Transkript des Gesprichs auf der Grundlage der
Audioaufnahme).'% Diese Informationsreduktion und -abstraktion von den Primirdaten zu
den Tertidrdaten muss als notwendiger Prozess in Kauf genommen werden, um Gespriche
oder Interviews wissenschaftlichen Analysen zuginglich zu machen. Das Interview als Be-
gegnung, Informationsaustausch, aber auch die kommunikative Beziehungssituation ist ein
einmaliges Kommunikationsereignis mit einem unwiederbringlichen und nicht vollstindig
in eine textliche Form transkribierbaren Szenario. Innere Betroffenheit, emotionale Reakti-
onen und dementsprechende nonverbale Gestik und Mimik, gegenseitige Sympathie oder
Antipathie sowie externe Faktoren wie Lirm, Witterung oder unvorhersehbare Stérungen
spielen eine nicht zu unterschitzende Rolle.'!

Die Transkription der Interviews wurde nach der Interview- bezichungsweise Feldphase
von mir selbst durchgefiihrt und mittels Reflexionsbogen protokolliert, in denen Auffillig-
keiten der Gesprichssituation notiert wurden, die durch die Vertextlichung verloren gingen.
Formal wihlte ich eine verbale Transkription in Zeilenschreibweise, die nur besonders auf-
fillige phonetische beziehungsweise prosodische und aufersprachliche Besonderheiten in
der gesprochenen Frage festhielt. Von den 23 Interviews fertigte ich acht Volltranskripte an,
die restlichen Interviews wurden exzerptartig transkribiert und erst bei Bedarf stellenweise
vollstindig transkribiert. Um einen besseren Lesefluss zu gewihrleisten, wurden die verwen-
deten Interviewstellen als Zitate in der vorliegenden Arbeit ediert, das heif§t sprachlich ,ge-

140 Vgl. Sabine Kowal u. Daniel C. O‘Connell, Zur Transkription von Gesprichen, in: Flick/Kardorff/
Steinke, Qualitative Forschung, 437-447, 440.
141 Zur Problematik des Verhiltnisses von Gehértem und Transkript, vgl. Vorlinder, Oral History, 22-24.
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glittet’, indem Dialektausdriicke vereinheitlicht, Wortwiederholungen reduziert und fiir das
Verstindnis nétige Erginzungen — letztere in eckigen Klammern — vorgenommen wurden.

Fiir die Auswertung von Interviews hilt die qualitative Sozialforschung ein breites Spekt-
rum an methodischen Instrumentarien bereit. Die Wahl der Auswertungsmethode ist nicht
zuletzt von der Fachdisziplin, den Fragestellungen und den Erkenntniszielen abhingig.'?
Bei der Auswertung von qualitativen Daten, und zu diesen gehéren lebensgeschichtliche
Erinnerungen, wird durch Interpretation, Vergleich und Kontextualisierung entlang einer
Fragestellung versucht, das Material verstehend aufzubereiten und neu zu ordnen. Im erin-
nernden Erzihlen prisentieren interviewte Personen bereits eine eigene Interpetation ihrer
Lebensgeschichten. Die Interpretation des Forschers/der Forscherin entspricht damit einer
Reinterpretation einer bereits vorgefundenen Interpretation beziehungsweise einer Interpre-
tation zweiter Ordnung.'*

Hier waren die Auswertungsschritte von dem Ziel geleitet, die Interviews vergleichend
nach Themen zu analysieren und eine Art ,,Gruppenportrit® der Lebensgeschichten dieser
Generation von Missionsschwestern zu erhalten. Dabei orientierte sich die Analyse an der
Darstellung von ,Fallgeschichten®, die eine verdichtende erzihlende Prisentation von le-
bensgeschichtlichen Erfahrungen und Ereignissen beinhalten und bei denen theoretische
Aussagen induktiv in den Bericht eingebaut sind.*

Zu dem Konzept des Gruppenportrits ist anzumerken, dass nicht alle erwihnten Erfah-
rungen und Beispiele auf jede einzelne Schwester zutreffen, jedoch im Vergleich oder mehr-
heitlich eine Rolle spielen. Beispielsweise hat nicht jede der Schwestern ausfiihrlich iiber ihre
Erlebnisse der ersten Reise von Europa nach Siidafrika in die Mission erzihlt. Bei denen, die
davon erzihlten, war es allerdings ein wichtiges und zentrales Narrativ, weshalb diesem ,Rei-
senarrativ’ ein eigenes Kapitel gewidmet ist. Nicht alle Schwestern haben sich vordergriindig
mit dem politischen System der Apartheid auseinander gesetzt. Viele, vor allem jene, die auf
entlegenen Missionsstationen arbeiteten, lebten in einer kleinen Schwesterngemeinschaft in
einer meist abgeschiedenen Gegend und kamen personlich wenig in Kontakt mit Restrik-
tionen und Repressionen des politischen Machtapparates in Siidafrika. Einige Schwestern
waren in den ordenseigenen Einrichtungen beschiftigt. Dadurch begegneten sie im Rahmen

142 Vgl. unter anderem Reinhard Sieder, Geschichten erzihlen und Wissenschaft treiben, in: Gerhard Botz
u. Josef Weidenholzer Hg., Miindliche Geschichte und Arbeiterbewegung. Eine Einfiihrung in Arbeits-
weisen und Themenbereiche der Geschichte ,,geschichtsloser” Sozialgruppen, Wien/Kéln/Weimar 1984,
203-231; Reinhard Sieder Hg., Erzihlungen analysieren — Analysen erzihlen, in: Karl R. Wernhart
u. Werner Zips Hg., Ethnohistorie. Rekonstruktion und Kulturkritik. Eine Einfithrung, Wien 1998,
145-172; Waltraud Kannonier-Finster u. Meinrad Ziegler, Frauen-Leben im Exil. Biographische Fallge-
schichten, Wien 1996; Philipp Mayring, Qualitative Inhaltsanalyse. Grundlagen und Techniken, Wein-
heim 20007; Udo Kuckartz, Einfithrung in die computergestiitzte Analyse qualitativer Daten, Wiesba-
den 20072.

143 Vgl. Kannonier-Finster/Ziegler, Frauen-Leben, 46-47.

144 Vgl. ebd. 48.
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ihrer alltiglichen Titigkeiten allein weiffen SiidafrikanerInnen oder weifSen Ordensschwes-
tern. Auch ihnen war das politische System bewusst, aber sie erzihlten wenig tiber direkte
Erfahrungen mit dessen Auswirkungen. Somit stiitzt sich auch das Kapitel zu den Erfahrun-
gen mit der Apartheidpolitik und den ersten demokratischen Wahlen in Siidafrika 1994 auf
die Erzdhlungen von jenen Interviewpartnerinnen, die durch ihre Tatigkeitsfelder mit den
repressiven und menschenverachtenden Vorgangsweisen der Apartheidpolitik konfrontiert
waren.

Die Auswertung erfolgte mit Hilfe des qualitativen Analyseprogrammes Atlas.ti und be-
diente sich somit der induktiven und gegenstandsorientierten Art der Theoriebildung der
Grounded Theory, die von Anselm Strauss, Barney Glaser und spiter Juliet Corbin innerhalb
der letzten dreiflig Jahre entwickelt wurde.'®® Die Grounded Theory wird gerne als , Kunst-

lehre“ bezeichnet.!4¢

Das Kunstfertige an der Methode ist die Art und Weise, wie der/die
Forscherln in einem kreativen Prozess aus dem vorhandenen Datenmaterial theoretische
Fragestellungen herausliest und in der weiteren Folge abstrahiert. Vergleichbar mit einer
kiinstlerischen Arbeit, steuert dabei das Material den Forschungsprozess und fiihrt den/die
Forscherln auf ,alle potenziell lohnenden Wege zum Verstehen®.!¥ Wie die deutsche Be-

zeichnung ,,Gegenstandsbegriindete Theorie“!*®

veranschaulicht, werden Hypothesen und
Theorien ausgehend von einem Datensatz generiert — in diesem Fall handelte es sich um
die Transkripte der lebensgeschichtlichen Interviews — und zur Interpretation des Textes
verwendet. Dafiir wurden die Interviews in einem ersten Schritt codiert, das heiflt einzel-
nen Passagen im Text ein Code zugeordnet, der méglichst eng am Text und dessen Inhalt
bleibt. Durch das Codieren wird der Text sozusagen aufgeschliisselt, was beispielsweise einen
themenspezifischen Vergleich etleichtert. In einem weiteren Schritt wurden die einzelnen
Codes in bereits abstrakteren Kategorien gruppiert, die dann wiederum in Kategoriegrup-
pen zusammengefasst werden konnten.'® Diese Art des Codierens und Kategorisierens wird
auch als ,,theoretisches Codieren® bezeichnet, weil die Codierungsdurchginge auf eine The-
oriebildung hin arbeiten. In diesem Fall ging es um das Aufdecken von Mustern aus den Le-
bensgeschichten von Missionsschwestern und um die analytische Rekonstruktion von deren
Geschichten. Indem das Codieren der Texte nach sehr freien Richtlinien verliuft, dient diese
Methode als Orientierungshilfe und lisst viele Freirdaume fiir deren Anwendung.

145 Vgl. Anselm Strauss u. Juliet Corbin, Grounded theory. Grundlagen qualitativer Sozialforschung, Wein-
heim 1996.

146 Vgl. Andreas Bohm, Theoretisches Codieren: Textanalyse in der Grounded Theory, in: Flick/Kardorff/
Steinke, Qualitative Forschung, 475-485, 476.

147 Bruno Hildebrand, Anselm Strauss, in: Flick/Kardorff/Steinke, Qualitative Forschung, 32-42, 33.

148 Flick: Flick, Theorie, 197—198.

149 Vgl. Kuckartz, Einfithrung, 73-82.
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Probleme der Anonymisierung — kulturgeschichtliche Aspekte von Vornamen

Im Zuge der Erfassung aller relevanten biografischen Daten stellte sich in Bezug auf die
Interviews die Frage der Anonymisierung. Die Interviewpartnerinnen reagierten sehr un-
terschiedlich auf die Moglichkeit der Anonymisierung. Etwas mehr als die Halfte wiinschte
eine Anonymisierung, wobei nur eine einzige Missionsschwester einen konkreten Pseudo-
nym-Wunsch duflerte.' Ich habe mich zu einem einheitlichen Vorgehen entschlossen und
alle Namen anonymisiert. Wissend, dass der Name als Identititsbaustein fiir Ordensfrauen
eine besondere Bedeutung hat, da der Ordensname nach dem zivilen Vornamen eine Art
szweite Identitit’, nimlich die als Ordensfrau ausdriickt, habe ich versucht, bei der Ano-
nymisierung nicht willkiirlich Namen zu erfinden, sondern Beziige zu den jeweiligen Le-
bensgeschichten der Interviewpartnerinnen herzustellen. Die Pseudonyme wurden daher
entweder aus dem Fiinfervorschlag von Namen abgeleitet, den die jeweilige Postulantin vor
ihrer zeremoniellen Aufnahme in den Orden (der Einkleidung) als Novizin abgeben konnte,
oder sie beziehen sich auf Personen aus dem niheren Familienumfeld der Interviewpart-
nerin. Damit versuchte ich den interviewten Frauen auf respektvolle Art und Weise Pseu-
donyme zuzuteilen, die eine gewisse Identifikation von Person und Namen gewihrleisten
wiirden. Dadurch fielen die verwendeten Pseudonyme der Ordensfrauen in den meisten
Fillen weniger ,klésterlich® und um einiges ,biirgerlicher® beziehungsweise ,moderner‘ aus als
ihre tatsichlichen Ordensnamen.

Die Vergabe von Namen geschieht auch im Kloster nie willkiirlich, sie ist eingebettet
in einen kulturgeschichtlichen Kontext. Dieser ist in einem zivilgesellschaftlichen Umfeld
ein anderer als in einem Ordensumfeld, insofern Ordensnamensgebung aus einem anderen
Namensrepertoire schopft als zivile Tauf- und Vornamensgebung. Vergabe und Gebrauch
von Vornamen gehéren elementar zum sprachlichen Handeln und sind mit der Stellung der
Menschen in der Gesellschaft und mit ihren Vorstellungen von der Welt, ihrer Ideenwelt,
aufs engste verkniipft."””' Die monastische Welt grenzte sich iiber Jahrhunderte unter ande-
rem auch durch die Wahl der Ordensnamen von der Gesellschaft aufSerhalb der Klostermau-
ern ab. Ordensnamen wie beispielsweise Relinda, Ildefonsis, Sigrada, Florina, Virginatis,
oder Gonsalva verweisen auf zum Teil in der katholischen Bevélkerung wenig bekannte Hei-
ligenfiguren und waren aufSerhalb von Kléstern keine gebriuchlichen Rufnamen. Namens-
gebung kann somit auch als ,politische’ Handlung verstanden werden und der Name selbst
als Quelle fiir Einstellungen, Mentalititen und gesellschaftliche Positionierung.'>

150 Im Vergleich dazu beschreibt Gertrud Hiiwelmeier in ihrer Studie zur Lebenswelt von Ordensfrauen
die gemeinsame Wahl eines Pseudonyms mit der Interviewpartnerin als einen wichtigen Prozess ihrer
Feldforschung. Vgl. Hiiwelmeier, Nérrinnen, 91-92.

151 Vgl. Wilfried Seibicke, Vornamen und Kulturgeschichte, in: Andreas Gardt, Ulrike Hafl-Zumkehr u.
Thorsten Roelcke Hg., Sprachgeschichte als Kulturgeschichte, Berlin/New York 1999, 59-72, 59.

152 Vgl. Michael Wolffsohn, Nomen est omen. Vornamenwahl als Indikator: Methoden und Méglichkeiten
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Die Reaktionen der Interviewpartnerinnen auf die zugeteilten Anonyma bestitigten die
Wichtigkeit und Richtigkeit des Vorgehens in einem forschungsethischen Sinn. Jene inter-
viewten Frauen, die das Manuskript ausfiihrlich gelesen hatten, ,identifizierten sich form-
lich mit den Pseudonymen und unterschrieben teilweise ihre Briefe mit dem ,neuen Namen*

oder nannten sich selbst beim Pseudonym.

einer ,historischen Demoskopie®, in: Jiirgen Eichhoff, Wilfried Seibicke u. Wolffsohn Michael Hg.,
Name und Gesellschaft. Soziale und historische Aspekte der Namengebung und Namenentwicklung,
Mannheim/Wien/Ziirich 2001, 9-31, 9.



4. Historischer Kontext

4.1 Das Entstehen der modernen/kolonialen Missionsbewegung

Der ,Missionsbefehl’

Die Lebensgeschichten der Frauen, die in dieser Arbeit im Zentrum der Betrachtung stehen,
erlauben einen Blick in einen spezifischen zeitlich und riumlich determinierten Abschnitt
katholischer Missionsgeschichte. Die Geschichte der christlichen, im Speziellen der katholi-
schen, Glaubensmission hat eine lange Tradition, wobei sich verschiedene Phasen feststellen
lassen: die Christianisierung des romischen Imperiums, die Germanen- und Slawenmission,
die Missionierung der lokalen Bevolkerungsgruppen Mittel- und Siidamerikas im Zuge der
spanisch-portugiesischen Kolonisation, die Chinamission der Jesuiten und die ,moderne’
Missionsbewegung seit dem 19. Jahrhundert."”* Am Beginn der Anstrengungen um die
Glaubensverbreitung steht der so genannte ,Missionsbefehl®, der in allen vier Evangelien
enthalten ist. Dem biblischen Bericht zufolge handelt es sich um den Auftrag zur Taufe von
Nicht-ChristInnen und zur Vergréflerung der christlichen Anhingerschaft, den Jesus Chris-
tus seinen Jiingern nach seiner Auferstehung weiter gab."” Vor allem die folgende Textstelle
des ,Matthdus-Evangeliums® wird in der christlichen Theologie als Begriindung fiir die Mis-
sion herangezogen:

Da trat Jesus auf sie zu und sagte zu ihnen: Mir ist alle Macht gegeben im Himmel und
auf der Erde. Darum geht zu allen Volkern und macht alle Menschen zu meinen Jingern;
tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und lehrt sie,
alles zu befolgen, was ich euch geboten habe. Seid gewiss: Ich bin bei euch alle Tage bis zum
Ende der Welt. (Mt 28,18-20)

Das 19. Jahrhundert als ,,Missionsjahrhundert”

In den letzten Jahren des 18. Jahrhunderts begann, was in der Missionsgeschichtsschrei-
bung als ,,moderne Missionsbewegung oder bezogen auf die Missionsentwicklung als ,, 7%e

153 Vgl. Robert Hoffmann, Zur missionarischen Aktivitit der christlichen Kirchen seit dem Ende des 18.
Jahrhunderts, in: Zeitgeschichte, 6 (1974), 133-145, 134.
154 Vgl. Josef Hofer u. Karl Rahner Hg., Lexikon fiir Theologie und Kirche, Freiburg 19867, 460.
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Great Century, also das ,Missionsjahrhundert®, bezeichnet wird.'"> 1792 wurde die Bap-
tist Missionary Society in England gegriindet — ein Ereignis, das den Auftakt fiir zahlreiche
Griindungen von protestantischen Missionsgesellschaften in Grofibritannien, Nordamerika
und Europa bildete. Damit wurde die jiingste Phase missionarischer Expansion der christ-
lichen Kirchen eingeleitet, die bis zum Dekolonisationsprozess des 20. Jahrhunderts an-
hielt.’® Gerald Faschingeder sieht in der beginnenden auf8ereuropdischen Missions des 19.
Jahrhunderts eine Fortfiihrung und weitere Vertiefung der innereuropiischen katholischen
Volksmission, die vor allem seit dem 18. Jahrhundert die Volksreligion unter anderem in
den Landgemeinden stirken sollte. Auf protestantischer Seite stand das Aufkommen des
Pietismus und des Methodismus fiir eine parallel einsetzende Intensivierung der pastora-
len Arbeit und religiésen Erneuerungsbewegung in Europa.’ Diese allgemeinen religiésen
Reformbemiihungen, kombiniert mit dem aufkommenden Philantropismus und Abolitio-
nismus (vor allem in England), einer verbesserten Mobilitit auf den Seewegen, einem zu-
nehmenden wissenschaftlichen und idealistischen Interesse am ,,Wesen und Herkunft des
Wilden und Heiden®, verbunden mit der beginnenden kolonialen Machtausweitung, waren
Faktoren, die im 19. Jahrhundert der Missionsbewegung Anschub gaben.'>®

Als zentrale protestantische Missionsgesellschaften entstanden nach der bereits erwihnten
Griindung der Missionsgesellschaft der Baptisten 1795 die London Mission Society und
auf dem Kontinent etwas zeitversetzt beispielsweise 1815 die Basler Missionsgesellschaft,
1822 die Société des Missions évangéliques de Paris sowie 1824 die Berliner Missionsgesell-
schaft und 1828 die Rheinische Missionsgesellschaft. Ab den 1820er Jahren erlebte auch
die katholische Missionsbewegung einen Aufschwung. Der erste katholische Missionsverein
entstand in Frankreich, wo Pauline Marie Jaricot in Lyon 1822 den Verein Oeuvre de la Pro-
pagation de la Foi (Werk der Glaubensverbreitung) griindete und ein gut funktionierendes
Spendensystem organisierte. Der Lyoner Missionsverein bildete in der Folge das Vorbild fiir
zahlreiche Vereinsgriindungen in anderen europdischen Lindern. In der Habsburger-Mon-
archie beispielsweise unterstiitzte die 1829 in Wien gegriindete Leopoldinen-Stiftung mit
Geld- und Sachspenden die Katholische Kirche in Nordamerika und hatte zeitweilig bis
zu 100.000 Mitglieder."”” Die Missionsvereine schufen durch ihre Spendenaktivititen die
finanzielle Grundlage fiir missionarische Unternehmen. Dariiber hinaus fanden zunehmend
regelmifSig erscheinende Missionsperiodika eine flichendeckende Verbreitung, was fiir eine
allmihliche Vertiefung der Missionsidee in einer breiten Schicht von Gliubigen sorgte. Die
in Lyon herausgegebenen ,,Annales de la Propagation de la Foi“ erreichten 1860 eine Auflage
von 200.000 Exemplaren und fanden Abonnentlnnen in ganz Europa. Der Aufschwung

155 Vgl. Robert, women, 17.

156 Vgl. Hoffmann, Aktivitie, 134.

157 Vgl. Faschingeder, Missionsgeschichte, 5fF.
158 Vgl. Hoffmann, Aktivitit, 135f.

159 Vgl. Faschingeder, Missionsgeschichte, 11.
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des europiischen Missionswesens ging urspriinglich nicht auf eine Initiative Roms bezie-
hungsweise des Papstes zuriick, sondern war eng mit dem Entstehen einer organisierten
konservativ-romantischen Laienbewegung verbunden, die breite Kreise der katholischen Be-
volkerung mobilisierte. Bis 1900 entstanden in Europa 136, bis 1921 246 Missionsvereine
und Hilfswerke.'® Erst nachtriglich brachte der Vatikan die von Laien gegriindeten Missi-
onswerke und -vereine unter seine Oberhoheit.

Im Vatikan waren die Belange der Missionsbestrebungen der Sacra Congregatio de Pro-
paganda Fide (kurz: Propaganda-Kongregation oder Propaganda Fide)'®' unterstellt. Die
Kongregation bestand bereits seit 1622, verlor aber im 18. Jahrhundert unter anderem als
Folge der Aufklirung und der Auflésung des Jesuitenordens 1773 durch Papst Clemens
XIV. an Bedeutung.'®* Als oberste zentrale Einrichtung fiir Missionsangelegenheiten erlang-
te die Propaganda Fide erst wieder gegen Ende des 19. Jahrhunderts eine fithrende Rolle
und baute seither ihren Einfluss aus. Das Ziel war die Realisierung eines rémisch-zentralis-
tischen Organisationsmodells fiir die Weltmission, dem sowohl alle Missionsorden wie alle
von Laien unterhaltenen Missionsvereine unterstellt werden sollten. Auf dem Ersten Vatika-
nischen Konzil 1869/70 spielten die Missionen und ihre Vertreter noch eine untergeordnete
Rolle. Die katholische Missionsdefinition verinderte sich auf dem Konzil dahingehend, dass
als ,Missionslinder® ab diesem Zeitpunkt nur noch solche Linder galten, die mehrheitlich
nicht christlich waren. Nordamerika und Europa wurden nicht mehr als Missionsterritorien
betrachtet und fielen somit auch nicht mehr in die Zustindigkeit der Propaganda Fide.'%?
Durch den Ersten Weltkrieg musste das ,Missionswesen® grobe finanzielle und personelle
Einbuflen hinnehmen und wurde in seiner Aktivitit geschwicht. Papst Benedikt XV. rief
nach 1918 zu einer Forcierung der Missionsaktivititen auf und veroffentlichte 1919 die
Enzyklika ,Maximum illud®, in der er unter anderem die Stirkung des ,einheimischen‘ Kle-
rus'® in den ,Missionslindern‘ forderte. Sein Nachfolger Pius X. setzte weitere Schritte in
Richtung Zentralisierung des katholischen Missionswesens in Rom. Er lief§ das Werk der

160 Vgl. Robert Hoffmann, Die katholische Missionsbewegung in Deutschland vom Anfang des 19. Jahr-
hunderts bis zum Ende der deutschen Kolonialgeschichte, in: Klaus J. Bade Hg., Imperialismus und
Kolonialmission. Kaiserliches Deutschland und koloniales Imperium, Wiesbaden 1982, 29-50, 29f.

161 1967 wurde die Kongregation in ,,Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker” umbenannt.

162 Vgl. Oskar Stoffel, Die katholischen Missionsgesellschaften. Historische Entwicklung und konziliare
Erneuerung in kanonischer Sicht, Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft Supplementa, 33 (1984),
8; Zur Aufhebung des Jesuitenordens siehe auch: Anja Ostrowitzki, Aufklirung, Josephinismus, Sikula-
risation, in: Erwin Gatz Hg., Kloster und Ordensgemeinschaften, Freiburg/Basel/Wien 2006, 111-148,
120-125.

163 Vgl. Faschingeder, Missionsgeschichte, 21.

164 In der Diktion der katholischen Mission wurde zwischen ,,einheimischem Klerus“ und ,,europdischem
Klerus“ unterschieden. ,Einheimisch’ bedeutete in diesem Zusammenhang, aus dem jeweiligen ,Mis-
sionsland‘ stammend und im Falle Siidafrikas auch der schwarzen Bevolkerungsgruppe zugehérig. Da
mit der Begrifflichkeit eine kulturhegemoniale Vorstellung verkniipft ist, ist der Begriff mit einfachen
Anfiihrungszeichen markiert.
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Glaubensverbreitung von Lyon nach Rom vetlegen und formierte dort 1929 die Pipstlichen
Missionswerke, die seither einen Dachverband fiir nationale Missionsvereine und -werke

bilden.
»Grundungsfrihling” fur (Missions-)Orden

Die Verbreitung der Missionsidee unter gliubigen Christen in Europa erfuhr vor allem in
der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts einen ersten Hohepunkt. Zahlreiche Bewerber und
Bewerberinnen fiir den Missionsdienst ermoglichten die Ausdehnung der Missionsaktiviti-
ten vor allem in Hinblick auf neue geografische Einsatzgebiete. Die territoriale missionari-
sche Ausdehnung ging damit Hand in Hand mit der Expansion der europdischen Koloni-
almichte.' Triiger der Missionsunternehmen waren weniger die alten etablierten Orden,
sondern zahlreiche neu gegriindete Orden und Kongregationen. Missionsorden erlebten vor
allem ab Mitte des 19. Jahrhunderts einen ,,Griindungsfriihling.'® Zwischen 1800 und
1914 wurden 29 neue Orden und Kongregationen gegriindet, die sich missionarisch be-
titigten. Beispiele dafiir waren die Marianisten, die Oblaten vom Herzen Mariens, die Ge-
sellschaft des gdttlichen Wortes (Steyler Missionare) oder die Mariannhiller Missionare.'¢
Die meisten Ordensgriindungen hatten ihren Ursprung in Frankreich, sechs der neuen und
ausschliefllich auf die Mission konzentrierten Orden wurden in Deutschland gegriindet.
Das katholische Frankreich war lange Zeit hindurch fithrend in der Missionsbewegung und
stellte tiber einen langen Zeitraum siebzig Prozent der Missionskrifte. Im letzten Drittel des
19. Jahrhunderts verlagerte sich der Schwerpunkt der internationalen Missionsbewegung
auf Deutschland.'®

In der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts waren Frauen in den christlichen Missions-
unternehmungen noch wenig vertreten. Das dnderte sich ab Mitte des Jahrhunderts, als
nach und nach auch zahlreiche Missionsorden und -kongregationen fiir Frauen gegriindet
wurden. Generell war der oben zitierte ,,Griindungsfriihling® fiir Orden im 19. Jahrhundert
im engeren Sinn ein ,Frithling der Frauenkongregationen®,'® da bereits seit Beginn des 19.
Jahrhunderts und verstirkt ab 1840 vor allem zahlreiche neue Ordensgemeinschaften fiir
Frauen gegriindet worden waren, die karitative und erzieherische Aufgaben in der Kran-
kenpflege oder im Schuldienst iibernahmen.'”® Die Missionsorden fiir Frauen entstanden

165 Zum neuzeitlichen ,Biindnis“ von Mission und Kolonialismus: vgl. Griinder, Heilsbotschaft, 7-19.

166 Zwischen 1848 und 1873 wurden in PreufSen 23 Frauenkongregationen gegriindet. Vgl. Gisela Flecken-
stein, Von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zu den Kulturkimpfen, in: Gatz, Kléster, 205-241, 205f.

167 Vgl. Hoffmann, Missionsbewegung 31.

168 Vgl Faschingeder, Missionsgeschichte, 17.

169 Vgl. Fleckenstein, Mitte, 205.

170 Vgl. Meiwes, Arbeiterinnen; Eine Liste der 17 Ordensneugriindungen fiir Frauen bis 1850 findet sich
bei: Marcel Albert, Die Orden im nationalsozialistischen und faschistischen Herrschaftsbereich, in:
Gatz, Kloster, 149—204,188f.
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oft zeitversetzt in enger Anbindung an die bereits existierenden Minner-Missionsorden. So
erginzte beispielsweise Arnold Janssen seinen 1875 gegriindeten Missionsorden der Gesell-
schaft des Gottlichen Wortes (auch Steyler Missionare) durch einen Frauen-Zweig. 1889
griindete er die Kongregation der Dienerinnen vom Heiligen Geist (auch Steyler Missions-
schwestern), die in der Folge eine der bedeutendsten deutschen Missionskongregation fiir
Frauen wurde und bis heute ist. Weitere Ordensgriindungen fiir Frauen, die in der zweiten
Hilfte des 19. Jahrhunderts entstanden, waren etwa Soeurs Missionaires de Notre-Dame
d’Afrique (auch Weifle Schwestern) 1869 oder die Missionsbenediktinerinnen von Tutzing
1885. Die deutschsprachigen Orden waren tiberwiegend in den von Deutschland ab 1884
beanspruchten Kolonien in Afrika titig."”" Aber auch auflerhalb der deutschen Kolonialge-
biete waren deutschsprachige Missionare im Einsatz, so etwa der aus Vorarlberg stammende
Trappist Franz Pfanner, der 1882 in Siidafrika die Missionsniederlassung Mariannhill und
1885 die Kongregation der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut griindete.

4.2 Geschichte der Ordensgemeinschaft der
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut

In den lebensgeschichdichen Interviews mit den Missionsschwestern spielte die Ordensge-
schichte zumeist keine tragende Rolle. Allein die Figur des Ordensgriinders Abt Franz Pfan-
ner kam an manchen Stellen zur Sprache, vor allem {iber seine programmatischen Aussprii-
che und als wichtige Bezugsperson der spirituellen Auseinandersetzung. Als ,, Vater Stifter”
versinnbildlicht er fiir die Missionsschwestern vom Kostbaren Blut eine Art Leitfigur fiir ihre
eigene Identicit als Missionarinnen. In einer kurzen Passage ging etwa Schwester Luisa auf
die Umstinde der Ordensgriindung ein:

Unser Stifter, der hat ja mit Mdnnern angefangen in Mariannhill. Der hat da 300 Monche
gehabt und die haben sehr bald eine Schule angefangen, und dann in der Schule waren
Buben, und der Stifter hat gesagt, warum keine Midchen, ja. Und die Frauen [aus der
Umgebung der Missionsstationen] sind dann gekommen: ,Wir briuchten auch was’. Und
aus dieser Idee heraus, dass Frauen auch missioniert werden sollen, hat er gesagt: ,Ich muss

Schwestern haben’.!7?

Die Geschichte des Ordens der Schwestern vom Kostbaren Blut (engl. Missionary Sisters
of Precious Blood) reicht bis ans Ende des 19. Jahrhunderts zuriick und geht zuriick auf

171 Vgl. Erwin Gatz, Von der Beilegung der Kulturkimpfe bis zum Ersten Weltkrieg, in: Gatz, Kléster,
255-289, 272f.
172 Interview mit Schwester Luisa T, Jg. 1930.
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fiinf deutsche Frauen, die am 1. September 1885 als Missionshelferinnen in Siidafrika anka-
men.'”? Die fiinf Deutschen hatten mit ihrem Entschluss nach Siidafrika auszuwandern auf
einen Aufruf des Trappistenmdnchs Franz Pfanner reagiert, der ,starke Jungfrauen“'7* fiir
sein Missionsvorhaben in Mariannhill in der Nihe der Hafenstadt Durban suchte. Pfanner
war seit 1882 darum bemiiht, in Siidafrika einen Stiitzpunkt fiir eine Trappistenmission
aufzubauen. Der Entscheidung, auch Frauen in seine Missionspline mit einzubezichen, lag
die Hoffnung zugrunde, durch Missionsschwestern einen besseren Zugang zu den Frauen
vor Ort zu erreichen. Durch die katholische Erzichung von lokalen Midchen und Frauen
erwartete er sich weiters solide christlich katholische Familien.!”®

Urspriinglich waren vom vorgesetzten Bischof Charles Jolivet'” in Stidafrika franzésische

Missionsschwestern zur Unterstiitzung von Pfanners Missionsvorhaben in Natal'”

vorgese-
hen gewesen. Pfanner setzte sich jedoch tiber die Pline des Bischofs hinweg und warb auf
Reisen durch Europa und via Annoncen in seinen ,Fliegenden Blittern®, einer regelmiflig
erscheinenden Missionszeitschrift, um interessierte Kandidatinnen aus Deutschland.

Die ankommenden Frauen wurden von Pfanner nach wenigen Tagen mit einheidlicher
Kleidung, dhnlich einer Ordenstracht, ausgestattet. Ohne zunichst ein kirchenrechtlich
anerkannter Orden zu sein, wurde die neue Gemeinschaft aufgrund ihrer Bekleidung, die
unter anderem aus einem roten Rock bestand, von Pfanner als ,,rote Schwestern vom Kost-
baren Blut“!”® bezeichnet. Der Tag der erstmaligen Verwendung dieser Ordenstracht, der
8. September 1885, wird innerhalb des Ordens seither als Griindungstag der Schwestern
vom Kostbaren Blut gefeiert. Der spiter offiziell anerkannte Ordensname wurde laut Or-
denschronistin von Pfanner aufgrund einer Eingebung ausgewihlt, die er bereits Jahrzehn-
te vorher in der Grabeskirche in Jerusalem gehabt haben soll.'”” Anfangs lebten die Missi-
onshelferinnen nach provisorischen Regeln und vorliufigen Konstitutionen, die von Abt
Pfanner verfasst worden waren. Erst 1888 wurde das ,,Regel- und Gebetsbiichlein fiir die
roten Missionsschwestern gedrucke. Paragraph 2 beschreibt ,,Zweck und Eigenschaften®
der weiblichen Missionshelferinnen wie folgt:

173 Vgl. Annette Buschgerd, For a great price. The story of the Missionary Sisters of the Precious Blood,
Mariannhill Mission Press, Reimlingen 1990, 40f.

174 Zit. nach: Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Unser Erbe — Unser Auftrag. Missionsschwestern
vom Kostbaren Blut, Reimlingen 1971, 67.

175 Vgl. Giitl, amalLala, 159f; vgl. Franz Pfanner, Midchenerziechung, in: Der Trappist unter den Kaffern, zit.
nach: Thimoteus Kempf, Der Herold Gottes in Siidafrika. Mariannhill ist sein Name, 2, Rom 1982, 129f.

176 Vgl. Adelgisa Herrmann, History of the Congregation of the Misionaries of Marannhill in the Province
Mariannhill — South Africa, Mariannhill 1983, 8f; Charles Jolivet war Oblatenménch und Bischof von
Natal in Siidafrika von 1874 bis 1903.

177 Gebiet des heutigen Landesteils KwaZulu Natal, in dem Pfanner seine Missionsstation Mariannhill auf-
baute.

178 Vgl. Giitl, amaL.ala, 161f.

179 Vgl. Buschgerd, Price, 47.
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Die Schwestern sollen die Trappisten in der Bekehrung der Eingeborenen oder Schwarzen,
namentlich des weiblichen Geschlechtes, dadurch unterstiitzen, daf? sie dieselben vor allem
katechisieren, in weiblichen Handarbeiten, in Haus-, Garten- und Feldarbeiten unterrich-
ten, sowie in den gewdhnlichsten elementaren Schulgegenstinden unterweisen. [...] Die
Schwestern seien Migde Christi, keine Frauen; deshalb sollen sie Freude haben am Dienen
und Arbeiten. Eine derselben ist die Oberin und wird von den anderen ,Schwester Oberin’
angeredet. Sie wird [ein-]gesetzt vom Ehrw. Vater Abt, welcher der General-Superior der

Missions-Schwestern ist.'%

Der Ordensgrinder Wendelin Pfanner: Abt Franz

Pater Franz Pfanner wurde und wird als ,,Vater Stifter und Ordensgriinder von den Missi-
onsschwestern vom Kostbaren Blut verehrt. Seine Persénlichkeit und die mit ihm verbun-
dene Spiritualitit spielen auch heute noch eine grof§e Rolle fiir das Selbstverstindnis der
Missionsschwestern. Er wurde 1825 als Wendelin Pfanner im Vorarlberger Ort Langen bei
Bregenz geboren und trat nach tiber zehnjihriger Tdtigkeit als Gemeindepfarrer und Kaplan
1863 in den Orden der Trappisten im deutschen Mariawald ein. Im Auftrag des Ordens
griindete er ein Trappistenkloster in Mariastern bei Banja Luka in Bosnien, bevor er auf
dem Generalkapitel der Trappisten im franzésischen Septfons freiwillig vom siidafrikani-
schen Missionsbischof den Auftrag annahm, das erste Trappistenkloster im siidlichen Afrika
aufzubauen. Nach dem innerhalb der Kongregation viel zitierten Satz: ,Wenn keiner geht,
dann geh’ ich!®, reiste er mit einer Gruppe von 31 Trappistenbriidern nach Siidafrika und
suchte dort nach einem geeigneten Stiitzpunke fiir sein Unterfangen, der 1882 in der Nihe
der Hafenstadt Durban gefunden war. Auf der dort erworbenen Landparzelle entstanden in
der Folge eine Landwirtschaft, handwerkliche Betriebe und eine Schule.!®! Auf zahlreichen
Reisen nach Europa und durch seine intensive Publikationstitigkeit in den in Mariannhill
produzierten Missionsblittern ,,Fliegende Blitter (1882-1884) bezichungsweise ,,Ein Mis-
sionar unter Kaffern® (1884-1885)'®? und spiter ,Ein Vergissmeinnicht aus Mariannhill®
(ab 1885; ab 1888 nur noch , Vergissmeinnicht®) warb Pfanner um finanzielle und perso-
nelle Unterstiitzung fiir sein Missionsunternehmen in Mariannhill. Im Zentrum stand die
Missionierung der Zulus, einer Bevolkerungsgruppe, die als kriegerisch und Missionierungs-

180 Zit. nach: Giitl, amalala, 164.

181 Vgl. Giitl, amaLala, 72fF.

182 Der Begriff ,Kaffer' ist Afrikaans und vom arabischen kafir fiir ,Ungliubiger’ abgeleitet. Es handelt sich
um eine rassistische Bezeichnung, die von europiischen KolonialistInnen und MissionarInnen abwer-
tend gebraucht wurde. In der Gegenwart kann die Verwendung des Schimpfwortes in Stidafrika juristi-
sche Sanktionen zur Folgen haben; vgl. Susan Arndt u. Antje Hornscheidt Hg., Afrika und die deutsche
Sprache. Ein kritisches Nachschlagewerk, Miinster 2009, 36 u. 154-158.
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versuchen gegeniiber als besonders resistent galt. Pfanner baute die Missionsgemeinschaft
rasch aus und wurde 1885 zum Abt ernannt. Da er in der praktischen Umsetzung seiner
Missionsidee mehrfach gegen Ordensregeln der Trappisten verstoffen hatte, kam es seitens
des pipstlichen Visitators zu schweren Vorwiirfen gegen ihn und Pfanner wurde 1892 als
Abt suspendiert. Er zog sich darauthin von den Trappisten zuriick und baute in der Folge
die abgelegene Missionsstation Emaus auf.'® Danach engagierte er sich vor allem fiir die
pipstliche Anerkennung der Schwesterngemeinschaft und nahm Einfluss auf deren Ordens-
regeln und die spirituelle Ausrichtung. Kurz nach Pfanners Tod, 1909, ging aus dem Trap-
pistenorden in Mariannhill der Missionsorden der Mariannhiller Missionare hervor. Uber
den Ordensgriinder Pfanner gibt es zahlreiche biografische Arbeiten, die jedoch durchwegs
idealisiert ausgeschmiickt von Ordensmitgliedern verfasst wurden. 1964 wurde erstmals ein
Seligsprechungsverfahren fiir Pfanner eingeleitet, das allerdings bis heute nicht abgeschlos-
sen ist. Eine kritische und wissenschaftlich fundierte Biographie Pfanners liegt erstmals mit

der Dissertation von Clemens Giitl vor.'$

Josephine Emunds: Mutter Paula und die Griindung der
europaischen Niederlassungen

Schwester M. Paula Emunds war die erste kirchenrechtlich anerkannte Generaloberin des
Ordens und zuvor eine enge Mitstreiterin von Abt Franz Pfanner. Sie gilt als Mitbegriinde-
rin des Ordens und wird als ,,Mutter Paula®“ von den Missionsschwestern vom Kostbaren
Blut verehrt. Josephine Emunds, so ihr biirgerlicher Name, stammte aus Schleiden in der
Eifel (Nordrhein-Westfalen), wo sie 1865 geboren wurde. Sie kam im Herbst 1886, ein
Jahr nach den ersten fiinf Missionshelferinnen, die sich in den Dienst von Abt Pfanners
Missionsunternehmen gestellt hatten, mit neun anderen Frauen in Mariannhill an. Bereits
1887 legte sie die ersten privaten Geliibde ab und nahm den Ordensnamen Schwester Maria
Paula an. Abt Pfanner betraute sie nach kurzer Zeit mit der Aufgabe der Novizenmeisterin
in Mariannhill. Drei Jahre nach ihrer Ankunft, 1889, verlief§ Schwester Paula Emunds Siid-
afrika und reiste nach Deutschland mit dem Auftrag, dort eine kurz zuvor gegriindete Aus-
bildungs- und Vorbereitungsstitte in der deutschen Rheinprovinz Kirchherten aufzubauen.
Es war deutlich geworden, dass eine Ausbildungsstitte fiir Missionsschwestern in Europa
unumginglich war und die Aufnahmemodalititen geindert werden mussten. Einige der
in Siidafrika angekommenen Frauen entsprachen nicht den Anspriichen der Gemeinschaft
und mussten diese wieder verlassen, was zu internen Schwierigkeiten und Kritik aus Europa
fithrte.'® Vor allem jene Frauen, die nach einiger Zeit wieder die Riickreise nach Europa

183 Vgl. Annette Buschgerd, Heilig Blut. Geschichte des internationalen Mutterhauses der Missionsschwes-
tern vom Kostbaren Blut, Rom 1994, 62.

184 Vgl. Giitl, amaLala, 89fF.

185 Vgl. Giitl, amal.ala, 17.
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antreten mussten, sorgten offensichtlich fiir einen schlechten Ruf der Gemeinschaft und
warfen zudem die Frage nach der Ubernahme der Riickreisekosten auf. Zeitschriften ande-
rer Orden, etwa der Jesuiten, iibten offen Kritik an der mangelnden Ausbildung der Roten
Schwestern. '8

Durch den Kulturkampf in Deutschland,'®” der die Tétigkeit von katholischen Orden
erschwerte, waren auch die anfinglichen Aktivititen der Schwestern vom Kostbaren Blut
in Kirchherten beeintrichtigt. Schliellich tibersiedelte die Gemeinschaft, fiir die Schwes-
ter Paula Emunds die Leitung tibernommen hatte, 1891 vom deutschen Kirchherten ins
hollindische Helden-Panningen, wo sie nahe der deutschen Grenze ein Gebiude ankaufte.
Dort wurde ein Noviziat eingerichtet, das allerdings vom Vatikan nicht abgesegnet war, da
der Orden der Schwestern vom Kostbaren Blut nach wie vor nur eine vom siidafrikanischen
Bischof Jolivet anerkannte Griindung war. Oberin und Novizenmeisterin in Europa wurde
Schwester Paula Emunds, deren langfristiges Ziel die kanonische Anerkennung der Kong-
regation durch den Vatikan war. Durch die Absetzung von Franz Pfanner als Abt in Mari-
annhill geriet die ,,Schwesternfrage” zwischen die Miihlen der nachfolgenden Abte der Ma-
riannhiller Trappisten. Es ging vor allem um die Frage, ob die zukiinftigen Ordensregeln der
Roten Schwestern die eines kontemplativen Ordens sein oder allein auf den Missionseinsatz
zugeschnitten werden sollten.'®® Schwester Paula Emunds setzte sich — anfinglich gegen die
Position der Generaloberin Mutter Natalia Weindl in Siidafrika — fiir die Konstituierung
eines Missionsordens ein und intervenierte dafiir in Rom."® Damit agierte sie in einer Li-
nie mit dem ehemaligen Abt Franz Pfanner. In dieser Konsolidierungsphase des Ordens, in
der sich die Roten Schwestern zu einer immer grofleren Gemeinschaft entwickelten, stand
Schwester Paula Emunds in regem Briefkontakt mit Abt Pfanner und war wesentlich an der
letztgiiltigen Ausgestaltung des Ordens beteiligt. Daneben gewann vor allem in den Jahren
1900 bis 1907 die Frage der Separation, also der wirtschaftlichen und organisatorischen
Trennung der Schwesternkongregation von den Mariannhiller Trappisten, eine zunehmende
Bedeutung,

Inzwischen war das Noviziatshaus in Helden-Panningen zu klein geworden. Ab 1902 be-
gann die Ubersiedelung nach Aarle Rixtel, wo das Kloster Heilig Blut erbaut und 1903 fer-
tiggestellt wurde. Bis dahin waren in Kirchherten und Helden-Panningen 244 Novizinnen

186 Vgl. Kempf, Herold, 625.

187 Unter ,Kulturkampf* wurden Bestrebungen unter Reichskanzler Otto von Bismarck verstanden, den
Einfluss des Papstes und der Katholischen Kirche einzudimmen. Zwischen 1870 und 1887 wurde bei-
spielsweise der Jesuitenorden verboten, Schulen entkonfessionalisiert, Ordensgenossenschaften aufge-
16st, die diplomatischen Beziechungen zum Vatikan abgebrochen und eine grundsitzliche Trennung von
Kirche und Staat eingeleitet. Vgl Gisela Fleckenstein, Die Orden und Kongregationen in den Kultur-
kimpfen, in: Gatz, Kloster, 243-254.

188 Vgl. Buschgerd, Blut, 91-94.

189 Vgl. Buschgerd, Blut, 108.
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eingekleidet und iiber 200 Schwestern in die Mission ausgeschickt worden."® Die Verhand-
lungen um die Konstitutionen und deren Anerkennung durch die Propaganda Fide in Rom
zogen sich bis 1906 hin."! SchliefSlich approbierte Papst Pius X. am 2. Oktober 1906 die
Konstitutionen der Schwestern vom Kostbaren Blut als Missionsorden; die Kongregation
erlangte damit auch ihre Unabhingigkeit von den Mariannhiller Trappistenmissionaren.'??
Auf dem ersten Generalkapitel des neuen Ordens am 15. Juli 1907 in Mariannhill wurde
Schwester Paula Emunds zur Generaloberin gewihlt und das Generalat, also die General-
leitung der Ordenskongregation von Mariannhill, in das nunmehrige europiische Mutter-
haus Heilig Blut in Holland verlegt."?® Ab diesem Zeitpunkt war es den Ordensschwestern
moglich, ewige Geliibde abzulegen und den vollwertigen Status als Missionsschwester und
Ordensfrau zu erlangen. Bis 1967 blieb der Sitz des Generalats in Heilig Blut und wurde —
nach einer Zwischenphase in Ménchengladbach — 1970 nach Rom verlegt.”** Mutter Paula
Emunds leitete den Missionsorden bis 1931 als Generaloberin und reiste in dieser Funktion
mehrfach nach Siidafrika, wo sie 1929 schliefSlich auch die endgiiltige 6konomische Selb-
stindigkeit der Missionsschwestern von den Mariannhiller Missionaren erreichen konnte.'”
Die Ordens(mit-)begriinderin starb 1948.

Die deutsche Niederlassung im Kloster Neuenbeken

Vom Mutterhaus Heilig Blut aus erfolgten im Laufe der Jahre mehrere Filialgriindungen
in Europa. 1909 wurde eine Zweigstelle im hollindischen Wallfahrtsort Tienray eréffnet,
und im selben Jahr lieffen sich Schwestern vom Kostbaren Blut im deutschen Ort Diefflen
nieder, um dort eine ambulante Krankenpflege aufzubauen. Kurz nach Beginn des Ersten
Weltkrieges wurde das Kloster Neuenbeken bei Paderborn gegriindet. Im 1926 eingeweih-
ten Neubau wurden unter anderem eine Missionsschule und eine Haushaltsschule unterge-
bracht. Die Haushaltsschule bot eine dreijihrige Ausbildung an, die hauptsichlich in engli-
scher Sprache abgehalten wurde, um die Schiilerinnen bestmaéglich auf den Missionseinsatz
vorzubereiten. Auch die Missionsschule wurde tiberwiegend in Englisch betrieben. Sie be-
kam nach wenigen Jahren den Titel eines Oxford Centre und war der Universitit Oxford
in England unterstellt. Die Schiilerinnen der Missionsschule schlossen nach drei bis finf

190 Vgl. Buschgerd, Blut, 156.

191 Vgl. Hofer/Rahner, Lexikon, 794; Die Congregatio de propaganda fide ist eine Zentralbehdrde des
Vatikans und fiir die missionarische Titigkeit der Katholischen Kirche zustindig. Sie wurde von Papst
Gregor XV. 1622 gegriindet und im Zuge des Zweiten Vatikanischen Konzils in Kongregation fiir die
Evangelisierung der Vélker umbenannt.

192 Buschgerd, Price, 532; Die Mariannhiller Missionare waren offiziell seit 1909 aus den vormaligen Trap-
pisten hervorgegangen.

193 Vgl. Buschgerd, Blut, 200-203.

194 Vgl. Buschgerd, Price, 619ff.

195 Vgl. Buschgerd, Price, 601-606.
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Jahren mit einem englischen Abitur (,Senior-Examen®) ab und hatten damit gute Vorausset-
zungen zum Studium an Universititen und Fachschulen in den ,Missionslindern’.

Das Missionshaus in Neuenbeken entwickelte sich bis Ende der 1930er Jahre zur zent-
ralen Anlaufstelle fiir interessierte Kandidatinnen in Deutschland, wobei vor dem Zweiten
Weltkrieg die Noviziatsausbildung nur im hollindischen Mutterhaus Heilig Blut méglich
war. Die enge Zusammenarbeit mit der hollindischen Niederlassung wurde jedoch nach
der Machtiibernahme der Nationalsozialisten in Deutschland erschwert. Vor allem die 6ko-
nomischen Verbindungen zum Mutterhaus waren ab Februar 1935 durch die verschirf-
ten Devisengesetze im Deutschen Reich stark behindert. Im November 1935 unterzogen
schliellich Bielefelder Gestapobeamte die Niederlassung in Neuenbeken im Zuge der ,,De-
visenprozesse” gegen Ordensgemeinschaften einer Hausdurchsuchung.'® In der Chronik

des Ordens heif3t es dariiber:

Hauptsichlich forschte man nach dem Briefwechsel mit dem Mutterhaus, nach Akten und
Geschiftspapieren, aber auch private, ganz interne Aufzeichnungen wurden einer Einsicht
unterzogen. Gegen halb zehn Uhr schlof§ man vorerst die Untersuchung ab. Alsdann teilte
der Vorsitzende der Kommission der Schwester Oberin mit, dass er offiziellen Befehl habe,

sie und die Buchhalterin zu verhaften.!*”

Die festgenommene Oberin Schwester Liboria Langenstroer kam nach wenigen Tagen
wieder frei, die Buchhalterin Schwester Christa Keller wurde erst nach mehreren Monaten,
am 8. April 1936, aus dem Frauengefingnis Diisseldorf-Derendorf entlassen.'”® Eine wei-
tere Einschrinkung der Bezichung zum Mutterhaus bedeutete ein , Fithrererlass“ vom 9.
Mai 1940 kurz vor der Militiroffensive, die zur Besetzung und Annexion der Niederlande
fithrte. Der ,Erlass iiber die Verwaltung der besetzten Gebiete Frankreichs, Luxemburgs,
Belgiens und Hollands“ verordnete eine Grenzsperre fiir nicht-militdrischen Personen-
und Warenverkehr. Damit war es fiir angehende Novizinnen aus Deutschland unmég-
lich geworden, ins hollindische Mutterhaus zu reisen, um dort das Noviziat zu beginnen.
Im Juli 1940 mussten auflerdem die Missionsschule und die Haushaltsschule geschlossen
werden. In der weiteren Folge wurden immer mehr Gebiude des Klosterkomplexes be-

196 Anlisslich von Vorwiirfen wegen Verstéflen gegen die Devisengesetzgebung von Ordensleuten an der
deutsch-niederlindischen Grenze kam es 1935 zu einer Welle von Prozessen gegen Priester und Or-
densangehérige, denen Devisenvergehen zur Last gelegt wurden. 60 Priester, Patres und Briider sowie
37 Schwestern aus 35 verschiedenen Ordensniederlassungen wurden zu Geldstrafen zwischen 500 und
600.000 Reichsmark und die meisten von ihnen zusitzlich zur Haftstrafen zwischen vier Monaten und
19 Jahren verurteilt. Zit. nach: Annette Mertens, Himmlers Klostersturm. Der Angriff auf katholische
Einrichtungen im Zweiten Weltkrieg und die Wiedergutmachung nach 1945, Paderborn u. a. 2006, 55,
unter: http://media.obvsg.at/ AC05650771-3401, Zugriff: 17.1.2009.

197 Missionsschwestern vom kostbaren Blut Hg., Aus der Chronik: Deutsche Provinz, Rom 1985, 16.

198 Vgl. Missionsschwestern vom kostbaren Blut, Deutsche Provinz, 17.
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schlagnahmt und als Kriegsgefangenenlager, Arbeiterunterkunft und zuletzt als Lazarett
verwendet.

In der ,Historischen Dokumentation des Ordens® aus dem Jahre 1971 wurde vermerkt,
dass wihrend des Zweiten Weltkrieges 52 deutsche Postulantinnen, die aufgrund der poli-
tischen Verhiltnisse nicht ins Noviziat nach Holland gelangen konnten, nach Osterreich
geschickt wurden, wo ab 1936 im Kirntner Kloster Wernberg ein Noviziat der Schwestern
vom Kostbaren Blut eingerichtet worden war.'” Vermutlich kamen diese deutschen Postu-
lantinnen im Sommer 1940 nach Errichtung der Grenzsperre und Auflsung der Missions-
schule aus Neuenbeken nach Wernberg. Wenige Monate spiter, am 29. September 1940,
erschwerte die ,Reichsverordnung zur Verhinderung des Klosternachwuchses® die Aufnah-
me von Ordensnachwuchs, indem sie das Eintrittsalter auf 50 Jahre festsetzte und mit Hin-
weis auf den Bedarf an Arbeitskriften Eintrittswillige zum Reichsarbeitsdienst verpflichtet
wurden.” Eine Aufnahme diirfte daraufthin auch im &sterreichischen Wernberg nur mehr
erschwert moglich gewesen sein.

Erst nach Kriegsende, 1946, wurde auch in Neuenbeken ein Noviziat eingerichtet und
die Missions- sowie die Haushaltsschule wieder erdffnet. In der Missionsschule wurde das
bisherige ,Senior-Examen®, also der englische Abitur-Abschluss, in ein ,Oxford-Gene-
ral-Certificate of Education umgewandelt. Wihrend der Zulauf von Schiilerinnen in den
1950er Jahren und der ersten Hilfte der 1960er Jahre grof§ war, gingen die Anmeldungen
gegen Ende der 1960er Jahre stark zuriick. Aus mangelndem Schiilerinnenzustrom schloss
die Schule 1971.%°! Insgesamt besuchten in den 36 Jahren des Bestehens 471 Schiilerinnen
die Missionsschule, davon schlossen bis 1940 127 die Examen ab. In den Jahren nach der
Wiedererdffnung 1946 absolvierten 188 Schiilerinnen das ,,Oxford-General-Certificate of
Education®. Etwas mehr als die Hilfte der Schiilerinnen trat nach Abschluss der Missions-
schule auch in den Orden der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut ein.?? Von jenen, die
im weiteren Verlauf zum Missionseinsatz ausgesandt wurden, studierten die meisten in den
jeweiligen ,Missionslindern® und konnten danach als Lehrerinnen in diversen Schultypen
des ,Missionslandes’ unterrichten. Ein kleinerer Teil schloss diverse Formen von Kranken-
pflege- und Hebammenausbildungen ab, um darauthin im Krankendienst oder in der Aus-
bildung fiir Pflegeberufe zu arbeiten.?”

Von den von mir befragten Frauen absolvierten sieben, davon eine Osterreicherin, die
Missionsschule in Neuenbeken. In Siidafrika setzten alle sieben Frauen ihr Studium fort,

199 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut Hg., CPS 1885-1971. Historische Dokumentation der
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut (Mariannhill), Rom 1971, 100.

200 Vgl. Albert, Orden, 334.

201 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 121.

202 Von den 247 Schiilerinnen, die in weiterer Folge in den Orden eintraten wurden 190 in die Mission aus-
gesandt, davon 87 nach Siidafrika. Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 122.

203 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 123.
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um spiter in verschiedenen Schulfichern zu unterrichten. Die englische Haushaltsschule in
Neuenbeken besuchten drei Interviewpartnerinnen, darunter eine 8sterreichische Schwester.
Der GrofSteil der Interviewpartnerinnen, vor allem jene osterreichischen Missionsschwes-
tern, die im Kloster Wernberg ihre Ordensausbildung absolviert hatten, durchlief keine spe-
zifische Schulausbildung zur Vorbereitung auf den Missionsdienst.

Die 6sterreichische Niederlassung im Kloster Wernberg

Im Jinner 1935 reiste eine Delegation der Generalleitung aus Holland in den Siiden Oster-
reichs, um in Kirnten das Schloss Wernberg fiir einen moglichen Ankauf zu begutachten.
Die Ordensleitung war auf der Suche nach einem geeigneten Standort fiir eine Niederlas-
sung in Osterreich und erwarb das heruntergekommene Schloss einen Monat spiter. Bald
trafen zehn Schwestern ein, die aus anderen Niederlassungen abgezogen worden waren, um
das Schloss zu renovieren und die zugehérige Landwirtschaft zu bewirtschaften. Ab 1936
wurden die ersten Kandidatinnen aufgenommen und das dsterreichische Noviziat des Or-
dens erdffnet.? Auch in Wernberg wurde anfinglich nach dem Vorbild in Neuenbeken
die Einrichtung einer Haushaltungsschule angedacht; dies konnte aber nicht realisiert
werden.?” Wihrend des Zweiten Weltkrieges war das Haus teilweise beschlagnahmt und
wurde als Ausweichstelle fiir das Villacher Krankenhaus benutzt, wobei die Schwestern in
der Krankenpflege mitwirkten. Nach Kriegsende entwickelte sich die Ordensgemeinschaft
in Wernberg kontinuierlich. 1960 wurde sie zusammen mit 13 in der Zwischenzeit einge-
richteten Filialen in Vorarlberg, Oberdsterreich, Salzburg und Kirnten zur dsterreichischen
Provinz des Ordens zusammengefasst.”* Zwischendurch gehérten auch zwei Filialen an der
deutsch-8sterreichischen Grenze und in der Schweiz dazu. Bis 1985 legten 303 Schwestern
ihre ersten Geliibde ab und 154 Missionarinnen wurden fiir den direkten Missionseinsatz
freigestellt.”” Wihrend die Anzahl der Schwestern in der 6sterreichischen Provinz im Nach-
kriegsjahrzehnt bestindig anstieg, nahm und nimmt sie ab den 1970er Jahren wieder ab.

204 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut Hg., Aus der Chronik 1935 —1984. Osterreichische Pro-
vinz, Rom 1985, 1-6.

205 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Deutsche Provinz, 18.

206 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 99.

207 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Osterreichische Provinz, 5f.
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Tab. 1: Mitgliederstand in der isterreichischen Provinz™

Jahr Anzahl der Ordensmitglieder
1960 73
1971 97
1985 81
2006 70

Im September 2006 befanden sich 44 dsterreichische Missionsschwestern vom Kostbaren Blut
im Missionseinsatz. Der Grof3teil (29) davon lebte in Siidafrika. 48 osterreichische Missions-
schwestern waren zu diesem Zeitpunkt in Lindern der Europiischen Union (Niederlande,
Deutschland, Dinemark, Portugal, Italien, Ruminien) oder in den USA beziehungsweise
Kanada titig.*” Da den Schwestern aus Osterreich in der Niederlassung Kloster Wernberg
keine Missionsschule zur Verfiigung stand und nur sehr wenige sterreichische Schwestern in
die Missionsschule nach Neuenbeken geschickt wurden, ergab sich innerhalb des Ordens im
Missionseinsatz ein gewisses hierarchisches Ausbildungsgefille, in dem deutsche Schwestern
in den ,Missionslindern‘ vermehrt als besser ausgebildete Lehrerinnen arbeiteten, wihrend
osterreichische Schwestern tendenziell eher in der Verwaltung, im Haushalt, in ordenseigenen
Handwerksbetrieben oder in der Landwirtschaft Einsatz fanden. Die aus Osterreich stam-
mende Schwester Luisa hatte nach ihrer Ordensausbildung im Kloster Wernberg in Kéln ein
Kunststudium absolviert. Im Interview problematisierte sie den wahrgenommenen ,Klassen-
unterschied zwischen deutschen und ésterreichischen Schwestern, wies jedoch darauf hin,
dass sich diesbeziiglich in den letzten Jahren sehr viel verdndert hitte.

Das hat jetzt iiberhaupt keine [Auswirkungen] mehr, aber in fritheren Zeiten, da haben wir
schon gemeint manchmal, dass da ein Klassenunterschied ist, also in dem Fall Osterreich —
Deutschland. [...] Wir haben dann gesagt: ,Ja ihr Deutschen, ihr seid alle Lehrerinnen und
die Osterreicherinnen sind alle Kéchinnen! (Zachs) Das hab ich einmal einer Provinzoberin
gesagt. ,Ja du bist ja keine Kéchin!', sagte sie zu mir. Ja, ja zufilligerweise nicht, aber wenn
man da und da hinschaut, nein, es war eine Zeit lang ziemlich stark in dieser Richtung, aber

das ist weg. Das ist jetzt total weg.?'?

208 Tabelle von der Verfasserin erstellt auf der Basis folgender Quellen: Missionsschwestern vom Kostbaren
Blut, Dokumentation, 100; dies., Osterreichische Provinz, 6; Informationsblatt ,,Schwestern aus der
Provinz Osterreich in aller Welt*, September 2006. Anmerkung zu den statistischen Zahlen: Es ist bei
vorgefundenen Angaben iiber den Mitgliederstand nicht immer nachzuvollzichen, welche Mitglieder
unter der genannten Zahl erfasst werden, beispielsweise, ob Novizinnen inkludiert sind oder nicht. Des-
halb kénnen Tabellen wie diese nur Tendenzen der Ordensentwicklung wiedergeben.

209 Informationsblatt ,,Schwestern aus der Provinz Osterreich in aller Welt®, September 2006.

210 Interview mit Schwester Luisa T, Jg. 1930.
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Ordensstruktur und -hierarchie

Der Orden der Schwestern vom Kostbaren Blut ist hierarchisch gegliedert. An der Spitze der
Ordenshierarchie befindet sich die Generalleitung mit einer gewihlten Generaloberin, die
von vier Assistentinnen unterstiitzt wird. Sitz der Generalleitung ist das Generalat, das sich
seit 1970 in Rom befindet. Davor war das Generalat der Schwestern vom Kostbaren Blut
fiir drei Jahre in der deutschen Niederlassung Ménchengladbach untergebracht, nachdem
es von 1907 bis 1967 vom hollindischen Mutterhaus Heilig Blut beherbergt worden war.?"!

Die Generaloberin wird auf einem Generalkapitel gewihlt, das anfinglich alle zwolf Jahre
stattfand. Seit den 1970er Jahren verkiirzten sich die Abstinde auf aktuell fiinf Jahre. Dabei
treffen sich abgeordnete Schwestern aus allen Provinzen und wichtigen Standorten. Neben
der Wahl der Ordensobrigkeit werden auch Neuerungen diskutiert und die Ordenskonstitu-
tionen akrtualisiert. Das erste Generalkapitel fand kurz nach der Anerkennung der Ordensre-
geln und damit des Ordens durch den Papst 1907 in Mariannhill statt. Zur ersten kanonisch
anerkannten Generaloberin wurde die bereits erwihnte Mutter Paula Emunds gewihle, die
1919 per Briefwahl fiir weitere zwolf Jahre wieder bestellt wurde. Die Briefwahl war notig,
da kurz nach Ende des Ersten Weltkrieges eine Zusammenkunft von Schwestern aus Afrika
und Europa fiir das Generalkapitel nicht méglich war.

Ende 1931 fand das dritte Generalkapitel in Neuenbeken statt, bei dem die Wahl der
Generaloberin auf Mutter Ebba Tirpitz fiel. Der Zweite Weltkrieg verhinderte ein regulires
Generalkapitel, sodass erst 1947 das vierte Generalkapitel in Heilig Blut in Holland einbe-
rufen werden konnte, auf dem Mutter Ebba Tirpitz fiir weitere zwolf Jahre bestitigt wurde.
1959 gab es in Heilig Blut einen Wechsel an der Spitze: Mutter Imeldis Miilder wurde zur
Generaloberin gewihlt.

1971 fand das sechste Generalkapitel im neuen Generalatssitz in Rom statt. Die Abge-
ordneten wihlten die Generalleitung fiir acht Jahre in der Person von Mutter Adalberta
Reinhart, die 1979 in ihrem Amt fiir weitere sechs Jahre bestitigt und erst 1985 von Mut-
ter Manuela Randerath abgelost wurde.?'? Diese blieb auch eine zweite Periode als Gene-
raloberin im Amt. Auf dem Generalkapitel 1997 wurde Mutter Nancy (ehem. Schwester
Nicholas) Iampetro aus den USA Generaloberin. Zum ersten Mal wurde keine deutsche
Generaloberin gewihlt. Nancy Iampetro blieb bis 2007 im Amt. Im Juli 2007 fand das
Generalkapitel in Mariannhill statt, wobei zur Generaloberin Mutter Ingeborg Miiller aus
Deutschland gewihlt wurde.

211 Vgl. Buschgerd, Price, 620.
212 Vgl. Buschgerd, Price, 620ff.
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Abb. 10: Erstes Generalkapitel der Schwestern vom Kostbaren Blut in Mariannhill 1907; Generaloberin Paula

Emunds sitzt in der ersten Reihe in der Mitte (Quelle: Archives Monastery Mariannhill).

Der Generalleitung unterstellt sind die Provinzleitungen, das heifft Vertreterinnen der ein-
zelnen Provinzen, in welche die Ordensniederlassungen zusammengefasst und organisiert
sind. Siidafrika besteht beispielsweise aus den Provinzen Mariannhill (eingerichtet 1931)
und Transkei (eingerichtet 1961), daneben bestanden beispielsweise in Europa die dsterrei-
chische (eingerichtet 1960) und deutsche (eingerichtet 1947) sowie eine Vielzahl weiterer
Provinzen. Innerhalb einer Provinz koordinieren die Provinzleiterinnen die Oberinnen der
einzelnen Einrichtungen und Konvente an den verschiedenen Standorten. Neben der hier
skizzierten organisatorischen Struktur ergeben sich soziale Positionen und Hierarchien in-
nerhalb der Ordensgemeinschaft durch die unterschiedlichen Stufen der Ordensausbildung.
Die Phase vom Eintritt in ein Kloster bis zum Ablegen der ewigen Geliibde umfasst min-
destens fiinf Jahre, in denen Ordensschwestern ordensrechtlich noch niche als vollstindige
Ordensmitglieder gelten.
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Tab. 2: Weltweiter Mitgliederstand seit der Griindung®"?

Zeitpunkt Anzahl Bezeichnung Ort
1.9. 1885 5 Missionshelferinnen Siidafrika
Ende 1885 13 Rote Schwestern Siidafrika
Ende 1886 39 Rote Schwestern Siidafrika
Ende 1887 65 Rote Schwestern Siidafrika
1888 177 Rote Schwestern Siidafrika
1890 178 98 Professschwestern,'?? Siidafrika, Deutschland
80 Novizinnen
1910 434 Professschwestern Stidafrika, Kongo, Deutschland,
Holland
1935 877 Professschwestern Afrika, Europa
1951 1.200 Mitglieder Afrika, Europa, Nordamerika
1960 1.421 1.261 Professschwestern, Afrika, Europa, Nordamerika
160 Novizinnen
1970 1.427 Professschwestern (keine Angaben)
1.1.1990 1.077 Mitglieder; davon zwei Drit- | in 107 Missionsstationen in
tel in der Mission titig 20 Lindern in Europa, Afrika,
Asien und Nordamerika
1.1.2002 919 Mitglieder 342 in Europa, 490 in Afrika
tdtig
2003 907 Mitglieder Siidafrika: 216
(Eastern Cape Pr.: 89
Mariannhill Pr.: 127)

213 Tabelle von der Verfasserin auf der Basis folgender Quellen erstellt: Missionsschwestern vom Kostbaren
Blut, Erbe, 1794, 182, 189, 194, 197 u. 201; Missionary sisters of the Precious Blood, Aus der Chronik:
1885-1984 Siidafrikanische Provinz, Rom 1990, 7; Mariannhiller Vergiffmeinnicht, Linz, September
(1951), 175; Eva-Maria Kremer, Ein Blick hinter die Klostermauern Wernbergs. Frohes Ordensleben
im Jahreskreis, Klagenfurt 1959, 134; Buschgerd, Price, 612; Informationsblatt zur Kongregation, Sep-
tember 2006; Mitgliederverzeichnis CPS 2003; auch hier gilt: Die genaue Bezeichnung der zahlenmifig
festgehaltenen Mitglieder wurde deshalb in die Aufstellung aufgenommen, da sich die Zahlen zum Teil

auf sehr unterschiedliche Personengruppen beziehen und dies nicht immer ausgewiesen ist. Somit wird

versucht, simtliche statistischen Informationen wiederzugeben. Auch hier kann die Aufstellung besten-

falls Tendenzen in der Ordensentwicklung aufzeigen.

214 Eine Professschwester hat nach dem Noviziat zumindest die zeitlichen Ordensgeliibde abgelegt. Siehe
Kapitel 2 ,Klosterraum*®.
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Entwicklung des Missionsordens seit 1945

Bis Ende der 1930er Jahre ist in Deutschland eine Arc Hochkonjunktur bei der Neugriin-
dung von Ordensniederlassungen und dem Zulauf zum Noviziat zu bemerken, was unter
anderem mit der Wiederzulassung aller im Kulturkampf des 19. Jahrhunderts verbotenen
katholischen Orden nach Ende des Ersten Weltkriegs zusammen hing. Die Anzahl der
Ordensniederlassungen fiir Frauen stieg von 1919 bis 1935 um vierzig Prozent von 5.741
auf 7.990.%" Die 1930er Jahre bedeuteten fiir viele Ordensgemeinschaften ihre héchsten
Mitgliederzahlen.?'® Auch die Schwestern vom Kostbaren Blut verzeichneten in den 1930er
Jahren einen regen Zulauf. Schwester Gertrud erwihnte, dass sie 1935 in einer Gruppe von
dreif$ig Frauen ins Noviziat aufgenommen worden war. Erst unter dem Einfluss der natio-
nalsozialistischen Propaganda und der zunehmenden Restriktionen ging die Zahl der Ein-
trittswilligen Ende der 1930er Jahre zuriick.

In Osterreich war ein Eintritt in den Missionsorden der Schwestern vom Kostbaren Blut
erst ab 1935 méglich, da der Sitz der dsterreichischen Provinz, das Schloss Wernberg, zu
diesem Zeitpunkt vom Orden erworben wurde.?'” Die interviewte Schwester Rosalia trat
beispielsweise im Friihjahr 1940 ins Kloster Wernberg ein. Wenige Monate spiter, am 29.
September 1940, wurde vom NS-Reichsarbeitsministerium die ,Reichsverordnung zur
Verhinderung des Klosternachwuchses® verabschiedet, die Neuaufnahmen und -eintritte
in Ordensgemeinschaften verhindern sollte. Diese Mafinahme und die zunehmende Ein-
schrinkung der Ordensaktivititen fithrten bis Kriegsende zu einem eklatanten Riickgang
des weiblichen Ordensnachwuchses im gesamten Deutschen Reich.*'®

Sowohl in Osterreich als auch in Deutschland verzeichnete der Orden der Schwestern
vom Kostbaren Blut nach Kriegsende wieder regelmifSige Eintritte, die bis Ende der 1960er
Jahre anhielten. Der Altersdurchschnitt der 23 Interviewpartnerinnen lag beim Eintritt ins
Kloster bei 21 Jahren. Diejenigen Frauen aus der von mir interviewten Gruppe, die unmit-
telbar nach Kriegsende, also noch in den 1940er Jahren eintraten, waren durchschnittlich 23
Jahre alt. Da ein Eintritt wihrend des Krieges kaum méglich war, hatten einige Ordensmit-
glieder ihr Interesse an und ihren Wunsch nach einem Ordenseintritt bis zum Kriegsende
aufgeschoben. Im Kloster Wernberg wurden von 1947 bis 1963 jahrlich zwischen acht und
18 Frauen als Novizinnen eingekleidet.”® Die Eintritte und Einkleidungen nahmen sowohl

215 Vgl. Mertens, Klostersturm, 47; Zum Vergleich: die Anzahl der minnlichen Ordensniederlassungen
steigen von 320 auf 661.

216 Vgl. Albert, Orden, 328.

217 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Osterreichische Provinz, 2-5.

218 Vgl. Zentralstelle fiir kirchliche Statistik Deutschlands Hg., Kirchliches Handbuch fiir das katholische
Deutschland, XXIII (1944-1950), Kéln 1951, 264 u. 267.

219 Die Zahlen stiitzen sich auf regelmifige Berichte iiber Einkleidungen in der Missionszeitschrift ,Mari-
annhiller Vergifimeinnicht“ bzw. ,Mariannhiller Missionsmagazin“ von 1947 bis 1965.
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in der deutschen wie auch in der &sterreichischen Provinz gegen Ende der 1960er Jahre
deutlich ab. Diese Entwicklung von relativ starken Eintrittszahlen vor allem von den 1950er
Jahren bis Mitte der 1960er Jahre und einem deutlichen Riickgang in den Jahren danach
entsprach einem generellen Trend, der bei Ordenseintritten beobachtet werden konnte. Os-
terreichweit traten von 1947 bis 1964 jihrlich durchschnittlich 405 Frauen in einen Orden
ein. Im Vergleich dazu waren es durchschnittlich 96 Minner, die in diesem Zeitraum pro
Jahr in ein Noviziat aufgenommen wurden. Danach, vor allem ab 1970, sank die Zahl der
jahrlichen Novizinnen in Osterreich auf unter 100, bei den Novizen auf unter 40.22°
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Abb. 11: Einkleidungen von Ordensangehérigen in Osterreich 1945-2012 (vollstindige Zahlen fiir 197274
fehlen), (Grafik: Paul Michael Zulehner).

Auch in Deutschland verzeichnete die Ordensstatistik einen drastischen Riickgang vor allem
bei den Novizinnen. Von 1962 bis 1968 verringerte sich ihre Anzahl um fast fiinfzig Prozent
und sank auf 1.402. 1955 waren es noch 3.471 Frauen gewesen, die in ein Noviziat aufge-
nommen worden waren.?!

In seiner Studie zur kirchlichen Statistik Osterreichs von 1945-1975 aus dem Jahre
1978 kommentierte Paul Michael Zulehner den besonders starken Riickgang des Ordens-
nachwuchses in den Frauenorden in den 1960er Jahren mit ,,den Verinderungen des gesell-
schaftlichen Selbstverstindnisses der Frau“.??? Ulrike Lunacek stellte in ihrem Aufsatz zur
Migration von 8sterreichischen MissionarInnen und EntwicklungshelferInnen ebenfalls den

220 Vgl. Zulehner Paul Michael, Wie kommen wir aus der Krise? Kirchliche Statistik Osterreichs 1945—
1975 und ihre pastoralen Konsequenzen, Wien/Freiburg/Basel 1978, 119f.

221 Vgl. Zentralstelle Statistik, Handbuch, 536.

222 Vgl. Zulehner, Krise.
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starken Riickgang von Missionsschwestern ab den 1970er Jahren fest.””® Die Interviewpart-
nerinnen begriindeten den Riickgang an eintrittswilligen Frauen mit den innerkirchlichen
Verinderungen, die das Zweite Vatikanische Konzil (1962-65) ausloste. Vor allem fiir das
Missionsverstindnis und die Anerkennung nicht-christlicher Glaubensformen und -tradi-
tionen verinderten die Grundsatztexte des Konzils Entscheidendes. Die Notwendigkeit fiir
Missionierung und Glaubensverbreitung schien nach der grundsitzlichen Neudefinition des
,Missionsgedankens" fiir viele nicht mehr dringlich genug formuliert gewesen zu sein. Einige
Interviewpartnerinnen duflerten als Grund fiir vermehrte Austritte von Missionsschwestern,
aber auch von Missionaren und Priestern, die zunehmende Offnung des Missionsfeldes fiir
Laien und die gelockerten kirchenrechtlichen Bedingungen fiir Austritte.

Mit dem Konzil hat sich auch die Idee der Mission gedndert. Das Konzil hat gesagt, Gott
hat einen Weg fiir jeden Menschen. Frither haben wir gemeint, wir miissen alle bekehren
und méglichst viele zu den katholischen Sakramenten bringen. Durch das verinderte Mis-

sionsverstindnis sind nicht mehr so viele Leute eingetreten.?*

Es lasst sich nicht beantworten, wie rasch und durchdringend die Dekrete und Forderungen
des Zweiten Vatikanischen Konzils die religiose Kultur und das Verstindnis von Missionie-
rung und Ordensleben in der alltdglichen Praxis verindert haben. Tatsichlich waren Orden
dazu angehalten, ihre Konstitutionen den Erldssen des Konzils gemif§ zu verindern, was
einen gravierenden Wandel in den Ordensstrukturen und im Ordensalltag bedeutete. Deut-
lich spiirbar war ein verindertes Verstindnis von Glaubensverbreitung und Missionierung
in den verinderten Diskursen der katholischen Missionszeitschriften, beispielsweise dem
»Vergissmeinnicht® oder dem ,Missionsgldcklein® der Mariannhiller Missionare. Letztend-
lich diirfte der allgemeine Riickgang des Ordensnachwuchses vielschichtige Griinde gehabt
haben, die aus den gesellschaftlichen, politischen, 6konomischen und auch innerkirchlichen
Umbriichen der 1960er und 1970er Jahre resultieren.

4.3 Katholische Mission in Siidafrika

Die dauerhafte Prisenz von katholischen Kirchenvertretern in Siidafrika begann mit der An-
kunft des ersten apostolischen Vikars Bischof Patrick Raymond Griffith in Kapstadt 1838.2*

223 Vgl. Ulrike Lunacek, ,Gutes kannst du immer tun ...“ Temporire Migration aus religiésen und politi-
schen Griinden: Mission und Entwicklungszusammenarbeit, in: Traude Horvath u. Gerda Neyer Hg,,
Auswanderungen aus Osterreich. Von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart, Wien/Koln/
Weimar 1996, 484.

224 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.

225 Zur Geschichte der christlichen Kirchen und der Mission in Siidafrika: vgl. u. a. Richard Elpick u.
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Zuvor hatten bereits 1805 hollindische Priester katholische Seelsorgedienste fiir Soldaten
bereit gestellt. Sie wurden jedoch nach der Riickeroberung der Kapregion durch die Briten
1806 nach Holland repatriiert.?® Die protestantische Mission in Siidafrika nahm ihren An-
fang bereits im 18. Jahrhundert, als Vertreter der Moravian Church und spiter der London
Mission Society mit der Missionierung in der westlichen Kapregion begannen.?”” Die ersten
katholischen Missionare gehdrten dem franzosischen Orden der Makellosen Jungfrau Ma-
rias an und lieffen sich 1850 ebenfalls in der westlichen Kapregion nieder. Fast zeitgleich
nahmen die ersten katholischen Frauenmissionsorden, nimlich die Missionary Sisters of
the Assumption aus Frankreich und die irischen Cabra Dominican Sisters, ihre T4tigkeit
auf.??® In den folgenden Jahrzehnten schritt die katholische Evangelisierung langsam voran
und mehrere Verwaltungsgebiete, so genannte Vikariate, entstanden in Western und Eastern
Cape sowie in Natal, dem Gebiet, in dem 1882 auch die Trappistenménche und spiteren
Mariannhiller Missionare ihr Missionsunterfangen starteten.”” Die Mariannhiller Mission,
von der aus 1885 die Schwesterngemeinschaft der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut
gegriindet wurde, entwickelte sich rasch zur weltweit gréfiten Zisterzienser-Ordensgemein-
schaft.? Ausgehend von Mariannhill bauten die Missionare und Missionarinnen in kurzer
Zeit ein Netz an Missionsstationen in Siidafrika auf, vor allem in den Landesteilen Natal
(heute KwaZulu-Natal) und der Transkei (heute Eastern Cape).

Rodney Davenport Hg., Christianity in South Africa. A political, social and cultural History, Cape
Town 1997; David Chidester, Religions of South Africa, London/New York 1992; Henry Bredekamp u.
Robert Ross Hg., Missions and Christianity in South African History, Johannesburg 1995; zu einzelnen
Provinzen: z. B.: Marcel Dischl, Transkei for Christ. A history of the Catholic Church in the Transkeian
territories, Umtata 1982; Godfrey Sieber, Der Aufbau der Katholischen Kirche im Zululand, Miinster-
schwarzach 1976; Joy Brain, Catholic Beginnings in Natal and Beyond, Durban 1975; dies., Catholics
in Natal I, Durban 1982; dies., The Catholic Church in the Transvaal, Johannesburg 1991. An His-
toriografien einzelner katholischer Frauen(missions-)orden in Siidafrika von Ordensmitglieder verfasst,
liegt vor: z. B. Kathleen Boner, Dominican Women. A Time to Speak, Pietermaritzburg 2000; Mariette
Gouws, All For God’s People. 100 Years Dominican Sisters King William’s Town, Queenstown 1977;
L. M. McDonagh, Wordless Witness. A History of the Holy Cross Sisters in South Africa 1883-1980,
Mariannhill 1983; Kay Patricia, Notre Dame under the Southern Cross, Johannesburg 1984.

226 Vgl. Joy Brain, Moving from the Margins to the Mainstream: The Roman Catholic Church, in: Elpick/
Davenport, 195-210, 195.

227 Vgl. Elizabeth Elbourne u. Robert Ross, Combating Spiritual and Social Bondage: Early Missions in the
Cape Colony, in: Elpick/Davenport, Christianity, 31-50, 34.

228 Siehe Tabellen: Godfrey Sieber, Religious Life, in: Joy Brain u. Philippe Denis Hg., The Catholic
Church in Contemporary Southern Africa. Pietermaritzburg 1999, 57-96, 91ff..

229 Vgl. Joy Brain, Church Growth and Structural Development, in: Brain/Denis, Catholic Church, 37-56,
391.

230 Vgl. Sieber, Life, 65.
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Missions-Strategie der Mariannhiller Mission

Bereits 1886, also kurz nach Ankunft der ersten Frauen als Missionshelferinnen in Mariann-
hill, wurde die Missionsstation Reichenau gegriindet, die in der Nihe des Ortes Underberg
am Fufle der Drakensberge lag. In den Jahren bis 1900 erfolgte die Griindung der Statio-
nen Einsiedeln, Mariathal, Otting, Kevelaer, Loretto, Centocow, Lourdes, St. Michael’s, St.
Wendelin, Maria Ratschitz, Emaus, Maria Trost und Clairvaux.?*! Die Stationen wurden
grof3teils nach europiischen Wallfahrtsorten benannt. Die Mariannhiller Missionare ver-
suchten, wie andere katholische Missionsorden auch, durch Griindung von grof§ angeleg-
ten, iiber weite Gebiete verstreut liegende Missionsstationen die umliegende Bevolkerung
fur den katholischen Glauben zu gewinnen. Ausgestattet waren diese Stationen neben ei-
nem Kirchen- und Pfarrgebdude zumeist mit Missionsschulen, Krankenhdusern und mit
zusitzlichen Einrichtungen wie Farmen oder Handwerksbetrieben. Von den Stationen aus
versorgten Missionare und mit ihnen Missionsschwestern eine Reihe von kleineren Auflen-
stationen, die nur teilweise tiber Kirchengebdude verfligten und nur temporir von Priestern
und Schwestern besucht wurden. Der Zugang zu den kirchlichen Institutionen, allen vor-
an zu den Schulen und Krankenhiusern, férderte die Bereitschaft der ansissigen (Land-)
Bevélkerung zum Eintrite in die Katholische Kirche. Die meisten katholischen Missions-
einrichtungen standen allerdings auch nicht-katholischen Personen offen.?** Auf den Missi-
onsstationen und ihren Auflenstellen bildeten Missionare und Missionarinnen ein Netz an
KatechetInnen aus, die das religiése Leben vor Ort verankern sollten.

Grindung von afrikanischen Kongregationen

Einen Aufschwung erfuhr das katholische Missionswesen durch Papst Benedikt XV., der
nach dem Ersten Weltkrieg durch die Enzyklika ,Maximum Illud“*** die Missionsidee be-
leben wollte und zur Evangelisierung aller Vélker aufrief. Eine zentrale Aussage des pipstli-
chen Schreibens war unter anderem auch die Dringlichkeit der Ausbildung von ,einheimi-
schen’ Priestern und Ordensangehérigen.®* Die Folge des Aufrufes war die Griindung von
zahlreichen didzesanen Kongregationen von Frauen und Minnern in Siidafrika. Diese Or-
densgemeinschaften unterstanden den lokalen Bischofen und sollten speziell schwarze und
coloured OrdenskandidatInnen aufnehmen. Geleitet wurden diese Kongregationen bis in
die 1980er Jahre vielfach von VertreterInnen der weiflen ,Mutter-Kongregationen®, also von
den jeweiligen Missionsordensgemeinschaften, von denen die Griindung ausgegangen war.

231 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Stidafrikanische Provinz, 7.

232 Vgl. Stuart C. Bate, One Mission, Two Churches, in: Brain/Denis, Catholic Church, 5-36, 18.
233 Die Enzyklika Maximum Illud wurde am 30.11.1919 erlassen.

234 Vgl. Brain, Church, 41.
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Abb. 12: ,'The choir of
Sisters of Assisi during the
church blessing” (Original-
bildunterschrift) ca. 1980
(Quelle: Archives Monastery
Mariannbhill).

In Siidafrika verlief die Aufnahme von ,einheimischen‘ Ordenskandidatinnen im Laufe des
20. Jahrhunderts in Wechselwirkung mit den jeweiligen zeithistorischen und politischen Kon-
stellationen. Das heifit, die Politik der Katholischen Kirche gegeniiber der Aufnahme von
nicht-weif$en (siid-)afrikanischen Ordensangehérigen sah verschiedene nach ethnischer Zu-
gehorigkeit getrennte Kongregationen vor. Siidafrikanische KandidatInnen weifSer Hautfarbe
wurden im Normalfall in die internationalen (europdischen) Missionsorden aufgenommen
und zum Teil fiir ihre Ordensausbildung nach Europa oder Amerika geschickt.”> Der Bi-
schof des Vikariats von Mariannhill Adalbero Fleischer, ein deutscher Missionar, griindete als
einer der ersten 1922 eine Kongregation speziell fiir schwarze Frauen: die Kongregation der
Tochter des heiligen Franz von Assisi (Daughters of St. Francis of Assisi). Er beauftragte die
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut mit der Ausbildung und Anleitung der afrikanischen
Ordenskandidatinnen.”®® Die erste Aufnahme ins Noviziat fand 1926, die Ablegung der ers-
ten ewigen Geliibde 1934 statt. Das Assisi Convent befand sich in der Nahe der Hafenstadt
Port Shepstone.””” Die Kongregation der Tochter des heiligen Franz von Assisi war nicht nur
die dlteste Ordensgriindung fiir schwarze Frauen in Siidafrika, sondern wurde auch einer der

grofiten didzesanen afrikanischen Orden im siidlichen Afrika. 1985 zihlte der Orden 275,

235 Vgl. Sieber, Life, 67.

236 Weitere Griindungen von didzesanen Schwesternkongregationen speziell fiir afrikanische Ordenskandi-
datinnen betreuten die Missionsschwestern vom Kostbaren Blut auch in Tanzania (Sisters of Our Lady
of Kilimanjaro und Sisters of the Immaculate Heart of Mary, Sisters of Our Lady of Usambara), in
Kenia (Sisters of St. Joseph) und in Zimbabwe (Handmaids of Our Lady of Mount Carmel, Servants of
Mary the Queen).

237 Vgl. Herrmann, History, 48.
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1997 201 Schwestern mit abgelegten Geliibden.?*® Neben Bischof Fleischer griindeten auch
andere Missionsbischéfe spezielle Kongregationen fiir afrikanische Ordensschwestern wie die
Congregation of the Queen of the Most Holy Rosary of Montebello, die zweitgrofite didzesa-
ne Frauenkongregation in Stidafrika oder die Benedictine Sisters of Zululand.

Die Katholische Kirche in Stdafrika seit 1950

Die Katholische Kirche in Siidafrika wurde bis in die 1950er Jahre zum grofien Teil von
Missionaren und Missionarinnen getragen. Die hauptsichlich aus Europa stammenden
Missionsorden kamen seit dem 19. Jahrhundert in zunehmender Zahl nach Siidafrika,
um hier die katholische Glaubenslehre zu verbreiten und um AnhingerInnen zu wer-
ben. Aber nicht nur zur Missionierung etablierte sich eine katholische Infrastrukeur in
Siidafrika. Fiir eingewanderte europiische SiedlerInnen entwickelte sich von Anfang an
eine parallele Kirchenstrukeur. Es lassen sich also zwei Zweige der Katholischen Kirche
in Siidafrika festmachen, die eine grofiteils getrennte Entwicklung nahmen: die so ge-
nannte Settler Church und die Mission Church. Wihrend die Settler Church fiir die
europdischstimmigen und weiflen KatholikInnen die religiose Betreuung bereitstellte,
war die Mission Church angetreten, um den katholischen Glauben unter der schwar-
zen Bevolkerung zu verbreiten und zu fordern. 1949 verzeichneten kirchliche Statistiken
90.000 weifle AnhingerInnen in der Settler Church und 361.000 schwarze Gliubige
in der Mission Church. Daneben zihlte die Katholische Kirche in Siidafrika zu diesem
Zeitpunkt 57.000 Coloureds und 4.000 siidafrikanische Inder zu ihren Mitgliedern. Diese
beiden Gruppen wurden zum Teil von der Mission Church betreut, zum Teil nahmen
sie auch eine Sonderstellung zwischen den zwei Zweigen ein.?® Bis 1967 hat sich die
Mitgliederzahl in der Settler Church mehr als verdoppelt und war auf 190.000 gestiegen.
Die Mission Church hingegen verzeichnete einen Zuwachs von 250 Prozent auf 900.000
Angehorige. Die Phase des grofSen Zuwachses fand Mitte der 1970er Jahre ihr Ende,
als die Mitgliederzahlen sukzessive abnahmen und wesentlich weniger Neugetaufte zu
verzeichnen waren. Verantwortlich dafiir waren die Reduktion der katholischen Schulen,
eine zunehmende Sikularisierung der siidafrikanischen Gesellschaft und das verstirkte
Auftreten von African Initiated Churches.?®

Bis in die 1960er Jahre war die Settler Church die dominante Kraft in der katholischen
Landschaft Stidafrikas. Die Bischofe der seit 1951 errichteten Didzesen waren vorwiegend

238 Vgl. Generalleitung der Schwestern vom Kostbaren Blut Hg., 100 Jahre Missionsschwestern vom Kost-
baren Blut, Rom 1985, 100; Zahl 1997 vgl. Sieber, Life, 69.

239 Vgl. Bate, Mission, 8.

240 Vgl. Bate, Mission, 9. Als African Initiated Church (AIC) werden unabhingige Kirchen bezeichnet,
die Elemente von europiischen christlichen Glaubenslehren mit afrikanischen Glaubensvorstellungen
verbinden.
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Weif$e mit europdischen Wurzeln. Erst nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil begannen
auch Vertreter der Mission Church in der Siidafrikanischen Bischofskonferenz (SACBC) an

Einfluss zu gewinnen.
Katholische Missionsschulen

Bis Anfang der 1950er Jahre betreute die Katholische Kirche circa 17 Prozent aller Schulen
fiir die schwarze siidafrikanische Bevolkerung.**! Die von Missionarlnnen geleiteten Schulen
wurden zum Grofteil mit staatlicher Finanzunterstiitzung geftihrt und beschiftigten neben
den MissionslehrerInnen auch Lehrpersonal aus den umliegenden Orten. Einen gravieren-
den Einschnitt fiir das katholische Missionsschulwesen in Siidafrika stellte 1953 die Verab-
schiedung des ,Bantu Education Act” dar. Der siidafrikanische Staat unter Fithrung der seit
1948 regierenden Nationalen Partei setzte damit nach Einfiihrung des ,,Mixed Marriage
Act” (1949), der interethnische Ehen verbot, und des ,,Group Areas Act“ (1950), der Wohn-
gebiete strike nach ethnischen Gruppen trennte, einen weiteren Schritt zur Legitimierung
der Apartheidpolitik. Der ,,Bantu Education Act® unterstellte die schulische Ausbildung der
schwarzen Bevélkerung der Zentralregierung und richtete 1958 das Department of Bantu
Education ein.? Die von Buren dominierte Regierungspartei sah ihre Macht zum einen
durch die in den Missionsschulen verbreitete Lehre von der Gleichheit der Menschen und
zum anderen durch die Férderung einer afrikanischen akademischen Elite bedroht.?® Der
,Bantu Education Act“ bedeutete fiir das katholische Schulwesen, aber auch fiir andere kon-
fessionell gefiihrte Schulen, den Verlust der finanziellen Unterstiitzung durch den Staat, was
hauptsichlich die Subventionierung der LehrerInnengehilter betraf. Dadurch sollten simili-
che im Bildungssektor aktiven Kirchen gezwungen werden, sich aus dem Erziehungsbereich
fiir die schwarze Bevélkerung zuriickzuziehen. Der ,,Bantu Education Act” sah zudem als
Unterrichtssprache die jeweilige Muttersprache der verschiedenen Ethnien vor. Damit sollte
eine fundierte Sprachausbildung in Englisch oder Afrikaans untergraben werden, was wiede-
rum die Chance auf hohere Bildung, Aufstiegschancen und Partizipationsmoglichkeiten fiir
die nicht muttersprachlich Englisch oder Afrikaans sprechenden Bevolkerungsgruppen von
vornherein eindimmen sollte.?*

Fiir die Kirchen standen drei Optionen offen: Entweder die Schulen ganz zu schlieflen,
die Schulen dem Staat zu iibergeben, wobei eine finanzielle Entschidigung fiir die Schulge-
biude angeboten wurde, oder die Schulen auf eigene Kosten zu erhalten.”” Wihrend bei-

241 Vgl. Brain, Margins, 204.

242 Vgl. Wolfgang Albers, Schulen ohne Rassenschranken. Handeln nach dem Evangelium in Siidafrika,
Frankfurt a. M./Bern/New York 1986, 98.

243 Vgl. Uwe Schulz, Der Kampf um die Schulen. Staat und Schule in Siidafrika, Bonn 1996, 21.

244 Vgl. Albers, Schulen, 99.

245 Vgl. Albers, Schulen, 83.
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spielsweise die Anglikanische und die Methodistische Kirche ihre Aktivititen im Schulwesen
véllig aufgaben, versuchte die Katholische Kirche zumindest einen Teil ihrer Schulen weiter-
zufiihren, was allerdings langfristig nicht immer gelang.

Die Katholische Kirche bemiihte sich, vor allem in den 1950er und 1960er Jahren, durch
eine konziliante Strategie einer direkten Konfrontation mit der Regierung aus dem Weg zu ge-
hen, in der Hoffnung, damit eine Milderung des Gesetzes zu erwirken. Einige Missionsschu-
len wurden in der Folge als Privatschulen fiir Schwarze von der Katholischen Kirche weiter
betrieben. Die Finanzierung aus eigenen Mitteln bedeutete eine grofle Belastung fiir die Trige-
rorganisationen. Eine Fortfithrung funktionierte in den meisten Fillen nur durch starke Kiir-
zungen der LehrerInnengehilter und hatte oft eine Abwanderung von weltlichen LehrerInnen
zur Folge. Nicht zuletzt fithrten die finanziellen Restriktionen mitunter zu einem Absinken
des Unterrichtsniveaus.?* Das fehlende Lehrpersonal konnte nur in geringem Ausmaf$ durch
Missionsordensangehérige ersetzt werden, da hier durch die beginnende Abnahme an Or-
denseintritten ab Mitte der 1960er Jahre der Nachwuchs fehlte. Eine weitere Einschrinkung
bildete die strenge staatliche Einflussnahme auf die Unterrichts-Curricula, die auch Privat-
schulen nur wenige Freiheiten in der inhaltlichen Ausgestaltung der Lehrpline lief3. Teilweise
versuchten Missionsorden ihr Einkommen durch die Griindung von Privatschulen fiir Weif3e
aufzubessern, da weifle SchiilerInnen héhere Schulgebiihren zahlen konnten.

Ab 1977 mehrten sich die Bestrebungen seitens der Katholischen Kirche in Siidafrika,
Privatschulen fiir weifle SchiilerInnen allen ethnischen Gruppen zu 6ffnen, was sukzessive
auch durchgesetzt wurde. Vor allem jiingere Ordensschwestern, allen voran Vertreterinnen
der Cabra Dominican Sisters in Kapstadt waren im Kampf um die Offnung der Schulen
federfithrend. Ab Anfang der 1970er Jahre entspann sich eine innerkirchliche Debatte um
diese Frage, die auch innerhalb der Kongregationen immer heftiger gefithre wurde. Ab 1976
entschied sich die siidafrikanische Bischofskonferenz, angestachelt von den Frauenorden der
Cabra Dominicans, der Loreto Sisters und der Mercy Sisters, die Angelegenheit zu unter-
stiiczen. Gegen den anfinglichen Protest von staatlicher Seite 6ffneten schliefSlich zahlreiche
katholische Schulen fiir WeifSe 1977 ihre Pforten fiir schwarze und coloured SchiilerInnen.
In den folgenden Jahren wurde hart um die Neuaufnahmen von nicht-weiffen SchiilerIn-
nen gerungen, die vom Education-Department der jeweiligen Provinz genehmigt werden
mussten und von denen die meisten abgelehnt wurden. Es setzte sich die Praxis durch, dass
katholische Privatschulen SchiilerInnen trotz Ablehnung aufnahmen, was auch nach Ein-
fihrung einer Quotenregelung im Jahr 1982 weiterhin Usus blieb. Die Regierung lehnte
offiziell die eigenmichtigen Aufnahmemodalititen der katholischen Schulen strike ab. Letzt-
endlich blieben jedoch Konsequenzen aus und das Vorgehen wurde nach zihen Verhandlun-

gen mit Kirchenvertretern geduldet.?”

246 Vgl. Albers, Schulen, 84.
247 Vgl. Albers, Schulen, 135-270.
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Verénderungen in der katholischen Missionsaktivitat seit den 1950er Jahren

In der Zeitspanne, die die von mir interviewten Frauen als Missionarinnen in Siidafrika
verbrachten, ergaben sich mehrfache und tiefgreifende Verinderungen und Umbriiche in-
nerhalb des katholischen Missionsunternehmens in Siidafrika. Im Gegensatz zu den vor-
hergehenden Missionsgenerationen, die seit dem 19. Jahrhundert die Missionsaktivititen
erweiterten und ausbauten, war der Einsatz der hier behandelten Missionarinnengeneration
von dem Bemiihen geprigt, bestehende Einrichtungen aufrecht zu erhalten beziehungsweise
an afrikanische Ordensgemeinschaften zu iibergeben.

Im schulischen Bereich schrinkten die neu erlassenen Gesetze der siidafrikanischen Re-
gierung nach 1948 die Aktivititen der Missionsorden zunehmend ein. Diese Einschrinkung
betraf einen zentralen Bereich der katholischen Missionierungsmethoden, die zudem auch
innerkirchlich ab Ende der 1960er Jahre durch den erstarkenden ,einheimischen® Klerus
und im Zuge der Neuorientierungen des Zweiten Vatikanischen Konzils kritisiert wurden.?*8
Der hegemoniale Anspruch der Katholischen Kirche und ihrer Glaubenslehre sollte im Sin-
ne von Toleranz und im Dialog mit anderen Kulturen und Religionen abgelegt werden.

Eine weitere Verinderung mit weitreichenden Folgen fiir die Missionsaktivititen der Ka-
tholischen Kirche ergab sich durch das Ausbleiben des europiischen Missionsnachwuchses.
Als ab Mitte der 1960er Jahre der Ordensnachwuchs in Europa zu schwinden begann, fehlte
zunehmend das erforderliche Personal fiir die Missionsstationen. Um diesen Mangel aus-
zugleichen, wurden vermehrt OrdenskandidatInnen aus der lokalen siidafrikanischen Be-
volkerung rekrutiert, vor allem aus der schwarzen Bevolkerungsgruppe. Trotzdem mussten
viele Einrichtungen anderen — grofiteils ,einheimischen® — Kongregationen tiberantwortet
bezichungsweise geschlossen werden.

Seit den 1950er Jahren gewannen afrikanische Priester, Bischofe und Ordensangehdrige
zunehmend an Bedeutung. 1954 wurde in Siidafrika der erste schwarze Priester zum Bischof
ernannt.”” Trotz der anhaltenden Ordenseintritte aus den Reihen der schwarzen siidafri-
kanischen Bevolkerung konnte zwischen 1960 und 1997 ein Riickgang von katholischen
Ordensmitgliedern in Siidafrika von 4.576 auf 2.954, also um 36 Prozent, nicht aufgehalten

werden.?>

Afrikanische Schwestern vom Kostbaren Blut

Auch innerhalb der Missionskongregationen begann sich ab den 1950er Jahren hinsichtlich
der Aufnahme und der Integration von schwarzen und coloured KandidatInnen aus Siidaf-

248 Vgl. Bate, Mission, 21.
249 Vgl. Brain, Church, 53.
250 Vgl. Sieber, Life, 78.
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rika eine Bewegung abzuzeichnen. Bis dahin rekrutierten die Missionsorden ihren Ordens-
nachwuchs hauptsichlich aus Europa und Nordamerika und verfolgten eine nach Ethnien
getrennte Ordenspolitik. Trotz des Angebots der bereits erwihnten diézesanen Kongregatio-
nen, die speziell fiir Frauen und Minner aus der schwarzen und coloured Bevolkerungsgrup-
pe gegriindet worden waren, gab es seit den 1920er Jahren immer wieder InteressentInnen
aus dieser Gruppe, die gezielt in einen internationalen (europiischen) Missionsorden ein-
treten wollten. Die Frage der Integration von schwarzen und coloured KandidatInnen und
somit von ethnisch gemischten Ordensgemeinschaften stellte sich zunehmend fiir alle Kon-
gregationen. Vor allem aus der Bevolkerung, die im direkten Umfeld der Missionsstationen
lebte, kamen vermehrt Anfragen fiir eine Aufnahme in die europdischen Missionsorden.
Die Mariannbhiller Missionsschwestern vom Kostbaren Blut hatten 1932 auf dem dritten
Generalkapitel des Ordens entschieden, einen eigenen, getrennten Ordenszweig fiir afrika-
nische Kandidatinnen zu erdffnen. Ein Zusammenleben innerhalb der religiésen Gemein-
schaft von weiflen und schwarzen Ordensschwestern schien zu dieser Zeit aufgrund von
kulturellen und sprachlichen Barrieren nicht vorstellbar.>' Fiir den afrikanischen Zweig der
Schwestern vom Kostbaren Blut wurde 1938 ein Noviziat in Umtata, der Hauptstadt der
Transkei, eroffnet. In der Nihe von Umtata arbeiteten seit 1932 (weifle) Schwestern vom
Kostbaren Blut auf der St. Patrick’s Mission, einer Farm mit angeschlossener Missionsschu-
le.®* 1955 zog das Noviziat der Afrikanischen Schwestern vom Kostbaren Blut in die Nie-
derlassung Glen Avent bei Umtata um, wo der Orden eine Farm angekauft hatte und neue
Gebiude errichtete. Die Frage des endgiiltigen Status der Schwestern aus den schwarzen

253

Bevolkerungsgruppen zog sich bis zum Jahr 1959 hin,?? als auf der Generalversammlung
in Neuenbeken die vollstindige Integration der Afrikanischen Schwestern vom Kostbaren
Blut beschlossen wurde. Dem Beschluss war eine geheime Abstimmung unter den afrika-
nischen Schwestern in Umtata Vorausgegangen.254 Nach der Zustimmung zur Vereinigung
der beiden Ordenszweige durch die Propaganda Fide in Rom 1961 war es Anfang 1962 den
afrikanischen Schwestern erstmals moglich, die ewigen Geliibde abzulegen und vollwertige
Ordensmitglieder zu werden.” Ab diesem Zeitpunkt war es afrikanischen Kandidatinnen
auch maglich, in der Mariannhiller Provinz ins Noviziat einzutreten. Bis dahin wurden diese
in die Transkei zur Ordensausbildung geschickt. Letztendlich blieb die Integration von af-
rikanischen Ordensmitgliedern ein lang andauernder Prozess, der nicht immer konflikfrei

verlief. 1981 arbeiteten 138 schwarze Schwestern vom Kostbaren Blut in der Transkei.?*

251 Vgl. Sieber, Life, 64.

252 Vgl. Missionary sisters of the Precious Blood, Aus der Chronik: Transkei Provinz, Rom 1985, 1.

253 Hauptsichlich traten Frauen ein, die den Bevélkerungsgruppen der Xhosa, der Sotho und der Zulu
angehérten.

254 Vgl. Sieber, Life, 64.

255 Vgl. Missionary sisters of the Precious Blood, Transkei Provinz, 7f.

256 Vgl. Dischl, Transkei, 173.
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1961 waren die Ordenseinrichtungen auf dem Gebiet der Transkei als eigene Eastern Cape
Province eingerichtet worden, die seither neben der Mariannhiller Provinz die zweite Or-
densprovinz in Stidafrika darstellt. Glen Avent beherbergt seither die Provinzleitung der Eas-
tern Cape Province. Auch heute noch ist der Grofteil der afrikanischen Schwestern des Or-
dens in dieser Provinz titig. Von 89 Schwestern der Eastern Cape Province waren 2003 nur
sechs Schwestern europiischer Herkunft.”” Mit Sister Paula Maine als Provincial Superior
tibernahm 2005 erstmals eine afrikanische Schwester die Leitung der Mariannhiller Provinz.

Das Missionsgelande Mariannhill

Das weitliufige Gelinde von Mariannhill liegt im Landesteil KwaZulu-Natal in der Nihe
der Kleinstadt Pinetown, die wiederum etwa zwanzig Kilometer von der Hafenstadt Durban
entfernt ist. Im Zeitraum zwischen 1937 und 1981, also der Ankunftszeit der hier befragten
Schwestern, waren bereits alle zentralen Missionseinrichtungen der Missionsschwestern vom
Kostbaren Blut und der Mariannhiller Missionare vorhanden.

W

ADbb. 13: Karte von Siidafrika mit der Provinz KwaZulu-Natal und Eastern Cape (Grafik: Ulrich Vollenbruch )

257 Stand nach dem Mitgliederverzeichnis der Schwestern vom Kostbaren Blut 2003.
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Im Folgenden werden einige der Einrichtungen in und auferhalb von Mariannhill vor-
gestellt, die fiir die Lebensgeschichten der interviewten Frauen von Bedeutung waren. Die
verschiedenen Institutionen wie der Konvent, das St. Mary’s Hospital, das St. Francis Col-
lege, aber auch die Gebiude des Monastery der Mariannhiller Missionare liegen verstreut auf
einem Gelédnde, das urspriinglich mehrere Quadratkilometer umfasste. Heute erstreckt sich
Mariannhill etwa iiber zwei Quadratkilometer.

Schwesternkonvent Mariannhill

Der Konvent beherbergt mit circa hundert Schwestern die grofite Schwestern-Kommunitit
auf dem Gelinde von Mariannhill. Der einfache Trappistenbau aus dem Jahre 1885 wurde
in den 1940er Jahren abgerissen und ein gréfleres Haus mit Kapelle fiir die Schwesternge-
meinschaft erbaut. Die Schwestern im Konvent betrieben eine Hostienbickerei, eine Para-
mentenstickerei, eine Niherei, eine Haushalts- bezichungsweise Nahschule, ein Waisenhaus,
ein eigenes Gistehaus und eine Farm auf dem Mariannhiller Gelinde. Einige dieser Ein-
richtungen, beispielsweise die Hostienbéckerei und die Niherei, wurden im Laufe der Jahre
aufgeldst.

Abb. 14: Schwesternkonvent in Mariannhill mit Blick auf St. Mary’s Hospital (links hinten) 1955 (Quelle:
Archives Monastery Mariannhill).
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St. Marys Hospital

Eine zweite Schwesterngemeinschaft (und damit einen eigenen Konvent) bilden die in der
Krankenpflege titigen Schwestern im Missionskrankenhaus St. Mary’s, das etwa einen Kilo-
meter vom Konvent entfernt liegt. Die Missionsschwestern sind dort in einem eigenen Trake
des Krankenhauses untergebracht. Das katholische Krankenhaus wurde 1927 in Betrieb ge-
nommen, wobei ein Schwerpunkt der Arbeit zu Beginn die ambulante Betreuung der in
der Umgebung wohnenden Bevélkerung war. Mitte der 1930er Jahre richtete der Orden
eine Krankenpflegeschule in dem Hospital ein, in der siidafrikanische Frauen genauso aus-
gebildet wurden wie Schwestern, die ohne Ausbildung aus Europa gekommen waren. Seit
1936 war es Ordensschwestern erlaubt, auch eine Hebammenausbildung zu absolvieren,
was ein neues Arbeitsfeld eréffnete.”® Die Betreuung von schwangeren Frauen, Miittern
und Kindern nahm einen zentralen Stellenwert in der Krankenpflegearbeit der Schwestern
ein, 1963 konnte eine Hebammenschule im Krankenhaus etabliert werden. Auch heute ist
die Beratung rund um Geburt und Schwangerschaft neben der Behandlung von HIV- und
AIDS-PatientInnen ein zentrales Anliegen des St. Mary’s Hospital. Das Krankenhaus bil-
dete insofern eine Ausnahme, als es nicht, wie andere Missionskrankenhiuser, ab Ende der
1970er Jahre verstaatlicht wurde, sondern mit staatlicher finanzieller Unterstiitczung weiter-

hin von den Missionsschwestern vom Kostbaren Blut betrieben wurde.??

St. Francis College

Ein Schwerpunkt der katholischen Missionsarbeit in Siidafrika lag von Anfang an in der
Schulausbildung fiir schwarze und coloured Schiilerlnnen. Bei der Griindung von neuen
Missionsauflenstationen trugen vor allem die Einrichtung von Schulen und der Bau von
Schulgebiuden zum Erfolg und zur Etablierung der Missionsarbeit bei. Durch den ent-
sprechenden katholischen Religionsunterricht wurden nicht nur Kinder und Jugendliche,
sondern auch deren Eltern zum Ubertritt zum katholischen Glauben bewogen.

Die im Konvent in Mariannhill lebenden Schwestern arbeiteten vielfach als Lehrerinnen
und Erzieherinnen im St. Francis College und den dazugehérigen Internaten fiir schwarze
Schiiler und Schiilerinnen. Das St. Francis College ging auf die erste Schulgriindung auf
dem Mariannhiller Missionsgelinde durch Abt Franz Pfanner im Jahr 1883 zuriick. Die
Schule war zunichst nur fiir Buben vorgesehen. Erst nach der Ankunft der ersten Missi-
onsschwestern 1885 in Mariannhill wurden auch Midchen unterrichtet. 1915 entstand an
der St. Francis-Schule ein katholisches Lehrerbildungs-Institut, in dem bis 1973 Lehrkrifte
ausgebildet wurden. Bis zum Erlass des ,Bantu Education Act“ 1953 war das St. Francis
College mitsamt der héheren Schule, die seit 1935 bestand, ein staatlich unterstiitzees Pri-
vatinstitut. Um die katholische Erziechung am St. Francis College zu erhalten, wurde das

258 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 28.
259 Vgl. Joy Brain, Charitable Works and Services, in: Brain/Denis, Catholic Church, 97-123, 101.
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College ab 1958 als Privatschule gefiihrt und ab diesem Zeitpunkt ausschliefSlich aus Mis-
sionsgeldern finanziert. Ab 1966 durften nach Regierungsanordnung nur noch katholische
SchiilerInnen in die héhere Schule aufgenommen werden.*® Trotz dieser Einschrinkungen
wurde die hohere Schule des St. Francis College inklusive eines Internats fiir Burschen und
eines zweiten Internats fiir Madchen bis heute weiter gefiihrt. Gegenwirtig unterrichten
kaum mehr Missionsschwestern in der Schule.

Missionseinrichtungen auBerhalb von Mariannhill

Wichtige Einsatzorte fiir die Missionsschwestern waren auch die einzelnen Missionsaufien-
stationen, die oft in abgelegenen Gebieten lagen und bei schlechten Witterungsbedingun-
gen teilweise heute noch nur schwer erreichbar sind. Auf den Missionsstationen lebten die
Missionarinnen, im Gegensatz zu den groffen Schwesterngemeinschaften in Mariannhill,
in sehr kleinen Gruppen von drei bis fiinf Schwestern zusammen. Je nach Ausstattung der
Missionsstation unterrichteten sie in den Missionsschulen vor Ort, fithrten kleine Liden,
betreuten eine Landwirtschaft beziehungsweise unterstiitzten den Priester und Missionar in
der pastoralen Arbeit und im Haushalt.

Wichtige Missionsstationen, die von den Schwestern vom Kostbaren Blut betreut wurden,
waren Reichenau, Einsiedeln, Himmelberg, St. Michael, Kevelaer, Centocow und Mariathal.

Ixopo

Auf die Niederlassung in Ixopo soll genauer eingegangen werden, da sie unter den Orden-
seinrichtungen, die nicht in Mariannhill liegen, eine besondere Position einnimmt. Es han-
delt sich dabei um keine typische Missionsstation, sondern um einen Standort, zu dem das
Altersheim des Ordens, eine Schule fiir Coloureds und bis vor einigen Jahren ein Kranken-
haus und eine Landwirtschaft gehérten. Fiir den Platz in der Nihe der Missionsstation Ma-
riathal und dem Ort Ixopo gab es seit 1914 Pline fiir den Bau eines Altersheimes, in dem
alte und kranke Missionsschwestern ihren Lebensabend verbringen kénnen sollten. Ixopo
liegt etwa hundertdreiffig Kilometer nordwestlich von Mariannhill. Ab 1923 wurde das neu
erbaute Sacred Heart Home als Altersheim und Sanatorium genutzt und beherbergt seither
die dritte groflere Schwesterngemeinschaft des Ordens in der Mariannhiller Provinz. Bis zu
80 Schwestern lebten in den 1960er Jahren im Sacred Heart Home, heute sind es rund 30
Schwestern. Vor allem fiir jene Missionsschwestern, die aus Krankheits- und Altersgriin-
den nicht mehr im Berufseinsatz sind, stehen hier das Gebetsleben und die Spiritualitit im
Mittelpunke. Gleichzeitig mit der Eréffnung des Altersheimes 1923 wurde in unmittelbarer
Nachbarschaft eine Schule mit angeschlossenem Internat fiir Coloureds gegriindet, die Little
Flower School. ,,Thr Hauptziel war, fiir diese Randgruppen, die niemand wollte, zu sorgen

260 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 19f.
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und ihnen durch eine gediegene Erziehung einen guten Lebensstart zu geben®," heifit es
dazu in der Chronik des Ordens.

Die Schule wurde 1943 zur Ginze vom staatlichen Erziehungsministerium fiir Natal
tibernommen. Damit kam der Staat fiir die LehrerInnengehilter auf und die Finanzlage der
Schule verbesserte sich wesentlich. Allerdings verblieb die Leitung der Schule in der Hand
der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut. Durch zusitzliche finanzielle Unterstiitzung
aus Europa und den USA konnte die Little Flower School zwischen 1950 und 1970 stufen-
weise ausgebaut werden.??

Neben einer Farm, die vom Sanatorium der Schwestern aus geleitet wurde, erdffnete
1937 das Christ-the-King-Hospital, ein Krankenhaus, das ebenfalls von den Schwestern
vom Kostbaren Blut auf dem Missionsgelinde in Ixopo betrieben wurde.?** Wie im St.
Mary’s Hospital in Mariannhill bauten die Missionsschwestern auch hier ab 1949 die Mog-
lichkeit einer Krankenpflegeausbildung fiir Frauen aus der Umgebung auf, die 1979 ginz-
lich von afrikanischem Personal ibernommen wurde. Ab Mitte der 1970er Jahre verfolgte
die siidafrikanische Apartheidregierung das Ziel, simtliche kirchlich gefithrten Kranken-
hiuser zu verstaatlichen. In der Transkei wurde damit bereits 1974, im Landesteil Natal
1978 begonnen.?* Das Christ-the-King-Hospital wurde schliellich 1984 zur Ginze der
Provinzregierung von Natal iibergeben. Dieser Schritt war nétig geworden, da aufgrund des
fehlenden Ordensnachwuchses unter den Missionarinnen und wegen finanzieller Schwie-
rigkeiten die Kongregation nicht mehr in der Lage war, das Hospital weiter zu betreiben.?®

Eastern Cape Province

Die Missionsaktivititen der Schwestern vom Kostbaren Blut in der Transkei begannen 1932
auf der St. Patrick’s Mission in der Nihe von Umtata. Kurz darauf wurde hier das Noviziat
fiir die Afrikanischen Schwestern vom Kostbaren Blut eingerichtet, dem eigenen Ordens-
zweig fiir ,einheimische® schwarze Ordenskandidatinnen. Dieses {ibersiedelte 1955 in den
Glen Avent Convent, ebenfalls bei Umtata, wo eine Farm angekauft und ausgebaut wurde.
Im Jahr 1961 wurden die Afrikanischen Schwestern vom Kostbaren Blut in die Kongregati-
on der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut integriert und zur selben Zeit die Transkei
zur eigenen Eastern Cape Province erhoben. Als wichtige Einrichtung nahm kurz zuvor in
der Nihe von Umtata das Projekt Ikhwezi Lokusa seinen Anfang.**® Es handelte sich da-

261 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 85.

262 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 91f.

263 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Chronik Sacred Heart Home, Ixopo.

264 Vgl. Brain, Works, 101f.

265 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Stidafrikanische Provinz, 97.

266 Ikhwezi Lokusa ist isiXhosa und bedeutet ,Morgenstern‘. Damit verwies die Benennung des Projekes auf
die finanzielle Unterstiitzung durch die deutsche und 8sterreichische ,Sternsingeraktion® zum Bau eines
eigenen Gebiudes.
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bei um die erste Einrichtung fiir kérperlich schwer behinderte Kinder im siidlichen Afrika,
das neben einer Schulausbildung und kreativen Therapiemethoden auch Werkstitten und
ein Rehabilitationszentrum fiir korperbehinderte Kinder und Jugendliche zur Verfiigung
stellte.” Weitere wichtige Missionsstationen dieser Provinz waren Mariazell, Marialinden,
Farview, Mount Frere, Qumbu, Cwele und Cofimvaba.

Ausgehend von Mariannhill betreut(e) der Orden der Schwestern vom Kostbaren Blut
ein weit verstreutes Netz an Missionsstationen und -einrichtungen. Die dargestellten Ein-
richtungen und Orte bilden nur eine Auswahl und sollen als 6rtliche und organisatorische
Kontexte fiir die folgenden lebensgeschichtlichen Ausfithrungen dienen. Die einzelnen Mis-
sionsschwestern haben sehr unterschiedliche Beziige zu den verschiedenen Orten und Pro-
jekten. Nur ein Teil der Frauen war beispielsweise in der Eastern Cape Province im Einsatz
oder auf Missionsstationen.

267 Vgl. Missionary sisters of the Precious Blood, Transkei Provinz, 12ff.



Zweiter Teil:
Lebensgeschichten von Missionarinnen






1. Herkunftsraum

Der Begriff ,Herkunftsraum‘ meint in der vorliegenden Verwendung sowohl geografische
Orte und Gebiete als auch ein Netzwerk an sozialen Beziehungen sowie kulturelle Praktiken,
die das Zusammenleben der jeweiligen Menschen regeln. Frauen, die in einen Orden ein-
treten, verlassen ihren Herkunftsraum beim Eintritt in die Ordensgemeinschaft. Der Klos-
tereintritt bedeutet nahezu in allen Fillen einen Ortswechsel, aber auch eine einschneidende
Verinderung der sozialen Beziehungen und kulturellen Umgangspraktiken. Dieses Kapitel
behandelt in der zeitlichen Dimension folglich jenen Lebensabschnitt der Interviewpartne-
rinnen, der ihre familidre Herkunft, ihre Kindheit und Jugend und die Phase der Entschei-
dung fiir das Leben im Kloster betrifft. Der Herkunftsraum spielt allerdings in seiner geo-
grafischen wie sozialen Ausprigung auch im weiteren Lebensverlauf der Missionsschwestern
immer wieder eine Rolle. Durch Kontakte und so genannte ,Heimaturlaube® bleibt auch
nach dem Klostereintritt eine Verbindung zwischen dem Kloster- oder Missionsraum und
dem Herkunftsraum bestehen. In den folgenden Ausfiithrungen geht es vor allem darum,
verschiedene ortliche, soziale, kulturelle und zeitgeschichtliche Kontexte aufzuzeigen, in die
die Entscheidung, Missionsschwester zu werden und in einen Orden einzutreten, in den le-
bensgeschichtlichen Erzihlungen eingebettet ist. Das zentrale Thema des Herkunftsraumes
ist die so genannte ,Berufung’ zum Ordensleben, also den letztendlich als spirituell inspiriert
empfundenen Entschluss der (zumeist noch sehr jungen) Frauen einer Ordensgemeinschaft,
konkret einem Missionsorden beizutreten.

Konstituierende soziale Parameter waren die Familienverhiltnisse, also die Bezichungen
zu den Eltern, zu den Geschwistern und Verwandten. Dariiber hinaus schloss das soziale
Gefiige des Herkunftsraumes, wie es in den Lebensgeschichten prisentiert wurde, auch das
religiose Umfeld der Pfarrgemeinde und Aktivititen der alltdglichen religiosen Praxis mit
ein. Ausbildungs- und Arbeitsméglichkeiten erwiesen sich in den Erzihlungen des Her-
kunftsraums genauso zentral wie Zukunftsvorstellungen und Sehnsuchtsriume. Somit sind
es neben den geografischen Orten besonders die sozialen Beziechungen und deren kultureller
Rahmen, die das Wahrnehmen, Deuten und Handeln der interviewten Personen geprigt
haben.?%

Die der vorliegenden Forschungsarbeit zugrunde liegenden Erzihlungen zum Herkunfts-
raum sind geprigt von Erfahrungen der Begrenzung, von Verlusten und sehr beschrinkten
Méglichkeiten fiir die persdnliche Entwicklung. Vor allem kriegsbedingte Destabilisierungs-
erlebnisse wie der Tod der Eltern oder anderer naher Angehériger, aber auch unerfiillbare

268 Vgl. auch: Ernst Langthaler, Die Dorfgrenzen sind nicht die Grenzen des Dorfes. Positionen, Probleme
und Perspektiven der Forschung, in: Ernst Langthaler u. Reinhard Sieder Hg., Uber die Dérfer. Lindli-
che Lebenswelten in der Moderne, Wien 2000, 7-30, 24.
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Ausbildungs- und Zukunftswiinsche dominieren die Erinnerung der Interviewpartnerinnen
an diesen Raum. Demgegeniiber werden die sozialen Riume, wie sie die Katholische Kir-
che in der Nachkriegszeit anbot, als Umfelder beschrieben, die Stabilitdt und Lebendigkeit
reprisentierten und groflen Einfluss auf die Sozialisation der interviewten Frauen hatten.
Als Erzihlmuster ergab sich ein Spannungsfeld zwischen Begrenzungen und Ausbriichen,
zwischen Hindernissen und deren Uberwindung und zwischen sozialer Abhingigkeit und
der eigenen Handlungsfahigkeit.

Die hier analysierten Lebensgeschichten begannen in einer historisch bewegten Zeit. Die
ilteste befragte Missionsschwester wurde 1912 geboren, die jiingste 1942. Somit erstreckt
sich die zeitliche Einbettung des Herkunftsraumes von Ende der 1920er Jahre iiber die Zeit
des nationalsozialistischen Regimes (in Deutschland ab 1933 und in Osterreich ab 1938) bis
zur Nachkriegszeit und die 1960er Jahre. Durch die breite Spanne von dreifSig Jahren, die
zwischen der iltesten Interviewpartnerin und der jiingsten liegen, ergeben sich dementspre-
chend unterschiedliche Erfahrungshorizonte beziiglich der zeitgeschichtlichen Rahmenbe-
dingungen.

Der Zweite Weltkrieg und die Nachkriegszeit spielten in den Interviewpassagen zum
Herkunftsraum eine zentrale Rolle. Durch den Ausbruch des Krieges verdnderten sich die
Lebensbedingungen fiir viele der Frauen grundlegend: Viter, Briider, aber auch Verlobte
wurden eingezogen und iiberlebten in vielen Fillen den Krieg nicht. Schulen, Arbeitsstitten
und Wohnhiuser wurden zerstort, was eine Unterbrechung von Ausbildungen beziehungs-
weise Erwerbsmoglichkeiten, auch einen Wohnungs- oder Ortswechsel von Familien zur
Folge haben konnte. Erlebnisse von Bedrohung und Angst beeinflussten mitunter den Ge-
sundheitszustand der Frauen nachhaltig und blieben einprigsame Ereignisse. Das Erleben
von Nahrungsmittelmangel, Zukunftsunsicherheit und fehlenden Bildungsméglichkeiten in
der Endphase des Krieges und in der unmittelbaren Nachkriegszeit bildeten die Grundlage
fur strukeurelle Erfahrungen, die als ,Substrat® fiir den weiteren Lebensverlauf betrachtet
werden kénnen. Die sozialen und 8konomischen Entwicklungen der 1950er und vor allem
der 1960er Jahre hatten nur mehr vereinzelt Auswirkungen auf die Herkunftsrdume der be-
fragten Frauen, da bis auf vier Interviewpartnerinnen alle vor 1959 dem Orden beigetreten
waren, davon ein Grof3teil vor 1954.

1.1 Ortliche und soziale Herkunft

Herkunftsorte

Die interviewten Frauen wurden fast ausschliellich in dérflichen Strukturen in Osterreich
und Westdeutschland sozialisiert, nur wenige wuchsen in Stidten auf. Von den 14 aus Os-

terreich gebiirtigen Interviewpartnerinnen stammte nur eine einzige aus einer Stadt. Die
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Eltern von Schwester Clarissa betrieben eine kleine Nebenerwerbslandwirtschaft am Stadt-
rand von Ried im Innkreis, einer Kleinstadt im Bundesland Oberdsterreich, die Anfang
1960 knapp 10.000 Einwohnerlnnen hatte.?® Alle anderen Interviewpartnerinnen ver-
brachten ihre Kindheit und Jugend in Dérfern oder eingemeindeten Siedlungen, die weni-
ger als 2.000 EinwohnerInnen hatten und landwirtschaftlich geprigt waren. Von den neun
aus Deutschland stammenden Interviewpartnerinnen kommt Schwester Elisabeth aus der
GrofSstadt Miinchen und Schwester Anna aus Paderborn, das in den 1950er Jahren eine Be-
volkerungszahl von ungefihr 40.000 aufwies. Schwester Henrietta wuchs in der Kleinstadt
Stadtlohn im Miinsterland auf. Ahnlich wie bei ihrer dsterreichische Mitschwester aus Ried
im Innkreis, betrieben auch ihre Eltern eine Landwirtschaft am Stadtrand. Alle iibrigen aus
Deutschland gebiirtigen Missionsschwestern kamen aus dorflichen Ortschaften mit meist
deutlich weniger als 3.000 Einwohnerlnnen.

Im Gegensatz zu stidtischen Kommunen verfiigen kleine Ortschaften und Dérfer im
Allgemeinen iiber nur wenige Konsummaéglichkeiten oder infrastrukeurelle Einrichtun-
gen. Fiir die Nachkriegsjahrzehnte war in Orten unter 2.000 EinwohnerInnen, aber auch
in solchen mit bis zu 5.000 BewohnerInnen, auflerdem eine biuerliche Lebensform vor-
herrschend.?”® Das Leben in einem landwirtschaftlichen Betrieb bedeutete vor allen Din-
gen schwere korperliche Arbeit, an der sich der gesamte Familienverband beteiligen musste,
und grofSe Abhingigkeit des wirtschaftlichen Erfolgs von Umwelt- und Witterungsfaktoren.
Eine verstirkte Mechanisierung und Technisierung der Landwirtschaft setzte in den 1960er
Jahren ein und verinderte das soziale und kulturelle Gefiige der Landwirtschaft nachhaltig.
Bis dahin waren in der Landwirtschaft auch zahlreiche Nicht-Familienmitglieder als Migde
und Knechte beschiftigt. Zur biuerlichen Lebensform gehérte traditionell eine tiefe Reli-
giositit. Die Kirche fungierte als Hiiterin der moralischen Standards in den Dérfern, fiir die
allgemein eine dichte soziale Kontrolle und eine relativ starre soziale Hierarchie charakeeris-
tisch war.?’!

Mit nur wenigen Ausnahmen wiesen die interviewten Missionsschwestern somit einen
biuerlichen Familienhintergrund auf, das heif3t, die Eltern betrieben haupt- oder nebenbe-
ruflich eine Landwirtschaft. Fiir Kinder und Jugendliche war dabei die Mitarbeit im elterli-
chen Betrieb selbstverstindlich, und Begriffe wie ,Pflichterfiillung’, ,Mithilfe’, aber auch der
Umgang mit harten Bedingungen bedeuteten Lebensprinzipien, die von klein auf gelernt
wurden. Schwester Josefa, eine Bauerstochter aus Oberdsterreich, erinnerte sich:

269 Die Volkszihlung 1961 ergab fiir Ried i. Innkreis (Oberésterreich) 9.741 EinwohnerInnen; vgl. Bevél-
kerungsentwicklung Statistik Austria, unter: www.statistik.at, Zugriff: 10.7.2008.

270 Vgl. Manfred Scharf, Der demographische und soziale Wandel in Niederésterreich. Eine dualistische
Betrachtungsweise, in: Michael Dippelreiter Hg., Niederdsterreich. Land im Herzen — Land an der
Grenze, Wien/Koln/Weimar 2000, 139-270, 192.

271 Vgl. Ernst Hanisch, Der lange Schatten des Staates. Osterreichische Gesellschaftsgeschichte im 20. Jahr-
hundert, Wien 2005, 93.
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Wir haben eine Landwirtschaft zu Hause, darum war Farm immer mein Ding, ich bin das
dritte Kind meiner Eltern, am sechsten Dezember geboren. Als ich geboren wurde, kam
so viel Schnee, dass am achten Dezember, als sie mich zur Taufe gefahren haben, das Pferd
bis zur Brust im Schnee versunken ist, und mein Taufpate hat gesagt: ,Deswegen bist du
so stark geworden und bist nach Afrika gegangen in die Mission!” Ja, wir hatten die Land-
wirtschaft, und haben tiberall mithelfen miissen, Holz heimbringen, als wir klein waren,
und spiter dann melken. Wir hatten fiinf Kilometer in die Schule, es war manchmal sehr

schwierig in die Schule zu gehen, weil es so weit war und so viel Schnee.”?

In dem Erzihlabschnitt rund um ihre Geburt brachte Schwester Josefa gleich mehrere As-
pekte zum Ausdruck, die exemplarisch fiir das biuerliche Leben sind. Das Uberwinden von
Naturgewalten und Gefahren gehorte genauso zum Alltagsleben wie frithe Arbeitspflichten
und ein beschwerlicher Schulweg. Schwester Josefa prisentierte sich durch diese ;harte Schu-
le gestirkt und gut vorbereitet fiir das spitere Leben als Missionarin in Siidafrika.

+Es kommt viel darauf an, wie du zu Hause aufgewachsen bist" —
Familienhintergrund

Die Familie war das zentrale Sozialisationsumfeld fiir die interviewten Frauen, das auch die
Entscheidung, in einen Missionsorden einzutreten, mit beeinflusst hat. Fiir das Ordensleben
zentrale Werte wie Gehorsam, Pflichterfiillung, Bescheidenheit und religiose Gliubigkeit
erwihnten einige Interviewpartnerinnen explizit als bereits in der Kindheit erlernte Eigen-
schaften. Schwester Josefa analysierte riickblickend, dass sie nie Probleme hatte, sich im
Kloster an die Ordensregeln anzupassen, da sie bereits als Kind dementsprechend erzogen
worden war. ,Aber ich meine, es kommt auch viel darauf an, wie du zu Hause aufgewachsen
bist, ob du strikte erzogen wurdest oder ob du dauernd tun konntest, was du wolltest.“?”?
Ganz dhnliche Schliisse zog Schwester Gertrud, die die elterliche Erziehung als Fundament

fur ihre friktionsfreie Anpassung an das Klosterleben betrachtete.

Ich danke dem guten Herrgott jeden Tag fiir die guten Eltern, die ich hatte. Bei uns daheim
haben wir das Beten gelernt und das Gehorchen. Und das Arbeiten. [...] Der Vater hat
gesagt: ,Es ist manchmal schwer, aber es ist gut fiir euch, ihr lernt das fiirs spitere Leben.
Da habt ihr es dann nicht schwer.” Im Kloster, wenn die Schwestern sich manchmal beklagt
haben iiber etwas, oh, da hab ich gedacht, das habe ich daheim schon gelernt. Also in der
Beziehung bin ich ein gliicklicher Mensch.?#

272 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
273 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
274 Interview mit Schwester Gertrud M., Jg. 1912.
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Auch bei Schwester Aloisia waren die Eltern und ihre vorgelebten Werte entscheidend fiir
ihr eigenes Denken. Sie empfand die durch die elterliche Erziechung vermittelten Werte vor
allem als Gegensatz zur erlebten Realitit in Siidafrika.

Ja, mir fillc da Ehrlichkeit ein. In unserer Familie ist es schlimm gewesen, zu liigen oder
zu stehlen. Das gehort in der Kultur hier [in Siidafrika] anscheinend fast dazu, es wird to-
leriert: Wenn der andere mehr hat, kann ich etwas nehmen, ohne ihn zu fragen. Das sind
Werte: Hilfsbereitschaft, Glauben wiirde ich auch als grofien Wert sehen. Vertrauen. Meine
Mutter, die hat bei meinem Eintritt ins Kloster gesagt: ,Alles was du brauchst, ist ein grofles
Gottvertrauen.® Das war ihre Mitgift sozusagen. Das finde ich grof$artig. Und sie hat das
auch gelebt. So sind es eigentlich Werte, die die Eltern gelebt haben und die wir ibernom-

men haben.?”®

Eine zentrale Bedeutung nahm die Hilfsbereitschaft anderen gegeniiber ein, eine Haltung,
die als typisch weiblich gilt. Im zeitgendssischen Diskurs der Nachkriegsjahre, und vor allem
von Seiten der Katholischen Kirche, wurden Frauen auch eine Zuriicknahme der eigenen
Anspriiche, Bescheidenheit und Demut zugeschrieben, die bis zur selbstlosen Opferbereit-
schaft anderen gegeniiber gesteigert werden konnte.””® Fiir Schwester Katharina war der
Wunsch zu helfen ausschlaggebend fiir ihre Zukunftspline. Als 18-jihrige stand die Uber-
legung im Vordergrund, dass die vorgesehene berufliche Titigkeit als Postbeamtin sie nicht
davon abhalten wiirde, weiterhin als Hilfskraft im Familienbetrieb zur Verfiigung zu stehen.
»Als meine Verwandtschaft wollte, dass ich Postmeisterin werde, habe ich mir gedacht: ,Ja,
das ist eine Lebensanstellung, und ich kann dann auch daheim helfen.” Das hab ich schon in
mir gehabt, den Leuten zu helfen, immer zu helfen.“*”

Die Familie galt vor allem in den ersten Nachkriegsjahren als Lebensbereich, der fiir sozi-
alen Halt, bestindige Werte und die Erfiillung zentraler menschlicher Bediirfnisse stand.*”®
Damit bildete sie als Riickzugsgebiet einen Kontrast zu den politischen und gesellschaftli-
chen Umbriichen und den Schreckenserlebnissen des Krieges. Auffillig in den Lebensge-
schichten der Missionarinnen sind zahlreiche Briiche und Einschnitte, durch die auch das
familiire Umfeld destabilisiert wurde. Es sind vor allem Todesfille, von denen in diesem
Zusammenhang erzihlt wurde. Ein Drittel der interviewten Missionsschwestern wurde im

275 Interview mit Schwester Aloisia G., Jg. 1938.

276 Vgl. Gertrude Weitgruber, Das Bild der Frau in der Offentlichkeit in Osterreich, Deutschland und
Amerika in den Nachkriegsjahren (1945-1953), Dissertation, Universitit Salzburg 1982, 36, vgl. auch:
Ute Gerhard u. Karin Hausen, Editorial, Sich Sorgen — Care, in: L'Homme, Z. E G., 19, 1 (2008), 5-9,
9.

277 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.

278 Vgl. u. a. Weitgruber, Bild, 43-47; Ulrike Kemmerling-Unterthurner, Familie, Frau, Jugend, in: Franz
Mathis u. Wolfgang Weber Hg., Vorarlberg. Zwischen Fuflach und Flint, Alemannentum und Weltof-
fenheit. Geschichte der sterreichischen Bundeslinder seit 1945, Wien/Koln/Weimar 2000, 274.
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Laufe der Kindheit/Jugend zu Halbwaisen. Schwester Krispina hat ihre Mutter nie kennen
gelernt, weil diese bei einer weiteren Geburt verstarb. Eine Tante {ibernahm daraufhin die
Mutterrolle in der Familie.

Ich bin 1940 im Pitztal geboren, in Tirol, wir waren acht Kinder; die Mutter ist im Wo-
chenbett gestorben beim achten Kind, and then my aunt, fathers sister, took over my mothers
place. So ist mir die Mutter eigentlich nie abgegangen — my aunt was very good o us, you
know — dass ich keine Mutter habe, since I was two years when she died. Das jiingste Kind ist
nach einem Jahr auch gestorben. Diese Tante, die wollte eigentlich selber Klosterschwester
werden, aber ich weif§ nicht, ob sie schon angefragt hatte. Auf jeden Fall, als die Mutter
gestorben ist, da hat sie den Platz bei uns in der Familie gesehen, und das war natiirlich bis

zum Tod.?”’

Obwohl sie sich an den Tod ihrer Mutter nicht bewusst erinnert und heute betont, dass sie
ihre Mutter auch nie vermisst habe, ist anzunehmen, dass der Verlust der Mutter und des
kleinen Bruders einen tiefen Einschnitt in das Familienleben mit sich brachte. Die ,,Bas®,
wie sie ihre Tante nannte, charakterisierte sie durch ihren vormaligem Wunsch in ein Kloster
einzutreten und ihre Pflichterfiillung in der Familie des Bruders. Schwester Krispina ist von
den interviewten Frauen als Jiingste, bereits im Alter von vierzehn Jahren, gemeinsam mit
ihrer 15-jdhrigen Schwester in den Missionsorden in Wernberg eingetreten.

Als grof8en Schock erlebte Schwester Arno mit zwolf Jahren den Tod ihrer Mutter, die davor
schon lange Zeit von einer schweren Krebserkrankung gezeichnet war. Nach der Wiederver-
heiratung ihres Vaters fasste sie bereits im Alter von vierzehn Jahren den Entschluss, aus dem
Burgenland weg zu gehen und einer Freundin nach Vorarlberg zu folgen, um dort in einer Tex-
tilfabrik zu arbeiten. Als nach drei Jahren auch ihr Vater starb, brach eine Welt fiir sie zusam-
men, ein Erlebnis, das auch flinfzig Jahre danach im Interview starke Emotionen hervorrief.

Von dem Tag, an dem der Vater starb, [...] gibt es eine Geschichte zwischen mir und Gott.
Diese Jahre haben mich geprigt. Und — ich sage das immer wieder, Gott hat mich gerufen.
Dass ich heute noch am Leben bin, das ist das grofite Welewunder. (weinz) Und ich denke
mir oft, wenn unsere Schwestern so erzihlen, dass sie in ihrer Familie so gut aufgewachsen

sind: ,Ihr wisst ja gar nicht, wie gut ihr es gehabt haby, ihr schitzt das ja nicht.2%

Kurz nach dem Tod ihres Vaters hatte Schwester Arno einen schweren Verkehrsunfall und
verbrachte fast ein Jahr im Krankenhaus. Danach trat sie in den Orden der Schwestern vom
Kostbaren Blut in Wernberg ein.

279 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.
280 Interview mit Schwester Arno G., Jg. 1942.
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Einen schweren Einschnitt fiir ihre Kindheit und Jugend bedeutete der kriegsbeding-
te Tod des Vaters von Schwester Franziska aus dem oberésterreichischen Innviertel. Thre
Mutter musste sich und ihre Tochter mit gelegentlichen Hilfsarbeiten durchbringen, und
Schwester Franziska erinnerte sich an Zeiten von Hunger und Mangel gegen Ende des Krie-
ges und kurz danach.

Schwester Persia wurde in Kéln geboren und war erst vier Jahre alt, als ihr Vater, ein aus
Osterreich gebiirtiger Girtner, der mit einer Deutschen verheiratet war, das letzte Mal auf
Fronturlaub bei der Familie war. Zuvor war ihre zu diesem Zeitpunkt wieder schwangere
Mutter nach einem Bombenangriff auf die Stadt Kéln mit der Einjdhrigen in die Gegend
von Trier umgezogen, wo die Familie der Mutter lebte.

Wir waren ausgebombt und sollten nach Bayern evakuiert werden. Aber meine Mutter war
pregnant und sie ist in Kéln vom Zug runter und hat sich durchgeschlagen in die Trierer
Gegend. So bin ich bei ihren Eltern, bei meinem Grof3vater im Haus aufgewachsen. [...]
Mein Grof$vater ist *46 gestorben, damals wurde mein Vater schon als verschollen erklart.
[...] Ab *49 haben wir einen eigenen Haushalt gehabt. [...] Der Krieg hat eigentlich die
ganze Kindheit ausgemacht. Denn mein Vater war evangelisch und meine Mutter katho-
lisch, die ganze Gegend dort war katholisch. Und manche Leute haben das nicht wohlwol-
lend anerkannt, dass meine Mutter einen evangelischen Auslinder geheiratet hat, you see
(lacht). Anscheinend wiiren da ein paar Jungs interessiert an ihr gewesen. Dieses Missfallen

ist dann auch ein bisschen auf mich gefallen.?®!

Aufgrund ihres dsterreichischen Vaters musste Schwester Persia in ihrer Kindheit Anfein-
dungen und Beschimpfungen wie ,,Wiener Blut“ ertragen und fiihlte sich nie ganz akzep-
tiert im ehemaligen Heimatdorf ihrer Mutter. Zu den Verwandten des Vaters in Wien be-
stand loser Kontakt. Erst als sie bereits im Kloster und auch schon im Missionseinsatz war,
niitzte sie die Gelegenheit eines Heimaturlaubes, um mit ihrem Bruder die Verwandtschaft
in Osterreich zu besuchen.

Eine Familiengeschichte mit Briichen weist auch Schwester Barbara auf, die zwar keinen
Elternteil verloren hatte, jedoch im Alter von acht Jahren aufgrund wirtschaftlicher Not und
beengter Wohnverhiltnisse zu Pflegeeltern kam. Nachdem ihre leiblichen Eltern schliefilich
in einen Nachbarort tibersiedelten, blieb sie bis zum Klostereintritt 1947 bei den Pflegeel-
tern.

Meine Eltern, mein Vater war Sigearbeiter, waren eigentlich in sehr groffer Armut. Ich war
die dlteste in der Familie von fiinf Kindern. Und ich war unterernihrt, weil ich gerade eine

Krankheit iiberstanden hatte. In der Kirche wurde verkiindigt, daf die, die es sich leisten

281 Interview mit Schwester Persia M., Jg. 1940.
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konnten, ein armes Kind an den Tisch holen sollten. Und das hat sich meine Pflegemutter
zu Herzen genommen und hat mich zum Essen eingeladen. Wir waren Nachbarn. [...]
Wihrend dieser Zeit bin ich auf diesem Hof heimisch geworden und mehr zuhause als bei
meinen Eltern. Meine Eltern sind in eine andere Wohnung weiter gezogen, aber ich blieb
da. Es waren keine reichen Bauern, aber wir haben keine Not gelitten. Und ich bin dann
wie das Kind im Haus aufgewachsen. [...] Mich herzugeben hat meine Eltern schon sehr
viel gekostet. [...] Aber ich wurde von der anderen Familie sehr motiviert zu bleiben, denn
die hatten noch einen Jungen, der von deren Verwandtschaft angenommen war. Die hatten
nimlich vier Kinder, davon sind zwei gestorben. Und fiir die zwei haben sie zwei andere
angenommen. Ich bin mit allen gut ausgekommen. [...] Ja ich war dann doch auch noch
klein. Und schlieflich habe ich auch ,Vater', ,Mutter‘ zu ihnen gesagt und es ist mir absolut
nichts abgegangen. Anfangs als ich hinkam, hab ich nur gegessen, gegessen, gegessen, ich

war ja furchtbar unterernihre.?®

In ihrer Erzihlung entlastete Schwester Barbara ihre leiblichen Eltern, denen der Schritt
sehr schwer gefallen wire, sie zu Pflegeeltern zu geben und schob die Verantwortung fiir den
Familienwechsel tendenziell ihren Pflegeeltern zu, die sie dazu angehalten hitten, zu blei-
ben. Sich selbst beschrieb sie als zu jung und zu klein, um die Konsequenzen der Situation
abschitzen zu konnen. An einer spiteren Interviewstelle erzihlte Schwester Barbara, dass der
Kontake zu ihren leiblichen Eltern und Geschwistern sich erst nach der Entscheidung zum
Klostereintritt wieder intensiviert hat.

Geschwister und Verwandte als Ordensvorbilder

Die interviewten Missionsschwestern stammen durchwegs aus sehr kinderreichen Familien.
Neunzehn von 23 Schwestern hatten vier oder mehr Geschwister, davon neun mehr als sie-
ben Geschwister. Die grofte Familie zahlte dreizehn Kinder. Von einigen waren Geschwister
allerdings bereits im Kindesalter verstorben. Zwei Missionarinnen waren Einzelkinder, eine
hatte nur einen Bruder. In diesen drei Fillen kann die im Vergleich geringe Anzahl der Kin-
der durch den frithen Tod eines Elternteils erklirt werden.

Im Fall von sieben Interviewpartnerinnen waren auch Geschwister — eines oder meh-
rere, in drei Fillen sogar jeweils drei — in einen Orden eingetreten oder Priester geworden.
Betrachtet man die weitere Verwandtschaft und zihlt die Ordensmitglieder, finden sich bei
mehr als der Hilfte Tanten, Onkel oder Cousinen, die bereits als Nonne, Priester oder Or-
densbruder lebten, als die befragten Frauen noch Kinder waren. In einigen Fillen wurde
erwihnt, dass verwandte Ordensleute ihre Nichten oder Schwestern gerne in den jeweils
eigenen Orden eintreten gesehen hitten.

282 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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Meine Schwester war bei den Clemensschwestern und hat gedacht, wire doch schon, wenn
noch eine von uns ins Kloster gehen kénnte. Sie hat gebetet, bis ich zwanzig Jahre alt war,
dann hat sie gedacht — sie hat aber nie dariiber gesprochen — damit hérste auf, das hat doch
keinen Sinn! Natiirlich hat sie es dann sehr bedauert, dass ich in einen anderen Orden ein-

getreten bin, hat sogar Trinen vergossen, aber das hat ihr auch nichts geholfen.?®

Wie die Schwester von Schwester Henrietta waren die geistlichen Verwandten zumeist nicht
Mitglieder von Missionsorden, sondern lebten in Ordensgemeinschaften mit Sitz in Oster-
reich und Deutschland. Einzig Schwester Theresia hatte eine Tante, die bereits Mitglied der
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut war, bevor sie selbst 1951 im Alter von 21 Jahren
in diesen Orden eintrat.

Wir hatten eine Tante in Siidafrika in Lourdes,?®* sie war die Schwester Abundantia. Die
hat einmal oder zweimal im Jahr geschrieben. Frither durften sie nicht so oft schreiben.
Nur zu Weihnachten und so. Die war die Taufpatin von meiner Mutter und die war sehr
interessiert an unserer Familie. Sie hat immer nachgefragt, wenn wieder ein Baby geboren
war. Ja und — wir waren schon grofler — da hat sie geschrieben, ob keine von uns Madchen
in die Mission kommen méchte. Und es wir’ doch so schon die Missionsarbeit. Und dann
habe ich mal geschrieben ,Ja, ich wiirde gern kommen, aber ich fiirchte die Lowen!* (Lachz)
Ja, und dann hat sie geschrieben, dass sie noch keinen Lowen gesehen hat. [...] Sie ist aber
schon gestorben, bevor sie davon gehort hat, dass ich eintreten werde. Aber sie hat es er-
betet, denke ich auch. [...] Sie hat immer interessante Briefe geschrieben. [...] Wir haben
immer gefragt: ,Ja, was tut ihr denn in der Mission?* Sie hat den Haushalt gefiihrt und fiir
die Missionsbriider hat sie Bier gekocht, das wollte sie aber nicht schreiben. Die haben das
so gelobt das Bier, das war fiir die eine Stirkung und die haben zu Mittag immer ein Glas
Bier gehabt. Die hatten viel Obst in Lourdes. Da musste man staunen, was die schon alles

hatten.?®

Es war innerhalb des Ordens der Schwestern vom Kostbaren Blut nicht uniiblich, dass meh-

rere leibliche Schwestern Mitglieder des Ordens wurden. Aus einer Linzer Familie traten ins-

gesamt fiinf Schwestern nacheinander in den Orden ein, woriiber auch in der ordenseigenen

Missionszeitschrift ,, Vergissmeinnicht® unter dem Titel ,, Eine vorbildliche katholische Fami-
g

lie“ berichtet wurde.?®® Von meinen Interviewpartnerinnen hatte neben Schwester Krispina,

die gemeinsam mit ihrer Schwester ins Missionskloster Wernberg eintrat und von der drei

283 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.

284 Es handelt sich um die Missionsstation Lourdes in Stidafrika. Missionsstationen wurden hiufig nach
europiischen Wallfahrtsorten benannt.

285 Interview mit Schwester Theresia E,, Jg. 1930.

286 Mariannhiller Vergifimeinnicht, Linz, 11 (1952), 227.
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ihrer Briider ebenfalls Missionare wurden, auch Schwester Caroline eine jiingere Schwester,
die auch in den Orden eintrat: ,Ich habe noch eine zweite Schwester in meiner Familie, die
Missionsschwester vom Kostbaren Blut ist, die Stefanie, die ist schon 27 Jahre im Kongo. Sie
ist aber erst elf Jahre nach mir nach Wernberg gegangen. Ja, sie wollte erst einmal sehen, ob
ich’s durchhalte (Jach?).“**’

Aus den vorangegangenen Ausfithrungen ldsst sich erkennen, dass das familiire Umfeld
einen entscheidenden Einfluss auf das Denken und Handeln der jungen Frauen hatte. Or-
densleute in der Familie fithrten ein Lebensmodell vor Augen, das vor dem Hintergrund
einer iiberzeugten religiosen Weltanschauung als vorbildhaft erschien und die Entscheidung
zu einem Ordenseintritt fordern konnte. Die Interviewpartnerinnen waren allerdings bis auf
eine Ausnahme die ersten in der Familie, die nicht in einen ortsansissigen Orden eintraten,
sondern einen Missionsorden auswihlten, um spiter in Afrika titig zu sein.

1.2 Begrenzungen und unerfiillte Wiinsche

Kriegserlebnisse und Nachkriegserfahrungen

Der Zweite Weltkrieg und die damit verbundenen Erfahrungen waren ein hiufiges Thema
in den Interviewpassagen zum Herkunftsraum. Wesentlich seltener erfolgten Bezugnahmen
auf das damit in Verbindung stehende nationalsozialistische Regime. Die folgenden Ausfiih-
rungen verdeutlichen exemplarisch die nachhaltigsten Erinnerungen der befragten Frauen-
gruppe und stellen die Zeit von Krieg und Nationalsozialismus als weiteren Kontext fiir die
Entscheidung zum Klostereintritt dar.

Die Interviewpartnerinnen beschrieben die politische Einstellung ihrer Familien durch-
wegs als nicht-konform mit der NS-Ideologie, vor allem aufgrund ihres katholischen Glau-
bens und der religionskritischen Haltung des NS-Regimes. Auf mehreren Ebenen erwihn-
ten die Missionsschwestern die Auswirkungen des Zweiten Weltkriegs als einschneidend
fir ihr Leben und setzten sie auch zum Teil in Verbindung mit ihrer Entscheidung in ein
Missionskloster einzutreten. Durch den Krieg verloren vier Interviewpartnerinnen den Vater
bezichungsweise einen oder mehrere Briider. Jahrelange Kriegsgefangenschaft von minnli-
chen Familienmitgliedern verursachte dartiber hinaus eine Entfremdung in den Familien.
Selbst die 1940 geborene Schwester Persia, die zu Kriegsende erst fiinf Jahre alt war, bezeich-
nete den Krieg als das, was ,eigentlich die ganze Kindheit ausgemacht“ hatte. Die Flucht
vor der heranriickenden Front oder die Zerstérung von Wohnungen bedeuteten ebenso
biografische Briiche wie Bedrohungserlebnisse durch Bombardierungen oder Luftangriffe.
Bei einigen Interviewpartnerinnen hatte der Krieg die Unterbrechung von Schul- bezie-

287 Interview mit Schwester Caroline W, Jg. 1940.
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hungsweise Berufsausbildungen zur Folge oder verunméglichte eine berufliche Titigkeit.
Die Auswirkungen des Krieges waren auch noch Jahre nach 1945 auf dem Arbeitsmarkt
und im Ausbildungswesen spiirbar. Nicht zuletzt war eine Folge des Zweiten Weltkrieges die
demografische Situation, die es jungen Frauen aufgrund des so genannten ,Minnermangels‘
erschwerte, eine Partnerschaft einzugehen.

Zugehérigkeit zu den Geburtsjahrgingen sowie die jeweiligen Aufenthalts- bezichungs-
weise Wohnorte bestimmten entscheidend das Erleben der Kriegszeit und auch der Jahre
nach dem Krieg. Die meisten der befragten Missionsschwestern erlebten den Kriegsaus-
bruch 1939 als Kinder, im Alter zwischen einem Jahr und elf Jahren, drei als Jugendliche
und zwei als erwachsene Frauen. Sechs Interviewpartnerinnen wurden in den Kriegsjahren
1940 bis 1942 geboren. Drei der Frauen waren 1940 schon Mitglieder des Ordens, wobei
Schwester Rosalia noch 1940, also wihrend des Krieges, in das Kirntner Missionskloster
Wernberg eintrat. Einige andere Interviewpartnerinnen merkten hingegen an, dass sie ihren
Wunsch ins Kloster zu gehen aufgrund der Kriegszeit aufschieben mussten.?®® Die zwei mit
Abstand iltesten Interviewpartnerinnen, Schwester Elisabeth, Geburtsjahrgang 1913, und
Schwester Gertrud, Geburtsjahrgang 1912, beide Deutsche, bilden insofern eine Ausnah-
me, da sie nicht die Zeit des Zweiten Weltkrieges, sondern jene des Ersten Weltkrieges im
Herkunftsraum als Kinder erlebten. Wihrend des Zweiten Weltkrieges befanden sie sich
bereits im Kloster in Holland bezichungsweise in Siidafrika, wo sie als Deutsche zu den
Besatzern beziehungsweise Kriegsfeinden zahlten. Ihre Erinnerungen aus dem Ersten Welt-
krieg waren von dhnlichen Erfahrungen geprigt, wie sie die jiingeren Missionsschwestern
aus dem Zweiten Weltkrieg thematisierten. Beispielsweise war Schwester Gertrud bereits
acht Jahre alt, als ihr Vater 1920 aus der franzdsischen Kriegsgefangenschaft zuriickkam. Sie
beschrieb es als ,,sehr schwer, sich wieder an den Vater zu gewohnen®, da er fiir sie und ih-
ren jiingeren Bruder ein bis dahin unbekannter Mann war, an den sie keine Erinnerungen
mehr hatten.

Um die Diversitdt an Erfahrungen widerzuspiegeln und auch unterschiedliche Generati-
onskohorten der interviewten Frauengruppe zu verdeutlichen, werden hier die Erinnerun-
gen von Schwester Elisabeth und Schwester Gertrud voran gestellt.

Schwester Elisabeth, die 1931 im Alter von 18 Jahren in den Orden eingetreten war, be-
fand sich seit 1937 in Stidafrika. Bei Kriegsausbruch absolvierte sie gerade ihre Lehrerinnen-
ausbildung in der siidafrikanischen Hafenstadt Durban. Siidafrika trat 1939 auf Seiten der
Alliierten in den Zweiten Weltkrieg ein und stellte Truppen fiir Kampfeinsitze in Nordafri-
ka und Italien.?®* Circa 5.500 siidafrikanische Soldaten kamen im Zweiten Weltkrieg ums

288 In der deutschen Provinz wurden die einzelnen Gebiude des Missionshauses Neuenbeken ab 1940 zu-
nehmend beschlagnahmt und von den NS-Behérden zu einem Kriegsgefangenenlager und zu einem
Lazarett umfunktioniert. Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Deutsche Provinz, 18.

289 Vgl. Jorg Fisch, Geschichte Siidafrikas, Miinchen 19912, 270.
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Leben.?® Als deutsche Staatsbiirgerin bekam Schwester Elisabeth in Siidafrika die feindliche

Stimmung gegen den Kriegsgegner Deutschland zu spiiren.

Im Krieg 1939 war ich ein enemy. Das war furchtbar. In meiner Klasse — wir waren elf Damen
— deren Viter und Briider waren im Krieg in Agypten gegen die Deutschen. Das war furcht-
bar, die haben nie ein Wort mit mir gesprochen. Schwester Columba, die fiir ein nursing
training im St. Augusta Hospital in Durban war, wurde sofort entlassen, weil sie Deutsche
war. Die irischen Schwestern haben nimlich gezittert: Eine Deutsche im Haus! Sie musste
sofort zuriick nach Mariannhill. Aber ich blieb ganz alleine. Der Prinzipal von der techni-
schen Hochschule hat gesagt: ,Nein! Die Schwester Elisabeth, die bleibt!” Der war nimlich
ein bisschen fiir die Deutschen eingestellt. So blieb ich und habe dann gut abgeschnitten.?!

Schwester Gertrud war ebenfalls in den 1930er Jahren in das Missionskloster Neuenbeken
eingetreten. Sie begann 1935 ihre Ausbildung im Haushaltszweig der dortigen Missionsschule
und wechselte fiir das Noviziat 1936 ins hollindische Mutterhaus bei Aarle Rixtel, da zu die-
sem Zeitpunkt noch keine Noviziatsausbildung in der deutschen Niederlassung des Ordens
bestand.*” Den Krieg erlebte sie in Hoorn in Holland, wo sie gemeinsam mit sechs weiteren
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut den Haushalt der Mill Hiller Missionare fiihrte.?* Sie

erinnerte sich vor allem an die Geriusche der Tiefflieger, die iiber das Klostergelinde flogen.**

Ich war in Holland. Da sind jeden Abend die Flieger driiber geflogen, die nach Deutsch-
land flogen zum Bombardieren. Das horte man, das Surren, das schwere, die flogen nach
Hamburg. Und wenn sie zuriickflogen, war das ein ganz anderes Gerdusch, das vergesse ich
nie. Hoorn selber hat nachher auch deutsche Besatzung gehabt. Aber die Patres und Briider,

die waren sehr nobel, die haben uns Deutsche nie etwas fiithlen lassen.?”’

Im Gegensatz zu den Erfahrungen von Schwester Elisabeth betonte Schwester Gertrud, dass
die ,noblen® hollindischen Patres, trotz nationalsozialistischer Besatzung der Niederlande
seit 1940, ihr als deutscher Staatsbiirgerin keine Feindschaft entgegengebracht hitten. Of
fenbar hatte sie mit Diskriminierungen aufgrund ihrer deutschen Herkunft gerechnet. Die

290 Vgl. Leonard Thompson, A history of South Africa, Johannesburg/Cape Town 20063, 173.

291 Interview mit Schwester Elisabeth H., Jg. 1913.

292 Das Noviziat wurde erst nach Ende des Zweiten Weltkrieges 1946 in Neuenbeken eingerichtet.

293 Die St. Josefs-Missionare von Mill Hill sind ein Missionsorden, der 1866 im Londoner Vorort Mill Hill
von Kardinal Herbert Vaughan, dem Erzbischof von Westminster, gegriindet wurden.

294 Die Stadt Hamburg wurde vor allem in der so genannten Aktion ,Gomorrha“ 1943 von britischen und
amerikanischen Luftstreitkriften bombardiert. Vgl. Ursula Biittner, Gomorrha und die Folgen. Der
Bombenkrieg, in: Forschungsstelle fiir Zeitgeschichte in Hamburg Hg., Hamburg im ,,Dritten Reich®.
Géttingen 2005, 613-631.

295 Interview mit Schwester Gertrud M., Jg. 1912.
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unterschiedlichen Erfahrungen der beiden iltesten Interviewpartnerinnen mégen auch da-
ran liegen, dass Schwester Gertrud in den zehn Jahren, die sie im Haushalt der Mill Hiller
arbeitete, innerhalb der Klostergemeinschaft beschiftigt war, also kaum Kontakt zu (Zivil-)
Personen auf8erhalb des Klosters hatte. Schwester Elisabeth indessen absolvierte gerade ihr
Studium und befand sich — noch dazu als einzige ihres Ordens — inmitten von Ordens-
schwestern anderer Nationalititen auflerhalb ihrer eigenen Ordensgemeinschaft.

Von Flucht und Vertreibung waren die Kriegserlebnisse von Schwester Maria-Ruth, der
einzigen aus Ostdeutschland stammenden Interviewpartnerin, geprigt und wichen damit
vom Gros der Erfahrungen der anderen Interviewpartnerinnen ab. Schwester Maria-Ruth
wurde 1934 in Brandenburg und zwar in Koppen (heute polnisch Kupienino) im Landkreis
Ziillichau-Schwiebus geboren.? Koppen lag circa siebzig Kilometer 6stlich von Frankfurt
an der Oder. Im Alter von sechs Jahren iibersiedelte sie mit ihrer Familie nach Reichenwal-
de, einem kleinen Ort, der zwischen Frankfurt an der Oder und Berlin liegt. Thre Erinne-
rungen begannen mit den Erzahlungen zum Februar 1945, in denen der Ort Reichenwalde
von den Truppen der Roten Armee besetzt wurde. Die Familie fliichtete in einen nahe gele-
genen Wald, wo sie sich gemeinsam mit anderen Familien sechs Wochen lang verstecke hielt.
In provisorischen Unterkiinften und mit notdiirftigen Nahrungsmitteln versorgt, mussten
die Familien befiirchten, entdeckt zu werden.

We had only some flour and potatoes and sometimes we got some carrots, and we were also ma-
king fire in the beginning and what we cooked that was so Beerensuppe with Fichtennadeln.
(Lachr) Ja, we had no bread but we had potatoes. So, one day, we learn that the Russians are dra-
wing closer into the forest, because in the beginning they were few and they were afraid. Because
the forest was full of German soldiers. And these German soldiers also tried to get civil clothes.
But they didn’t all succeed. Afterwards when we were taken out from the forest we were actually
walking over their dead bodies. They were all shot dead *”

Nach der Aufdeckung des Verstecks durch die russische Armee wurde der Vater verhaftet
und kam in Gefangenschaft. Die Mutter blieb mit den drei kleineren Kindern in Reichen-
walde. Die katastrophalen provisorischen Wohnverhiltnisse, der Mangel an Lebensmitteln,
aber auch Todesangst und erlebte Kriegsgriuel in den nachfolgenden Wochen und Monaten
hinterliefSen bei Schwester Maria-Ruth schreckliche Erinnerungsbilder. Ihre dltere Schwester
leistete zum Zeitpunke der Flucht gerade ihr Pflichtjahr im Zuge des Reichsarbeitsdienstes
und kehrte erst nach Ende des Krieges zur restlichen Familie zuriick. Schwester Maria Ruth
erinnerte sich vor allem an die Tage, in denen ihre Schwester nach einer Vergewaltigung
psychisch angeschlagen war und sich im Haus verstecke hiel.

296 Heute die Stidte Sulechow, Swiebodzin — Woiwodschaft Lebus bzw. Lubuskie in Polen.
297 Interview mit Schwester Maria-Ruth P, Jg. 1934.
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And then one day I was at the door and someone appeared, and I recognized her then as being
my sister, you see, I couldn’t recognize her. And my sister, we greeted and we embraced her and
all what she could see was the hiding place behind the oven, you know there was all this place for
wood, and thats where she was hiding and she wouldn’t get out until we heard her story. She was
used, she was used by the Russians. She has a terrible story of her own.**®

Im Sommer 1945 wurde die Familie von den russischen Besatzern aus Reichenwalde ver-
trieben und gelangte mit der Unterstiitzung einer Berliner Tante in ein Fliichdingslager in
Berlin. Thre Mutter entschied sich gegen eine Auswanderung in den Westen Deutschlands
und zog mit ihren Kindern in den Norden Berlins nach Mecklenburg, wo man sie wieder
in einem Fliichtlingslager unterbrachte, bevor die Familie einen Wohnraum bei Bauern zu-
gewiesen bekam. Erst nach drei Jahren, nachdem ihr Vater aus der Kriegsgefangenschaft
zuriickgekehrt war, zog Schwester Maria-Ruth gemeinsam mit ihren Geschwistern und El-
tern wieder nach Brandenburg. In den drei Jahren, in denen sie in Mecklenburg zur Schule
gegangen war, machte sie die Bekanntschaft einer Frau, die vor dem Krieg in Neuenbeken
bei Paderborn die Missionsschule der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut besucht hatte
und in den Dérfern privaten katholischen Religionsunterricht gab. Diese Bekannte forderte
den Wunsch der noch nicht 15-jihrigen ebenfalls nach Neuenbeken zu gehen, um Missio-
narin zu werden. Als sie das Mindestalter fiir eine Aufnahme in die Missionsschule erreicht
hatte, reiste Schwester Maria-Ruth 1949 mit einem Kindertransport von Berlin aus in den
Westen Deutschlands bis nach Neuenbeken.

Ein Jahr spiter trat Schwester Anna, die in Paderborn aufgewachsen war, in die Missions-
schule in Neuenbeken ein. In ihren Ausfithrungen spielten die Erinnerungen an den Krieg
und seine Folgen, wie beispielsweise die Zerstérung ihrer Schule und der provisorische Un-
terricht in Notunterkiinften, ebenfalls eine wichtige Rolle. Der emotionalste Moment wih-
rend des Interviews war jedoch ihre Schilderung der ,,Reichspogromnacht am 9. November
1938 in Paderborn, die sie als Zehnjihrige miterlebte. In der Nihe der elterlichen Wohnung

299

befand sich ein jiidisches Waisenhaus® und unweit davon die Synagoge, die wihrend der

Ausschreitungen vollig zerstort wurde.

Jetzt kommt das Jahr 1938, die Reichskristallnacht. Fiirchterlich. Wir sind als Kinder da
hingelaufen, aus schierer Neugierde. Dann haben sie die umliegenden Hiuser, auch ein
Krankenhaus war dabei, gespritzt, damit die nicht anfingen zu brennen. Die ganze Synago-

ge wurde abgebrannt. Fiirchterlich.>®

298 Interview mit Schwester Maria-Ruth P, Jg. 1934.
299 In Paderborn befand sich ein jiidisches Waisenhaus fiir Westfalen und das Rheinland.
300 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
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Thre Erinnerungen an die jiidischen Kinder aus dem Waisenhaus, die sie in den Jahren
vor dem 9. November 1938 6fter am Shabbat auf ihrem Weg in die Synagoge beobachtet
hatte, und die Bilder der brennenden Synagoge erhielten jedoch erst Jahre spiter fiir sie eine
tragische und emotionale Bedeutung,.

Ich hab erst spiter gelesen, diese Kinder aus dem Waisenhaus, die wurden heimlich in der
Nacht vom Seitenbahnhof in der Nihe des Waisenhauses weggebracht. Die Lehrer, oder die
Personen, die die jiidischen Kinder beaufsichtigt haben, haben den Kindern gesagt: ,Ja wir
gehen jetzt einen Ausflug machen. Packt mal eure Sachen zusammen!’, und dann sind alle
in den Zug, der Zug ging direke in den Osten (beginnt zu weinen), nach Auschwitz (wei-

nend). Das hat mich immer so beriihrt.3!

Ganz in der Nihe des Waisenhauses befand sich der Bahnhof , Kasseler Tor“. Tatsichlich
tibersiedelten die Betreuerinnen des Waisenhauses nach der Rdumungsaufforderung durch
die NS-Behorden mit den verbleibenden Kindern im Frithjahr 1942 in die Nihe von Han-
nover in eine Jiidische Schule. Von dort wurden alle Personen in der Folge nach Theresien-
stadt deportiert.’*

Auch in Schwester Luisas Erzihlung spielen die Auswirkungen der nationalsozialistischen
Politik eine bedeutende Rolle. Sie wurde in einem kleinen Dorf in der Nihe von Meran in
Siidtirol geboren und verbrachte bis zum zehnten Lebensjahr ihre Kindheit dort. Am 21.
Oktober 1939 schlossen Adolf Hitler und Benito Mussolini ein Abkommen zur Umsied-
lung der deutschsprachigen und der ladinischen Minderheit in Siidtirol in das Gebiet des
»Deutschen Reiches“. Die betroffene Bevdlkerungsgruppe wurde vor die Wahl gestellt, in
Stidtirol zu verbleiben und die italienische Kultur und Sprache zu akzeptieren oder fiir eine
Umsiedlung nach Deutschland zu optieren. 85 Prozent optierten fiir Hitler-Deutschland.
Letztendlich wanderten von 1939 bis 1943 knapp dreiflig Prozent der deutschsprachigen
Bevolkerung aus.’* Die Familie von Schwester Luisa wurde durch die Umsiedlung getrennt.
Ihr ilterer Halbbruder hatte sich entschieden, in Siidtirol zu bleiben, wihrend ihre Mutter
gemeinsam mit ihr und zwei jiingeren Briidern nach Niederosterreich tibersiedelte, der Vater
war 1938 gestorben.

301 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.

302 Das Gebiude diente 1942 auch als Sammelstelle fiir die zur Deportation bestimmten Juden und Jiidin-
nen Paderborns und der niheren Umgebung. Zwischen Mirz und August 1942 gingen von hier aus De-
portations-Transporte nach Theresienstadt. Vgl. Margit Naarmann, Christliches Kloster und Jiidisches
Wiaisenhaus in Paderborn, in: Hubert Frankeméller Hg., Opfer und Titer: zum nationalsozialistischen
und antijiidischen Alltag in Ostwestfalen-Lippe, Bielefeld 1990, 87-116, 108ff.

303 Vgl Rolf Steininger, Siidtirol im 20. Jahrhundert. Vom Leben und Uberleben einer Minderheit, Inns-
bruck/Wien 1997, 153-186.
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Ich bin in Siidtirol geboren und zwar vor dem Zweiten Weltkrieg. Wihrend Hitler und
Mussolini regiert haben, mussten wir auswandern. Das war 1940. Und da sind wir nach
Niederosterreich ausgewandert worden, praktisch. Wir wussten tiberhaupt nicht, wo wir
hinkommen. So sind wir in Niederdsterreich gelandet. Damals war mein Vater leider schon

gestorben. Mit mir und zwei kleineren Briidern ist die Mutter dann nach Niederdster-

reich.>%

Als zehnjihriges Kind bedeuteten der Verlust der gewohnten Heimat und der Umzug an
einen fremden Ort in einem anderen Land einen einschneidenden Bruch. Mit der For-
mulierung sie wire mit ihrer Familie ,,ausgewandert worden prisentierte Schwester Luisa
die Umsiedlung nach Niederosterreich nicht als freiwillige Wahl, sondern als erzwungene
Tatsache.

Die Durchfiihrung der Umsiedlungsaktionen lag in der Hand von NS-Organisationen,
die Heinrich Himmler unterstanden. Bevor eine Umsiedlung jedoch tatsichlich Realitdt wur-
de, mussten die optierenden SiidtirolerInnen selbst aktiv werden und Antrige auf Abwan-
derung und Einbiirgerung stellen sowie ein Ansuchen auf Entlassung aus dem italienischen
Staatsverband einreichen. Daneben brauchte es auch einer Erklirung der ,arischen® Abstam-
mung.*® Vor allem mittellose Abwanderer ohne Landbesitz verliefSen bereits 1940 Siidtirol.
Dazu zihlte auch die Familie von Schwester Luisa, deren Eltern in der Forstwirtschaft be-
schiftigt waren. In den Folgejahren bis 1943 nahm die Zahl der Umsiedler immer mehr ab.
In einer spiteren Stelle des Interviews beschrieb Schwester Luisa die Situation der Familie in
dem kleinen Weiler in Niederdsterreich als sehr isoliert, da viele befreundete Optantlnnen
in die westlichen Bundeslinder, also nach Vorarlberg oder Tirol, umgesiedelt worden wiren.

Die Erinnerungen von Schwester Anna und Schwester Luisa bildeten innerhalb der
Gruppe der befragten Frauen insofern eine Ausnahme, als die meisten Befragten keine de-
zidierten Erinnerungen an den Nationalsozialismus und die Auswirkungen der NS-Politik
auf ihr Leben erwihnten. Einzig die Einschrinkungen des katholischen Kirchenlebens und
die feindliche Haltung der Nationalsozialisten gegeniiber religiosen Aktivitdten kamen dies-
beziiglich zur Sprache.

Wesentlich hiufiger wurden Auswirkungen des Krieges wie Lebensmittelknappheit,
Wohnraumverlust, Bombardierungen oder Fliegerangriffe thematisiert. Schwester Gisela
war zehn Jahre alt und ging gerade in Feldkirch (Vorarlberg) zur Schule, als sie einen schwe-
ren Bombenangriff miterlebte.

Ich kam 1933 auf die Welt als dritte von neun. Mein Schulanfang war im gleichen Monat

wie der Krieg ausgebrochen ist. Die ersten vier Jahre Volksschule war ich in Muntlix und

304 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930; der Vater von Schwester Luisa T. war 1938 verstorben.
305 Vgl. Steininger, Siidtirol, 181.
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dann in der Hauptschule in Feldkirch. Was da schon sehr heraussticht, ist der Bombenan-
griff in Feldkirch, knapp ein Monat nachdem ich im September ’43 in die Schule ange-
fangen hatte, war dieser Bombenangriff und man hat uns Schulkinder einfach losgelassen,
keine Erwachsenen waren da.?® [...] Die Sirenen liefen und alles rannte. Und wir standen
da. Die Leute in der Strafe hatten uns schnell in einen Luftschutzkeller hinunter geschicke,
und dort waren wir eben. Dann fielen die Bomben. Kaum waren wir da, schon fielen die
Bomben auf das damalige Heim der Kreuzschwestern — meine Tante war dort drinnen. Es
wurde wihrend des Kriegs als Lazarett gebraucht fiir die Soldaten. Meine Tante ist damals
aus dem zweiten Stock gesprungen und den Berg hinauf gerannt. [...] Obwohl das Lazarett
ein riesiges rotes Kreuz hatte, ging der Volltreffer mitten hinein, und die Soldaten hatten

scheinbar gerade Appell, die waren alle tot. Das sind die Erlebnisse vom Krieg.>””

Ein dhnlich nachhaltiges Erlebnis schilderte Schwester Barbara, die Zeugin eines Luftan-
griffes in der Nihe ihres niederosterreichischen Wohnortes geworden war. Sie lebte zu dieser
Zeit am Bauernhof ihrer Pflegeeltern, wo sie in der Landwirtschaft mitarbeitete.

Wenn man zuriickdenkt an den Krieg — ich war damals siebzehn Jahre alt, bin 1928 gebo-
ren. In den ersten Kriegsjahren, in Osterreich, da ist mit den Bomben etc. und den Fliegern
noch relativ wenig los gewesen. Aber am 24. Mai ’44, wir waren auf dem Feld, ich habe Stei-
ne aufgelesen. [...] Jedenfalls bin ich an diesem besagten 24. Mai noch zum Radio gegangen.
Da war alles still gewesen. Wir waren kaum auf dem Feld, das war so um zehn Uhr herum,
da kamen die Flieger. Eine Formation war da, und dann drei Flieger, und dann wieder eine
Formation von 27 Flugzeugen. Die sind dann eine ganze Stunde iiber uns hinweg gezogen.
[...] So gegen Ende dieser Stunde kamen drei deutsche Jager, einer hat grad tiber uns einen
angeschossen, und der hat alles fallenlassen. Zehn Bomben, und die flogen alle auf uns her-
ab. Und das, glaub ich, ist der Anhaltungspunkt oder der Startpunkt — ich hatte furchtbare
Angst und in dieser Angst bin ich fromm geworden. Aus dieser Frommigkeit heraus — ir-
gendwie, / don't know wie man das richtig sagt — kam ich immer mehr auf den Gedanken:

JIch geh ins Kloster.” Ja, und dann bin ich auch ins Kloster nach Wernberg gegangen.*®

Der tatsichliche Hergang des Luftgefechtes blieb aus der Erzihlung unklar, doch hatte die-
ses traumatische Erlebnis dauerhafte psychische Folgen, wie Schwester Barbara an einer an-

306 Es handelte sich um den Bombenangriff auf Feldkirch vom 1.10.1943. Dabei wurde das Reservelaza-
rett Antoniushaus getroffen und 91 Wehrmachtsangehérige sowie zehn Ordensschwestern getdtet. Vgl.
Zeitzeugenbericht von Heinz Schurig ,Bomben auf Feldkirch®, in: Feldkirch aktuell — Die Stadtzei-
tung, 2 (2003), 42-45; vgl. Thomas Albrich u. Arno Gisinger, Im Bombenkrieg. Tirol und Vorarlberg
1943-1945, Innsbruck 1992, 119-130 u. 278.

307 Interview mit Schwester Gisela B., Jg. 1933.

308 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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deren Interviewstelle ausfiihrte. Sie litt zeitlebens an Konzentrationsschwiche und Nervosi-
tit und konnte beispielsweise nie den Fithrerschein machen.

Erfahrungen der Angst, der Bedrohung und der Destabilisierung durch den Verlust von
Heimat und Angehérigen waren eine psychologische Last, die ein Grof3teil der Bevélke-
rung in Europa als Folge des Zweiten Weltkrieges zu bewiltigen hatte. Fiir die befragten
Interviewpartnerinnen bedeuteten der katholische Glaube und die Zugehérigkeit zu einer
Kirchengemeinschaft und spiter zu einer Ordensgemeinschaft ein Auffangbecken, das aus-
gehend von diesen Erfahrungen nicht nur Halt und Trost, sondern auch Sinnstiftung bot.

Schule und Ausbildung vor dem Klostereintritt

Ein Lebensbereich, von dem die Interviewpartnerinnen in besonderem Ausmafl als begrenzt
zuginglich und kaum frei wihlbar erzihlten, waren Ausbildung und Berufstitigkeit. Sowohl
die dlteren Jahrginge, deren Schul- und Jugendzeit in den 1920er und 1930er Jahren lag,
als auch die jiingeren Jahrginge, die um 1945 die Pflichtschulzeit absolviert hatten, nannten
Ausbildungswiinsche, die unerfiillbar blieben. Einerseits war dafiir die strukturelle Benach-
teiligung im landlichen Raum verantwortlich, andererseits verbauten Geschlechterstereoty-
pen und Rollenbilder die Chancen fiir Frauen auf eine Ausbildung oder qualifizierte Berufs-
titigkeit. Zum dritten bedeuteten die Kriegsjahre Bildungszisuren. Schwester Luisa hatte
sich beispielsweise noch vor Ende des Krieges fiir eine Lehrerinnenausbildung angemeldet,
die jedoch durch die russische Besatzung vereitelt wurde.

Wahrend des Kriegs hab ich mal die Aufnahmepriifung gemacht fiir ein Lehrerseminar in
Krems. Das war aber kurz bevor die Russen gekommen sind, dann ist das alles zusammen-
gefallen. Auch in der Schule haben meine Lehrerinnen und Lehrer immer zu mir gesagt:

,Du solltest Lehrerin werden. Ich hab gesagt: ,Ja, mocht ich schon. %

Nach 1945 waren Bildungschancen sowohl in der osterreichischen als auch in der deutschen
Nachkriegsgesellschaft sehr ungleich verteilt. Eine Studie zu ,,Bildung in der Bundesrepub-
lik Deutschland* legt fiir den Zeitraum von 1950 bis in die 1970er Jahre offen, was auch
fiir die Jahrzehnte davor angenommen werden kann, namlich dass neben der sozialen Her-
kunft und der Bildungseinstellung der Eltern auch die Wohnregion und das Geschlecht
die Bildungschancen prigten und zu einer ungleichen Verteilung fithrten.>!° Besonders be-
nachteiligt waren demnach in Deutschland , Arbeiter- und Bauernkinder, Midchen und
Katholiken“.>"! Wenn wir diesen Befund mit den sozialen Herkunftsdaten des vorliegenden

309 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.

310 Vgl. Luitgard Trommer-Krug, Soziale Herkunft und Schulbesuch, in: Jiirgen u.a Baumert Hg., Bildung
in der Bundesrepublik Deutschland. Daten und Analysen, Stuttgart 1980, 217-281.

311 Vgl. Trommer-Krug, Herkunft, 220.
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Interviewsamples vergleichen, wird deutlich, dass simtliche Interviewpartnerinnen aus die-
ser besonders bildungsbenachteiligten Bevélkerungsschicht stammen. Von den 23 inter-
viewten Frauen stammten zudem sechzehn aus Gemeinden mit zum Teil deutlich weniger
als 2.000 EinwohnerInnen.?'? Aufler einer Volks- bezichungsweise Grundschule gab es in
deren Herkunftsorten kein weiteres Schulangebot. Was in der zitierten Studie aus dem Jahr
1980 noch zu wenig Beachtung fand, ist die dezidierte Benachteiligung, die sich aufgrund
der Geschlechtszugehérigkeit ergab. Nur zwei der angefiihrten Statistiken differenzierten
nach Schiilern und Schiilerinnen. Ein Anstieg der Schiilerinnen in Gymnasien wird erst ab
Mitte der 1960er Jahre deutlich,?' was dhnlich fiir die Situation in Osterreich gile.’

Fiir die vor Ausbruch des Zweiten Weltkriegs eingeschulten Frauen bedeutete die Zeit
des Krieges dariiber hinaus eine Unterbrechung oder Einschrinkung ihrer Schulausbildung.
Schulgebiude wurden zerstért oder waren nur noch provisorisch benutzbar. Fiir weibliche
Jugendliche, die 1945 ihre Pflichtschule abgeschlossen hatten, gab es in lindlichen Gebieten
kaum ein Angebot an berufsbildenden oder hoher bildenden Schulen. Generell standen nur
wenige Schultypen zur Auswahl. Des Weiteren fehlte es an Infrastrukeur, die die Mobilitit
gewihrleistet hitte, um Schulen in den nichstgelegenen grofleren Orten oder Stidten zu
erreichen.

Die nicht vorhandenen finanziellen und infrastrukeurellen Maglichkeiten fiir eine wei-
terfithrende Schul- beziehungsweise Berufsausbildung im lindlichen Raum waren nicht der
einzige Grund fiir ,verhinderte® Bildungswiinsche von Frauen in der Nachkriegszeit. Im 6s-
terreichischen Bundesland Vorarlberg waren Frauen beispielsweise in der LehrerInnenausbil-
dung dahingehend benachteiligt, als in der LehrerInnenbildungsanstalt nur alle zwei Jahre
Frauen aufgenommen wurden.’"® Was Renate Huber in ihrer Studie zu ,,Alltagsleben von
Frauen in Vorarlberg 1945-1953“ konstatierte,*¢ gilt auch fiir mein Sample: Die Berufs-
und Bildungswiinsche der befragten Missionarinnen standen in einem krassen Kontrast zu
den realen Berufsméglichkeiten und Ausbildungschancen in ihrer Jugend. Ein grofler Teil
der interviewten Frauen hegte Berufswiinsche wie Lehrerin, Krankenschwester, Schneide-
rin oder Altenpflegerin. Real kam selbst eine Lehre oft nicht in Frage, da sie die finanzielle
Unterstiitzung der Eltern voraussetzte, die diese in vielen Fillen nicht leisten konnten oder
wollten.

312 Die Einwohnerlnnenzahlen bezichen sich auf den Bevélkerungsstand der Herkunftsorte in den 1960er
Jahre.
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Als ich aus der Schule gekommen bin, da war kein Denken daran, dass wir irgendwas wei-
terlernen konnten. Ich hitte ganz gern weitergelernt. Ich hitte furchtbar gerne nihen ge-
lernt, ich hab so gern Handarbeiten. Aber es gab auch keinen Lehrplatz. Meine Mutter
konnte auch nichts zahlen. Da hitte man in die Stadt miissen, und es wir zum Zahlen
gewesen. Das war einfach so damals. Von meinen ehemaligen Schulkameraden und -kame-
radinnen hat prakrisch niemand eine Ausbildung gemacht. Aus der Volksschule heraus und

gearbeitet.’"”

Jenen Interviewpartnerinnen, denen eine Lehrausbildung von Seiten der Eltern offen stand,
gelang es nicht immer, auch eine Lehrstelle zu finden, die den eigenen Berufsvorstellungen
entsprach. Die Auswahl an Lehrstellen war begrenzt und konzentrierte sich vorwiegend auf
kaufminnische Ausbildungen. Vier der Interviewpartnerinnen absolvierten eine kaufmanni-
sche Lehre beziechungsweise Fortbildung. Schwester Luisa, deren Pline, Lehrerin zu werden,
nicht realisiert werden konnten, arbeitete bis zu ihrem zwanzigsten Lebensjahr als Verkiu-
ferin. ,Ich habe die Schule fertig gemacht bis ich vierzehn war und dann hab ich eine Kauf-
mannslehre gemacht. Das war nicht wirklich freiwillig, aber das war die einzige Méglichkeit
damals irgendwas zu tun.“*'"® Auch Schwester Pauline sollte eine kaufméinnische Ausbildung
machen, um den kleinen Laden ihrer Eltern, die auch noch eine Landwirtschaft fithrten, zu
betreuen.

Ich war vierzehn und sollte das Geschiift iibernehmen daheim, wir hatten ein Geschift.
Ich hab gedacht: ,Ich muss doch folgen,®” ich bin doch erst vierzehn, da muss ich es halt
tun.” Aber ich hab’s nicht so gerne getan. Hab gedacht: ,\Na ja, vielleicht kommt die Freude
spiter.” Man ist ja noch jung. Dann sollte ich die kaufminnische Schule machen und das
Geschift tibernehmen. Ein Jahr bin ich dahin gegangen, ich hab aber schon gemerkt, das

ist nicht mein Beruf.??

Schwester Pauline brach die kaufminnische Ausbildung nach einem Jahr ab und trat mit
finfzehn Jahren ins Missionskloster Wernberg ein.

Die Grundeinstellung der Eltern zu Bildung und Schulbesuch war fiir Midchen und
junge Frauen der Nachkriegszeit ausschlaggebend fiir die Chance einer weiterfiihrenden
Ausbildung. Schwester Anna, die in der Stadt Paderborn aufwuchs, konnte ein Gymnasium
besuchen und legte 1948 das Abitur ab. Vor allem ihr Vater, der als gelernter Schreiner bei
der Eisenbahn beschiftigt war, forderte die Schulausbildung seiner S6hne und Téchter und
legte grofSen Wert auf Lesen und auf Biicher. Als , Leseratte®, die sie schon als Kind gewesen

317 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
318 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.
319 Osterreichischer Ausdruck fiir ,gehorchen'.

320 Interview mit Schwester Pauline B., Jg. 1941.



1.2 Begrenzungen und unerfillte Winsche 115

sei, erinnerte sie sich gerne an Romane von Karl May oder Biicher mit religiosen Inhalten,
die Teil ihrer Kinderbibliothek waren: ,,Wir haben eine ganze Reihe Biicher gehabt und
jedes Jahr zu Weihnachten kriegte jedes Kind ein Buch, insofern hatten wir eine schone
Hausbibliothek fiir Kinderbiicher. Das war schon sehr viel wert, mein ich. Ich kann sagen,
ich bin dankbar fiir meine Kindheit eigentlich.“**!

Fiir Schwester Anna nahmen Lesen, Biicher, Lernen und der Besuch einer héheren Schu-
le im Lebensriickblick einen groflen Stellenwert ein. Sie betonte mehrfach, dass vor allem ihr
Vater ,grofle Weitsicht” bewiesen hitte und selbst sehr belesen gewesen wire. Sie wies auch
darauf hin, dass ihre Eltern selbst in den Ferien mit grofler Strenge darauf achteten, dass alle
Kinder die Zeit zum Lernen nutzten und nicht nur ,verbummelten“. Neben der Schule
bekamen die Geschwister zusitzlich Privatstunden, um das Maschinschreiben zu lernen.

Mein jiingster Bruder und ich, sonntags morgens mussten wir, oh, wir durften, es war ein
Privileg, zu einem Lehrer gehen, der uns Maschinschreibstunden gegeben hat. Der Vater
hat dafiir gesorgt und uns eine gebrauchte Schreibmaschine gekauft, und wir haben uns

abgewechselt (Jachz) und haben gelernt. Und heute kann ich es immer noch brauchen.??

Nur drei der interviewten Missionsschwestern besuchten vor dem Klostereintritt eine ho-
here Schule, wobei Schwester Anna die einzige war, die tatsichlich mit Abitur abschloss.
Sowohl Schwester Persia als auch Schwester Elisabeth wechselten noch vor Abschluss des
Gymnasiums in die Missionsschule in Neuenbeken. Fiir deutsche Kandidatinnen bot die
Niederlassung der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut in Neuenbeken ein attraktives
Schulangebot. Die vom Orden betriebene Schule nahm 1926 ihren Betrieb auf und bot
zwei Schulzweige an: eine dreijahrigen Haushaltsschule und eine fiinfjihrige Missionsschu-
le, die mit einem ,,Oxford Examination Degree” abschloss. Der Unterricht war grofSteils
in Englisch. Die Schule wurde 1946 wieder eréffnet, nachdem sie in der NS-Zeit 1940
geschlossen worden war.’%

Schwester Friederike hatte nach dem Krieg den Wunsch, Englisch zu lernen. Offensicht-
lich war sie davon beeindruckt, dass die Oberin des ortsansissigen Missionsklosters durch
ihren Missionseinsatz in Siidafrika sehr gut Englisch sprach und fiir die Besatzungssoldaten
dolmetschen konnte. Als Schwester Friederike von der Wiedereroffnung der Missionsschule
in Neuenbeken horte, meldete sie sich sofort dort an.

Als der Krieg zu Ende war, hab ich gesagt: ,Ich will Englisch lernen.” Eine Freundin von

meiner Mutter war Lehrerin, und da bin ich immer hingegangen und habe Englisch ge-

321 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
322 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
323 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Deutsche Provinz, 21.
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lernt. Ich wusste aber noch nicht, wofiir ich’s gebrauchen wiirde. Dann kamen auch die
Besatzungs-Soldaten und manche von denen konnten auch Englisch. Und in Ruppichtero-
th ist eine Filiale von uns Missionsschwestern vom Kostbaren Blut. Die Oberin war hier in
Siidafrika gewesen und war die Beste in Englisch. Uberall konnte sie dolmetschen. Zwei il-
tere Damen erzihlten mir dann, dass in Neuenbeken die Missionsschule wieder aufgemacht
wird. Die war ja geschlossen, schon eine lingere Zeit. Das ist eine Schule fiir die Ausbildung

von Missionslehrerinnen. Dann hab ich sofort appliziert.>**

Auch Schwester Helene sah durch die Missionsschule die Moglichkeit, einen héheren Schul-
abschluss zu erreichen und auflerdem ihren lang gehegten Wunsch zu verwirklichen, als
Missionsschwester nach Afrika zu gehen.

Ich hatte schon frith das Verlangen in die Mission zu gehen, um den Glauben zu férdern
und zu verbreiten. Aber wihrend der Kriegszeit ging das ja nicht. Da konnte man nicht
eintreten, das war unmoglich, und ich war auch noch nicht alt genug. Nach dem Krieg
habe ich mich dann auf jeden Fall um einen Orden bemiiht, wo ich erst mal mein Abitur
machen konnte, denn wihrend der Kriegszeit konnte ich nicht studieren, hatte kein Abitur,
hatte nur die Volksschule. Zufillig war in der Zeitung eine Annonce von Neuenbeken, dass
sie die Missionsschule wieder eréffnen wollten. Da bin ich sofort hin gegangen, mit meiner
Tante, und hab mir das angeschaut und mich dann sofort entschlossen. Das war im August,
im September hab ich sofort anfangen kénnen. Und dort hab ich dann mein englisches

Abitur gemacht. Denn Englisch war ja sehr wichtig fiir die Mission.*?

Die Moglichkeit, in der Missionsschule in Neuenbeken einen englischsprachigen Abschluss
zu erwerben, eréffnete vielen Schwestern in der weiteren Folge in Siidafrika die Vorausset-
zungen fiir eine Lehrerinnenausbildung. Allerdings konnten von der Schulausbildung in
der Missionsschule hauptsichlich die deutschen Interviewpartnerinnen profitieren, in der
osterreichischen Niederlassung Wernberg bestand eine solche Méglichkeit nicht.

Arbeitswelten und Berufsleben vor dem Klostereintritt

Die Arbeitswelt der befragten Missionsschwestern war vor dem Klostereintritt vor allem
im landwirtschaftlichen Sektor angesiedelt, nur wenige waren in anderen Bereichen er-
werbstitig. Schwester Henrike und Schwester Arno arbeiteten beide fiir einige Jahre in einer
Textilfabrik. Schwester Aloisia absolvierte eine Fiirsorgerinnenschule und war ein Jahr als
Fiirsorgerin titig, bevor sie in den Orden eintrat. Schwester Henrietta hatte wihrend des

324 Interview mit Schwester Friederike L., Jg. 1922.
325 Interview mit Schwester Helene O., Jg. 1930.
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Krieges eine Stelle im Reichslandratsamt ihrer Heimatstads, die sie allerdings verlor, als das
Amt durch einen Bombentreffer vollig zerstort wurde. Darauthin nahm sie eine Stelle als
Haushilterin bei einer dlteren Dame an, bevor sie in das Missionskloster Neuenbeken ein-
trat.

Stadtlohn war ganz zerstdrt am Kriegsende. Wir hatten so 36 Leute bei uns auf dem Hof
einquartiert. [...] Dann hat sich eine Stelle ergeben im Sauerland als Hausdame. Ich hatte
eine alte Dame zu betreuen. Mein iltester Bruder hat mittlerweile geheiratet und es war
nicht unbedingt notwendig, dass ich zu Hause sein musste. Dann hab ich gedacht, wenn
ich da sein kann, diese alte Dame versorgen, kann ich auch ins Kloster gehen. Da hat sich

das so entwickelt.32

Zehn von 23 Interviewpartnerinnen arbeiteten bereits als Kinder und Jugendliche in der
Landwirtschaft sowie im Gastronomie-Betrieb der Eltern oder Verwandten mit. Diese
Gruppe von Frauen verfiigte lediglich tiber eine Volksschulausbildung, die in manchen Fil-
len durch den Zweiten Weltkrieg verkiirzt oder unterbrochen worden war.

Schwester Josefa aus Oberdsterreich war das dritte Kind einer Bauernfamilie und bis zu
ihrem Eintritt ins Missionskloster Wernberg im Alter von zwanzig Jahren in der Landwirt-
schaft ihrer Eltern beschiftigt. Als Jugendliche wurde sie unter anderem mit Transportfahr-
ten fiir Holz und Lebensmittel betraut, eine Arbeit, die normalerweise Minner machten.
Obwohl sie einen gewichtigen Arbeitsanteil im Betrieb ihrer Eltern tibernahm, fiihlte sie
sich vor allem von ihren Briidern nicht als gleichberechtigt behandelt.

Wir haben zu Hause in der Landwirtschaft mitgearbeitet, und ich musste schwer arbeiten.
Meine Briider waren nicht nett zu mir. [...] Die haben halt gemeint, sie sind die Bosse
und ich muss den Trottel spielen zu Hause. Ich hab immer geschaut, ob ich nicht einmal
entkommen kénnte und hab in die Zeitung geschaut, ob ich nicht wo hingehen konnte.
Der eine Bruder war farbenblind und konnte deshalb keinen Fiihrerschein machen und der
andere, der iltere, der Josef, der hatte den Fiihrerschein, musste aber zum Militir. Dann
hat mein Vater gesagt: ,Du hast jetzt den Fiihrerschein, jetzt musst du fahren!* Da bin ich
dann nach Linz gefahren zu den Barmherzigen Schwestern eine Fuhr Kartoffel hinbringen,
Heu nach Hellmondsédt rauf gefahren, und wo immer man Kundschaften hatte und Holz
gefahren, und da hab ich immer gebetet, und hab immer geschaut, dass ich da weg komme
von zu Hause. Und dann hat der liebe Gott zu mir gesagt: ,Komm zu mir!* Und die Beru-

fung war fiir mich die Rettung, sehr herzlich willkommen!®*”

326 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
327 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.



118 1. Herkunftsraum

Jene Midchen oder jungen Frauen, die nicht zu Hause zur Unterstiitzung im Haushalt
oder in der Landwirtschaft gebraucht wurden, gingen ,in den Dienst’. Das bedeutete, ent-
weder bei Nachbarn oder anderen Bauern im Ort als Dienstmagd zu arbeiten oder bei Ge-
schwistern oder Verwandten ,auszuhelfen‘. Die Berufsbiografie vor dem Klostereintritt von
Schwester Clarissa, ebenfalls eine Oberdsterreicherin, kann in diesem Zusammenhang als
exemplarisch betrachtet werden.

Wir hatten so drei, vier Kithe. Von dem konnte man leben, aber wir wurden nicht reich da-
bei. Dann kam der Krieg, an den kann ich mich noch erinnern. Ich war sechs, wo der Krieg
angefangen hat. Ich bin eigentlich im Laufe der Kriegsjahre in die Schule gegangen und
nach dem Krieg noch eineinhalb Jahre. Ich hab dann meine Hauptschule nicht ganz fertig
gemacht, weil man damals nicht viel zu essen in der Stadt hatte. Meine Mutter wollte, dass
ich auf dem Land bleibe als Handarbeiterin, Bauerndirne, wie man so gesagt hat. Sie hat
gesagt: ,Du brauchst doch die Hauptschule niche fertig haben.” Man hitte sonst die Schule
nicht verlassen diirfen, bevor sie fertig ist. Aber wenn man in die Landwirtschaft gegangen
ist, da konnte man mit vierzehn aus der Schule gehen, und das habe ich getan. [...] Ich bin
zu den Bauern gekommen, erst zu einem fremden Bauern fiir drei Jahre und dann zu einem
anderen Bauern fiir ein Jahr. Meine ilteste Schwester hat dann geheiratet, und ich bin zu
meinem Onkel gekommen, wo die erst gearbeitet hat. Das war das Daheim von meiner

Mutter. Und dann mit zwanzig bin ich dann ins Kloster gegangen.>*

An der Aussage von Schwester Clarissa lassen sich mehrere Umstinde noch einmal zusam-
menfassen, die vor allem fiir Frauen der 1920er und 1930er Geburtsjahrginge die Ausbil-
dungs- und Berufswahl erschwerten: Der Kriegsausbruch und die Kriegszeit verinderten
die Lebensbedingungen und behinderten den schulischen Alltag. Kinder, die linger als es
die Schulpflicht erforderte, in einer Ausbildung blieben, waren fiir Eltern eine finanzielle
Belastung und nur in seltenen Fillen forderten diese die Weiterbildung von Midchen und
weiblichen Jugendlichen.

«Ich war ein rlstiges Ding, ich konnte gut tanzen” — jugendliche Lebensplanung und
Zukunftswiinsche

Die in den Interviews — zum Teil auf Nachfrage, zum Teil von selbst — erwihnten jugend-
lichen Wiinsche und Vorstellungen fiir ein zukiinftiges Leben beschrinkten sich nicht auf
erhoffte Schul- beziechungsweise Berufsausbildungen. Auch Bilder eines imaginierten pri-
vaten Lebens kamen zur Sprache. Auffillig oft schlugen die befragten Frauen dabei einen
ironisierenden oder scherzhaft tibertreibenden Unterton an, als ob sie in ihrer Position als

328 Interview mit Schwester Clarissa E, Jg. 1933.
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Ordensschwestern in der Nachbetrachtung iiber ihre jugendlichen Fantasien schmunzeln
miissten. Vor allem jene Interviewpartnerinnen, die bei ihrem Klostereintritt deutlich tiber
zwanzig Jahre alt waren, hatten zum Teil in ihrer Jugend Zukunftsvorstellungen, die in Rich-
tung Heirat und Familiengriindung gingen. Manche Interviewpartnerinnen bemiihten sich
auch zu betonen, dass sie ganz ,normale’ junge Frauen gewesen seien, die lebenslustig gewe-
sen wiren, gerne getanzt und Spifle gemacht hitten und nicht zuletzt auch ,eine Gaudi mit
den Buben® gehabt hitten. ,Wie ich fort ging ins Kloster, hat meine Cousine zu mir gesagt:
,Du gehst besser nicht so weit, dann brauchst du nicht so viel Fahrgeld, wenn du wieder
kommst!’ (Lacht) Kein Mensch hat geglaubt, dass ich im Kloster bleibe. Ich war ein riistiges
Ding, ich konnte gut tanzen.“*”

Nur wenige Frauen aus der interviewten Gruppe fithrten vor dem Klostereintritt ein selb-
stindiges Leben. Die meisten lebten bei ihren Eltern oder Verwandten. Unabhingigkeit und
Loslésung von der Herkunftsfamilie im Sinne von eigener existenzieller Absicherung und
einem eigenen Haushalt war fiir Frauen dieser Generation eng gekoppelt an Heirat und
Familiengriindung. Auflerhalb einer Ehe war es Frauen im lindlichen Raum kaum oder nur
begrenzt moglich, eine eigenstindige Existenz aufzubauen.

Gerade in den unmittelbaren Nachkriegsjahren dominierte ein konservativer Geschlech-
terdiskurs, der Frauen ausschliefSlich als Miitter, Ehe- und Hausfrauen ansprach und andere
Lebensformen wie die der ledigen, ,alleinstehenden’, kinderlosen oder berufstitigen Frauen
problematisierte. Obwohl es fiir viele Frauen notwendig war, durch zusitzliche Erwerbs-
arbeit oder gelegentliche Zuverdienste das Familienbudget aufzubessern und die Erwerbs-
arbeit von verheirateten Frauen nach dem Zweiten Weltkrieg tendenziell anstieg, gehorte
eine qualifizierte berufliche Titigkeit nicht zum Frauenideal der Nachkriegsjahrzehnte.?*
Traditionelle und konservative Geschlechterrollen sahen vor, dass verheiratete Frauen nach
Méglichkeit keiner auflerhduslichen Arbeit nachgehen sollten, zumindest keiner Erwerbsar-
beit, die eine héhere Qualifikation verlangte.

Schwester Henrietta erlebte es als sehr enttiuschend, dass ihr Wunsch nach einer Leh-
rerinnenausbildung von ihren Eltern unter anderem mit dem Argument einer moglichen
Heirat abgelehnt wurde.

Ich dachte, wenn ich aus der Schule komme, also auf dem Bauernhof zu arbeiten, hatte ich

kein Interesse, ich mochte gerne weiter studieren. Meine Mutter hat gesagt, ,Das kann ich
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dir nicht erlauben, auch die anderen konnten das nicht tun‘, wir waren zu viele. Ich musste
Vater fragen. Der hat gesagt (lachz): ,Du heiratest ja doch nachher, das ist ja weggeschmisse-

nes Geld!* Na ja, hab ich das so angenommen, ja. Dann war ich erst mal zu Hause.?!

Zahlreiche Frauenzeitschriften oder einschligige Rubriken und ,Frauenseiten® in Wochen-
und Tageszeitungen propagierten eine Geschlechterordnung mit klarer Rollenverteilung.
Katholisch konservative Frauenzeitschriften waren auf dem Zeitschriftensektor der spiten
1940er und beginnenden 1950er Jahre stark vertreten.?3? Neben den periodisch erschei-
nenden Zeitungen und Zeitschriften boomte in diesem Zeitraum auf dem Biichermarke die
speziell an Frauen gerichtete Ratgeberlektiire. Auch hier dominierten Versffentlichungen
von katholischen Autoren und Autorinnen, aber auch von Priestern und Ordensfrauen.?

Ausgehend von den propagierten Rollenbildern konnten Frauen Gliick und Lebenserfiillung
hauptsichlich in der Familie finden, was mit typischen weiblichen Wesenseigenschaften begriin-
det wurde. Zu den wichtigsten ,weiblichen Wesensziigen® wurde das Bediirfnis gezihlt, anderen
zu helfen, eine Eigenschaft, die kombiniert war mit Bescheidenheit und Zuriickhaltung eigener
Wiinsche. Vor allem in ihrer Rolle als Mutter konnten Frauen, so wurde in Zeitschriften und
Biichern argumentiert, sich am besten zur Geltung bringen und sich verwirklichen.?*

Auch in politischen Reden und kirchlichen Ansprachen wurde das Bild der ,miitterlichen
Frau‘ als normative und besonders ehrenwerte Lebensweise hervorgehoben und gelobt. Ka-
tholische Stimmen betonten zusitzlich die ,lebensspendende Funktion der Frau® als wesen-
haft und brachten damit einen géttlichen Sendungsauftrag in Verbindung.>*® Frauenbilder
und Vorstellungen von idealtypischen weiblichen Lebensmodellen waren auch bei kirch-
lichen Veranstaltungen fiir junge Frauen ein Thema. Schwester Katharina nahm Ende der
1940cr Jahre an kirchlichen Einkehrtagen, so genannten Exerzitien, teil. In diesem Rahmen
kam in einem Vortrag eines Paters die Rede auf mégliche Zukunftswege fiir junge Frauen.

Dann hat der Pater {iber unser zukiinftiges Leben gesprochen. Eine Uberlegung war, dass es
drei Schritte gibt fiir uns, wir kénnten ledig bleiben, wir kénnten heiraten oder wir kénn-
ten ins Kloster gehen. Und ich hab eine Cousine gehabt, ... die war bei den Barmherzigen
Schwestern in Salzburg, da beim Landeskrankenhaus, Salzachgisschen. Sie hat schon Leh-
rerin studiert bei den Schwestern. Die hat gesagt, sie ist gliicklich im Kloster; wir waren
echt dicke Freundinnen. Sie hat mich gefragt, ob ich das nicht auch méchte. Dann hab ich

gesagt: Nein, das wir mir viel zu langweilig im Kloster. (Lachz)**
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Fiir Schwester Katharina waren die Ausfithrungen des Paters Anlass, dariiber nachzu-
denken, welcher Weg fiir sie selbst der geeignetste sein konnte. Ihre Freundin und Cousine
hatte sich fiir ein Leben als Ordensschwester entschieden, was ihr selbst zu diesem Zeitpunkt
nicht attraktiv erschien. Sie ironisierte in dieser Passage im Riickblick ihre ablehnende Hal-
tung gegeniiber einem Klostereintritt. Kurze Zeit nach dem Besuch der Exerzitien trat sie
tatsichlich selbst in einen Orden ein, allerdings in einen Missionsorden.

Befragt nach ihren Zukunftsvorstellungen in ihrer Jugend und vor dem Klostereintritt,
duflerten einige Interviewpartnerinnen dezidierte Wiinsche und Vorstellungen von einer ei-
genen Familie mit (vielen) Kindern. Schwester Caroline hatte bereits vage ,,Klostergedan-
ken®, als sie bei der Katholischen Jugend aktiv war, nahm diese Idee jedoch nicht gleich
ernst. Erst als die Jugendfiihrerin der Nachbargemeinde ins Kloster ging, iiberdachte sie ihre
Lebensplanung. ,In der Zeit wollte ich nichts anderes als so schnell wie méglich heiraten
und einen Haufen Kinder kriegen (/ach?) und Biuerin werden, also das war eigentlich die
Zukunft. Dann ist das ganze [die Idee, in einen Orden einzutreten, M. G.] wieder aufgebro-
chen in mir. Und ich hab da gekdmpft dagegen.“*¥”

Wie bei Schwester Caroline kniipften die Zukunftsvorstellungen der jungen Frauen sehr
an die gingigen Idealvorstellungen der Trias Ehefrau, Hausfrau und Mutter an. Vor allem
der Kinderwunsch wurde in den Lebensgeschichten immer wieder hervorgehoben und zum
Teil, wie in der folgenden Aussage von Schwester Luisa, scherzhaft iiberzeichnet: ,,Ich hatte
eine Ausbildung als Verkduferin, und ich hab mir gesagt: ,Jetzt mochte ich dann noch ko-
chen lernen; damit, wenn ich einmal heirate, dass ich kochen kann. Und dann méchte ich
elf Buben haben. [...] (Lacht sehr) Ein Fufballteam!“338

Miitterlichkeit als genuin weibliche Eigenschaft und Aufgabe spielte auch in Reprisenta-
tionen von Missionsschwestern in den Missionspublikationen der Nachkriegszeit eine grof3e
Rolle. In der Zeitschrift ,, Vergissmeinnicht der Mariannhiller Missionare wurden sehr oft
Missionarinnen umringt von kleinen Kindern oder mit Kindern im Arm dargestellt. Als
Lehrerinnen, Krankenschwestern oder Sozialarbeiterinnen waren Missionarinnen tatsich-
lich in sehr vielen Arbeitsbereichen aktiv, die mit Kindern zu tun hatten. Schwester Luisa
bemerkte kurze Zeit nach der oben zitierten Passage im Interview, dass ihr durch ihr En-
gagement in einer Gruppe der Katholischen Jugend der Wunsch, in die Mission zu gehen,
bewusst geworden sei. Ausschlaggebend war schliefSlich, dass sie als Missionsschwester fiir
eine wesentlich grofSere Anzahl von Kindern sorgen kénnte und somit auch als Ordens-
schwester ihren Kinderwunsch nicht véllig aufgeben miisste: ,,Wir hatten eine ganz tolle
Jugendgruppe. Und da hat es mich dann eigentlich erwischt (klopft auf den Tisch): Du sollst
ins Kloster gehen! Da kannst du noch mehr Kinder haben! (Zachz)“3¥

337 Interview mit Schwester Caroline W, Jg. 1940.
338 Interview mit Schwester Luisa T, Jg. 1930.
339 Interview mit Schwester Luisa T, Jg. 1930.
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Dass die betreuten Kinder im Missionseinsatz nicht die eigenen sein wiirden, und dass
Mutterschaft neben den sozialen auch mit kérperlichen Erfahrungen verbunden ist, thema-
tisierten weder Schwester Luisa noch andere Interviewpartnerinnen.

Nur wenige der befragten Frauen erzihlten von konkreten Bezichungen zu Minnern in
ihrer Jugend. Schwester Aloisia erwihnte, dass sie einmal sehr verliebt gewesen wire, aber
dass fiir sie der Wunsch, Missionsschwester zu werden, grofleres Gewicht gehabrt hitte. Ein-
zig Schwester Henrietta erinnerte sich ausfiihrlicher an ihre Jugendfreundschaft mit einem
Schulkollegen, der allerdings zwei Jahre vor Kriegsende an der Front ums Leben kam.

Das Heiraten hatte ich urspriinglich schon vor, das ist nimlich der Unterschied gewesen zu
heute, durch die Erzichung wurde man so ausgebildet, dass man eine gute Hausfrau und
Mutter sein konnte. Dafiir kriegte man die Ausbildung normalerweise. Wie Kochen und
Handarbeitsschule und alle diese Sachen, Nihen. Es war alles ausgerichtet auf’s Heiraten.
[...] Ja, ich hatte denn auch einen Freund, aber der ist im Krieg gefallen. [...] Ich hitte

ebenso gut heiraten kénnen. 3

Sie versuchte spiter, gemeinsam mit einer Freundin, mittels Kontaktannonce einen Mann
kennen zu lernen und prisentierte diese Episode als eine Arc Mddchenstreich, den sie selbst
nicht so ernst genommen hitte.

Wir haben alles mitgemacht und sogar eine Annonce in der Zeitung aufgegeben, dass wir
einen Mann suchten (lacht sehr). Wir waren zu zweit, und da hat dann jemand geschrieben,
da bin ich auch noch hingefahren. Aber dann hab ich festgestellt, ne, das hat mir nicht zu-
gesagt, nicht. Der war am Finanzamt angestellt, das weifd ich heute noch, aber es hat nicht

gefunkt (lach?). Ja, ja wie man eben als junges Midchen so dummes Zeug macht!**!

Wihrend des Krieges war es fiir junge Frauen schwierig, einen adiquaten Partner zu finden.
Die meisten jungen Minner wurden im Laufe der Kriegsjahre zur Wehrmacht eingezogen
und konnten nur selten und fiir kurze Zeit in ihre Heimatorte zuriickkehren. In der Nach-
kriegszeit waren die Folgen des Krieges in Bezug auf die demografischen Geschlechterver-
hiltnisse noch lange zu spiiren. Von ,Minnermangel® und ,Fraueniiberschuss‘ war in der
Nachkriegszeit im 6ffentlichen Diskurs die Rede. Osterreichweit entfielen 1951 auf 100
Minner 115 Frauen.>** Fiir Deutschland ergab die Volkszihlung aus dem Jahre 1950 112
Frauen auf 100 Minner.?*® Das bedeutete fiir Frauen allein aufgrund der demografischen

340 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.

341 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.

342 Vgl. Hertha Firnberg u. Ludwig S. Rutschka, Die Frau in Osterreich, Wien 1967, 106.

343 Zit. nach: Michaela Kuhnhenne, Frauenleitbilder und Bildung in der westdeutschen Nachkriegszeit.
Analyse am Beispiel der Region Bremen, Wiesbaden 2005, 51.
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Situation eine groflere Schwierigkeit, einen potenziellen Partner zu finden. Auf meine Nach-
frage, ob sie jemals an eine Beziehung gedacht hitte, meinte Schwester Franziska kurz: ,Es
hat sich nichts ergeben. (Lachz) Nichts, was mir gepasst hat, ich war vielleicht zu wihlerisch.
(Lacht sehr) Na, es muss so sein, glaub ich.“34

Sie hatte in einer Interviewpassage kurz vorher ihre Kinderliebe betont und dann auch
ihre jugendliche Vorstellung von ,.einer Stube voller Kinder®, so wie sie es auch aus den
Bauernfamilien kennen gelernt hatte, fiir die sie als Magd arbeitete. Die Méglichkeit ,ledig®,

also unverheiratet zu bleiben, war fiir Schwester Franziska eine abschreckende Vorstellung,

In Lohnsburg gab es ein paar alte Frauen, die nicht geheiratet haben, es waren ein Mann
und zwei Frauen, drei Geschwister, die waren unverheiratet und haben zusammen so eine
kleine Wirtschaft gehabt. Wie ich dann schon so siebzehn, achtzehn war, hab ich immer
gedacht: \Na, das ist nichts, das méchte ich nicht, so allein bleiben, unverheiratet.® Ich hab
mir gedacht: ,Entweder heiraten und eine Stube voller Kinder oder ich geh ins Kloster."

(Lacht)*®

Im Interview scherzhaft formuliert, driicke sich in dieser Passage aus, dass die Katholische
Kirche jungen Frauen mit der Maglichkeit, in einem Kloster als Teil einer Frauengemein-
schaft zu leben, eine Art Alternativangebot zur Ehe offerieren konnte. Ein Alternativange-
bot, das bei der Wahl eines Missionsordens zudem versprach, in einem fernen Land prak-
tisch und aktiv mit Menschen und Kindern titig sein zu kénnen. Dies galt auch fiir jene
interviewten Frauen, fiir die eine Ehe oder eine Beziehung zu einem Mann kein essenzieller
Wunsch war, wie beispielsweise fiir Schwester Josefa: ,In der Nachbarschaft gab es einen
Burschen; die anderen haben immer gemeint, ich soll den mal heiraten. Hab ich gesagt:
No, ich will keinen Mann haben. Und dann haben sie einen anderen Burschen vorgeschla-
gen und da hab ich zu der Mutter gesagt: ,Aber ich geh ins Kloster. No, ich will keinen
Mann, 34

Schwester Josefa formulierte ihre Absicht, in ein Kloster einzutreten als Gegenentwurf
zum Versuch ihrer Umgebung, mégliche Heiratskandidaten fiir sie auszuspihen. Damit bil-
dete sie eine Ausnahme innerhalb des Interviewsamples. Jene, die sich ebenfalls zu Lebens-
plinen und Zukunftsvorstellungen aus ihrer Jugend duflerten, blieben mit ihren Erzihlun-
gen stark angelehnt an die verbreiteten Frauenideale der Nachkriegszeit.

344 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
345 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
346 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
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1.3 Religioses Leben — ,,Da war eine Glaubensbegeisterung nach dem Krieg”

Die Katholische Kirche verzeichnete in den 1950er Jahre einen starken Zulauf. Bereits wih-
rend der letzten Kriegsjahre stieg der sonntigliche Kirchenbesuch an, eine Tendenz, die in
den 1950er Jahren anhielt. Ernst Hanisch konstatierte fiir die ,langen flinfziger Jahre® eine
Festigung des traditionellen katholischen Milieus und eine Sehnsucht nach Stabilitit, die zu
einer verstirkten Kirchlichkeit fithrte. Wiederauflebende katholische Verbinde, Wallfahrten
und Volksmissionen fanden groffen Anklang.?

Kirchliches und religiéses Denken und Handeln nahm von Kindheit an eine wichtige Po-
sition im Leben der befragten Missionsschwestern ein und wurde individuell fiir sich, in den
Familien, in der katholischen Pfarrei oder in katholischen Jugendorganisationen erfahren.
Daneben beeinflussten katholische Printmedien die Weltanschauung der jungen Frauen. In
den Lebensgeschichten fand das religiése Leben einen positiven Niederschlag. Es wurde als
lebendiger Raum und sozialer Anker erinnert und sehr oft als Gegenpol zu den Schreckens-
erlebnissen des Krieges und den Mangelerfahrungen verbalisiert. Als sozialer Raum, in dem
Jugendliche sich in ihrer Freizeit formierten, erhielt dieses katholische Umfeld genauso seine
zentrale Funktion, wie als traditioneller Raum, in dem Werthaltungen gepflegt und tradiert
wurden.

Religiose Alltagspraxis in Familie und Pfarre

Ein wesentlicher Lebensbereich innerhalb des Herkunftsraums, der die Entwicklung von Re-
ligiositit und Glaubenspraxis férderte, war die Familie. Ein GrofSteil der Interviewpartner-
innen erwihnte gleich zu Beginn des Interviews das ,gut-katholische® oder , tiefgliubige®
Familienumfeld. ,Ich bin in Norddeutschland geboren, in einer sehr katholischen, frommen
Gegend und ich hatte auch sehr fromme Eltern. Von meinen Geschwistern waren manche
fromm, manche nicht so, aber jedenfalls war es eine religiose Umgebung. Ich hatte schon
frith das Verlangen, in die Mission zu gehen, um den Glauben zu férdern und zu verbrei-
ten.“**® Mit diesem Satz begann Schwester Helene ihre Lebensgeschichte und unterstrich die
Bedeutung ihrer familidren wie regionalen Umgebung fiir ihre eigene religiose Sozialisation.
Viter und Miitter wurden von den Interviewpartnerinnen als Vorbilder fiir ihr eigenes
Glaubensleben betrachtet, und ihre offen gelebte Frommigkeit und religiése Uberzeugung
bestimmten das familiire Leben. Teilweise wurden auch kirchliche Funktionen erwihnt, die
Eltern innerhalb der Kirchengemeinde erfiillten. So war der Vater von Schwester Krispina
als Mesner titig und kiimmerte sich um alle Belange der Kircheneinrichtung. Durch diese
Funktion bestand eine enge Verbindung zum Ortspfarrer, der oft zu Gast in der Familie

347 Vgl. Hanisch, Schatten, 426f.
348 Interview mit Schwester Helene O., Jg. 1930.
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war. Die besondere Nihe zur Kirche und die familidre Beziechung zum Priester werden in
der Erzihlung in direktem Zusammenhang mit dem Klostereintritt von fiinf der sieben

Geschwister gebracht.

We were very close with the church. Mein Vater war Kiister, Mesner, vierzig Jahre lang da-
heim, und wir mussten auch mithelfen, die Kirche schmiicken und sauber machen. Der
Pfarrer kam praktisch jeden Sonntag zu uns, hat mit uns gespielt, und irgendwie hat es sich
ergeben, dass von uns fiinf ins Kloster gegangen sind. Der ilteste, der Hermann, der ist
jetzt in Papua-Neuguinea, und dann der Franz, der zweite, der ist daheim verheiratet, der
ist natiirlich schon lange Opa jetzt, schon bald Groffopa, und der Lois, der ist in Innsbruck,
bei der Bank, der Herbert, der ist Bruder in Indien und meine Schwester Maria Judith ist
im Kloster Wernberg, und dann komm ich der Reihe nach, und der jiingste, der Bruder
Richard, der ist inzwischen gestorben, der war in St. Gabriel bei den Steyler Missionaren,>*

der war auch Bruder.?*°

Im familidren Leben spielten kirchliche Brauche und Feiertage eine besondere Rolle und der
Besuch der Messe war auch fiir Kinder selbstverstindlich. Schwester Anna erinnert ihren
Vater als besonders frommen Menschen, der die Gebetspraxis in der Familie bestimmte und
jeden Morgen die Messe besuchte.

Mein Vater war natiirlich ein sehr religioser Mensch, wir mussten jeden Abend Rosenkranz
beten (lacht), das war ein bisschen schwer fiir uns Kinder, aber es ging schon. Er hat auch
viel Gutes getan, das hab ich erst spiter gehért, er hat manchmal arme Kommunionkinder
unterstiitzt. Kinder, die kein weifles Kleid hatten, da hat er denen geholfen. [...] Er ging
jeden Morgen in die Franziskanerkirche, weil die eine Frithmesse hatten, er musste ja frith
zur Arbeit gehen. Jeden Tag zur Messe und dann kam er nach Hause schnell, hat sich ein
bisschen Kaffee heif§ gemacht, abgestandenen Kaffee, und ist zur Arbeit gegangen, er arbei-
tete bei der Eisenbahn.®!

Die auflergewohnliche Frommigkeit wurde unterstrichen durch den asketischen Lebensstil,
der dem Vater in dieser Aussage zugeschrieben wurde. In Schwester Annas Erzihlung ihrer
Lebensgeschichte nahm der Vater eine iibergeordnete Rolle ein, die zum Teil durch seinen
frithen Tod 1946 erkldrbar ist. Schwester Anna war zu diesem Zeitpunkt 18 Jahre alt; im

349 Die Steyler Missionare (offiziell Gesellschaft des Gottlichen Wortes oder lat. Societas Verbi Divini) sind
eine romisch-katholische Ordensgemeinschaft, benannt nach dem Griindungsort Steyl in den Nieder-
landen. Die &sterreichische Provinzleitung befindet sich in Médling in Niederdsterreich, die deutsche in
St. Augustin in Nordrhein-Westfalen.

350 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.

351 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
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Lebensriickblick bewunderte sie vor allem seinen offenen Zugang zu Bildung und Biichern.
Selbst Arbeiter bei der Eisenbahn, legte er groflen Wert auf eine héhere Schulbildung seiner
Kinder und erméglichte Schwester Anna den Besuch eines Lyzeums. Erst auf Nachfrage
erzihlte sie auch tiber ihre Mutter, die sie als giitig und ausgleichend zum Vater charakeeri-
sierte, deren Gldubigkeit beziehungsweise Einstellung zu Bildungsfragen jedoch nicht zur
Sprache kamen.

JFrommigkeit’, ,Glaube® und ,Gottesfurcht’ sind Begriffe, die im Zusammenhang mit
der religivsen Uberzeugung der Eltern und der Familie in den Lebensgeschichten verwendet
wurden. Dass die religiése Praxis auch mit stark wirkenden moralischen Phantasmen ver-
bunden sein konnte, die Vorstellungen von furchterregenden Szenarien und Angste vor Ver-
dammnis und Schuld evozierten, verdeutlichen die Erinnerungen von Schwester Barbara:

Ich wollte immer in die Mission. Dann das Spezifische, warum ich ins Kloster ging, also
irgendwie, ich wurde frommer, lass mich das mal so sagen. Ich wollte nicht verdammt wer-
den, diese Angst vor Schmerz, die Angst vorm Fegefeuer, das wollte ich irgendwie durch ein
gutes Leben nicht méglich werden lassen fiir mich. Und, ich mein, es war nicht nur das,

irgendwie ist doch die Liebe zu Gott und die Freude am Beten und so weiter.?>

Einige der Interviewpartnerinnen erwihnten ihre Begeisterung fiir Gebete und fiir den
sonntiglichen Messbesuch. ,,By all means I tried to get a sunday mass you know", erinnert
sich Schwester Maria-Ruth an ihre Kindheit, nachdem sie kriegsbedingt mit ihrer Familie in
eine Gegend in Mecklenburg umgezogen war, in der es kaum Katholiken gab und zum Teil
weite FufSmirsche fiir eine Sonntagsmesse erforderlich waren.

Innerhalb des religiosen Pfarrlebens hatten spezielle Messen und jahreszeitliche Schwer-
punktsetzungen die Funktion, das Thema Mission regelmifSig zur Sprache zu bringen. Papst
Pius XI. fithrte 1926 den ,Sonntag der Weltmission® als ,, Tag des Gebetes und Werbung
fir die Missionen® ein und setzte damit alljihrlich im Oktober einen Akzent fiir die Un-
terstiitzung der missionarischen Titigkeiten und der Bewusstseinsbildung der Katholiken.
Schwester Elisabeth, 1913 geboren und damit meine zweitédlteste Interviewpartnerin, war
von Kindheit an durch ihren Vater mit den Missionsaktivititen der Katholischen Kirche in
Beriihrung gekommen. Dieser war in mehreren Vereinen aktiv und stellte sein Leben ganz
in den Dienst der missionarischen Bewegung.

Ich komme von einer tiefreligidsen Familie, meine Mutter starb schon, als ich vier Jahre
alt war, und mein Vater war tiefreligios, er war jeden Tag in der Frithmesse und bei der
Kommunion, und er war sehr aktiv in der Pfarrei. [...] Mein Vater hat viel fiir die Mission

gearbeitet und in vielen Vereinen. Er hat viel mit dem Jesuitenpater, dem Pater Rupert

352 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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Mayer,*® zusammen gearbeitet fiir die Marianische Minnerkongregation,* damals waren
es 5.000 Mitglieder und er war ziemlich leitend, und er hat auch viele andere Organisatio-
nen geleitet. Er war Vorstand der kinderreichen Familien association, er hat fiir Peter Claver
gearbeitet und fiir die Mission. Es war unbedingt gewiinscht, dass wir in die Mission gehen!
Ich meine, vier von unserer Familie sind ins Kloster eingetreten. Es war also ganz gang und

355

gibe, dass ich in die Mission gehe.

Ein einschneidendes Erlebnis fiir Schwester Gertrud war der Moment, in dem sie als Kind
festgestellt hatte, dass ihre Mutter Geld gespendet hatte fiir die Taufe eines Kindes in Afri-
ka. Sie erwihnte das Erlebnis in Zusammenhang mit der Frage nach den Griinden fiir ihre
Wahl eines Missionsordens mit Einsatzgebiet in Afrika.

Ich weifs selber nicht, wie ich auf die Idee kam in die Mission zu gehen. Ich hab halt ge-
dacht, zu den Schwarzen méchte ich, [...] das hat mich halt angezogen. Wir hatten bei uns
daheim im Schlafzimmer eine Kommode mit einer Schublade, da war so allerhand drin,
und ich hab die Schublade mal aufgezogen, und es lag ein Zettel drin. Da hatte die Mutter
ein Heidenkind gekauft, bei den Trappisten von Mariannhill, stell Dir vor! Die Trappisten
von Mariannhill! Als ich spiter dann hier war, da fiel mir das Bildchen wieder ein. Die Mut-
ter hatte ein Heidenkind gekauft, auf den Namen Hermann-Josef, dass der Vater wieder gut

vom Krieg heimkommen sollte!**

Die Rede ist von Geldspenden fiir den so bezeichneten ,Loskauf von Heidenkindern®, wie
sie bereits Ende des 19. Jahrhunderts bei den Mariannhiller Missionaren tiblich waren. Mit
einer Spende konnten europiische Gliubige einen Taufnamen fiir neu getaufte afrikanische
KatholikInnen festlegen. Zum Teil wurden in den anfinglichen Ausgaben der Mariannhil-
ler Missionszeitschrift ,,Vergissmeinnicht®, die erstmals 1882 erschien, Listen von getauften
AfrikanerInnen und ihren deutschen Taufnamen und den Namen der europiischen Spen-
derInnen verdffentlicht. 1952 gab die Zentrale der Pipstlichen Missionswerke in Wien
Richtlinien bekannt, die den Sprachgebrauch hinsichtlich der Spendenbezeichnung neu

regeln sollten:

Im Hinblick auf die tatsichlichen Verhiltnisse in den Missionslindern soll nicht mehr fiir

den ,Loskauf der Heidenkinder mit Namensgebung geworben werden, sondern fiir eine

353 Vgl. Rita Haub, Pater Rupert Mayer. Ein Lebensbild, Miinchen/Wien 2007.

354 Die Marianische Kongregation ist eine weltweite Laienorganisation der Jesuiten. Nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil wurde der offizielle Name in Gemeinschaft Christlichen Lebens geindert.

355 Interview mit Schwester Elisabeth H., Jg. 1913.

356 Interview mit Schwester Gertrud M., Jg. 1912.

357 Z.B.: Vergissmeinnicht, 19 (1890), 84.
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,Taufspende’ oder einen ,Erziehungsbeitrag fiir ein Heidenkind'. Die Bezeichnung ,Loskauf
von Heidenkindern® ist in Zukunft nicht mehr zu gebrauchen. Von der 6sterreichischen
Bischofskonferenz wurde der Beitrag fiir die , Taufspende‘ oder den ,Erziehungsbeitrag fiir
ein Heidenkind" einheitlich auf 100 Schilling festgelegt.?>®

Noch in der Mirz/April-Ausgabe des Jahres 1966 forderte die Zeitschrift jede Familie auf,
mit einer jihrlichen , Taufspende® zur ,,Unterhaltung von Kinderheimen, Schulen und zur
Gewinnung von Neuchristen“ beizutragen.®*

Im Kirchenleben der Pfarrgemeinden wurde das Thema ,Mission‘ neben den jihrlichen
Missionssonntagen vielerorts durch Lichtbildervortrige von Missionspatres prisent gehal-
ten, in denen diese ihre Erfahrungen und Erlebnisse erliuterten. Gerade in Gegenden, in
denen sich Niederlassungen eines Missionsordens befanden, wie beispielsweise im Bundes-
land Oberssterreich, wo Mariannhiller Missionare in der Nihe des Ortes Gallneukirchen
seit 1936 ein Noviziatshaus unterhielten, fanden solche Veranstaltungen regelmifig statt.

Einmal kam ein Bruder von den Salesianer Patres, der in Neu Guinea war. Das gehort zu
Australien. Der hat einen Dia-Vortrag gehalten und tiber Mission gesprochen und das war
eigentlich das Ausschlaggebende, ich hab mir gedacht, das passt auch fiir mich. [...] Das
wire was, das ist eigentlich ein bisschen was Abenteuerliches (lachz sehr). Ja, wer ist denn da-
mals schon nach Afrika gegangen? Und fiir unsere Kongregation war das die Hauptmission
damals noch in den ‘50er Jahren, Afrika. Wir waren iiber das halbe Afrika verstreut, und das

sind wir heute noch. In Mozambique, in Zimbabwe, in Tansania.>*

Fiir Schwester Franziska war der Dia-Vortrag des Missionars das Initialerlebnis, fiir ihre ei-
gene Entscheidung fiir die Mission. Die gezeigten Fotos von fremden Lindern und der Reiz
eines ungewohnlichen Lebens in der Ferne tibten eine starke Anziehungskraft aus. Nach
Afrika zu reisen stand fiir Schwester Franziska, zu diesem Zeitpunkt Bauernmagd im 6s-
terreichischen Innviertel, auflerhalb des Méglichen. Durch die personliche Begegnung mit
dem vortragenden Missionar und seine Darstellungen der Missionsarbeit, kombiniert mit
einer allgemeinen Glaubens- und der Missionsbegeisterung, die sie nach Ende des Krieges in
ihrer Umgebung vorfand, fand ihre eigene Sehnsucht nach ,einem bisschen Abenteuer eine
reale Verwirklichungsméglichkeit.

Die Missionsbegeisterung von Schwester Katharina wurde auf religiosen Einkehrtagen,
so genannten Exerzitien, geweckt. Gemeinsam mit einer Freundin aus ihrem Heimatort hat-
te sie sich dafiir in einem nahe gelegenen Kloster im Alter von 18 Jahren angemeldet. Religi-

358 Mariannhiller Vergifimeinnicht, 3 (1952), U3.
359 Mariannhill, 2 (1966), 49.
360 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
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se Veranstaltungen dieser Art wurden in den Pfarreien regelmifig fiir Gliubige angeboten.
Auch in diesem Zusammenhang war es das Vorfiihren von Bildern, die Visualisierung von
Exotik und Fremdheit, die ausschlaggebend fiir die Faszination vom Arbeiten und Helfen
auf einem anderen Kontinent wurden.

31 Priester und Briider, und

Die Patres von Kleinholz sind Missionare vom Kostbaren Blut,
haben das Kloster Kleinholz, eine kleine Wallfahrtskirche. Einmal im Monat ist einer von
denen zu uns in die Gemeinde gekommen als Aushilfe fiir die Messe. Sie haben auch Missi-
onen [sog. ,Volksmissionen’,*> M. G.] abgehalten. Das waren ausgezeichnete Prediger, die
haben die Leute in die Kirche gelockt, wie nur was. Es gab immer die Standessonntage,**
einmal fiir die Minner, einmal fiir die Frauen, einmal fiir die Burschen und einmal fiir
die Midchen. Sie haben auch Exerzitien angeboten und einmal sind dreiflig oder vierzig
Frauen von unserem Dorf fiir Exerzitien nach Kleinholz gegangen. Auch meine Mutter und
Deine Urgrofmutter,’** das waren zutiefst katholische Leute. Als dann die Midchen dran
waren, bin ich mit der Christine hingegangen. Das weifd ich noch, dass wir die Einzigen aus
unserem Dorf gewesen sind. Es waren immer so Gruppen von zwanzig, dreiffig Leuten, die
sich getroffen haben. Weil die Patres waren ja auch in anderen Pfarreien aktiv. Also, es war
eine Glaubensvertiefung. Das war nach dem Krieg, wo die Leute hungrig gewesen sind, wo
es ihnen nicht gut gegangen ist. [...] Am Abend gab es einen kleinen Film von der Mutter
Gorttes von Fatima®® und ihrer Reise durch die Welt. Man hat die Philippinen gesehen und
Indien und Europa. Von Portugal aus ist diese Pilgerfahrt gemacht worden. Von Afrika war
ich sehr beeindruckt. Vor einer grofSen Kirche mit zwei Tiirmen war eine grof3e Prozession
zu sehen. Die Mutter-Gottes-Statue wurde getragen und hatte zwei Tauben auf den Schul-
tern, auf jeder Seite eine Taube, lebendige, die ihr zugeflogen sind. Rund herum viele weif3
gekleidete schwarze Midchen, das war ganz nett. Mehr als hundert Schwestern noch im

alten Stil angezogen, mit schneeweiflem Habit, sind Rosenkranz betend und singend vorbei

361 Die Missionare vom Kostbaren Blut wurden 1815 vom italienischen Priester Kaspar del Bufalo gegriin-
det.

362 Volksmissionen sind regelmifSige Missionswochen in Pfarreien, die mit dem Besuch von speziell dafiir
ausgebildeten Ordensgeistlichen einhergehen, die versuchen, Religiositit und Gliaubigkeit durch Predig-
ten und Beichtgelegenheiten zu beleben.

363 ,Stand’ bezeichnet hier ein Ordnungsprinzip der Katholischen Aktion, der Laienbewegung der Katholi-
schen Kirche, die in eine Minnerbewegung, eine Frauenbewegung und in eine (geschlechtergetrennte)
Jugend- bzw Kinderbewegung gegliedert ist.

364 Die Rede ist von der UrgrofSmutter der Autorin.

365 Es handelte sich um die Nachbildung einer Marienstatue aus dem portugiesischen Wallfahrtsort Fatima.
Diese wurde 1948 in verschiedenen ,Missionslindern‘ ausgestellt und in Prozessionen herumgefiihrt. In
Mariannhill fanden die Prozessionen vom 20.—22.11.1948 statt. Die Mai-Nummer des ,,VergifSmein-
nicht“ 1949 war diesem Ereignis gewidmet: Vergifimeinnicht. Illustrierte Zeitschrift der Mariannhiller

Mission, 5 (1949).
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gezogen. Das war ganz nett gemacht in dem kleinen Film. Und da hab ich mir gedacht, ja,

wenn Kloster gehen, dann nur Mission!*®

Die erste Anlaufstelle fiir Informationen, aber auch Vertrauensperson war in vielen Fillen
der ortliche Pfarrer, der den jungen Frauen Adressen vermittelte oder anbot, gemeinsam
einen Brief an eine oder mehrere Ordensgemeinschaften zu schreiben. Vielfach fehlte den
jungen Frauen das Wissen iiber mégliche Orden und deren Eintrittsbedingungen, und sie
waren auf diese Unterstiitzung oder Beratung angewiesen.

»~Da war ein Leben in der Kirche” — die Katholische Jugend in der Nachkriegszeit

Einen Kontext, in dem ebenfalls Glaubensfragen diskutiert wurden und christliches Leben
im Vordergrund stand, bedeuteten die katholischen Jugendgruppen, die in der Nachkriegs-
zeit vor allem in lindlichen Riumen sehr aktiv waren. Sie boten ein Umfeld, aus dem heraus
auch einige Mitglieder den Entschluss fassten, ihr Leben als Ordensschwester/-bruder oder
Priester ganz in den Dienst von Glauben und Kirche zu stellen. In den Interviews wurden
immer wieder die Ortsgruppen der Katholischen Jugend erwihnt, aus denen einige ,plotzlich
abgehauen® und in ein Kloster eingetreten sind, wie Schwester Caroline es ausdriickte. In den
erzihlten Lebensgeschichten bildete die Katholische Jugend einen Freizeitraum, der Erfahrun-
gen fehlenden sozialen Halts und mangelnder Zukunftsperspektiven kompensieren konnte.

In den unmittelbaren Nachkriegsmonaten waren die katholischen Jugendverbinde als die
ersten Jugendorganisationen in lindlichen Regionen wieder etabliert worden. Der Bund der
Deutschen Katholischen Jugend (BDK]) wurde Ende 1947 gegriindet und warb sofort um
minnliche wie weibliche Mitglieder.*” Vor allem die 1950er Jahren werden in katholischen
Kreisen als Bliitezeit des BDK] bezeichnet, die ungefihr Mitte der 1960er Jahre zu Ende
ging. Zur grofiten Jugendkundgebung in Westdeutschland seit Ende des Zweiten Weltkrie-
ges wurde das erste Bundesfest des BDK]J in Dortmund Ende Juli 1954 mit 100.000 Teil-
nehmern und Teilnehmerinnen. Im Mittelpunkt des Programmes des BDK]J standen die
Vertiefung des religiésen Lebens und die Besinnung auf den christlichen Glauben und seine
Spiritualitit. Gesellschaftspolitische Kritik an Staat und Kirche gewannen innerhalb der ka-
tholischen Jugendbewegung erst in den 1960er Jahren an Gewicht.

In Osterreich verlief die Entwicklung hnlich. Ende 1946 hatten die 6sterreichischen Bi-
schéfe die Griindung einer einheitlichen kirchlichen Jugendorganisation, der Katholischen
Jugend Osterreichs (KJ) festgelegt.’® Basis der KJ war eine Vielzahl an Ortsgruppen, die vor

366 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.

367 Vgl. Schmitz Gerold, Die katholische Jugendbewegung. Von den Anfingen bis zu den Neuaufbriichen,
Stein a. Rhein 1997, 88.

368 Vgl. Gerhard Prieler, Ein Aufbruch in vielen Facetten und das Ende der , klassischen Jugendbewegung,
in: Fritz Csoklich Hg., Katholische Jugend. Sauerteig fiir Osterreich, Graz 1997, 53-69, 53.
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allem am Land eine grofie Mitgliederzahl aufwiesen. Mitte der 1950er Jahre bildete die KJ
mit 200.000 Mitgliedern die grofite Jugendorganisation Osterreichs, deren grofite Unter-
gruppe die Katholische Landjugend mit iiber 70.000 Mitgliedern war.*® Wie in Deutsch-
land spielten éffentliche Auftritte bei Grofiveranstaltungen eine wichtige Rolle. Einen Hé-
hepunket bildete der Osterreichische Katholikentag 1952, bei dem 60.000 Jugendliche aus
dem ganzen Land an einer Kundgebung und einem Fackelzug teilnahmen. Daneben kon-
zentrierte sich die Arbeit in den Ortsgruppen auf religiose Inhalte und das kirchliche Leben
in den Heimatgemeinden. ,,Wir hatten damals eine sehr rege Jugendgruppe, mit Liturgie-
und Bibelabenden. Das war zu der Zeit als Deutsch in die Liturgie aufgenommen wurde. In
den Jahren 56/°57, die ganze Osterliturgie wurde damals neu eingefiihrt. Und fiir uns junge
Leute war das einfach spitze!“37°

Ein grofler Wert wurde auf gemeinsame Freizeitgestaltung wie Musizieren, Tanzen, The-
ater Spielen oder Wandern gelegt. Die Jugendgruppen waren strikt nach Geschlechtern
getrennt und vertraten ein Geschlechterrollenbild, das von ,naturgegebenen tiefgreifenden
Unterschieden in der Entwicklung, Eigenart und im Erziehungsziel der minnlichen und
der weiblichen Jugend® ausging und fiir Frauen eine weibliche Bestimmung als Mutter und
Hausfrau vertrat.””' In den unmittelbaren Nachkriegsjahren blieben die katholischen Ju-
gendorganisationen durch das Fehlen anderer Jugendorganisationen weitgehend konkur-
renzlos und dominierten somit das Freizeitangebot fiir Jugendliche.

In den Interviews wurden Mitgliedschaften bei der Katholischen Landjugend, bei der
Katholischen Arbeiterjugend und beim katholischen Mittelschiilerinnenverband Heliand
erwihnt. Der deutsche Heliandverband ging 1927 aus dem katholischen Schiilerverband
Neudeutschland hervor und rekrutierte Midchen aus hoheren Schulen.?”?

In der Zeit nach Ende des Krieges, 1945, habe ich mich einem katholischen Bund von
studierenden Midchen angeschlossen: Heliand, das ist ein deutscher Bund studierender
Midchen. Heliand ist ein anderes Wort fiir Heiland. Ja, das war eine sehr schéne Zeit fiir
mich. Nach einiger Zeit haben sie mich zur Fithrerin erwihlt (lach) fiir eine Gruppe, die
jinger waren als ich, und wir hatten jede Woche unsere Gruppenstunden und einmal im
Jahr haben wir einen Ausflug gemacht. Ein Pater, ein Franziskaner, der hat uns immer etwas
besorgt bei den Bauern. In der Stadt gab es nichts, es gab wenig zu essen. Und das war unse-
re Hilfe, dass wir mal ein bisschen extra zu essen kriegten (/acht), und das ging dann fort bis

1950. Dann bin ich ins Kloster gegangen, das heifSt nach Neuenbeken.?”

369 Vgl. Prieler, Aufbruck, 55.

370 Interview mit Schwester Caroline W, Jg. 1940.

371 Vgl. Gabriele Kienesberger, Geschlechtertrennung — Koedukation — Feministische Midchenarbeit, in:
Csoklich, Katholische Jugend, 170-174, 170.

372 htep:/[www.ksj.de/struktur/hd.htm, Zugriff: 19.3.2014.

373 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.


http://www.ksj.de/struktur/hd.htm

132 1. Herkunftsraum

Schwester Anna erinnerte ihre Zeit in der Heliand-Gruppe als ,.eine sehr schéne Zeit*. Sie
wurde zur Gruppenfithrerin erwihlt und trug die Verantwortung fiir jiingere Schiilerin-
nen. Dass die gemeinsamen Ausfliige zu Hamsterfahrten genutzt wurden und damit eine
zusitzliche Lebensmittelversorgung gewihrleisteten, unterstreicht die positiven Erinnerun-
gen. Die Gemeinschaft der katholischen Schiilerinnen fungierte somit als Netzwerk mit
Versorgungsfunktion, das die Folgen des Krieges, in diesem Fall die Lebensmittelknappheit,
abschwichte. Der Klostereintritt wurde im lebensgeschichtlichen Riickblick nahtlos an die
Aktivititen im katholischen Midchenbund angereiht. Die Mitgliedschaft in der Schiilerin-
nengemeinschaft erschien als eine Art Vorbereitungszeit fiir die Mitgliedschaft in der Or-
densgemeinschaft. Die Aktivititen in den Jugendorganisationen wurden von mehreren In-
terviewpartnerinnen in Zusammenhang mit Kriegsfolgen und dem eigenen Ordenseintritt
bezichungsweise dem von anderen Mitgliedern der Gruppe erzihlt. Betont wurde die ,Le-
bendigkeit“ der Jugendgruppe, ein Faktum, das der Bliitezeit der Katholischen Jugendbewe-
gung sowohl in Osterreich als auch in Deutschland in den 1950er Jahren entspricht. Diese
»Lebendigkeit“ wurde in den Erzihlungen den Kriegszerstorungen und sozialen Kriegsfol-
gen gegeniibergestellt. Deutlich wurde dies etwa bei Schwester Luisa, die in die hoffnungs-
volle Wiederaufbaustimmung ihre Entscheidung fiir den Ordenseintritt einbettete.

Nach einigen Jahren hab ich dann tiberlegt, ich war in der Katholischen Jugend, es war eine
lebendige Gruppe, wir wollten jetzt aufbauen nach dem Krieg, es war ja alles darnieder und
dann ist bei mir die Idee gekommen, Missionsschwester zu werden. Zuerst hab ich iiberlegt,
wohin. Dann hab ich jemanden kennen gelernt, der hier in Mariannhill war, da hab ich

mich erkundigt, was die eigentlich machen.?*

Die Euphorie und die Aufbaustimmung, die als ,lebendig” und ,toll“ erinnert wurden,
erdffneten gleichzeitig den Blick aus den Herkunftsriumen hinaus in die Missionsraume,
wo parallel zum Aufbaudiskurs der europiischen Nachkriegszeit ebenfalls ,Aufbauarbeit’ im
Sinne von karitativem Einsatz fiir Notleidende sowie von geistlicher und pastoraler Arbeit
zur Verbreitung der katholischen Glaubenslehre von den katholischen Medien propagiert
wurde. Neben dem bereits beschriebenen familiiren Umfeld, das oftmals in Gestalt von
Verwandten Vorbilder fiir ein Ordensleben bot, war auch das Netzwerk der katholischen
Jugendgruppen ein soziales Feld, in dem Ordenseintritte keine Seltenheit waren. Der Or-
denseintritt von Gruppenleiterinnen oder Freundinnen hatte ebenso eine Vorbildwirkung.
,lch hatte eine Freundin, die Schwester von Schwester Hedwigi, die war Jugendfiihrerin in
Alberndorf. Wir kamen ja manchmal zusammen durch die Katholische Landjugend, und sie
hat gesagt, ihre Schwester Resi ist jetzt ins Kloster Wernberg, und wenn sie Heimweh hat,

374 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.
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dann geht sie auch hin. Und das muss irgendwie geklicke haben bei mir.“” Fiir Schwester
Josefa war die Uberlegung ihrer Freundin und Jugendleiterin der Katholischen Landjugend,
deren leiblicher Schwester ins Kloster zu folgen, ein Initialerlebnis, das ihr selbst die Mg-
lichkeit, in einen Missionsorden einzutreten, niher brachte.

Auch Schwester Franziska erwihnte die vielen Eintritte, die aus der Katholischen Land-
jugend hervorgegangen waren, und brachte ,,das Leben® und ,die Begeisterung® der Ju-
gendgruppen in Verbindung mit einem Gefiihl der Freiheit, das sie als Kontrast zu den
Einschrinkungen der katholischen Kirchen- und Glaubenspraxis wihrend der NS-Zeit erin-
nerte. Die Moglichkeit, in einen Orden einzutreten, war wihrend der nationalsozialistischen
Herrschaft stark eingeschrinkt. Zahlreiche Klostergebiude waren beschlagnahmt und unter

anderem zu Lazaretten, Heimen oder Kriegsgefangenenlager umfunktioniert worden.’”

Damals nach dem Krieg, da hat die Katholische Jugend einfach gelebt! Die Katholische
Landjugend war eine Organisation, die hat Leben gehabt. Aus dieser Jugend heraus sind
dann die Berufe gekommen: Da war eine Glaubensbegeisterung nach dem Krieg! Unter
dem Krieg ist das alles unterdriickt worden, das war von der Nazizeit her. Es war ja fast
schon ein Risiko, wenn man in die Kirche gegangen ist. Nach dem Krieg, als alles wieder
frei geworden ist, da war diese Freiheit, die aufgestiegen ist, und da war eine Glaubensbe-

geisterung, die findet man heute nicht mehr, aber warum, das weiff ich auch nicht.?””

Ein weiterer Aspekt der Mitgliedschaft in der Katholischen Jugend war das Gefiihl der Zu-
gehorigkeit zu einer Gemeinschaft, das nach Erfahrungen eigener Haltlosigkeit und Ent-
wurzelung wieder sozialen Halt geben konnte. Schwester Arno, die als Jugendliche im Alter
von 15 Jahren allein nach Vorarlberg gekommen war, um hier in einer Textilfabrik zu arbei-
ten, durchlebte nach dem Tod ihrer Eltern eine schwierige Zeit der Einsamkeit und Heimat-
losigkeit. Sie betonte den ,,Halt und die Linie®, die ihr die Gemeinschaft und die Aktivititen
der katholischen Arbeiterjugend bedeutet hitten. Der Leitsatz aus der Jugendgruppenzeit
— ,sehen, urteilen und handeln® — galt ihr auch noch in der Missionsarbeit als Strategie, um
mit schwierigen Situationen umzugehen.

Es lassen sich folglich wesentliche soziale Funktionen aus den Interviews zusammenfas-
sen, die die Mitgliedschaft in katholischen Jugendgruppen in der Nachkriegszeit fiir meine
Interviewpartnerinnen hatten: sozialer Halt durch Gemeinschaft, Freizeitgestaltung, ein Ge-
fithl der Lebendigkeit, das den Blick weg von den Kriegszerstérungen hin zum Wiederauf-
bau lenkte, ein Gefiihl der Freiheit fiir religiéses Leben, Hoffnung fiir die Zukunft und eine

375 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.

376 Vgl. fiir Osterreich: Bock Sebastian, Osterreichs Stifte unter dem Hakenkreuz. Zeugnisse und Doku-
mente aus der Zeit des Nationalsozialismus 1938—1945, Wien 1995, 16-26; fiir Deutschland: Mertens,
Klostersturm.

377 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
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Begeisterung fiir Glauben und Kirche, die viele dazu animierte, noch intensiver im Dienste
der katholischen Uberzeugung zu leben und in ein Kloster einzutreten.

JVergissmeinnicht” — die Mariannhiller Missionszeitschrift nach 1945

Das Thema Mission wurde nicht nur in den Gruppen der Katholischen Jugend oder durch
spezielle kirchliche Themenschwerpunkte wie den bereits genannten ,Missionssonntag’
prisent gehalten. Fiir die Vorstellungen und Bilder iiber die missionarische Tdtigkeit der
Katholischen Kirche hatten eine Reihe von Zeitschriften und Kalendern, die von vielen
katholischen Haushalten abonniert waren, grof§e Bedeutung. Durch ihre Darstellungen und
die vermittelten Informationen verbanden sie die Denk- und Vorstellungswelten des Dorfes
mit der Auflenwelt.?’8

Unter anderem gaben auch die Mariannhiller Missionare eine Missionszeitschrift heraus,
in der regelmifSig tiber die Tétigkeiten der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut berich-
tet wurde. Die Zeitschrift erschien in einer deutschen und einer dsterreichischen Ausgabe.””
Von den Verlagsorten Wiirzburg und Linz aus nahmen die Linderausgaben Bezug auf die
jeweils lokalen Ordenseinrichtungen und Aktivititen. In Osterreich erschien die Zeitschrift
unter dem Titel , Vergissmeinnicht. Zeitschrift der Mariannhiller Mission“ ab Jinner 1946.
Mit Jahresbeginn 1949 wurde das Format vergroflert und der Titel in ,Mariannhiller Ver-
gissmeinnicht” verindert, um die Mariannhiller Mission noch stirker zu betonen und deren
Bekanntheitsgrad zu erhohen.?®® Ab 1962 erschien das Missionsmagazin unter dem Namen
»2Mariannhill“,*®' 1965 wurde die Herausgabe von einem monatlichen auf ein zweimonat-
liches Erscheinen reduziert. Mit der Titelinderung wurde der Name der Zeitschrift im 6s-
terreichischen Verbreitungsgebiet der deutschen Ausgabe angeglichen, die bereits seit ihrem
Wiedererscheinen nach dem Zweiten Weltkrieg diesen Titel trug. Die Namensangleichung
nahm eine zunehmende Vereinheitlichung der deutschen und 6sterreichischen Ausgabe vor-
weg, die schliefSlich 1968 in der Herausgabe einer gemeinsamen Zeitschrift fiir den deut
schen Sprachraum unter dem Titel ,MMM — Mariannhill fiir ,,Missions-Magazin Mari-
annhill“ miindete.

Kindern und Jugendlichen brachte seit 1920 eine eigene Zeitschrift unter dem Titel
»Missionsglocklein® die Anliegen und Titigkeiten der Missionsarbeit naher. Im Laufe des
Jahres 1965 wurde diese Zeitschrift eingestellt. Sowohl die Ausgaben fiir Erwachsene als
auch jene fiir Jugendliche prisentierten sich als Illustrierte und lieferten Berichte und Fotos
aus der Mission, verfasst von Patres, aber auch von Missionsschwestern. Neben Beitrigen

378 Vgl. Langthaler, Dorfgrenzen, 25.

379 In den folgenden Ausfithrungen wird hauptsichlich auf die 6sterreichische Ausgabe Bezug genommen.
380 Vgl. Mariannhiller Vergissmeinniche, 1 (1949), Umschlagseite: Vorwort des Schriftleiters.

381 Der Untertitel der Zeitschrift verinderte sich von ,Illustrierte Monatszeitschrift im Dienste der Welt-

«

mission® in ,Illustrierte Zeitschrift im Dienst der Dritten Welt, Mission und Entwicklungshilfe®.
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mit thematischen Beziigen zum aktuellen religidsen Leben im Jahresverlauf gab es Reise-
berichte durch verschiedene ,Missionslinder’ und Berichte iiber die T4tigkeitsbereiche der
Missionare und Missionarinnen. Artikel iiber Krankenheilungen finden sich genauso wie
Beitrige tiber Traditionen und Lebensweise der Bevolkerungsgruppen in den ,Missionslin-
dern‘. Die Tonart der Darstellung war bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil Mitte der
1960er Jahre von einem hegemonialen europiisch-katholischen Kulturverstindnis geprigt.
Betont wurden die Wichtigkeit der Glaubensverbreitung und der Zivilisierung der lokalen
Bevolkerung, wobei die traditionelle Lebensweise schwarzer Bevolkerungsgruppen wie der
Zulus oder Xhosas in Stidafrika als ,heidnisch® bezeichnet und als riickstindig und unzi-
vilisiert dargestellt wurde. Kurznachrichten und Statistiken iiber den aktuellen Stand der
katholischen Glaubensverbreitung und der Zunahme an Taufen untermauerten den ,Erfolg’
der Missionierung und die Dringlichkeit der Missionstitigkeit.

Eine auffillige Verinderung inhaldicher Art ist nach der Zusammenlegung der deutschen
und dsterreichischen Ausgabe ab 1968 zu bemerken. Die Auswirkungen des Zweiten Vatika-
nischen Konzils und seiner Neudefinition des katholischen Missionsverstindnisses bewirk-
ten eine deutliche Richtungsinderung in der Berichterstattung. Vermehrt wurde iiber die
politischen Verhiltnisse der in Stidafrika herrschenden Apartheid geschrieben und Missions-
arbeit hdufiger in die Nihe von Entwicklungsarbeit geriick.

Zahlreiche Beitrdge berichteten seit der ersten Ausgabe der Zeitschrift tiber die Missi-
onseinrichtungen in den Herkunftslindern wie die Missionskldster in Wernberg oder in
Neuenbeken sowie iiber die Einrichtungen fiir den minnlichen Nachwuchs, dem Novizi-
atshaus der Mariannhiller Missionare in Riedegg bei Linz, der St. Josephs Missionsschule in
Wels oder dem Pius-Seminar in Wiirzburg. Breiten Raum nahmen immer wieder Artikel
tiber Aussendungen und Abschiede von Missionsschwestern und von Missionaren ein. Mis-
sionsschwestern wurden in verschiedensten Bereichen und Titigkeiten dargestellt: als ,Miit-
ter’ von Waisenkindern, als Kiinstlerinnen, als Lehrerinnen, als Krankenschwestern und als
Reisende durch afrikanische Landschaften. Fotos von Missionarinnen mit Kindern, in den
Bildunterschriften oft als Waisenkinder bezeichnet, unterstrichen das Stereotyp der Kinder
liebenden und miitterlichen Frau und dominierten die Darstellung von Ordensfrauen im
»Vergissmeinnicht®. Opferbereitschaft, Fleif§ und unermiidlicher, freudiger Einsatz sind Zu-
schreibungen, die immer wieder wiederholt wurden.

Junge Frauen wurden ebenso wie junge Minner mittels Annoncen, die auf den
Umschlaginnenseiten oder auf der Riickseite platziert waren, aufgerufen, ihr Leben der Mis-
sion zu widmen und in einen Missionsorden einzutreten. Das Medium wurde vor allem bis
Mitte der 1950er Jahre intensiv fiir die Werbung um Ordensnachwuchs geniitzt.
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Abb. 15: Aufruf zum Missions-
einsatz in der Missionszeitschrift

WWWMMMM ! Vergissmeinnicht (Quelle:

Vergissmeinnicht. lustrierte

Ter grofe Sidafrifa-Apojiel, Abt Framy Pfanner, hat Zeitschrift der Mariannhil-
gur Sewinmumng und Betvenung ber beibnijhen Franewioelt ler Mission, 1, 1948, Um-
im Jabre 1855 bie fongregation der Wifjions{dmefiern vom schlag-Riickseite).
Stoftbaren Blut ind Leben gerufen.  Seither Baben panze
Sdparen hodibergiger Seclen die fdjine Heinat verlaffen und
in ben Reihen diejer cifrigen Wiffionsidiveftern in Sitb
afrila wnd Rbobefia, in Dftafrila, am Fonge wab in Oft
andien  wabrboft Grofed qur Ausbreitumg bded Reidped
Glotted auf Erben wn gur Rettung der unfterbliden Seelen
vollbradyt. Gine Fille von Mrbeit wartet allentbalben nod
anf bie Miffiond{dweliern. Yeider find ihrer viel ju wenig.

Hudy ihx, junge Deferinnen, feib amfgenifen unbd cingelabest,
amt grofen Seel ber Glaubensverbreitung mitguiclen,

Wenn ber gobilide Heiland endh rufi, bann dgert nidt
lange unb jpredyi: Hier bin id), Herr!

Wannigfody with ever Wirlen ald Wiffionijhioejier feins
Dandwivhaft auf ben cingelnen iffionsfiationen; bdal
Zehrfad) in ben WMiffionsjdulen; WMithilfe am Mifionsivert
alé Statedetin und Safriftanin; Husiibung bed Meonfen-
Dienjtes; diberall Debari ber Prieftermiffiondc opfechereiter
IRitarheiterinmen auf bem wveifen Erntefelbe Sodies.

Bt will bic Menjden nidt ohne Wilhilje der Menjden
retben.,

Aufrufe wie der hier abgebildete Text finden sich vor allem in den dsterreichischen Ausgaben
der 1940er Jahren regelmifiig und variieren in ihren Wortlauten nur wenig. Meistens wer-
den die Einsatzlinder in Afrika hervorgehoben und wie im oben zitierten Beispiel der Griin-
der Franz Pfanner und sein Vorhaben der Glaubensverbreitung in den Vordergrund geriick.
Dem Hinweis auf den Mangel an Missionsschwestern folgte der direkte Aufruf an junge
Frauen, sich fiir einen Einsatz in der Mission zu entscheiden. Zahlreiche Titigkeiten und
Einsatzfelder werden darauthin aufgezahlt, in denen Frauen ,opferbereit” den minnlichen
Missionar unterstiitzen konnten: im Haushalt, in Schulen und Krankenhiusern und im Kir-
chendienst. Deutlich zeigt sich das propagierte Geschlechterverhiltnis in der Missionsarbeit,
das Frauen die Rolle der Unterstiitzerinnen und Helferinnen von Missionaren zuschrieb.
Die Dringlichkeit fiir Neueintritte und der akute Mangel an Nachwuchs fiir die Arbeit in
den ,Missionsgebieten wurden Mitte 1948 besonders eindringlich problematisiert und als
Aufruf im ,Vergissmeinnicht“ platziert. Anlisslich des in Holland im Jahr zuvor stattgefun-
denen Generalkapitels, wurde die Uberalterung der Einsatzkrifte in den ,Missionslindern
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Abb. 16: Nachwuchswerbung
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hervorgehoben und nachdriicklich an die Verantwortung von jungen Frauen appelliert, zur
Entlastung der lingst ruhestandsreifen, verdienten Alt-Missionarinnen beizutragen.

Die im Aufruf eingangs erwihnten Dampfer und Flugzeuge symbolisieren eine Mobili-
tit, die drei Jahre nach Kriegsende fiir den Grofiteil der Bevolkerung in Deutschland und
Osterreich — und vor allem fiir junge Frauen aus dem lindlichen Raum — jenseits des Vor-
stellbaren war. Zuletzt weckte auch die Betonung der ,,miitterlichen® Novizenmeisterin As-
soziationen von familidrer Harmonie und Geborgenheit und rundete das positive Angebot
fiir junge Frauen ab.

In den 1950er Jahren verringerten sich die Aufrufe, die speziell an Midchen und Frauen
gerichtet waren, sie kamen zumeist nur mehr in den Jinner- und Augustausgaben vor, das
heif3t, in den Monaten vor den méglichen Eintrittsdaten (1. Februar und 1. September) des
Missionsklosters Wernberg. Die Aufrufe zum Eintritt wandten sich in dieser Phase wesent-
lich hiufiger explizit an junge Minner und Priesterkandidaten bezichungsweise an Minner
und Frauen gemeinsam. Eine wichtige Funktion der Missionszeitschrift war allerdings nach
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Abb. 17: Aufruf zum Missionseinsatz in Stidafrika 1951 (Quelle: Mariannhiller Vergissmeinnicht, 4, 1951,
Umschlag-Riickseite).

wie vor die Vermittlung der Kontaktadresse und der Ansprechpersonen fiir interessierte jun-
ge Menschen.

Wahrend in den davor zitierten Aufrufen mit sozialer Verantwortung, den breiten Betiti-
gungsmoglichkeiten und dem Reiz des Unbekannten und Fernen argumentiert wurde, steht
hier nach einem kurzen Verweis auf die Schénheit Siidafrikas die missionarische Glaubens-
verbreitung im Vordergrund. Der ,,dunkle® Erdteil sollte ,erobert” und die Menschen dort
wgerettet werden. Eroberungs- und Feldzugs-Metaphern finden sich in dhnlichen Appellen
in Ausgaben bis Ende 1963.

Minnliche Interessierte wurden als ,Knaben und Jungminner, , Abiturienten®, ,Ma-
turanten® oder ,Priesterkandidaten® angesprochen. Thnen wurde nahe gelegt, entweder als
geweihter Priester nach dem Studium oder als handwerklich orientierter Missionsbruder
fir die Mission titig zu sein. Ausbildungen in Handwerksberufen oder in der Landwirt-
schaft wurden ,,braven und gesunden Bauernsohnen, Handwerkern, Angestellten und allen
Berufen, die jederzeit liebevolle Aufnahme finden® in Aussicht gestellt und die wichtige
Aufgabe als Opfer fir die Missionstitigkeit der Katholischen Kirche immer wieder zum
Teil mit Bibelzitaten unterstrichen. Jungen Minnern stand im Gegensatz zu jungen Frauen
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ein umfassendes schulisches Ausbildungsangebot zur Auswahl. In St. Georgen am Ling-
see in Kérnten und spiter in Wels befanden sich Seminare und Internate zur Ausbildung
zukiinftiger Priester, die eine Gymnasialausbildung und ein spiteres Theologiestudium in
Aussicht stellten.

Ab 1961 wurden die Annoncen, die Frauen direkt ansprachen noch seltener, die an
Minner gewandten Aufrufe nahmen hingegen zu und bedienten sich vermehrter Illustrati-
onen und Bildmetaphern. Neben diesen Annoncen warben auch zahlreiche Artikel indireke
fiir Neuanmeldungen, indem sie das Leben als Missionsschwester und die Ausbildung im
Kloster den Lesern und Leserinnen niher brachten. Persénliche Portrits und Lebenswege
einzelner Missionsschwestern und Missionare illustrierten exemplarische Werdeginge von
Ordensleuten in der Mission. Dass die Zeitschrift ,, Vergissmeinnicht“ eine wichtige Rolle
fiir die Initiierung von Berufungen zu einem Ordenseintritt spielte, thematisierte die Missi-
onsschwester Schwester Engelberta 1953 in einem ausfithrlichen Beitrag: , Das liebe Vergiss-
meinnicht hat viel Aufsehen in der ganzen Welt gemacht, hat ganze Familien veredelt, hat
heilige Gedanken erzeugt und sogar viele Berufe zum Klosterleben erweckt.“*

SchliefSlich wandte Schwester Engelberta sich direkt an die Leserinnen: ,Liebe Leserin-
nen, wollen Sie, bitte, nicht auch zu uns kommen??? Ja, es ist schén in Afrika, es blithen und
wachsen immer mehr so liebe, kleine Vergissmeinnicht, blithen fiir den lieben Gott, und
viele, viele sind schon gestorben und liegen am Gottesacker, starben gliickselig und ruhen
im Herrn.“3%

In den von mir gefiihrten Interviews mit den Missionsschwestern wurden Missionszeit-
schriften und speziell die Zeitschriften der Mariannhiller Missionare als wichtige Quelle fiir
Informationen tiber die Titigkeiten und Arbeitsfelder des Ordens und vor allem fiir Bilder
und Vorstellungen tiber die afrikanischen ,Missionslindern‘ genannt. Auch die Idee, selbst
als Missionsschwester in Afrika titig zu sein, wurde in einigen Fillen in Zusammenhang mit
der Lektiire von Missionszeitschriften gebracht.

In ihrer Eingangserzahlung erwihnte Schwester Clarissa die schwierige Versorgungsla-
ge nach dem Zweiten Weltkrieg und die aussichtslose Arbeitsmarktsituation, die in ihrem
Fall zum friihzeitigen Abbruch der Hauptschule geftihrt hatte. Im Alter von zwanzig Jahren
trat sie, nachdem sie bei Bauern im Dienst war, in das Missionskloster Wernberg ein. Der
Wunsch Missionsschwester zu werden, sei bereits als Kind durch die Lektiire der Missions-
zeitschriften geweckt worden.

Von klein auf hab ich den Wunsch gehabt, Missionsschwester zu werden. Ich habe mehr
oder weniger von meinem Grof3vater lesen gelernt. Der konnte nicht mehr gut gehen, er

war schon ziemlich alt, hat aber gerne gelesen und er hatte Missionszeitschriften abonniert.

382 Mariannhiller Vergissmeinnicht, 7 (1953), 152.
383 Mariannhiller Vergissmeinnicht, 7 (1953), 153.
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Noch solche von vor dem Krieg. Er hatte mir die Bilder gezeigt, und das war halt alles so in-
teressant. Ich hab mir wohl immer gedacht: ,Bis ich grof§ bin, sind die Heiden ja alle schon
bekehrt.* Naja, es war halt so ein heimlicher Wunsch, tiber den ich mit niemanden geredet

habe. Aber es war einfach so im Hinterkopf.?

Kurze Zeit spiter erwihnte sie Bilder, die ihr aus den Zeitschriften hingen geblieben sind
und ihre Vorstellung von Missionsarbeit und Afrika geprigt haben: ,Da waren die Fotos von
den kleinen schwarzen Negerlein. Uberhaupt, der Grofivater hatte mehrere Zeitschriften
auch das ,Missionsglocklein’ von den Mariannhillern. [...] Da waren bunte Bilder drinnen
von den schwarzen Negerlein. Die haben mich schon immer recht interessiert.“3

Auch Schwester Anna bezog ihre Vorstellungen von Afrika und dem Leben in der Missi-
on aus Missionszeitschriften. Fiir die spitere Lehrerin waren es ebenfalls afrikanische Kinder,
die sie besonders angesprochen hatten. Sie meinte, dass die Berichte und Bilder von Schu-
len und Schulkindern ,viel dazu beigetragen haben®, in einen Missionsorden einzutreten
und sie verweist darauf, dass dies auch fiir andere Mitschwestern zutreffen wiirde. Auch in
ihrem Fall hatte sie durch eine Verwandte, eine Tante, Zugang zu den Zeitschriften: ,Das
kam wahrscheinlich durch die Zeitschriften. Ich
hatte eine Tante, eine Kriegerwitwe vom Ersten
Weltkrieg, zu der bin ich oft gegangen und die
hatte diese Zeitschriften. Sie hat sie mir gezeigt,
und ich hab sie dann gelesen und da kam das
auch schon ja, das Interesse fiir die Mission.“*%

Zum Teil hatten Familienmitglieder oder die
Interviewpartnerinnen selbst es iibernommen,
die abonnierten Zeitschriften im Ort zu vertei-
len.?®” Aufler dem ,,Vergissmeinnicht“ und dem
»Missionsglécklein® waren auch beispielsweise
die ,,Stadt Gottes“ der Steyler Missionare oder

»Die Weltmission® des pipstlichen Missions-
werkes eine weit verbreitete Lektiire in gliubi-

Abb. 18: , Missionsschwestern vom Kostbaren

Blut nehmen sich auch der armen kleinen gen katholischen Haushalten.

Waisenkinder an. (Originalbildunterschrift) Schwester Krispina trat mit 15 Jahren ge-
(Quelle: Mariannbhiller Vergissmeinnicht, 8, meinsam mit ihrer etwas ilteren Schwester in
1953, 179. den Missionsorden in Wernberg ein. Zu diesem

384 Interview mit Schwester Clarissa E,, Jg. 1933.

385 Interview mit Schwester Clarissa ., Jg. 1933.

386 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.

387 Zum Teil werden Missionszeitschriften auch heute noch von freiwilligen HelferInnen direkt an die
AbonnentInnen verteilt.
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Zeitpunkt waren bereits drei ihrer Briider Schiiler am St. Rupert Seminar, einem privaten
Missions-Gymnasium der Steyler Missionare in Bischofshofen in Salzburg. Schon als Kind
hatte sie Missionszeitschriften verteilt und so bezog sie auch die Kontaktadresse des Missi-
onsordens der Schwestern vom Kostbaren Blut daraus.

Wir haben die ,Stadt Gottes® daheim verteilt, und auch das ,Vergissmeinnicht' und das
,Missionsglocklein® haben wir gehabt. Meine Briider waren damals zu dritt im Seminar in
St. Rupert. Meine Schwester und ich wollten an einen anderen Platz eintreten und so sind
wir halt nach Wernberg gekommen, durch die Schwester Oberin von Riedegg, von der die
Adresse im ,Missionsglocklein’ stand. Wir haben dort angefragt, und die hat uns natiirlich

an die Mutter Meisterin in Wernberg verwiesen.’®

Es ist auffillig, dass viele Interviewpartnerinnen darauf verwiesen, bereits als Kind von den
Bildern und Geschichten in den Zeitschriften angesprochen worden zu sein, und dass der
Gedanke beziehungsweise der Wunsch, selbst in Afrika Missionarin zu werden, durch die
regelmiflige Lektiire der Zeitschriften gefordert wurde. Letztendlich wurde die Wahl des
Missionsordens auch entscheidend von der jeweiligen Zeitschrift beeinflusst.

1.4 Entscheidung zum , Kloster gehen”

~Ich wollte nicht gehen, aber es lasst keine Ruhe” — Berufungserlebnisse

Der Eintritt in den Orden war die grof8e Lebensentscheidung fiir jede der befragten Mis-
sionsschwestern. Das Leben als Ordensschwester verlangte den Abschied vom Herkunfts-
raum das heifSt eine radikale Trennung vom bisherigen sozialen wie ortlichen Umfeld. Der
Eintritt in einen Missionsorden bedeutete auch frither oder spiter den Abschied vom Hei-
matland und damit eine noch grofere geografische, soziale und kulturelle Entfernung vom
Herkunftsumfeld. Nichtsdestotrotz waren gerade der Einsatz in der Mission in einem afri-
kanischen Land und die vielen Titigkeitsfelder das Reizvolle und Ausschlaggebende fiir die
letztgiiltige Entscheidung. Fiir Schwester Henrietta verhief§ ein Missionsorden eine grofiere
Abwechslung und mehr Freiheit, da viele Missionstitigkeiten auferhalb des klgsterlichen
Konvents angesiedelt waren. Deshalb kam fiir sie auch allein ein Missionsorden in Frage.
,Fir mich stand es jedenfalls fest, wenn ich Schwester werde, méchte ich in die Mission,

oder ich werde keine, so im Lande hitte ich nicht sein mégen.“*®

388 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.
389 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
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Wie an anderer Stelle beschrieben, gab es im Herkunftsraum zahlreiche Gelegenheiten,
bei denen die befragten Frauen als Jugendliche mit dem Thema ,Klosterleben® und ,Mis-
sion® in Berithrung kamen und fiir sich als attraktiv erleben konnten. In den Erzihlungen
wurde die Option eines Klostereintrittes zumeist mit dem Wunsch nach einer Verinderung
verbunden. Als Initialmoment der Entscheidung wurde aber das Erlebnis beziehungsweise
die Erfahrung einer ,Berufung’ hervorgehoben.

Die Berufung, in der Missionsliteratur auch als ,Ruf Gottes* bezeichnet, wurde als sehr
personlicher und spiritueller Moment erzihle und als ein gefiihlsbetontes Erlebnis, das sich
nur sehr schwer in Worte fassen liefle. Mehrere Interviewpartnerinnen erinnerten eine in-
nere Unruhe, die sie erfasst habe und die trotz anfinglicher Bedenken und Skepsis am Ende
die Entscheidung zum Ordenseintritt forciert habe. Schwester Franziska versuchte ihre Be-

rufungserfahrung zu beschreiben:

Irgendwie ist das ein innerer Ruf. Das kann man schwer in Worte fassen. Das kommt,
es ist ganz verschieden, du wirst innerlich angesprochen, was man vielleicht schwer be-
greifen kann. Da kriegst du innerlich auf einmal keine Ruhe mehr. Man méchte nicht
gehen, man spiirt’s, der Herrgott will es, dass man ihm folgt, ganz und gar den Weg geht.
Aber man will selber nicht gleich, wenigstens ich hab lange nicht wollen. Meine Mutter
war ja allein. ,Wenn ich ins Kloster gehe, wen hat meine Mutter dann, sie hat ja nieman-

den.?®

Obwohl oder gerade weil es sich um eine sehr personliche Erfahrung handelte, die von Ge-
fithlen, Zweifeln und auch Angsten begleitet war, beschrieb Schwester Franziska in ihrer
Erzihlung zentrale Aussagen nicht aus der Ich-Perspektive, sondern formulierte sie in der
zweiten bezichungsweise dritten Person. ,Man“ und ,.es” driickten eine Art schicksalshaftes
Etlebnis aus, das ihr widerfuhr und wogegen ein Wehren langfristig unméglich war. Eine
héhere Macht schien diese innere Unruhe zu verursachen. Nach ihrer Schilderung musste
Schwester Franziska dem Ruf folgen und das gespiirte Sollen mit ihrem eigenen Wollen in
Einklang bringen. Vor allem der Wunsch und das Verantwortungsbewusstsein, ihrer Mutter
beizustehen und diese nicht allein zu lassen, standen fiir sie im Widerspruch zum Kloster-
eintritt. Kurze Zeit spiter veranschaulichte sie im Interview noch einmal die starke Anzie-

hung, die das Gefiihl der Berufung auf sie ausiibte.

Ich hab mich die ganze Zeit gewehrt gegen das Gehen. Aber da kriegt man keine Ruh.
Ich glaube, das ist so dhnlich, wie wenn du dich in wen verliebst (Jacht sebr). Ja, ich denk
mir das so, du bist einfach da immer hingezogen zu der Person, wenn zwei verliebt sind.

Irgendwie zieht da was, dann. Ganz bestimmyt, ich stell mir das so vor. Und so ist es genau,

390 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
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dass man da einfach keine Ruhe mehr kriegt. Manche von meinen Mitschwestern haben
sich ganz spontan entschieden, die hatten plotzlich irgendwie so eine innere Erfahrung und
haben sich sozusagen von heute auf morgen entschieden zum Gehen. Aber das war bei mir
nicht, ich hab da eine lange Zeit, ein halbes Jahr hab ich immer gekidmpft, soll ich, soll ich
nichg, ich hab keine Ruhe gekriegt. Ich hab gewusst, ich soll, aber ich wollte nicht (lachz

sehr) 3!

Auch in den Erzihlungen von anderen Interviewpartnerinnen wurde der Moment der inne-
ren Erfasstheit von der Berufung zur Missionsschwester mit Begriffen umschrieben, die me-
taphorisch auf Anziehungs- und Verliebtheitsgefiihle verwiesen. Neben dem ofter erwihn-
ten und bereits zitierten Satz: ,,Es hat mir keine Ruh gelassen®, kamen auch die Wendungen:
»Es hat mich sehr gepackt®, ,Es hat gefunkt®, ,,Es hat mich erwischt oder ,Es hat an mir
genagt®, in den Erzdhlungen vor. Die Gefiihle und Erlebnisse, die als Berufung beschrieben
wurden, bargen etwas mit Worten schwer Fassbares und Spirituelles, das sich rationalen
Uberlegungen entzog. Die Entscheidung, in ein Kloster einzutreten und damit eine beson-
dere Beziechung zu Gott einzugehen, verband sich mit einem Auserwihltsein, das auflerhalb
des persénlichen Vermogens der individuellen Person lag. Dieses demiitige Zuriicknehmen
der eigenen Bedeutung und Person und das sich selbst der gottlichen Verantwortung Uber-
lassen waren und sind wichtige Charakeeristika der klosterlichen Lebensweise.

Wie Schwester Franziska gebrauchte auch Schwester Arno fiir die Beschreibung ihrer Be-
rufungserfahrung das Verliebtheitsgefiihl, sie wies allerdings den aktiven Anteil daran Gott
zu. Sie selbst fiihlte sich im Prinzip nicht ,heilig® genug und stellte ihre eigene Frommigkeit

und Gliubigkeit in Frage.

Wenn ich zuriickdenke, muss ich sagen: ,Warum hat Gott sich in mich verliebt?* Es ist et-
was da, was man selber gar nicht weif3, selber gar nicht erkliren kann. Ich sag immer, in mir
selber ist eine Heilige und ein Siinder. Ich bin zu allem fihig, ich kenne mich. [...] Manche
haben gesagt, vielleicht ist sie ins Kloster gegangen, weil sie eine Sicherheit gesucht hat. Das
glaub ich nicht. Ich hab mein Leben selber gemanagt. Ich war auf niemanden angewiesen.
Ich habe mein eigenes Geld verdient. Ich hab am Ende alles selber gehabt. Ich weifs es nicht.
Vielleicht kannst du auch nur sagen, es ist ein Geheimnis: ,Warum hat er gerade mich er-
wihle?* Es gibt viel Bessere, viel Heiligere, viel Frommere wie mich. ,Warum hat Gott mich
erwihle?® Das werd ich vielleicht in der Ewigkeit sehen. Und sagen: ,\Was? Das hast Du in
mir gesehen?* [...] Aber damals in der Katholischen Arbeiterjugend sind viele ins Kloster
gegangen und auch viele Priester geworden. Und da muss ich schon sagen, die Katholische

Arbeiterjugend hat mich damals gehalten und hat mir auch eine Linie gegeben.**

391 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
392 Interview mit Schwester Arno G., Jg. 1942.
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Das Gefiihl des Gerufen-Werdens und der Berufung zum Ordensleben bezeichneten zwei
andere Interviewpartnerinnen als ,Rettung® und als ,Gnade®, da sie sich gerade in einer
Situation befanden, in der sie als junge Frauen entscheiden mussten, wo und wie sie leben
wollten. Fiir beide war der innere Ruf sehr willkommen.

Wie bereits in der Interviewpassage von Schwester Franziska angedeutet, beschrieben
manche Interviewpartnerinnen das Berufungserlebnis als plotzliche Eingebung und als
spontanes Ereignis, das ihr Leben schlagartig verinderte. Bei einer Gebetsstunde in der Kir-
che spiirte Schwester Gertrud, dass sie Ordensschwester werden wollte und fiihlte sich von
der durch die Hostie symbolisierten Prisenz Jesu Christi so sehr angezogen, dass sie sich
selbst als verinderten Menschen wahrnahm.

In der Pfarrkirche in Miillenbach da war am 11. November ,Ewige Anbetung’.** Ich hab dort
gebetet zu dem Allerheiligsten und hab mich so anzogen gefiihlt. Dann ging ich heim, das war
eine halbe Stunde zu gehen, ein schrecklicher Weg, Berg hinunter, Berg hinauf. Wir hatten
zwei alte Jungfern als Nachbarn und ich hab die Mutter gefragt: ,Frag doch mal bei denen,
ob die morgen wieder in die Messe gehen. Dann geh’ ich mit!* Sie kam zuriick und sagte: ,Ja,
die gehen. Ich bin dann in der Friih mitgegangen und von da an war ich ein anderer Mensch,
also, es war eine plétzliche Berufung! Da waren noch zwei Midchen, die wohnten aber ein
bisschen weiter weg, aber gehdrten zu unserer Gemeinde. Von denen wusste ich, die wollten
ins Kloster gehen und ich hab mich denen halt angeschlossen. Die eine, die ging vor mir nach

Neuenbeken, und die andere, die ging nach Waldbreitbach, zu den Franziskanerinnen.?*

Ahnlich euphorisch schilderte Schwester Barbara den Moment, als sie bei der Arbeit im
Obstgarten eine (innere) Stimme wahrnahm.

Eines schénen Tages, es war am 14. November 1946, war ich im Obstgarten, da hatte ich mit
den diirren Obstzweigen zu tun. Es war nebelig, sehr nebelig. Und da war e, als ob jemand
zu mir spriche, aus mir, in mir, also ja: ,Was willst Du werden? Was willst Du tun?” — ,Oh, ich
werde Missionsschwester vom Kostbaren Blut!” Das war direkt wie eine Gnadenstunde. Das
war so, heute wiirde ich sagen, ein mystisches Erlebnis. Also, ich bin wie auf ,Wolke Sieber’
geschwebt. Und ich hab’ schon immer die Adresse von Wernberg gehabt, ich wollte nicht zu
den Steyler Missionsschwestern gehen, die gingen nach China und Chinesisch ist doch eine

schwere Sprache. Da wollte ich nicht hin. Und Siidafrika hat mich angezogen.’

393 ,Ewige Anbetung’ bedeutet die Verehrung des in Form einer Hostie ausgestellten (;ausgesetzten®) und
symbolisierten ,Leibes Jesu Christi’. Wenn die Anbetung ohne Unterbrechung erfolgt, gilt sie als ,ewig’.
Vgl. Héfer/Rahner, Lexikon, 3, 1263.

394 Interview mit Schwester Gertrud M., Jg. 1912.

395 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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Bei Schwester Barbara war die prinzipielle Idee in ein Kloster einzutreten bereits vorhanden
gewesen, die Adresse des Klosters Wernberg war ihr bekannt. Aber erst durch dieses Erleb-
nis, von dem sie sogar noch das genaue Datum wusste, wurde ihr Plan konkret und diese
innere Gewissheit und Entscheidung wirkte euphorisierend und befreiend auf sie.

Interessanterweise wurden von mehreren Interviewpartnerinnen Berufungserlebnisse
als ,Felderfahrungen® geschildert, als Erlebnisse, die sich unter freiem Himmel bei der
Feldarbeit ereigneten. Schwester Caroline hatte sich bereits mit dem Gedanken beschif-
tigt, Missionsschwester vom Kostbaren Blut zu werden. Nach einem Besuch im Kloster
Wernberg nahm sie es als eine Bestdtigung wahr, dass sie zu Hause eine Missionszeit-
schrift vorfand, die akkurat auf einer Seite mit einem Foto von Wernberg aufgeschlagen
auf dem Tisch lag. Wenig spiter, auf dem Feld, spiirte sie dann, so ihre Erzihlung, die
Berufung.

Ich komme zuriick und wie ich in das Wohnzimmer von meiner Tante gehe, sehe ich aufge-
schlagen am Lesetisch ein Foto von Wernberg. Da sag’ ich zur Tante: ,Wo hast Du das denn
her?” — Ja‘, sagt sie, ,das ist doch von der Mariannbhiller Zeitschrift, die liegt immer da.‘
Hab ich gesagt: ,Die hab’ ich doch noch nie gesehen. Das gibt’s ja nicht!* Da war genau die
Seite aufgeschlagen und das war fiir mich so ein Bewetis, dass das der richtige Ort fiir mich
ist. Ich muss noch einfiigen, ich war am Freitag vor dem Christkénigfest®® allein auf dem
Feld, hab’ da gearbeitet, meistens habe ich gesungen dabei. Auf einmal hére ich dieses ,Ich
mochte, dass Du fiir mich arbeitest!” Und ich wusste nicht, was das heifSen sollte. Ich habe
immer nur dieses gehort ,Ich mochte, dass Du fiir mich arbeitest!” Aber wie ich dann eben

in Wernberg war, dann wusste ich, wo ich fiir ihn arbeiten soll. Dann war das ganz klar.””

Ebenfalls bei der Arbeit auf dem Feld siedelte Schwester Pauline den Moment an, in dem ihr
Lblitzartig" bewusst wurde, dass sie Missionsschwester werden wollte.

Da war ich noch nicht 15. Einmal musste ich an einem Sonntagnachmittag die Kiihe hii-
ten. Meine Briider waren alle weg, also musste ich die Kiihe hiiten. Wir hatten immer das
,Missionsglocklein® daheim, das kam jeden Monat regelmifSig. Ich hab das mitgenommen
zum Kithe-Hiiten und drin geblittert. [...] Auf einmal wie ein Blitz vom Himmel — ich
stand unter einem Baum und habe die Kiihe gehiitet, das weif§ ich, wie wenn ich jetzt noch
unter dem Baum wire. Auf einmal kam es wie ein Blitz: ,Da musst Du eintreten!‘ So wie
vom Himmel gefallen. Tatsichlich bin ich heimgegangen und habe meiner Mama gesagt:

,Du, Mama, ich méchte eintreten in Wernberg. Ich méchte Missionsschwester vom Kost-

396 Das Christkonigsfest wurde in der Katholischen Kirche bis zur Liturgiereform des Zweiten Vatikani-
schen Konzils am letzten Sonntag im Oktober begangen. Seither ist der Christkdnigssonntag am letzten
Sonntag vor dem ersten Adventsonntag, also Ende November anberaumt.

397 Interview mit Schwester Caroline W, Jg. 1940.
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baren Blut werden! Die hat gedacht, ich bin ein bisschen ,blim’, bin nicht ganz bei mir, weil

es so liberraschend gekommen ist.”

Inspiriert durch die Lektiire des ,,Missionsglockleins® erdffnete sich in diesem Moment fiir
die noch sehr junge Schwester Pauline die Moglichkeit, selbst Missionsschwester zu werden.
Dass der Gedanke und die Uberzeugung wie ,ein Blitz vom Himmel“ gefallen wiren, ver-
deutlicht in der Erzahlung den gotdichen Ursprung, in dem sie den Ruf verortete.

Reaktionen auf den Klostereintritt

Schwester Paulines Mutter reagierte offenbar irritiert auf die unerwarteten Plinen ihrer
Tochter. Fiir Eltern und Geschwister bedeuteten die Klosterwiinsche von Téchtern und
Schwestern eine emotional herausfordernde Situation, war die Konsequenz dieser Entschei-
dung doch ein Abschied, der fiir immer sein konnte. Erst Ende der 1950er Jahre wurde im
Missionsorden der Schwestern vom Kostbaren Blut der so genannte ,Heimaturlaub® einge-
fuhrt, der es Missionarinnen erlaubte, in gewissen Jahresabstinden ihre Familien zu besu-
chen. Die beschriebenen Reaktionen der Eltern und Familien auf die Klosterwiinsche der
befragten Frauen wurden als durchwegs wohlwollend beschrieben, aber auch als belastet von
der Tragweite der Entscheidung und des bevorstehenden Abschieds. In vielen Fillen waren
es die Miitter, die den Plinen der Tochter verstindnisvoller gegeniiberstanden als die Viter,
die mitunter erst iberzeugt werden mussten. Schwester Katharina, die eigentlich Postbeam-
tin werden sollte, sich bei Exerzitien aber fiir die Mission entschied, wandte sich zuerst an
ihre Mutter. Von ihr erwartete sie Verstindnis, da die Mutter bereits einen Priester und eine
Ordensschwester unter ihren Geschwistern hatte.

Es hat immer wieder genagt in mir. Schliefflich hab ich zur Mutter gesagt: ,Eigentlich
mochte ich ganz gerne ins Kloster gehen oder Missionsschwester werden, aber ich darf ja
nicht! (Lacht) Da hat sie gesagt: , Warum sagst du, du darfst niche?* Da hab ich gesagt: ,Ja,
weil die Kinder noch so klein sind.‘ Ich war 18, die anderen Geschwister waren alle jiinger
als ich, die jiingste Schwester war sieben. Meine Mutter hatte einen Priesterbruder, und
hatte auch eine Schwester im Kloster, in Hall. Dann meinte sie: ,Sagen wir es mal dem Va-
ter!” Wir haben es dem Vater gesagt. Der hat ein bisschen gebrummy, aber er ist auch nicht

dagegen gewesen. ,Ja, dann geh ich!®

398 Interview mit Schwester Pauline B., Jg. 1941.
399 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.
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Manche Familienmitglieder reagierten sehr iiberrascht auf das Vorhaben und wollten die
Konsequenz des Abschieds nicht sofort wahrhaben. Schwester Josefa hatte bereits Pline, sich
eine Arbeit auflerhalb des elterlichen Bauernhofes zu suchen, als sie sich fiir den Weg der
Missionarin entschied. Auf die Frage, wie ihre Familie auf ihre Entscheidung reagiert hitte,
antwortete sie: ,Nein, die haben nichts gesagt, die haben nicht viel gesagt, vielleicht war es
ihnen schwer. Oh, mein Bruder hat gesagt: ,Ach, in vierzehn Tage bist eh wieder da.” Dann
hab ich gesagt: ,Hab ich nicht vor*.“*

Nicht alle Interviewpartnerinnen konnten ihre Absicht, ins Kloster zu gehen, auch sofort
umsetzen. Die oben zitierte Schwester Katharina musste ihre Klosterwiinsche voriiberge-
hend aufschieben, weil ihr Vater schwer erkrankte und sie als Alteste ihre Mutter und Ge-
schwister nicht im Stich lassen konnte. Schwester Persia wire gerne bereits im Alter von 16
Jahren in die Missionsschule der Schwestern vom Kostbaren Blut in Neuenbeken gegangen,
bekam von ihrer Mutter jedoch vorerst keine Erlaubnis dazu.

1956 hab ich mich entschlossen, ins Kloster zu gehen. Aber meine Mutter war nicht damit
einverstanden. Also hab ich gewartet, und 1958 hat sie dann gesagt, ok, wenn ich das im-
mer noch vorhabe, dann hat’s ja auch keinen Zweck dagegen zu sein. Wir waren zu dritt,
die wir uns entschlossen hatten, nach Neuenbeken zu gehen. Und da hat sie am Anfang ge-
dacht, das ist ja nur Strohfeuer, weil meine Freundinnen gehen wollten. [...] Ich hab dann
eben nichts mehr gesagt, bin vorerst daheim geblieben, die anderen beiden sind gegangen,
die hatten das durchgesetzt bei ihren Miittern. Zwei Jahre spiter hat sie dann noch mal ge-
fragt, und dann hab ich gesagt: ,Naja, eines Tages bin ich 21 und volljihrig.c Und daraufhin
hat sie dann zu meinem Bruder gesagt: ,Es hat ja keinen Zweck!* Da haben sie mich dann
gehen lassen. 1958 bin ich iibergesiedelt nach Neuenbeken auf die Missionsschule. Ich mei-

ne, es war ja auch schwer fiir sie, sie hatte nur meinen Bruder und mich.®!

Nicht nur Eltern und Familienmitglieder reagierten mitunter skeptisch auf das Vorhaben
in ein Kloster einzutreten. Schwester Katharina wandte sich an den 6rtlichen Pfarrer und
versprach sich von ihm Unterstiitzung bei der Auswahl eines geeigneten Ordens, die sie aber
nicht bekam. Letztendlich kontaktierte sie den Priester, dessen Vortrag iiber die Mission sie
bei Exerzitien begeistert hatte, um an Informationen zu kommen.

Der Pfarrer war nicht belpful. Der hat gesagt: ,\Wenn du den Wandel in der Gegenwart
Gorttes pflegst, brauchst du nicht ins Kloster zu gehen. Dann kannst du auch im tiglichen
Leben eine Heilige werden.® Der hat gar nichts darauf gehalten. Aber in mir hat es doch

weiter genagt und dann bin ich nach Kleinholz und hab den Priester gesprochen, der diesen

400 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
401 Interview mit Schwester Persia M., Jg. 1940.
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Vortrag iiber Mission und die Exerzitien gegeben hat. Ich hab ihn gefragt, ob er mir nicht

Broschiiren geben kénnte iiber Mission. >

Im Zuge der Vorbereitungen und auch der Auswahl eines geeigneten Ordens wurden viel-
fach Priester, aber auch Bekannte und nicht zuletzt die einschligigen Zeitschriften zu Rate

gezogen.

Wahl! des Ordens

Den meisten Interviewpartnerinnen war der Missionsorden der Schwestern vom Kostbaren
Blut durch die Missionszeitschriften ,,Vergissmeinnicht* (Osterreich) oder ,Mariannhill®
(Deutschland) bekannt. Dariiber hinaus hatte kaum eine der jungen Frauen einen umfas-
senden Uberblick iiber die Ordenslandschaft in Deutschland und Osterreich. Meistens zo-
gen sie den Ortspfarrer oder Bekannte zu Rate, um sich bei der Auswahl eines passenden
Ordens beziehungsweise bei den Vorbereitungen fiir den tatsichlichen Eintritt unterstiitzen
zu lassen. Zur besseren Information veréffentlichte die katholische Schriftenmission 1950 in
Osterreich ein ,,Uberblicksbiichlein® iiber Frauenorden und -kongregationen in Osterreich:

Es will jenen Madchen, die den begliickenden Ruf des Herrn héren: ,Komm und folge Mir
Auskunft geben, auf welche Weise sie diesem Ruf entsprechen kénnen und wo sie den ihren
Fihigkeiten und Neigungen am meisten entsprechenden Weg finden. Es will dem Seelsor-

ger Handbuch und Nachschlagewerk sein, wenn er um Auskunft und Rat gefragt wird.?

Das Buch gab einen kurzen Uberblick iiber die wichtigsten Bestimmungen und Begriffe des
Ordenslebens und bot im Anschluss eine alphabetisch geordnete Ubersicht mit Kurzportrits
aller in Osterreich ansissigen Frauenorden. Neben kontemplativen Orden und solchen, de-
ren Aufgabengebiete im Schul- und Erziehungswesen sowie im Krankendienst lagen, zihlte
der Band auch sechs Missionsorden fiir Frauen auf. Die Genossenschaft der Franziskaner-
innen-Missionirinnen Mariens, die Franziskaner Missionsschwestern von Maria Hilf, die
Genossenschaft der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, die Missionsgesellschaft der
Dienerinnen des Heiligen Geistes (Steyler Missionarinnen), die St. Petrus Claver Sodali-
tit™ und die Genossenschaft der Missionsschwestern Konigin der Apostel. Es wurde darauf
hingewiesen, dass auch einige der iibrigen Orden, deren Hauptwirkungsgebiet in Oster-
reich sei, vereinzelte Missionsstationen in ,Missionslindern‘ betreuten. Von den genannten
Missionsorden schickte die St. Petrus Claver Sodalitit selbst keine Ordensmitglieder in die

402 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.

403 Franz Viebock, Die Frauenorden und Frauenkongregationen in Osterreich, Linz 1950, I11.

404 Die St. Petrus Sodalitit wurde 1894 von Grifin Maria Theresia Ledéchskowa gegriindet und forderte die
katholische Mission mittels Spenden, entsandte jedoch keine Missionarinnen; vgl. Giitl, Ledéchskowa, 843.
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,Missionslinder’, sondern bot fiir die Missionen in Afrika von Osterreich aus Unterstiitzung
an. Die {ibrigen Orden unterhielten Missionsstationen in Afrika, Stidamerika und Asien.

Eine wichtige Rolle bei der Auswahl des Ordens spielten Bekannte, Verwandte und Orts-
pfarrer, die Empfehlungen abgaben oder Nonnen in verschiedenen Orden personlich kann-
ten. Ausschlaggebend fiir den Bekanntheitsgrad eines Ordens waren zum Teil auch Filialen
in der Region oder die regelmiflige Anwesenheit von Ordensmitgliedern in Pfarren, Schulen
oder Krankenhiusern.

Ich bin zu unserem Pfarrer und hab gesagt: ,Ich méchte gerne ins Kloster gehen! Der hat
mich grof§ angeschaut und gesagt: ,Wie kommts denn dazu? Nun ja’, hab ich gesagt, ,ich
will aber gehen!* — ,Wo willst du denn hin?® Ja, ich denke in die Mission.” Das war im
Saarland, da hatten wir einen Kaplan, der die Schwestern vom Kostbaren Blut gut kannte.
Und er sagte: ,Ich rate dir die Schwestern vom Kostbaren Blut an! Die haben einen sehr
guten Geist.” [...] Ja, so habe ich halt nach Neuenbeken geschrieben und ich kriegte dann
Bescheid, dass ich kommen kann. Aber in dem Jahr konnte ich noch nicht gehen. Das war

noch zu friih fiir die Mutter. Im Jahr darauf bin ich dann im Januar gegangen.®

Fiir die Wahl des Klosters wurden in den Interviews von den Schwestern auch 6konomische
Griinde genannt. In den Aufnahmebedingungen der Genossenschaft der Franziskanerinnen
Marien hief§ es: ,,Eine besondere Bildung ist nicht vorgeschrieben. Mitgift und Aussteuer
richten sich nach den Mitteln der einzelnen. Armut ist kein Aufnahmehindernis.“4%° Bei
den Franziskaner Missionsschwestern von Maria-Hilf wurde ,,die erforderliche Mitgift den
Zeitverhiltnissen entsprechend gegenseitig vereinbart“. Die Sodalitit von St. Petrus Claver
erwihnte ,eine bestimmte Mitgift, von der jedoch bei Mittellosigkeit, aber bei sonst guten
Eigenschaften dispensiert werden kann; eine den Verhiltnissen entsprechende Ausstattung
und einen angemessenen Unterhaltsbeitrag fiir die Probezeit als wirtschaftliche Vorausset-
zung fiir einen Aufnahme in den Orden.*” Fiir Schwester Franziska beispielsweise war die
geforderte finanzielle Ausstattung ein ausschlaggebender Faktor bei der Wahl fiir den Mis-
sionsorden der Schwestern vom Kostbaren Blut, da dieser die jeweilige Bewerberin anhielt,

»als Mitgift das mit zu bringen, was ihr zur Verfiigung stiinde®. 4

Ich bin auf Wernberg gekommen, weil das in Osterreich mehr oder weniger aufler den
Steylern der einzige Missionsorden war. Die Vécklabrucker Schwestern, wo die meisten
Lohnsburger eingetreten sind, die haben ja keine Mission. Und ich wollte halt in die Missi-

on. Ich bin dann zum Pfarrer gegangen, da war ich sowieso immer halb daheim im Pfarrhof

405 Interview mit Schwester Gertrud M., Jg. 1912.
406 Viebock, Frauenorden, 38.

407 Viebock, Frauenorden, 121.

408 Viebock, Frauenorden, 116.
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(lacht), und der hat dann auch geschaut, wo es Missionsorden gibt. [...] Das war 1958, fiir
die Steyler Missionarinnen musste man damals eine ziemliche Mitgift mitbringen. Meine
Eltern waren arm, der Vater ist im Krieg geblieben, und die Mutter hat nur so ein wenig ge-
arbeitet. Wir haben nichts gehabt, wir waren in der Wohnung, und dann war das halt schon
ein bisschen viel, was man bringen hitte sollen. Da hitte ich noch einige Jahre arbeiten
miissen. Und in Wernberg hat man nichts mitbringen brauchen, da hat es geheiflen, was
man hat, hat man, fertig, ob es viel oder wenig war. Ich hab dann nach Wernberg geschrie-

ben und bin so dahin gekommen.*”

Schwester Franziska unterstrich ihre eigene Mittellosigkeit, indem sie erwihnte, mit ihrer
Mutter in einer Wohnung gewohnt, also kein Haus oder Grund besessen zu haben. AufSer-
dem war ihr Vater im Krieg gefallen und ihre Mutter verfiigte nicht iiber Einkiinfte aus einer
regelmifligen Erwerbsarbeit. Als Kriegshalbwaise wuchs auch Schwester Persia in bescheide-
nen Verhiltnissen auf. Ein Stipendium fiir mittellose Schiilerinnen erméglichte ihr, ein Auf-
baugymnasium zu besuchen. Als sich Freundinnen fiir einen Ordenseintritt interessierten,
beteiligte auch sie sich beim Einholen der Angebote.

Meine beiden Freundinnen haben mich gefragt, ob sie meine Anschrift angeben kénnten,
sie wollten nicht so viel Post bekommen. Es gab so eine Kurzbeschreibung von allen Orden
und Kongregationen und die beiden hatten eine ganze Reihe angeschrieben. Die meisten
waren zu teuet, ich meine, die meisten wollten eine richtige Aussteuer haben, und wir waren
ja alle nicht im Beruf, wir hatten alle kein Geld. Also kamen fiir die beiden nur die Weifen
Schwestern in Frage und Neuenbeken. Die Weiffen Schwestern machen aber keine festen
Geliibde, glaub ich, nur Versprechen. [...] Die Antwort von Neuenbeken hat ihnen eigent-
lich sehr zugesagt und sie wollten sich dann gleich am nichsten Tag anmelden. Und da hab

ich gesagt, nun ja, dann schreibt meinen Namen auch darunter! (Lachr)*1°

Neben Mitgift und Aussteuer wurden von den einzelnen Orden als Auswahlkriterien und
Aufnahmebedingungen die familiire Herkunft, Charaktereigenschaften, das Alter und ge-
sundheitliche Faktoren aufgezihlt. ,,Gesundheit, praktischer Sinn, fréhliches Gemiit, Opfer-
willigkeit und soviel geistige Gaben, dass fremde Sprachen erlernt werden kénnen®,*!! waren
die Eigenschaften, die Antragstellerinnen bei den Franziskaner Missionsschwestern von Ma-
ria-Hilf mitbringen sollten. Wie auch bei anderen Orden wurde hier eine uncheliche Geburt
dezidiert als Aufnahmehindernis genannt. Die Herkunft ,,aus einer achtbaren Familie® ge-

horte bei den Missionsschwestern vom Kostbaren Blut ebenfalls zu den Aufnahmevorausset-

409 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
410 Interview mit Schwester Persia M., Jg. 1940.
411 Viebock, Frauenorden, 41.
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zungen, wobei fiir eine Aufnahme in den Orden auch Fragen zu familidr vorgekommenen
chronischen Leiden und Geisteskrankheiten vorab zu beantworten waren. Generell galt eine
intakte , korperliche wie geistige Gesundheit” als Voraussetzung. Um diese zu belegen, muss-
ten Antragstellerinnen zahlreiche Dokumente und Nachweise zur Bewerbung beilegen. Fiir
die Missionsschwestern vom Kostbaren Blut hiefs es:

Personliche Vorstellung ist erwiinscht. Wo dies wegen zu weiter Entfernung nicht recht
moglich ist, mége dem Aufnahmegesuch ein Photo mit Angabe der Grof3e beigefiigt wer-
den. Ansonsten ist noch vorzulegen: eigenhindig geschriebener Lebenslauf, Schulentlas-
sungszeugnis und sonstige Berufszeugnisse, Geburtsurkunde, Tauf- und Firmschein, pfar-
ramtliches Sittenzeugnis, drztliches Gesundheitsattest. Ebenso sind folgende Fragen zu
beantworten: Leben die Eltern noch? Wenn nicht, an welcher Krankheit sind sie gestorben?
Sind in der Familie erbliche Krankheiten, wie Tuberkulose, Fallsucht, Nerven- und Geis-
teskrankheiten vorgekommen? Haben Sie geistes- und gemiitskranke Familienmitglieder?
Haben Sie von einer fritheren Krankheit her ein chronisches Leiden? Welches? Besonders

auffallende Merkmale miissen angegeben werden.#!?

Das mégliche Eintrittsalter lag bei den meisten Ordensgenossenschaften zwischen zwanzig
und dreiflig Jahren, wobei Dispense fiir dltere Frauen und die Aufnahme von jiingeren Frau-
en als Kandidatinnen oder Schiilerinnen méglich waren.

Ein weiterer ausschlaggebender Entscheidungshintergrund fiir die Auswahl eines Ordens
war die Missionsdestination des jeweiligen Ordens. Mehrere der interviewten Frauen du-
Berten, dezidiert den Wunsch verfolgt zu haben, nach Afrika zu kommen. Missionsorden,
deren Missionsschwerpunkte auf Asien und Lateinamerika lagen, schieden somit aus. In
Osterreich hatte einzig der Missionsorden der Schwestern vom Kostbaren Blut einen ausge-
sprochenen Afrikaschwerpunkt in seiner Missionsarbeit.

Auch fiir Schwester Josefa war die Vorstellung, nach Afrika zu kommen, ausschlaggebend
fiir ihre Entscheidung ins Kloster Wernberg einzutreten.

Ich wollte immer nach Afrika! Mein Cousin hat zu mir gesagt: Warum gehst du nach Wern-
berg? Hab ich gesagt: ,Da komm ich mal nach Afrika!* Sagt er: ,Zu den Wilden?‘ Da hat er
Afrika so richtig verdammt. Da hab ich gesagt: ,Die sind nicht so wild wie hier!* Ich hab Af-

rika schon verteidigt, obwohl ich gar nicht wusste, ob ich tibethaupt einmal hinkomme.4?

Nicht zuletze spielte fiir die Wahl des Ordens der direkte Kontake eine grof3e Rolle. Viele In-
terviewpartnerinnen hatten eine ganze Reihe von méglichen Orden angeschrieben und ent-

412 Viebock, Frauenorden, 115.
413 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
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schieden dann aufgrund der erhaltenen Antworten, welcher Orden am besten geeignet und
passend erschien. Eine weitere Méglichkeit, einen besseren Eindruck iiber das Leben und
den Alltag im jeweiligen Orden zu erhalten, war ein Lokalaugenschein vor Ort. Schwester
Luisa besuchte 1951 das Kloster Wernberg und fiihlte sich in der Gemeinschaft der vielen
anderen jungen Frauen, die sie als ,,fréhlich“ und ,lebendig” beschrieb, sofort wohl. ,,Ich bin
hingefahren und hab mir das angeschaut. Hat mir recht gut gefallen, da waren viele junge
Schwestern, und da war ein Leben und eine Frohlichkeit. Also, hab ich gesagt, das ist da, wo
ich hingehére. Und nach einem halben Jahr bin ich auch wirklich eingetreten. 44
Schwester Caroline besuchte mit zwei Freundinnen eine ehemalige Jugendfiihrerin aus
der Katholischen Landjugend, die als Postulantin im Kloster Wernberg kurz vor dem Novi-
ziatseintritt stand. Bei der Ankunft im Kloster wurde ihr die Bedeutung des Ordensnamens
Schwestern vom Kostbaren Blut bewusst und sie fiihlte sich davon schlagartig angezogen.

Wir haben gesagt, jetzt gehen wir die Maria besuchen in Wernberg. Sie wird eingekleidet
und dann darf sie keine Besuche mehr haben und es ist die letzte Chance. Zu der Zeit gab
es keinen Heimaturlaub, also du gingst weg fiir Gut.*"® Wir sind mit dem Zug nach Wern-
berg gefahren. Ich hatte zu dem Zeitpunkt keine Ahnung von den Schwestern und hab an
der Pforte die Schwester Waltraude gleich gefragt: ,\Was seid denn ihr fiir Schwestern?® Und
sie sagt: ,Wir sind Missionsschwestern vom Kostbaren Blut. Ja, das war wie ein Blitz durch
mich. Blut, also radikal, das wire es, was mich anziehen wiirde, dieses Radikale, also das bis
aufs Blut gehen. Wir haben dort zwei wunderschone Tage verbracht mit den Postulantinnen,
Sport, gespielt und weifd Gott alles. Und bevor wir weg gefahren sind, habe ich die Novizen-
meisterin rufen lassen und gefragt, ob sie denn einen Platz hitten, fiir jemanden wie mich.
Und dann sagt sie nur: ,Wann willst denn kommen?* (Zachr) Hab ich gesagt: ,Ja, sobald wie
moglich, denn wenn ich mich nicht jetzt entscheide, dann werde ich spiter nicht mehr die

r|‘416

Kraft dazu haben. Es war Anfang November und sie sagte: ,Komm halt im Februal

Vorbereitungen und Abschied

Sobald die Entscheidung fiir einen Orden gefallen war, mussten die eintrittswilligen Frauen
zur Vorbereitung fiir den Eintritt einige Formalititen erledigen. Gesundheitszeugnis und ein
Leumundszeugnis der Pfarre waren ebenso einzuholen wie amtliche Dokumente. Auflerdem
sollten die Kandidatinnen auch bestimmte Kleidungsstiicke und Gegenstinde mitbringen,
die in den ersten Monaten im Kloster gebraucht wurden.

414 Interview mit Schwester Luisa T, Jg. 1930.
415 Damit ist gemeint: ,fiir immer*.
416 Interview mit Schwester Caroline W, Jg. 1940.
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Zum Beispiel zwei Arbeitskleider, das weif§ ich noch, und zwei schwarze Kleider [...] Ich
wiirde sagen, es war ziemlich locker ,Bringen Sie mit was Sie haben!* Aber meine Schwige-
rin, die sehr darauf bedacht war, dass alles genau nach Vorschrift gemacht wurde, kannte
keine Gnade bei uns im Hause. Sie hat dann noch Stoff gefirbt, blau gefirbt, damit ich
etwas fiir den Alltag hatte, und zwei schwarze Kleider. Ich hab meine Sachen teilweise ein-
getauscht, um das zu bekommen. Ach ja, ich war auch im Annastift in Stadtlohn gewesen,
um die Bettwische zu nihen, das hab ich mir alles selber gemacht, aber an Kleider hab ich

mich nicht dran gewagt. [...] Man musste auch ein Federbett mitbringen.*!”

In der Erzihlung von Schwester Henrietta stellte diese ihre Schwiigerin als treibende Kraft
dar, die sie dazu anhielt, alle erforderlichen Gegenstinde vorschriftsmiflig vorzubereiten.
Trotz schwieriger Versorgungslage — Schwester Henrietta trat 1948 in den Orden ein — ver-
suchten die Frauen, durch Tausch und Einfirben von Stoffen und Kleidern, die Vorgaben
zu erfiillen. Die Kleidungsstiicke wurden vor allem fiir die Zeit der Kandidatur und des
Postulats gebraucht. Bis dahin bekamen die Anwirterinnen nur eine kleine Haube und ei-
nen Umbhang, aber noch keine Ordenstracht. Erst mit der Einkleidung und dem Eintritt
in das Noviziat begann die tatsichliche Ordensausbildung. Die mitgebrachten sikularen
Kleidungsstiicke wurden allerdings weiterhin verwahrt und im Falle eines Austrittes wieder
an die Besitzerin ausgehindigt.

Der Abschied von der Familie wurde in vielen Interviews als schwer und traurig geschildert,
wobei vor allem fiir die bis Ende der 1950er Jahre eingetretenen Frauen nicht klar war, ob und
wann sie wieder in den Heimatort zuriickkommen wiirden. Manche der befragten Frauen wa-
ren gliicklich, von ihren Eltern das Gefiihl vermittelt bekommen zu haben, jederzeit wieder in
der Familie willkommen zu sein, falls ihnen das Leben im Kloster nicht zusagen wiirde.

Leicht war nichts! Es war alles zusammen schon eine starke Herausforderung. Vor allem das
Weggehen von zu Hause ist nicht einfach. Ich hatte grof§ziigige Eltern und die haben mich
unterstiitzt, meine Geschwister auch. Ich musste meinem Vater versprechen: ,Wenn es dir
nicht gefillt, musst du zurtickkommen!* Aber fiir mich war das klar, wenn man einmal weg
geht, dann geht man fiir immer weg. Ich meine, klar kommen Zeiten, die dunkel sind, wo

man nicht weifs, wie geht’s weiter, soll ich, soll ich nicht? Das war auch so im Kloster.*'8

Wie emotional Abschiedsszenen sein konnten, schilderte Schwester Pauline, die wie einige
andere vor allem den Abschied von ihrem Vater als ungewdhnlich gefiihlsbetont in Erinne-
rung hatte. Sie erwihnte dabei auch die iibliche Praxis des ,Kreuzgebens, eine Art Segnung,
bei der Eltern oder Grofeltern ein Kreuzzeichen auf der Stirn des Kindes andeuten.

417 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
418 Interview mit Schwester Gisela B., Jg. 1933.
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Meine Eltern haben die Sachen gepackt und alles gerichtet, was man gebraucht hat. Es
waren bestimmte Sachen vorgeschrieben. [...] Ich habe noch Abschied genommen von
meinem Vater, der hat mir einen schénen Rosenkranz geschenkt, den sollte ich mitnehmen.
Und er hat mir einen Kuss gegeben, mein Vater! Aber ich habe nicht gewusst, was ich mit
dem Kuss anfangen soll. Weil ich das vorher nie erlebt habe. Es war ungewdhnlich. Kreuz-
chen-Machen auf die Stirn, das war man gewdhnt. Weihwasser-Geben war man gewdhnt.
Aber Kuss war man nicht gewShnt. Er hat aber kein Wort gesagt, einfach so. Aber er wollte
doch zeigen, dass er mich gern hat, und konnte es nicht ausdriicken. [...] Die Mama hatte
den Koffer schon gerichtet und am nichsten Tag haben sie mich nach Bregenz gebracht. Ich
musste einen Zug nach Wernberg nehmen, das war eine Nachtreise, um zwolf Uhr Mitter-

nacht musste ich abfahren.4"®

Auffillig in dieser Erzihlung erscheint die Unterstiiczung der Eltern, vor allem der Mutter,
bei den Vorbereitungen, was sich durch das jugendliche Alter von Schwester Pauline erkli-
ren lisst. Sie war zum Zeitpunkt ihres Eintrittes ins Kloster Wernberg erst 15 Jahre alt.

Zusammenfassend betrachtet erscheint der Abschied von Familie und FreundInnen —
vom Herkunftsraum — als wichtiges Schwellenerlebnis in den Lebensgeschichten der Missi-
onarinnen. Der 6rtliche und soziale Umfeldwechsel in den Klosterraum bedeutet eine Zisur
in den Lebensgeschichten, die mit der spiteren Abreise in den Missionsraum vergleichbar
ist.

419 Interview mit Schwester Pauline B., Jg. 1941.
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Das Wort ,Kloster* ist abgeleitet vom lateinischen Ausdruck claustrum, das einen geschlos-
senen Raum bezeichnet. Die Geschlossenheit des klosterlichen Innenraumes gegeniiber ei-
nem gesellschaftlichen und weltlichen Auf§enraum ist ein prigendes Charakteristikum des
sozialen Raums Kloster. Die Unterscheidung zwischen kontemplativen, beschaulichen Or-
denskldstern und aktiv titigen Kongregationen beruht auf dem Ausmaf§ der Klausur und
der Abschottung gegen die nicht-kldsterliche Aulenwelt. Wihrend kontemplative Orden
ausschliellich auf das spirituelle Leben konzentriert sind und die klausurierte Abgeschie-
denheit essenziell ist, sehen aktive Orden, zu denen auch Missionsorden zu zihlen sind, ihr
Titigkeitsfeld in der Gesellschaft, vor allem im Erziehungs- und Krankenpflegebereich. Das
Klostergebiude sowie die Gemeinschaft der Ordensmitglieder bilden aber auch fiir aktive
Orden einen Riickzugsort, der durch eigene soziale Regeln und Praktiken bestimmt ist.
Erving Goffman kategorisierte neben anderen Institutionen auch Kléster als , totale Insti-
tutionen®, die er generell als ,, Wohn- und Arbeitsstitte einer Vielzahl dhnlich gestellter Indi-
viduen® definierte, ,die fiir lingere Zeit von der tibrigen Gesellschaft abgeschnitten sind und
miteinander ein abgeschlossenes, formal reglementiertes Leben fithren®.%?° In seiner 1961
erschienenen Studie unterschied er fiinf Typen von Einrichtungen, die einen allumfassenden
Anspruch auf Reglementierung des Lebens ihrer ,Insassen haben. Neben Fiirsorgeanstal-
ten, bei denen er zwischen jenen fiir ,harmlose® Personen und jenen fiir Personen, die eine
»Bedrohung fiir die Gemeinschaft“ darstellten, differenzierte, fithrte er auch Institutionen
wie zum Beispiel Gefingnisse an, die eine Gesellschaft vor Gefahren schiitzten. Nach Insti-
tutionen, die die Bewerkstelligung arbeits-dhnlicher Aufgaben beabsichtigten wie Internate
oder Kasernen, nannte Goffman als fiinfte Gruppe ,,Zufluchtsorte vor der Welt*, die gleich-
zeitig religiose Ausbildungsstitten sein kénnten und gruppierte darunter Abteien, Kléster
und Konvente.*”! Gertrud Hiiwelmeier kritisierte Goffmans Gleichsetzung von Kléstern mit
Gefingnissen und ,Irrenanstalten®, da dabei die Kategorie des freien Willens unberticksich-
tigt bleibe, der fiir einen Klostereintritt unabdingbar sei.*”> Gleichwohl lassen sich Elemente
der von Goffman beschriebenen Institutionen auf Kldster als soziale Riume tibertragen, vor
allem fiir die Form, in der das klosterliche Leben bis Ende der 1960er Jahre weitgehend prak-
tiziert wurde. Es ist anzumerken, dass Goffmans Studie vor ihrem zeitgendssischen Hinter-
grund zu lesen und zu deuten ist. Seit den 1960er Jahren haben sich grundlegende Verinde-
rungen in den untersuchten Einrichtungen ergeben, die Goffmans Ergebnisse relativieren.?

420 Erving Goffman, Asyle. Uber die soziale Situation psychiatrischer Patienten und anderer Insassen,
Frankfurta. M. 1973, 11.

421 Goffman, Asyle, 16.

422 Vgl. Hitwelmeier, Nirrinnen, 197.

423 Vgl. auch: Johann August Schiilein, , Asyle“ — Uber Goffmans Analyse und Kritik sozialer Ausgrenzung
und Kontrolle, in: Osterreichische Zeitschrift fiir Soziologie, 32, 2 (2007), 32-52.
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Sobald Menschen in ,totale Institutionen® eintreten — so Goffman — verlieren sie ihre
sozialen Positionen, die sie bis dahin gelebt haben, um in einem Prozess der Anpassung,
der durch verschiedene Formen der Kontrolle und Uberwachung gesteuert wird, ein im
Sinne der Institution reguliertes und diszipliniertes Selbst zu entwickeln. Kennzeichnend
dafiir sind ein beschrinkter sozialer Kontakt mit der AufSenwelt und eine Kultur des Ge-
horsams, die durch verschiedene Disziplinierungstechniken aufrecht erhalten wird.** Noch
bis in die 1960er Jahre funktionierte die Eingliederung in eine Klostergemeinschaft nicht
selten iiber Mafinahmen, die mit disziplinirer Strenge, Bestrafung sowie Demiitigung und
psychischen Grausamkeiten einhergehen konnten. Opferbereitschaft und Selbstaufgabe
wurden bereits bei der Ankunft im Kloster gefordert, wenn beispielsweise personlicher Be-
sitz abgegeben werden musste. Mit dem Eintrittsritual der ,Einkleidung’ verabschiedete sich
die Ordensperson von ihrer zivilen Identitit, symbolisiert durch den neuen Ordensnamen
und duflerlich sichtbar durch das Ordenskleid. Damit signalisierten Klster ihre Grenzen
zur Auflenwelt nicht nur durch Klostermauern oder Zutrittsbarrieren, sondern auch iiber
Symbole und Zeichen, die den Ordensmitgliedern ,auf den Leib® geschrieben waren. Die
Ordenskleidung ist bei Frauen kombiniert mit einem Haar und Kopf verhiillenden Schleier
und hebt sich von Moden und Kleidertraditionen der zivilen Welt ab. Damit fungiert die
Ordenstracht als ein weithin sichtbares Zeichen der Zugehérigkeit zur Klosterwelt.*

Ein weiterer Aspekt klsterlicher Disziplinierung stellt der streng regulierte Tagesab-
lauf dar, der Gebets-, Arbeits- und Essenszeiten vorgibt. Michel Foucault sieht klosterliche
Gemeinschaften und ihr strenges Schema der Zeitplanung als Ursprung von gesellschaft-
lichen Disziplinierungsmafinahmen, wie sie in der Neuzeit rasch Verbreitung fanden. Die
Festsetzung von Rhythmen, der Zwang zu bestimmten Titigkeiten und die Regelung der
Wiederholungszyklen gehérten bald zum Repertoire von Erziechungs- und Fiirsorgeeinrich-
tungen, schliefSlich auch zum Organisationsbestand von Fabriken und Manufakturen.2
Im Foucault'schen Sinne sind Kloster folglich Disziplinarinstitutionen mit ausgeprigten
Kontrollmechanismen. Die Uberwachung der Normen und Regeln basiert auf einem hierar-
chisch organisierten Statussystem und miindet in der Bestrafung von abweichendem Verhal-
ten, oft vor den Augen der Gemeinschaft. Nicht zuletzt kann das Ablegen der stufenweisen
Ordensgeliibde als ,, Priifung” verstanden werden, die ,,die Techniken der iiberwachenden
Hierarchie mit denjenigen der normierenden Sanktion® kombiniert. Die starke Rituali-
sierung von Priifungen in Diziplinaranstalten, wie sie auch die Zeremonie der Professfeier
(Ablegen der Geliibde) im Kloster aufweist, hat laut Foucault die Funktion der sichtbaren
Machtunterwerfung eines Individuums.*?’

424 Goffman, Asyle, 25-27.

425 Vgl. auch: Kuhns, Habit, 112.

426 Vgl. Michel Foucault, Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefingnisses, Frankfurt a. M. 1995",
192fF.

427 Vgl. Foucaul, Uberwachen, 238.
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In klosterlichen Lebensgemeinschaften beruht die Unterwerfung unter Reglementierun-
gen und Gehorsamspflicht grundsitzlich auf einer freiwilligen Entscheidung der Ordens-
mitglieder und bedeutet zumindest seit den Ordensreformen des Zweiten Vatikanischen
Konzils nicht mehr, den eigenen Willen véllig aufzugeben. Hiiwelmeier betrachtet den
Gehorsamsaspekt aus einer positiven, stark auf gegenwirtige Verhiltnisse gemiinzten Per-
spektive als eine besondere Fihigkeit, die Ordensleute entwickeln wiirden: ,,Vielmehr wird
Gehorsam im Kloster als eine eigene Fihigkeit verstanden, als ein Potential, als eine Macht,
eine christliche Tugend, die durch Disziplin erworben wird. In der Herausbildung dieser
Tugend unterscheiden sich Ordensleute wesentlich von anderen Menschen.“/*

Der Eintritt in ein Kloster bedeutet eine neue soziale Positionierung der jeweiligen Per-
son. Ungeachtet der vormaligen Sozialisation, Ausbildung oder dem gesellschaftlichen Status
geschieht die Eingliederung in die Ordensgemeinschaft in einer stufenweisen Ordensausbil-
dung, die jede Ordensschwester durchlaufen muss, um am Ende vollwertiges Mitglied der
Ordensgemeinschaft zu werden. Neben oder nach der spirituellen Ausbildung absolvieren Or-
densfrauen, vor allem jene in aktiven Orden, Berufsausbildungen, um als Lehrerinnen oder
Krankenschwestern in ordenseigenen oder vom Orden mitbetreuten Einrichtungen eingesetzt
zu werden. Im Missionsorden der Schwestern vom Kostbaren Blut erfolgte die Berufsausbil-
dung teilweise in Europa, teilweise aber auch erst in Siidafrika oder anderen ,Missionslindern’.
Meistens mussten Schwestern fiir die Berufsausbildung oder ein Studium das Kloster fiir eine
gewisse Zeit verlassen und mitunter bei anderen Ordensgemeinschaften wohnen. Viele Titig-
keiten und Fihigkeiten wurden jedoch innerhalb des alltiglichen Ordensbetriebes vermittel,
wie Haushaltsfithrung, landwirtschaftliches oder handwerkliches Wissen. Die soziale Position
der einzelnen Schwester innerhalb der Gemeinschaft hing letztendlich von dem Stadium der
Ordensausbildung ab, aber auch von ihrem Titigkeitsfeld und der dafiir notwendigen Be-
rufsausbildung. Nicht zuletzt herrscht innerhalb des Klosters eine klare Hierarchie, an deren
Spitze durch Wahl bestimmte Haus- und Provinzobere stehen.

Soziales Leben und seine Ordnung spiegelt sich in der Anordnung und Nutzung von
Riumen wider.*” Fast in jedem Kloster, ob aktiv oder kontemplativ, gibt es Riume, zu de-
nen Besucherlnnen kein oder nur eingeschrinkt Zugang gewihrt wird. Die privaten Riume
der Schwestern, das Noviziatsgebidude, der Speisesaal (Refektorium), das Biiro der Leitung,
die Klosterbibliothek und andere Aufenthaltsriume dienen dem Alltagsablauf der Ordens-
gemeinschaft und sind von einem etwaigen Gistetrakt getrennt. Einen wichtigen Ort fiir die
Interaktion mit der Auflenwelt bildet die Pforte. Hier werden Telefonate entgegengenom-
men und weiter geleitet und BesucherInnen kénnen in einem speziell dafiir vorgesehenen
Raum (Parlour) Ordensschwestern treffen. Eine Ausnahme bildet die Klosterkirche als sak-
raler Raum, der vor allem wihrend der Messen 6ffentlich zuginglich ist.

428 Hiiwelmeier, Nirrinnen, 198.
429 Vgl. Bourdieu, Raum, 25-34.
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Das Kloster als soziale Institution und Raum ist seit den 1960er Jahren einem Transfor-
mationsprozess unterworfen, der teilweise immer noch anhilt. Jene Ordensschwestern, die
von mir interviewt wurden, haben diesen Prozess miterlebt und mitgestaltet. Dies spiegelte
sich auch in ihren Erzihlungen wider, die immer wieder auf diese Verinderungen referier-
ten. Aufgrund der Reformbeschliisse des Zweiten Vatikanischen Konzils, aber auch auf Initi-
ative der Ordensgemeinschaften selbst, wurden Rituale und Umgangsformen innerhalb der
Ordensgemeinschaften im Laufe der Jahre modernisiert.”® Der personliche Raum des Indi-
viduums und damit einhergehend ein gewisses Mitspracherecht bei Entscheidungen wurden
erweitert und den einzelnen Ordensmitgliedern mehr ,Freiheiten® zugestanden. Als duf3erer
Ausdruck fiir diese Verinderungen kénnen die umgestalteten Ordenstrachten beziehungs-
weise das Einfithren von Zivilkleidung betrachtet werden. Fiir Missionsorden hatte die zu-
nehmend verinderte Einstellung zu Missionierung und Toleranz gegeniiber Andersgliubi-
gen einen fundamentalen Einfluss auf deren Selbstverstindnis und inhaltliche Ausrichtung,.

2.1 Anreise und Ankunft im Kloster

Nach der Entscheidung fiir einen Ordenseintritt, den dafiir nétigen Vorbereitungen und
dem Abschied von der Familie war die Reise zum Kloster der ausfiihrende Akt des ,,Kloster
Gehens". Fast alle befragten Frauen reisten mit der Bahn zum Klosterstandort, nur wenige
wurden dabei von Familienmitgliedern begleitet. Fiir manche war bereits diese Anfahrt zum
Kloster ein einprigsames Erlebnis, von dem die ,mondhelle Nacht“ oder das ,griine Kos-
tiim“ in Erinnerung blieben. Schwester Henrietta wurde 1948 von ihrer Mutter und ihrer
Schwiigerin auf der Fahrt nach Neuenbeken begleitet. Sozusagen als letzte Disziplinlosigkeit,
die sie sich in ihrem ,biirgerlichen Leben‘ noch leisten konnte, hatte sie am Morgen der Ab-
reise verschlafen. Im Interview sprach Schwester Henrietta von einer Taxifahrt, wobei anzu-
nehmen ist, dass die Taxifahrt nur bis zum nichsten Bahnhof dauerte und die Weiterreise ins
150 Kilometer entfernte Neuenbeken mit der Bahn stattfand. Die erzihlte Erinnerung der
Ankunft in Neuenbeken konzentrierte sich auffilligerweise nicht auf die eigenen Gefiihle,
sondern auf die Befindlichkeiten und Anmerkungen der Begleiterinnen, hauptsichlich die
der Mutter.

430 Als grundlegendes Reformdekret gilt das am 28.10.1965 von Papst Paul V1. erlassene Dekret des II.
Vatikanums iiber die zeitgemifle Erneuerung des Ordenslebens ,,Perfectae Caritatis®. Als Reformziele
wurden ,die Erneuerung des Ordensstandes und der Ordensleute durch eine Belebung des evangeli-
schen Geistes der Nachfolge Christi, die Riickbesinnung auf den Willen des Stifters, die apostolische
Neuorientierung und Anpassung des klosterlichen Lebens an die gednderten Bediirfnisse der Zeit an-
gefiihrt. Vgl. Dominicus Michael Meier, Die Rechtswirkungen der klésterlichen Profefi. Eine rechtsge-
schichtliche Untersuchung der monastischen Profef§ und ihrer Rechtswirkungen unter Beriicksichtigung
des Staatskirchenrechts, Frankfurt a. M. 1993, 328.
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Dann kam der Anreisetag. Am letzten Morgen hab ich noch verschlafen (lacht lauz). Ich
hatte ein griines Kostiim an. Damals hatte man ja noch kein Auto, und wir hatten ein Taxi
bestellt. Meine Mutter und meine Schwigerin gingen mit. [...] Wir kamen in Neuenbe-
ken mittags um zwdlf Uhr an, die Glocken haben geldutet. Jetzt war die Pfortenschwester
weggegangen zum Gebet oder zum Essen, und wir mussten eine halbe Stunde warten, bis
tiberhaupt jemand kam. Da sagte meine Mutter: ,Bist du auch sicher, dass du hier am rich-
tigen Platz bist?* (Lachz) [...] SchliefSlich kam dann die Pfortenschwester und hat uns mit
nach oben genommen. Die Mutter Meisterin so wie die Verantwortliche fiir die Novizinnen
genannt wird, nahm mich mit, und iiber dieses griine Kostiim kriegte ich so eine schwarze
Pellerine und ein kleines Schleierchen auf den Kopf. Und als ich dann zuriickkam, fing
meine Mutter an zu weinen, nicht (lzcht). Das sah so urkomisch aus! [...] Ja, die Provinzial-
oberin sagte dann: ,Ach Frau Rothner, das ist noch nicht so schlimm. Ihre Tochter, die darf

noch zweimal nach Hause kommen." [...] Das war ein grof$er Trost fiir meine Mutter.®!

Da Schwester Henrietta von ihrer Mutter bis ins Kloster begleitet wurde, war dies auch der
Ort des Abschiedes. Als sie ihre Tochter mit den ersten sichtbaren Insignien des Kloster-
lebens, einer schwarzen Pellerine und einem kleinen Schleier auf dem Kopf sah, begann
die Mutter zu weinen. In der Erzihlung kompensierte Schwester Henrietta das Belasten-
de und Schwerwiegende des Augenblicks mit dem Hinweis darauf, dass sie in den neuen
Klosterkleidern ,urkomisch® ausgesehen hitte. Erst auf Nachfrage prizisierte sie den Ab-
schiedsschmerz ihrer Mutter und erinnerte die tréstenden Worte der Provinzoberin. Tat-
sichlich konnten diejenigen, die bis Ende der 1950er Jahre eintraten, nicht damit rechnen,
regelmiflig auf Besuch zur Familie und in den Heimatort zuriickzukehren. Vor allem nach
der Aussendung in die Mission galt der Abschied vom Herkunftsraum ,fiir gut“,** wie es
die Interviewpartnerinnen ausdriickten, das heif3t, fiir immer. Erst auf dem Generalkapitel
1959 wurde die Méglichkeit eines ,Heimaturlaubs® beschlossen, der es den Missionarinnen
erlaubte, anfinglich alle zehn Jahre, spiter alle acht und sechs und mittlerweile alle vier Jahre
fiir zwei Monate nach Europa zu fliegen und ihre Familien zu besuchen.

Schwester Maria-Ruth hatte ihre Ankunft im Kloster Neuenbeken als Anekdote in Er-
innerung. Sie kam allein mit dem Zug am Bahnhof in Neuenbeken an, wo sie von Schii-
lerinnen der Missionsschule abgeholt wurde. Als Ostdeutsche fiihlte sie sich aufgrund der
dialektalen Sprachfirbung ihrer Mitschiilerinnen anfinglich fremd, und ihre offensichtlich
ungewohnliche Kleiderwahl, die auf den Wunsch ihrer Mutter zuriickging, verstirkte diesen
Eindruck, den sie riickblickend jedoch als witzig und belustigend erzihlte.

431 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
432 In Anlehnung an den englischen Ausdruck leaving for good.
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When I arrived to Neuenbeken, a few missionstudents fetched me at the station. They were
talking and talking and I couldn’t understand a word. Lateron I thought, I would have to go
back, if I cannot understand their language. They spoke dialect, dialect from Allgiu (lacht lauz)!
1 could not understand them. [...] I wore a coat, and my mother said ‘you must wear a hat as
well’. I never wore a hat before. And those girls were teasing me, still for a long long time, you

know, because I arrived with a hat on.*>

Im Kloster Wernberg fanden Neuaufnahmen iiblicherweise zwei Mal im Jahr zum 1. Feb-
ruar und 1. September statt. Vor allem Frauen, die in der Landwirtschaft beschiftigt waren,
wihlten den Herbsttermin, weil sie damit noch bei der sommerlichen Heu- und Feldar-
beit mithelfen konnten. Auch Schwester Barbara reiste 1947 zum Herbsttermin ins Kloster
Wernberg, obwohl sie bereits im Februar angemeldet gewesen wire. Die Anreise aus Nieder-
osterreich gestaltete sich sehr lange und umstindlich, sodass sie gemeinsam mit einer zwei-
ten Kandidatin das Kloster erst spit nachts erreichte. In der Dunkelheit konnten die beiden
Ankommenden die Eingangspforte nicht erkennen und versuchten zuerst vergeblich, iiber
den versperrten Kiicheneingang in das Klosterinnere zu gelangen.

Wir sind von Wien aus zu zweit nach Wernberg gefahren. [...] Wir sind spitabends in
Villach angekommen, dort mussten wir warten, doch schlieflich hat uns ein Lastkraftwa-
gen ein Stiick mitgenommen. Es war eine wunderschone mondhelle Nacht. Es war neun
Uhr abends und weil im Klostergebidude schon alles finster war, haben wir das Hauptportal
zuerst gar nicht erkannt. Wir versuchten, tiber den Kiicheneingang rein zu kommen, dann
haben wir Licht bei der Waschkiiche gesehen, aber bis ich hinkam, war es wieder finster.
Erst nach einer ganzen Weile kamen wir dann zum groflen Portal, und da hat man uns auch
gleich aufgemacht. Die Mutter Meisterin hat uns dann spiter gesagt: ,Am liebsten hitte sie
uns gleich wieder heimgeschickt!” So einen guten Eindruck hatten wir gemacht!” (Lachz)

Wir waren so miide, nicht wahr, und abgeschlagen.**

Normalerweise verbrachten die Neuankémmlinge die ersten drei Monate als Kandidatinnen,
bevor sie Postulantinnen wurden. Sehr junge Midchen blieben linger Kandidatinnen oder
wurden zunichst als Schiilerinnen der klosterlichen Gemeinschaft angegliedert. Schwester
Krispina war 14 Jahre alt, als sie mit ihrer um ein Jahr dlteren Schwester im Kloster Wernberg
ankam. Zusitzlich zu ihrem sehr jugendlichen Alter war sie auch sehr klein und zierlich und
wurde deshalb von den Mitschwestern und -kandidatinnen jiinger geschitzt als sie tatsichlich
war. Ahnlich wie die anderen Interviewpartnerinnen erzihlte auch sie die Passage der An-
kunft im Kloster als Anekdote, die noch lange fiir Unterhaltung gesorgt hitte.

433 Interview mit Schwester Maria-Ruth P, Jg. 1934.
434 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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Als die Mutter Meisterin mich bei der Ankunft gesehen hat, ich war ja noch so klein, da
hat sie die Hinde tiber den Kopf zusammengeschlagen. Meine Schwester sagte: ,Das ist
die Martha, die will auch Schwester werden!” Andere im Kloster haben gemeint, ich sei die
Tochter von der Marianne, das war eine Kandidatin, die schon dreiffig war und so einen

streng aussehenden Hut auf hatte. Da lachen wir heute noch driiber.*

2.2 Ordensausbildung

Bei der Ankunft im Kloster galten die angekommenen Frauen als Kandidatinnen, die meh-
rere Monate die Moglichkeit hatten, das Klosterleben kennen zu lernen, bevor sie in das
Postulat aufgenommen wurden. Nach dem Postulat folgte das Noviziat, das mit der Able-
gung der ersten zeitlich befristeten Geliibde endete. Nach dreimaligem Erneuern der zeit-
lichen Geliibde konnte eine Ordensfrau die ewigen Geliibde ablegen, womit sie ein volles
Mitglied der Ordensgemeinschaft wurde.

Eine Ausnahme bildeten junge Frauen und Midchen, die wesentlich jiinger als 17 Jahre
waren und als Missionsschiilerinnen zum Teil noch ein bis zwei Jahre auf die Ordensausbil-
dung warten mussten. Im Kloster Neuenbeken konnten jiingere Frauen vor der Aufnahme
in den Orden die Missionsschule oder die Haushaltungsschule besuchen. Im Kloster Wern-
berg wurden kleine Gruppen von Missionsschiilerinnen privat unterrichtet, wie Schwester
Krispina und Schwester Pauline sich erinnerten. Schwester Krispina, die mit vierzehn Jahren
im Kloster Wernberg ankam, verbrachte eineinhalb Jahre als Schiilerin, bevor sie Kandidatin
werden konnte.

Meine Schwester wurde Kandidatin, und ich musste Schiilerin bleiben, weil ich zu klein
und zu jung war. Vier weitere Madchen waren zu jung, und so hat man uns fiinf zu Schi-
lerinnen gemacht. Das hiefi, wir durften noch nicht Kandidatinnen werden. Wir haben so
ein kleines Hiubchen als Kopfbedeckung bekommen und einen kleinen weifen Steckkra-
gen. Wir sind eben so mitgelaufen mit den anderen, aber gezihlt haben wir nichts (lachz)!
Wir gehorten nirgends dazu, und das war eigentlich die schwerste Zeit. [...] Wir haben
dann angefangen, Englisch zu lernen, aber drei von den Schiilerinnen haben wihrend dieser
Zeit den Orden wieder verlassen. Schwester Jolanda und ich sind die einzigen, die iibrig ge-

blieben sind und spiter Kandidatinnen wurden. Schwester Jolanda ist jetzt in Zimbabwe.*¢

Als Schiilerin fiihlte sich Schwester Krispina noch nicht richtig der Ordensgemeinschaft
zugehorig und bezeichnete diesen Abschnitt ihres Klosterlebens als schwerste Zeit. Dement-

435 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.
436 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.
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sprechend war die Fluktuation unter den Schiilerinnen sehr hoch. Die sozialen Positionen
innerhalb der Ordensgemeinschaften waren durch die unterschiedlichen Ausbildungsetap-
pen und durch die Tdtigkeitsfelder bestimmt. Die noch sehr jungen Schiilerinnen standen
auf der untersten Hierarchiestufe und mussten zum Teil noch lingere Zeit warten, bis sie
zumindest 16 Jahre waren und in der klosterlichen Ausbildungshierarchie ,aufsteigen® konn-
ten. Erst fiir Kandidatinnen war dann nach wenigen Monaten die Aufnahme in das einjihri-

ge Postulat moglich, das die erste Stufe der eigentlichen Ordensausbildung darstellte.

,.‘ | ! k RIS ._?"-' . -'. " _:-_..-i - . .
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Abb. 19: Schwestern vom Kostbaren Blut im Kloster Wernberg, Osterreich 1956. Auf dem Bild sind auch
zwei Ordensfrauen aus Siidafrika zu sehen, die im Juni 1956 zu Besuch in Europa waren (Quelle: Schwester
Clarissa E)

Postulat und Einkleidung

Kirchenrechtlich stellt das Postulat eine Art einfithrende Probezeit ins Ordensleben dar und
soll vor allem dazu dienen, die Eignung, das Wollen und die Berufung der KandidatInnen
zu priifen.*” Zugleich soll diese Zeit dazu genutzt werden, das religiose Wissen zu vertiefen
und in die Spiritualitit der Gemeinschaft beziehungsweise ins Ordensleben tiberhaupt ein-

437 Die kirchenrechtlichen Regelungen fiir Orden sind im zweiten Buch des Codex Iuri Canonici festgelegt.
Die Version des Codex Iuri Canonici von 1917 wurde 1983 komplett iiberarbeitet und schreibt ein
Postulat nicht mehr verpflichtend vor; vgl. Bruno Primetshofer, Ordensrecht. Auf der Grundlage des
CIC 1983 und des CDEO unter Beriicksichtigung des staatlichen Rechts der Bundesrepublik Deutsch-
land, Osterreichs und der Schweiz, Freiburg 19883, 118.



Abb. 20: ,,Im weiflen Brautkleid
zichen die Einkleidungskandida-

tinnen in die Kapelle, wo sie in

einer feierlichen Zeremonie das
hl. Ordenskleid erhalten.*
(Originalbildunterschrift)
(Quelle: Mariannhill, 2, 1964,
41).
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zufithren. Fiir die Ordensoberen bietet das Postulat aufSer-
dem die Moglichkeit, nicht geeignete Bewerberinnen fiir

438 Postulantin-

eine weitere Ordensausbildung abzulehnen.
nen der Schwestern vom Kostbaren Blut trugen zwar noch
eigene mitgebrachte (schwarze) Kleider, bekamen aber
bei der Aufnahme ins Postulat zusitzlich einen schwarzen
Schleier und einen schwarzen Schulteriiberwurf. Im Unter-
schied zu den Novizinnen und Professschwestern verdeck-
te der Postulantinnenschleier die Haare der Frauen nicht
ganz. Postulantinnen wurden bereits mit ,,Schwester” in
Kombination mit ihrem Familiennamen angesprochen.®
Verantwortlich fiir die Ordensausbildung der Postulan-
tinnen wie der Novizinnen war die Novizenmeisterin, die
»>Mutter Meisterin“ genannt wurde.

Nach Ablauf des einjihrigen Postulats fand die ,Einklei-
dung’ statt, eine Zeremonie, die als Aufnahmeritual in den
Orden fungiert und den Beginn des Noviziats kennzeich-
net. Bei dieser Messfeier bekamen die eingetretenen Frauen
ihre neue klosterliche Identitit verlichen, indem sie einen
Ordensnamen annahmen und zusammen mit dem Regel-
buch der Ordensgemeinschaft das Ordenskleid erhielten.
Das 1959 erschienene Buch ,,Ein Blick hinter die Kloster-

mauern Wernbergs. Frohes Ordensleben im Jahreskreis®,*° sollte einem interessierten Publi-

kum das Klosterleben im Kloster Wernberg niher bringen und bot einen Uberblick iiber die

kirchlichen Feierlichkeiten und Abliufe im Jahresverlauf. Verfasst wurde es von Schwester

Eva-Maria Kremer, die selbst im Kloster Wernberg als Missionsschwester vom Kostbaren

Blut lebte. Die Autorin schilderte unter anderem auch die Zeremonie einer Einkleidung, bei

der die ehemaligen Postulantinnen als ,Briute’ in Weif$ gekleidet vor den Altar traten, um

die Aufnahme in den Orden zu erbitten.

Symbolisch reprisentierte die Einkleidung die véllige Erneuerung der betreffenden Frau

und das Ablegen des vormaligen Lebens. Schwester Aloisia nannte den Akt der Einkleidung

eine ,spirituelle Neuschdpfung®, die durch das neue Kleid und den neuen Namen auch

nach auflen hin zum Ausdruck gebracht werden sollte.

441

438 Vgl. Primetshofer, Ordensrecht, 348f.

439 Vgl. Kremer, Blick, 15.
440 Kremer, Blick, 15.

441 Interview mit Schwester Aloisia G., Jg. 1938.
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Wihrend der Messe erhielten die angehenden Novizinnen
der Schwestern vom Kostbaren Blut ihr schwarzes Or-
denskleid und verliefen damit kurzzeitig die Kirche, um
in einem Nebenraum das weifle Brautkleid gegen das Or-
denskleid zu tauschen. Nach dem Wiedereinzug in die Kir-
che, diesmal in den neuen Ordenskleidern, iiberreichte ih-
nen der Priester schliefSlich ,,den weifSen Ordensschleier der
Novizin als Zeichen der Bescheidenheit und vollkomme-
nen Reinheit“. Das Skapulier,*? das sie ebenfalls erhielten,
sollte sie ,an das siifSe Joch Jesu Christi erinnern®.*? Zuletzt
wurde den eingekleideten Novizinnen bei dem Ritus, bei

dem oft auch Eltern und Verwandte anwesend waren, der

Abb. 21: Schwester Maria N.

als Novizin der Schwestern vom

neue Ordensname ,verlichen®.

Kostbaren Blut, Kloster Wern-
berg 1952 (Quelle: Schwester
Maria N.).

Ordensnamen

Der Ordensname ist wie der Habit, das Ordenskleid, konstituierender Teil der dufleren Er-
scheinung einer katholischen Ordensfrau. Nach der erfolgten ,Einkleidung’ werden die No-
vizinnen mit ,Schwester’ und dem Ordensnamen angesprochen. Der Familienname wird
bei Bedarf angehiingt. Nach dem deutschen Personalausweisgesetz galt der Ordensname als
Pseudonym und durfte bis zur Anderung des Passgesetzes 2007 analog zu Kiinstlernamen
zusitzlich in Reisedokumenten eingetragen werden. Nach Einspriichen seitens von Kiinst-
lerInnen und Ordensleuten wurde diese Gesetzesinderung 2010 wieder zuriickgenommen
und der Ordensname darf seither in Deutschland wieder in amtliche Reisedokumente und
Personalausweise eingetragen werden.*> Ahnliche Regelungen bestehen auch in Grof3bri-
tannien, den Niederlanden und der Slowakei, wihrend in Osterreich der Eintrag des Or-
densname in den Reisepass unzulissig ist.**® Folglich behalten hier in Urkunden, Pissen und
Personalausweisen weiterhin die zivilen Geburtsnamen ihre Giiltigkeit.

442 Ein Skapulier ist ein ,Schulterkleid®, das als breiter Tuchstreifen iiber Brust und Riicken bis zu den Fii-
en herabfillt. Es ist Teil der Ordenstracht und war urspriinglich in den Benediktinischen Ordensregeln
als Arbeitsschiirze gedacht. Hofer/Rahner, Lexikon, 9, 815.

443 Kremer, Blick, 27f.

444 Siehe: Passgesetz Bundesgesetzblatt (BGBL.), 2007 1, 1566.

445 Vgl. Deutscher Bundestag, Drucksache 16/9725, 24.06.2008, unter: http://dip21.bundestag.de/dip21/
btd/16/097/1609725.pdf, Zugriff: 24.9.2012.

446 Siehe: Passgesetzdurchfithrungsverordnung, BGBI II, Nr. 44/2006 §6 Abs.2.


http://dip21.bundestag.de/dip21/btd/16/097/1609725.pdf
http://dip21.bundestag.de/dip21/btd/16/097/1609725.pdf

2.2 Ordensausbildung 165

An den Regelungen zur Wahl des Ordensnamens genauso wie an der Kleiderordnung
ist ein tiefgreifender Wandel in den Ordenstraditionen wihrend der letzten fiinfzig Jahre
nachzeichenbar. Heute ist es tiblich, als Ordensnamen wahlweise den bisherigen Taufnamen
zu ibernehmen und das Tragen der Ordenstracht ist in den meisten Orden héchstens an
Sonn- und Feiertagen verpflichtend. Aus den Interviews ging hervor, dass in den Jahren
der Aufnahme der Interviewpartnerinnen in das Noviziat die endgiiltige Wahl des Ordens-
namens von der Novizenmeisterin getroffen wurde. Die Postulantinnen konnten lediglich
einen Vorschlag aus mehreren Namen abgeben,*” wobei aber nicht gesichert war, dass einer
der Namensvorschlige auch beriicksichtigt wurde. Die drei Interviewpartnerinnen, die vor
1945 eingetreten waren, hatten noch nicht die Méglichkeit, mittels Vorschlag auf ihren zu-
kiinftigen Ordensnamen Einfluss zu nehmen.

Die Ordensnamen referierten allgemein auf als Heilige verehrte Glaubensvorbilder, die
unter Gliubigen mehr oder weniger bekannt waren. Zum Teil nahm der Name auch Bezug
auf Verwandte oder zentrale Personen im Herkunftsleben der jeweiligen Schwester. Da-
durch war es moglich, dass neben gingigen auch auflergewohnliche und unbekannte Frau-
ennamen oder minnliche Namen mit weiblicher Endung,*® beispielsweise Cajetana, Theo-
phila, Lutgeris, Alberte, aber auch ohne weibliche Angleichung wie Gabriel, Marco oder
Bonifaz vergeben wurden. Auch konstruierte Namen aus lateinischen Begriffen wie etwa
Immaculata, Corda oder Virgo wurden verwendet, die in den meisten Fillen mit der Got-
tesmutter Maria in Verbindung gebracht wurden. Denn mit dem Ordensnamen war gleich-
zeitig der oder die personliche Schutzheilige der Ordensfrau festgelegt. Die Namensfeste
der jeweiligen Heiligen sind fiir die Namenstrigerin ein Festtag und haben innerhalb der
Ordensgemeinschaft im klosterlichen Jahresablauf eine grofe Bedeutung. Der Ordensname
setzte sich neben der Anrede ,Schwester® aus dem Namen ,Maria‘,*’ den alle Novizinnen
erhielten, und dem personenspezifischen Ordensnamen zusammen. Maria wird meistens
nicht ausgesprochen und hochstens abgekiirzt als M. dem Ordensnamen vorangestellt. In
den meisten Fillen kamen in den Interviews die Hintergriinde des Ordensnamens erst beim
Ausfiillen des Datenblattes oder auf konkretes Nachfragen zur Sprache.

Nachdem viele Ordensnamen keine geldufigen Taufnamen darstellten, mussten sich ei-
nige Schwestern erst an ihren neuen Namen gewdhnen. Schwester Ingoberga®® horte ihren
Ordensnamen zum ersten Mal bei der Einkleidungs-Messe. Vor Aufregung, aber auch weil

447 Vgl. Kremer, Blick, 28.

448 Vgl. Christa Meuwissen, I mecht a Schwesta werdn, des wor allwei schau mei Gedaunga! Eine histo-
risch-anthropologische Untersuchung iiber das Frauenbild der Benediktinerinnen vom Unbefleckten
Herzen Mariens, Steinerkirchen an der Traun, Diplomarbeit, Katholisch-Theologischen Hochschule
Linz 1999, 45fu. 113-117.

449 Der generelle Marien-Name bezeugt die spezielle Verehrung der Gottesmutter Maria.

450 In diesem Kapitel wird bewusst auf die Anonymisierung verzichtet, da die Interviewpassagen nur mit
den Originalnamen einen Sinn ergeben. Die Zitierweise ist deshalb eingeschrinkt, um die Anonymitit
trotzdem bestméglich zu wahren.
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ihr der Name sehr ungeldufig war, vergafl sie ihn gleich wieder und konnte danach ihrer
neugierigen Mutter ihren Ordensnamen erst nennen, nachdem sie noch einmal bei der No-
vizenmeisterin nachgefragt hatte.

Ich habe meinen Namen nicht ausgesucht und ihn mir am Anfang gar nicht gemerkt! Stel-
len Sie sich vor, ich bin mit dreiffig anderen Postulantinnen eingekleidet worden! Das war
1937 am 2. Februar. Und 1938 habe ich mit zwanzig weiteren Schwestern Profess gemacht.
[...] Ja, stellen Sie sich vor, was das noch fiir grofe Partien waren! [...] Meine Eltern, Vater
und Mutter kamen nach der Einkleidung zu mir und meine Mutter fragte mich: ,Wie heif3t
Du denn nun im Kloster?* Und da musste ich zugeben: ,Ich weif§ es nicht!* Ich musste die
Novizenmeisterin noch einmal fragen. Dann wuf$te ich’s wieder! [...] Spiter hat unser Pfar-
rer mir geschrieben, dass er in irgendwelchen Biichern herausgefunden hat, dass Ingoberga

eine Tochter eines frinkischen Kaisers war.®!

Einige Ordensschwestern tragen als Ordensnamen einen minnlichen Namen, ein Umstand
der auflerhalb des Klosters als irritierend wahrgenommen werden konnte. Auch die Her-
kunftsfamilien mussten sich erst an die neue namentliche Identitdt der Frauen gewohnen
und reagierten mitunter mit Erstaunen auf die Namensgebung wie im Fall von Schwester
Wendelin. Als Grofinichte des Abtes Franz Pfanner, der seinerseits mit Taufnamen Wendelin
hief, sollte der Ordensname auf dieses Verwandtschaftsverhiltnis verweisen.

Theresia, meinen Namen, den hab ich nicht gern abgegeben. Man wurde nach einem Na-
menswunsch gefragt. Ich sagte: ,Wilhelm, wie mein Vater. An Wendelin habe ich nie ge-
dacht, auch nicht an Franz, obwohl ich ja mit unserem Stifter Franz Pfanner verwandt bin.
Dann habe ich Wendelin bekommen. Meine Geschwister haben einen Schreck gekriegt:

,Einen Bubennamen!“?

Vielfach berieten die Novizenmeisterin oder die Ordenssoberen die Postulantinnen bei der
Auswahl des Namens. Die Namenswiinsche der Schwestern waren oft an Personen ange-
lehnt, mit denen eine besondere Verbindung bestand. Jede Schwester hatte eine sehr persén-

liche Beziehung zu ihren Namensvorschlidgen und natiirlich spielte auch die Gefilligkeit des
Namens eine Rolle.

Den Namen Ingrid hatte die Provinzoberin vorgeschlagen. Sie hat gefragt, ob ich den Na-
men méchte. Erst hitte ich gerne Georgia gehabt, weil mein verstorbener Vater Georg

hief3. Aber dieser Name war schon vergeben. Aber Ingrid gefiel mir auch, denn er ist kurz

451 Interview mit Schwester Ingoberga.
452 Interview mit Schwester Wendelin.
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und kann nicht umgemodelt werden. Mir hat er gut gefallen, und die Schwester von der
Haushaltsschule, die mochte meinen Namen so richtig gerne. Nur meine Angehorigen,

die meinten, das erinnert so an Hitlers Zeit, weil der Name zu der Zeit sehr modern war.%?

Wie bereits von Schwester Ingrid angedeutet, konnten Ordensnamen auch abgekiirzt bezie-
hungsweise durch Spitznamen oder Koseformen in der Alltagspraxis ,,umgemodelt” werden.
Lateinische Namen standen fiir abstrakte Begriffe und Eigenschaften und wurden offen-
sichtlich Ende der 1950er Jahre gerne als Ordensnamen verwendet. Der lateinische Begriff
corda, der die Pluralform von cor darstellt und iibersetzt ,Herzen® bedeutet, wurde in Anleh-
nung an die Herz-Jesu- oder Herz-Marien-Verehrung vergeben.

Den Namen hab ich zugeteilt bekommen. In meiner Zeit waren die lateinischen Namen
grof$ in Mode (lach?). Und da gab es Maria Patius, Maria Asunta und es gab schon eine
Schwester Corda. Aber die feiert ihren Namenstag an dem Fest vom Herz Jesu. Ich heifSe
Maria-Corda und feiere meinen Namenstag am unbefleckten Herzen Maria. Ja, und man-
che von den Schwestern, ja also zum Beispiel die Zahnirztin, die sagt nie Maria-Corda zu

mir, die sagt immer nur ,Herzer]'!**

Dass nicht jede Namensgebung auch ihren praktischen Anforderungen standhielt, zeigt der Fall
von Schwester Erika, deren urspriinglicher Ordensname Schwester Tacita war. In ihrer Tdtigkeit
als Krankenschwester in einem englischsprachigen Krankenhaus in Stidafrika hatten die Patient-
Innen Schwierigkeiten bei der Aussprache des Ordensnamens und behalfen sich durch Benen-
nungen, die unter anderem auf die rétlichen Haare von Schwester Tacita anspielten. Der Oberin
des Krankenhauses behagte die Situation auf Dauer nicht und sie initiierte bereits Ende der
1970er Jahre die Uminderung des Ordensnamens auf den urspriinglichen Taufnamen Erika.

Ich hief§ vorher Tacita. Ich habe den Namen geindert, weil die englischen Patienten mit
meinem Ordensnamen nicht zurecht kamen. Die Patienten haben mich immer beschrie-
ben: ,Die Blonde, die ,gingery one', die ,checky one' — alles Mogliche. Jedes Zimmer hatte
seine eigenen Beschreibungen fiir mich, weil sich die Patienten meinen Namen einfach
nicht merken konnten. Die konnten dieses lateinische Wort nicht aussprechen. Eines Tages
nannte mich eine Patientin dann ,the medieval oilpainting’ (lacht laut). Da war es aus fir
Columba, die damals die matron im Krankenhaus war: ,Nee, das mach ich nicht linger
mit!* (Lach?) Ich hatte die Patientin immer an dieses Bild von Filippo, an das Gemilde
einer Madonna erinnert — damals war ich schlanker. Jedenfalls, Columba war damals im

Provinzialrat und beim nichsten meeting meinte sie: ,Du musst zu deinem urspriinglichen

453 Interview mit Schwester Ingrid.
454 Interview mit Schwester Maria-Corda.
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Namen zuriickgehen!* [...] Vor der Einkleidung sollten wir drei Namen angeben, meine
zwei ersten Vorschlige waren schon an zwei andere gegangen und der dritte hatte der Ge-
neraloberin nicht gefallen. Daraufhin hatte ich gesagt: ,Mir ist es egal!* Das war zwei Tage
vor der Einkleidung, und ich hatte keine Lust mich da noch mit Namen zu beschiftigen.
Damals hat die Mutter Meisterin eine Liste von zwanzig Namen fiir die Generaloberin zur
Auswahl aufgeschrieben. Da kam dann Tacita dabei raus. Auf meiner Wunschliste hatte ich

urspriinglich, ich glaube Pascalis, Simone und Petris.*>®

Zwei der befragten Missionsschwestern durften von Anfang an ihren Taufnamen behalten.
Diese Praxis setzte sich in den letzten Jahren generell durch, wobei auch nicht mehr darauf
Riicksicht genommen werden muss, ob ein Ordensname bereits innerhalb des Ordens verge-
ben ist. Auch Riickbenennungen zu den urspriinglichen Taufnamen wurden in den letzten
Jahren einfacher und unkomplizierter, was einige Schwestern nutzten, um ihren Ordensna-
men abzugeben. Damit wurde es auch méglich Namen in Zulu oder Xhosa als Ordensnamen
zu behalten. Die jetzige Novizenmeisterin der Mariannhiller Provinz wechselte beispielsweise
ihren Ordensnamen von Sister Mathew zuriick zu ihrem Zulu-Namen (Sister) Sizakele.

Ordenskleid

Auch das Ordenskleid durchlief in den letzten fiinfzig Jahren einige weitreichende Verin-
derungen in Form und Farbe. Vor allem das Dekret des Zweiten Vatikanischen Konzils zur
szeitgemiflen Erneuerung des Ordenslebens® forderte eine Reform der Ordenskleidung. In
Artikel 17 der ,Perfectae Caritatis“**® vom 28. Oktober 1965 wurde festgehalten: ,,Das Or-
densgewand als Zeichen der Weihe sei einfach und schlicht, arm und zugleich schicklich,
dazu den gesundheitlichen Erfordernissen, den Umstinden von Zeit und Ort sowie den
Erfordernissen des Dienstes angepasst. Ein Gewand, das diesen Richtlinien nicht entspricht,
muss gedndert werden. Das gilt sowohl fiir Manner wie fiir Frauen.®

In der nachkonziliaren Zeit verschwanden die strengen Schleier, die das Blickfeld ein-
geengt hatten. Die interviewten Schwestern nannten die seitlichen Fliigel unterhalb des
schwarzen Schleiers ironisch ,Scheuklappen®, da sie die Sicht nach rechts und links ver-
stellten. Mit dieser Art des Schleiers war es beispielsweise nicht moglich, ein Auto zu len-
ken, weshalb bereits Ende der 1950er Jahre der Schleier leicht verindert und die seitlichen
Fliigel weg gelassen wurden. In diesem Sinn sind die Verinderungen an der Ordenskleidung
auch als Anpassung an ,weltliche” Herausforderungen und als ein Zeichen der ,,Offnung zur
Welt“ zu verstehen.®”

455 Interview mit Schwester Erika.
456 Das Dekret iiber die zeitgemif3e Erneuerung des Ordenslebens wurde von Papst Paul V1. erlassen.
457 Vgl. Hiiwelmeier, Nérrinnen, 163-176.
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Abb. 22: Entwicklung der Ordenstracht: Ordenskleider der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut von
1910, bis ca. 1966, nach dem Konzil und heute (Quelle: M. G.).

il
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Die befragten Frauen waren alle noch mit dem alten Ordenshabit eingekleidet worden.
Ab 1966 wurden Neuentwiirfe fiir das Ordenskleid und den Schleier angefertigt und alte
Ordenskleider umgeindert. Leichtere und weifie Stoffe verschafften vor allem Schwestern in
den tropischen Lindern mehr Tragekomfort und eine Erleichterung im Ausiiben mancher
Titigkeiten. Schwester Maria-Ruth war an der Entwicklung der Ordenstracht beteiligt und
fertigte Ordenskleider nach den neuen Schnittmustern an. Sie war zu diesem Zeitpunke be-
reits im Missionseinsatz in der Transkei in Siidafrika. Mit der Unterstiitzung einer Schwes-
ter, die ausgebildete Schneiderin war, fertigte sie neue Modelle der Ordenstracht an.

1 ook over the sewing and together with Sister James, an African sister, we worked ourselves into
it. [ went for a week to Mariannhill, to see sister Gisela, a trained tailorist. She helped me to
develop a pattern. [...] I had ro sew a dress, a veil and a scapular in a week time. I came back to
Glen Avent and then the two of us we developed ein Schnittmuster, a pattern for each sister.®

Vor allem der Schleier wurde durch die konziliare Reform komplett erneuert und gewihrte
den Schwestern freie Sicht und bedeckte nicht mehr das ganze Haar. Die ,alte® Ordenstracht,
aus wesentlich schwereren und schwarzen Stoffen angefertigt, wurde von den Interviewpart-
nerinnen vor allem in den heiflen Sommermonaten in Siidafrika als den klimatischen Be-
dingungen vollig inaddquat und unhygienisch beschrieben.

Noviziat

Nach der Einkleidungsfeier folgte das einjihrige, ab 1960 eineinhalbjihrige Noviziat,*® das
die eigentliche Zeit der Vorbereitung auf die Ablegung der Ordensgeliibde darstellte. Die
Novizinnen waren in einem eigenen Haus oder einem eigenen Trake innerhalb des Klosters
untergebracht und sollten méglichst abgeschottet und unter sich die einjihrige Ordensaus-
bildung absolvieren. Ansprechperson und Verantwortliche fiir die angehenden Ordens-
schwestern war die Novizenmeisterin, die die Ausbildung leitete und somit die wichtigste
Bezugsperson fiir die jungen Frauen war. Die Schwestern erhielten tiglichen Unterriche,
erfiillten ihre Gebetspflichten und arbeiteten wechselweise in den verschiedenen Bereichen
des Klosterbetriebes. Wihrend der Noviziatszeit sollten die zukiinftigen Schwestern lernen,
ein Leben in Keuschheit, Armut und Gehorsam nach den speziellen Regeln des Ordens zu
fithren.

Die interviewten Frauen absolvierten ihre Ordensausbildung, bevor die Reformen und
Dekrete des Zweiten Vatikanischen Konzils wirksam wurden, die fiir Ordensgemeinschaften

458 Interview mit Schwester Maria-Ruth P, Jg. 1934.
459 Mit der Ausdehnung der Noviziatszeit wurde die Ausbildung intensiviert und die Phase der Entschei-
dung zum Ordenseintritt verlingert. Heute dauert das Noviziat zwei Jahre.
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vor allem die Personenwiirde und die Forderung jeder einzelnen Ordensperson stirker be-
tonten.’® Dem Ordensnachwuchs wurde in der vorkonziliaren Zeit im Allgemeinen wenig
Mitspracherecht bei Entscheidungen eingerdumt und von den Novizinnen wurde vollkom-
mene Disziplinierung und Opferbereitschaft gefordert. Die Angst, als nicht geeignet einge-
stuft und in der Folge fiir ein weiteres Ordensleben abgelehnt zu werden, belastete einige der
interviewten Frauen. Schwester Barbara fiihlte sich wihrend ihrer Ordensausbildung stark
verunsichert und tiberfordert. Sie hitte sich in ihrer Ordensausbildung jene individuelle
Unterstiitzung gewiinscht, die heute selbstverstindlich erscheint.

Im Gegensatz zu heute hatten wir sehr wenig /npuz. Wir bekamen jeden Tag unsere Vor-
trige, aber das war alles. [...] Ich glaube, wenn ich damals nur die Hilfte von dem gehabt
hitte, was heute an Vorbereitung tiblich ist, dann wire mir vielleicht einiges leichter gefal-
len. Als Postulantin war ich so happy, ach, ich war so frohlich. Und eines schénen Tages
ruft mich die Mutter Meisterin und sagte, ich miisste mich irgendwie bessern, ich weif}
heute noch nicht weshalb, jedenfalls es muss sich irgendwie um die Spiritualitit gedreht
haben. Und von der Zeit an hatte ich immer Angst, dass ich heimgeschickt werde. Und
diese Angst hat mich begleitet durchs Postulat und durchs Noviziat. [...] Ich musste dann
ein halbes Jahr nachmachen. Man hat zu mir gesagt wegen der Spiritualitit oder so dhnlich,
ich habe das nie richtig verstanden. [...] Das ist mir bis heute noch ein Ritsel. Denn ich
hab mich derart geplagt und mich bei den Exerzitien vor der Einkleidung so angestrengt.
Schau, hitte ich ein bisschen mehr Hilfe gehabt, wiire es nicht passiert, dass ich direkt einen
Zusammenbruch hatte. Damals hatte ich einen Zusammenbruch. Ja, aber das gehorte zu

mir wahrscheinlich. %!

Tatsichlich wurden nicht alle Bewerberinnen zur Ordensprofess zugelassen beziehungsweise
Schwestern frithzeitig aus dem Postulat oder dem Noviziat entlassen. Bis zur Ablegung der
ersten Geliibde war eine Entlassung, aber auch ein freiwilliges Verlassen des Ordens ohne
weitere Komplikationen maéglich. Vor allem die Anfangszeit der Ausbildung als Schiilerin
und Kandidatin diirfte die Phase mit der hochsten drop-out-Rate gewesen sein. Als Schwes-
ter Krispina nach eineinhalb Jahren als Missionsschiilerin Kandidatin wurde, plagten sie mas-
sive Zweifel, ob sie iiberhaupt zur Ordensfrau berufen sei. Sie stellte bereits Uberlegungen an,
das Kloster zu verlassen und wandte sich mit ihrem Problem an die Novizenmeisterin.

Und als ich dann Kandidatin war, hatte ich plétzlich Bedenken: ,Ach, ich hab keinen Be-

ruf.¥? Ich musste mit der Mutter Meisterin sprechen, ehe es zu spit ist. Die war damals

460 Vgl. Alfons Fehringer, Leitbild klosterlichen Lebens. Grundfragen der Ordensreform, Friedberg bei
Augsburg 1968, 43.

461 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.

462 Mit ,Beruf” ist hier die Berufung zum Ordensleben gemeint.
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krank und lag im Bett. Sie war immer sehr sehr streng mit mir, aber an dem Tag, wo ich
gesagt hab: ,Mutter Meisterin schauen Sie, jetzt senden Sie mich bitte heim, ich habe kei-
nen Beruf. Ja, es hat keinen Sinn, Sie linger hinzuhalten.” Da war sie so lieb, wie ich sie nie
gekannt hab vorher. Sie sagte: ,Nein, du hast Beruf, und diese Schwierigkeiten kommen
in jedermanns Leben frither oder spiter.” Und dann war ich natiirlich sehr gliicklich und
getrostet eine Zeit lang. Und dann nach zwei, drei Wochen kam es wieder. Ich hab mir ge-
dacht: ,Na, die Mutter Meisterin hat sich getduscht, ich hab keinen Beruf. Und dann wurde
ich in den Speisesaal versetzt und hérte im Radio, dass Papst Pius XII. einen Schlaganfall
erlitten hitte. [...] Auf jeden Fall hab ich nachts getriumt, dass Pius XII. vor mir stand und
sagte: ,Ich werde fiir dich beten’, und zwar in einer Stimme, bei der man merkte, dass er
kein Deutscher war. Er war so schon, so schon, das kann ich keinem erzihlen. [...] Ich bin
aufgewacht und war so gliicklich! Von dem Moment an hab ich gewusst, dass ich es schaff!
[...] Auf jeden Fall bin ich dann gliicklich weiter gegangen in das Noviziat, aber this was all

peanuts, das Schlimmste war hinter mir.?

Die unterstiitczenden Worte der Ausbildnerin und die spirituelle Erfahrung des Traumes ver-
halfen der jugendlichen Schwester Krispina zur inneren Uberzeugung, den fiir sie richtigen
Lebensweg eingeschlagen zu haben. An einer spiteren Stelle nannte sie diesen Traum riick-
blickend als wichtigsten Moment in ihrem Leben.

In den Interviews beschrieben die befragten Frauen nicht nur eigene Zweifel, sondern
erwihnten zahlreiche Fille, in denen urspriinglich eingetretene Frauen die Klostergemein-
schaft wieder verlassen haben. In der ,Historischen Dokumentation“ des Missionsordens
der Schwestern vom kostbaren Blut aus dem Jahre 1971 wurden fiir Deutschland 24 Aus-
tritte und 13 Entlassungen,® fiir Osterreich zehn Austritte und vier Entlassungen ausgewie-
sen.®® Es ist allerdings nicht angefiihrt, in welchem Stadium der Ordensausbildung die aus-
getretenen beziechungsweise entlassenen Frauen waren. Aufgrund der geringen Anzahl diirfte
es sich allerdings um Frauen gehandelt haben, die die Ordensgemeinschaft nach Ablegung
der ersten Geliibde verlassen haben. Die Zahl der Austritte und Entlassungen vor der ersten
Profess miisste hoher gewesen sein. Griinde fiir eine Entlassung konnten stindige Verstofie
gegen die Ordensregeln, offensichtlich mangelnde Religiositit, hartnickiger Ungehorsam
oder auch gesundheitliche Probleme sein.*® Schwester Josefa erinnerte sich daran, gemein-
sam mit acht weiteren Kandidatinnen im Kloster eingetreten zu sein. Bei der Einkleidung
ins Noviziat waren von den neun nur noch vier Frauen {ibrig geblieben.

463 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.

464 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 88.
465 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 101.
466 Vgl. Primetshofer, Ordensrecht, 189.
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Von neun Eingetretenen waren wir nur noch vier bei der Einkleidung, viele sind vorher
heimgegangen und eine wurde heimgeschickt. Ein Geistlicher aus Wels hat seine Schwester
geschickt, die kam in einem kurzen Kleid, und ob sie nicht auch Stéckelschuhe anhatte?
Auf jeden Fall als es zur Beichte ging, fragte sie: ,\Was tut man denn da, wenn man beichten
gehe?* Die wusste nicht einmal, was man da tut! Aber die Mutter Meisterin hat gesagt: ,Lasst
sie ein bisschen Ordensgeist annehmen und dann kann sie wieder heimgehen.* 14 Tage war

sie da. Ich sehe sie heute noch, mit dem kurzen Kleidchen.*”

Generell wurde die Ausbildunggszeit des Postulats und des Noviziats als ,.sehr streng® bezeich-
net. Die Interviewpartnerinnen relativierten in den meisten Fillen ihre eigenen Erfahrungen
der erlebten Disziplinierung und Strenge, indem sie auf die mittlerweile verinderten Bedin-
gungen in der Ordensausbildung hinwiesen und damit ihre geduflerte Kritik am vormaligen
Ausbildungssystem abschwichten. Sehr deutliche Worte gebrauchte Schwester Rosalia, der
wihrend des Noviziats nicht erlaubt wurde, an der Beerdigung ihrer Mutter teilzunechmen.

Die Mutter ist gestorben, als ich im Noviziat war. Damals durften wir nicht zur Beerdigung
heimfahren. Das war sehr streng. Ich wusste, dass sie am Sonntag-Nachmittag um zwei Uhr
begraben wurde, und ich wollte zumindest den Nachmittag in der Kirche im Gebet ver-
bringen. Nichts da, ich musste mit nach drauflen in die Rekreation in den Schnee,® eine
Schneeballschlacht mitmachen. Das war damals so, man hat es angenommen. Heute wiirde
jeder sagen, das ist ja unmdoglich. Grausam wiirde ich heute sagen. Wenn ich in die Kapelle
gegangen wire, hitte ich nicht einmal geweint, aber ich wire beim lieben Gott gewesen und
bei meiner Mutter, aber das gab’s nicht! Traurig, wenn ich das daheim erzihlt hitte, die hit-

ten sicher alle den Kopf geschiittelt, was muss denn das fiir ein Kloster sein! Aber es war so.%®

Vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil wurde von den Novizinnen véllige Selbstaufgabe ver-
langt und das ,Annehmen‘ von Regeln und Bestimmungen als Gradmesser fiir die Erfiillung
des Gehorsamsgeliibdes betrachtet. Bei Regelverstoflen waren Schwestern angehalten, vor
der versammelten Gruppe dffentlich ihr eigenes Fehlverhalten einzugestehen und sich selbst
,anzuklagen'. Vor allem Vergehen gegen die Gemeinschaft, Unachtsamkeiten, Stérungen des
Gemeinschaftslebens oder das Ubertreten der Schweigeordnung?” sollten vor den Mitschwes-

467 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.

468 Erholung und Freizeitprogramm.

469 Interview mit Schwester Rosalia D., Jg. 1918.

470 Obwohl die Schwestern vom Kostbaren Blut nicht zu den strengen Schweigeorden wie beispielsweise die
Trappisten zihlen, gehérte das Schweigen zu einer wichtigen Tugend. Nur zu den ,Rekreationsstunden*
bestand allgemeine Sprecherlaubnis, bei der Arbeit sollte unnétige Konversation unterlassen werden und
vor allem bei den Mahlzeiten geschwiegen werden. Am Abend galt ,strenges Schweigen‘. Heute ist das
Sprechen erlaubt, es herrscht allerdings nach wie vor eine merkbare Stille innerhalb des Klosters.
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tern bekannt werden. Innerhalb von Ordensgemeinschaften waren diese ,,Schuldkapitel bis
zum Zweiten Vatikanischen Konzil allgemein iiblich, im Laufe der 1960er Jahre wurden sie in
den meisten Fillen abgeschafft.””" Einige Interviewpartnerinnen duf8erten sich im Riickblick
froh dartiber, dass diese Praxis aus dem Ordensalltag verschwunden sei. ,Auflerordentliche
Buf$itbungen® etwa in Form der korperlichen Selbstgeiffelung, wie sie in einigen Ordensge-
meinschaften praktiziert wurden, fanden im Orden der Schwester vom Kostbaren Blut keine
Anwendung. Sehr wohl aber gehérte beispielsweise Fasten zum praktizierten Repertoire von
BufSiibungen.?”* Schwester Henrietta beschrieb die Ordensausbildung nach der ,,alten Form*
als disziplindren Drill, bei dem auch 6ffentliches Bestrafen angewendet wurde.

Wenn man aus dem Noviziat kommyt, ist man richtig getrained. Man weif§ nicht mehr, ob
man rechts oder links gehen muss so ungefihr. [...] Das Noviziat war wirklich noch nach
der alten Form. Ich wusste zum Beispiel nicht, dass man nicht sprechen darf. Ich hatte so
gar keinen Dunst davon, ich bin dermaflen unwissend rein gegangen. Man durfte nicht
sprechen, und wenn man trotzdem sprach, musste man sich 6ffentlich anklagen: ,Ich habe
da und da gesprochen’. Man musste sich hinknien, im Refektorium vor allen Schwestern
und BufSe verrichten. Am Schrecklichsten fand ich, als Bufle abgesondert von den anderen
zu essen. Man musste sich in der Ecke hinsetzen und vorne an den ersten Tischen vorbei
gehen und um Suppe bitten. [...] Beim Essen wurde nicht gesprochen, da gab es eine Le-

sung. Also man wurde wirklich getrained, weil man ein innerlicher Mensch werden sollte.*”

Die Einordnung in die klésterliche Lebensweise forderte auch den Verlust von Privatsphire
und Privatbesitz. Schwester Aloisia war eine der wenigen Frauen, die vor dem Klostereintritt
bereits erwerbstitig waren. Als Fiirsorgerin erhielt sie ein regelmifliges Einkommen und war
versichert. Zur Zeit ihres Ordenseintrittes war es noch nicht iiblich, dass auch fiir Ordens-
frauen Krankenversicherungen abgeschlossen wurden.

Das Noviziat und die Vorbereitung waren nicht einfach. Damals waren noch 18 Betten in
einem Schlafsaal, jeweils ein kleiner Raum mit Vorhang abgetrennt, da war nicht viel Platz,
gerade zum Umdrehen — und fiir ein Nachtkistchen. Schwer ist mir gefallen, dass ich plotz-
lich keine Uhr mehr hatte und nicht mehr krankenversichert war. Das waren so Gedanken,
die mir durch den Kopf gingen, aber ich habe gedacht, wenn Gott mich berufen hat, dann

wird er schon nach mir schauen.?*

471 Vgl. Hiiwelmeier, Nirrinnen, 209f.

472 FEinen Uberblick iiber Disziplinierungstechniken in Klgstern mit kulturgeschichtlichen Hintergriinden
gibt Hiiwelmeier in ihrer Studie zur Ordensgemeinschaft der Armen Dienstmigde Jesu Christi. Vgl.
Hiiwelmeier, Nirrinnen, 197-213.

473 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.

474 Interview mit Schwester Aloisia G., Jg. 1938.
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Den Erzihlungen von Disziplinierungen und Restriktionen stehen positive Schilderungen
der klgsterlichen Frauengemeinschaft als lebendig und frohlich gegeniiber. Immer wieder
wurde von Seiten der Interviewpartnerinnen betont, dass in der Phase ihres eigenen Ordens-
eintrittes noch sehr viele Gleichgesinnte in den Orden eingetreten sind und diese Frauenge-
meinschaft als sehr wichtig und Halt gebend erlebt wurde, was auch iiber so manche Anpas-
sungsschwierigkeiten hinweghalf. Schwester Luisa deutete auf die Frage nach moglichen
Umstellungsschwierigkeiten wihrend der Ordensausbildung zwar die Erinnerung an Prob-
leme an, betonte jedoch vor allem die stiitzende Gemeinschaft von jungen Frauen. ,Im
Groflen und Ganzen, muss ich sagen, hat mir das Klosterleben nicht sehr viel ausgemacht,
weil wir viele junge Leute waren. Wir waren einmal eine Gruppe von 35 jungen Schwestern,
die noch vor der ewigen Profess standen. Stell dir das einmal vor! Das war ein Leben und

eine Begeisterung!“/”>

Abb. 23:  Untenstehendes
Bild zeigt die Schwestern
in frohlicher Runde.
(Originalbildiiberschrift)
(Quelle: Mariannhill, 2,
1966, 50).

Die Erinnerung an eine grofe Gruppe von jungen Frauen steht in Kontrast zur mittlerwei-
le sehr tiberalterten Ordensgemeinschaft, in die kaum noch junge Frauen eintreten. Ende
der 1950er Jahre bestand die Kommunitit im Kloster Wernberg vorwiegend aus jungen
Schwestern. ,,Die Altersgrenze liegt bis zu 80 Prozent zwischen 18 und 35 Jahren®, be-
schrieb Schwester Eva-Maria Kremer die Situation und verwies im Unterschied dazu auf
die Gemeinschaft im hollindischen Mutterhaus Heilig Blut, in dem der Anteil an ilteren
Schwestern deutlich héher war.¥’¢ Schwester Josefa erinnerte sich ebenfalls an den Zustrom
an Kandidatinnen und daran, wie sie die Neuankémmlinge wihrend des Noviziats durch

475 Interview mit Schwester Luisa T, Jg. 1930.
476 Kremer, Blick, 51.
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spezielle Gebete begleiteten. ,Wir waren damals viele und haben auch viel gebetet im No-
viziat. Wenn die Novizenmeisterin eine neue Kandidatin angekiindigt hat, dann haben wir
fir die gebetet. Das war so schon, wir haben da immer fiir alle gebetet. Wir hatten extra
unsere Gebete im Noviziat und immer viele Berufungen. Und das war schon, dass wir so
viele waren.“4”

Die Novizenmeisterin, von den Novizinnen auch ,Mutter Meisterin genannt, war eine
zentrale Bezugsperson fiir alle Ordensschwestern wihrend deren Ausbildungszeit. Daneben
existierte ein Netz von Mentorinnen, die vor allem neu ankommende Frauen im Kloster un-
terstiitzen sollten. Bei den so genannten ,Schutzengeln® handelte es sich um Postulantinnen,
die unerfahrenen Schwestern zur Seite stehen und diese in die Gepflogenheiten des Klos-
teralltags einfiihren sollten. Abgeschen von der Unterstiitzungsfunktion tibten die ,Schutz-
engel aber auch eine Kontrollfunktion aus.*’

Ein Teil der Ordensausbildung war der Erholung und Freizeit gewidmet, in der Sport,
Musik, Wanderungen, aber auch Tanz und Theaterspiel auf dem Programm stehen konnten.
Im Zentrum standen dabei das Erleben und die Pflege der Gruppengemeinschaft. Vertraute
Freundschaften zwischen zwei Schwestern waren bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil fiir
Ordensfrauen nicht erlaubt. Diese als ,Partikularfreundschaften® bezeichneten Beziehungen
waren unerwiinscht, weil sie zum einen dem Prinzip der Gleichbehandlung aller Schwestern
innerhalb der Gemeinschaft widersprachen und zum anderen davon ausgegangen wurde,
dass sie die ausschlieffliche Hingabe an Gott beeintrichtigten. Nicht zuletzt sollten durch
die Unterbindung von Freundschaften zwischen Ordensfrauen auch homosexuelle Bezie-
hungen verhindert werden. Gertrud Hiiwelmeier argumentiert in ihrer ethnologischen
Studie zu den Lebenswelten von Ordensfrauen, dass das , Keuschheitsgeliibde in seiner
Alltagspraxis ganz entscheidend auf die Bezichungen zu anderen Schwestern gerichtet war:
Der Verzicht von Beriihrungen, Intimitit und Kérperkontakt gehorte zu den wesentlichen
Elementen der Selbstdisziplinierung und der Kontrolle“.#”” Schwester Barbara verstand sich
besonders gut mit einer Mitschwester, die am selben Tag Geburtstag hatte wie sie. Von der

Novizenmeisterin wurde sie darauf aufmerksam gemacht, von dieser Schwester gréfSeren

Abstand zu halten.

In meiner Gruppe, zu der ich gehérte, war auch eine Schwester, die am selben Tag und
im selben Jahr geboren war wie ich. Und mit der hab ich mich irgendwie gut verstanden.
Sie war Lehrerin. Dann meinte die Mutter Meisterin, ich soll mich nicht so viel mit der
abgeben. Warum weif$ ich auch nicht. Wir haben uns einfach gut verstanden. Wir haben

uns gemocht! Aber das war auch alles. Fiir mich gab es da niemals mehr. Es gab auch

477 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
478 Vgl. Schriftlicher Lebenslauf von Schwester Krispina R., 4.
479 Vgl. Hiiwelmeier, Nirrinnen, 185.
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im Kloster welche, das habe ich gehort, die lesbian waren. Die haben dann halt gehen

miissen.

Das Thema der ,Partikularfreundschaften® kam nur sehr vereinzelt und auf dezidiertes Nach-
fragen in den Interviews zur Sprache und wurde in den meisten Fillen von den Interview-
partnerinnen nur sehr kurz und distanziert beantwortet. Schwester Josefa erwihnte in ihrer
Lebensgeschichte Mitschwestern, mit denen sie sich gut verstand und gemeinsame Interes-
sen teilte.

Im Kloster ist es besser, man hilt sich ziemlich separate. [...] Frither hat es ja geheifien,
Freundschaft darf es keine geben, Partikularfreundschaft das ist ja gefihrlich. [...] Ich habe
mich mit Schwester Ottilie gut verstanden. Sie war finf Jahre 3lter als ich und wir haben
uns immer gut verstanden. Es ist nicht so leicht eine richtige Freundin, die wirklich in
Freud und Leid zu dir steht, zu kriegen, das ist nicht leicht. [...] Frither haben manche
wirklich eine Partikularfreundschaft gehabt, aber ich hab mich nie darauf eingelassen, und

jetzt bin ich schon so alt und es ging immer alles gut.®!

Obwohl sich Schwester Josefa offensichtlich froh dariiber duflerte, echte Freundinnen ge-
funden zu haben, distanzierte sie sich von so genannten ,Partikularfreundschaften’, die sie
mit einer gewissen Gefihrlichkeit und Verfithrung verband. Vertrautheit, Emotionalitit und
eine mogliche erotische Anziehung bedeuteten eine Gefihrdung des Keuschheits-Geliibdes.
Das Thema Homosexualitdt ist innerhalb katholischer Ordensgemeinschaften nach wie vor
ein Tabu, was durch die generelle Haltung der Katholischen Kirche verstirke wird. In den
USA verbffentlichten die beiden ehemals als Ordensschwestern lebenden und mittlerweile
bekennenden Lesben Rosemary Curb und Nancy Manahan 1985 ein Buch mit Geschichten
von Ordensschwestern, die sich selbst als lesbisch bezeichneten.*? Bis auf wenige Ausnah-
men stammten die darin gesammelten Berichte von Frauen, die aufgrund ihrer Homosexu-
alitit aus dem jeweiligen Orden ausgetreten waren.

Profess

Das Noviziat endet mit dem zeremoniellen Ablegen der ersten ,zeitlichen® Geliibde. Bei der
so genannten Profess bekennen sich Ordensleute 6ffentlich zu einem Leben nach den Or-
densregeln des jeweiligen Ordens und zu einem Leben in Keuschheit, Armut und Gehor-
sam. Diese drei Aspekte klosterlichen Lebens werden die ,,evangelischen Rite genannt und

480 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.

481 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.

482 Rosemary Curb u. Nancy Manahan, Die ungehorsamen Briute Christi. Lesbische Nonnen brechen das
Schweigen, Miinchen 1986.
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fordern eine vollstindige Uberantwortung des eigenen Selbst an Gott.*®3 Das Geliibde der
Keuschheit oder Ehelosigkeit bedeutet die Verpflichtung zur vollkommenen Enthaltsam-
keit im Zélibat und soll Ansporn sein, ,sich mit ganzer Kraft und Hingabe dem géttlichen
Dienst und den Werken des Apostolats zu widmen*.®*% Das Armutsgeliibde geht auf eine
Aufforderung Jesu an seine Jiinger zuriick, auf Besitz und Habe zu verzichten und bezieht
sich vor allem auf eine innere persénliche Haltung, die sich von materiellem Besitz losen
soll.® Das Geliibde des Gehorsams bezieht sich ebenfalls auf Jesus und dessen véllige Un-
terwerfung unter den Willen Gottes und seinen Gehorsam bis zum Tod. Seit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil wird im Zusammenhang mit dem Gehorsamsgeliibde betont, dass
auch im Gehorsam die Personenwiirde gewahrt bleiben miisse. Damit wurden autoritire
Fithrungsstile hinterfragt.

Als sichtbares Zeichen der abgelegten Profess erhielten Neuprofessen der Schwestern vom
Kostbaren Blut ein Kreuz an einer roten Kordel, einen Giirtel, einen Rosenkranz und einen
schwarzen Schleier im Unterschied zum weiflen Novizinnenschleier. Schwester Eva-Maria
Kremer beschrieb Ende der 1950er Jahre die Symbolik der iiberreichten Gegenstinde:

Nun erhilt jede Schwester das Brustkreuz. Unter dem Gnadentau des Kostbaren Blutes soll
sie in jeglicher Tugend wachsen. Sie, die den Gekreuzigten als Briautigam erwihlte, soll ihr
Kreuz demiitig und geduldig alle Tage ihres Leben tragen. Bei Uberreichung des Giirtels
mahnt der Priester zur Enthaltsamkeit und Keuschheit, der Rosenkranz wird ihr als Ge-
schenk der himmlischen Mutter und als sichere Waffe gegen alle Angriffe des bosen Feindes

gegeben.

Die ersten ,zeitlichen Geliibde wurden und werden auch heute noch auf ein Jahr befristet
abgelegt. Innerhalb von drei Jahren erneuert und verlingert die jeweilige Schwester jedes
Jahr ihre Verbindung mit dem Orden. Erst nach drei Jahren des ,Juniorates’, wie diese Phase
genannt wird, kénnen die ,ewigen® Geliibde abgelegt werden. Mit der Ablegung der ewi-
gen Geliibde wird die Ordensschwester zum vollstindigen Ordensmitglied und geht eine
Verbindung mit Gott und der Ordensgemeinschaft ein, die nur durch papstlichen Dispens
gelost werden kann. Schwestern vom Kostbaren Blut erhalten bei Ablegung der ewigen Ge-
liibde einen Ring, der diese ewige Bindung mit Gott symbolisiert. Wahrend die erste Profess
im selben Kloster abgelegt werden musste, in dem die Schwestern auch das Noviziat ver-
brachten, wurden einige der interviewten Frauen bereits vor der ewigen Profess nach Siidaf-
rika in die Mission geschickt, wo sie dann die ewigen Geliibde ablegten.

483 Vgl. Meier, Rechtswirkungen, 335.
484 Primetshofer, Ordensrecht, 27.
485 Vgl. Meier, Rechtswirkungen, 338.
486 Vgl. Meier, Rechtswirkungen, 340.
487 Kremer, Blick, 92.
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Obwohl der ewigen Profess bereits mindestens fiinf Jahre Klosterleben und -ausbildung
voran gingen, war die Entscheidung, eine endgiiltige und unbefristete Bindung zu Gott und
dem Orden einzugehen, fiir viele Schwestern ein grofler und bedeutender Schritt. Schwester
Arno trug sich vor der Ablegung der ewigen Geliibde mit dem Gedanken aus dem Orden
auszutreten, weil sie einen intensiven Wunsch nach eigener Familie und Kindern verspiirte.

Eineinhalb Jahre vor der ewigen Profess hab ich gemeint, ich gehe jetzt wieder raus, weil
in mir drinnen war einfach der Wunsch, eine Familie zu haben, Kinder zu haben, das war
einfach da. Da hab ich viel mitgemachyt, ich habe lange gebraucht, bis ich mich dann richtig
entschieden habe, zu bleiben, das war dann eine echte Entscheidung. Das muss ich ehrlich

sagen, ich hab mich so eineinhalb Jahre richtig durchringen miissen.*®

Fiir Schwester Henrietta war bis zuletzt unklar, ob sie die ewigen Geliibde iiberhaupt able-
gen kénnte, da sie kurz vor der ewigen Profess schwer erkrankte. Krankheiten konnten ein
Grund fiir eine Nichtzulassung zu den Geliibden darstellen und gefdhrdeten vor allem einen
moglichen Einsatz in der Mission. Schwester Henrietta war wochenlang verunsichert, ob sie
aufgrund der eingetretenen Lungenerkrankung zu den ewigen Geliibden zugelassen wiirde.

Jedenfalls gerade sechs Wochen vor der ewigen Profess hat der Arzt dann festgestellt, ich
hitte Schatten auf der Lunge. ,Ja‘, sagte er: ,\Wollen Sie wirklich noch Ewige machen?‘ So
ging das hin und her, es war eine grofle Ungewissheit ob ich die ewige Profess iiberhaupt
machen konnte. [...] Erstmal musste ich in Neuenbeken im Bett liegen. Dann kamen die
Generaloberin und die Provinzialoberin und besuchten die Kranken. Die Provinzoberin,
die mich so ein bisschen im Ungewissen gelassen hatte, sagte zu mir: ,Ja, kann denn die
Schwester Henrietta Ewige machen? Die Generaloberin meinte dann: ,Ach, selbstverstind-
lich kann die Ewige machen!“ Ja, und dann hab ich die Ewige gemacht und die Oberin
meinte, dass es mir in der Mission besser gehen wiirde. Also nach der Ewigen wiirde ich

dann in die Mission gehen, sobald das méglich war.

Fiir Schwester Katharina waren die ewigen Geliibde Endpunke einer schwierigen Phase, die
sie davor ebenfalls aufgrund einer schweren Lungenerkrankung durchgemachr hatte. Sie
hatte sich beim Stiegenreinigen im Freien eine tuberkulése Lungenentziindung und eine
Rippenfellentziindung zugezogen und schwebte als 22-jihrige in Lebensgefahr, sodass sogar
ihre Eltern gerufen wurden, um sich von ihr zu verabschieden. Nach monatelangem Liegen
erholte sie sich langsam wieder. Die Uberwindung der Krankheit betrachtete sie im Nach-
hinein als eine Priifung, sich ganz dem Willen Gottes zu iiberlassen. ,,Als ich meine ewigen

Geliibde ablegte, da hab ich das ganz bewusst gemacht. Ich habe dem Herrgott versprochen,

488 Interview mit Schwester Arno G., Jg. 1942.
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ich werde den Gehorsam iiben, auch wenn es mir ganz schwer fillt. Ich méchte mich ganz
hingeben. Ob ich jetzt krank bin oder gesund.“4®

Bis Ende der 1960er Jahre fanden an den einzelnen Ordensniederlassungen jedes Jahr
teilweise mehrmals Professfeiern statt. Mit der deutlichen Abnahme der Ordenseintritte
wurden die Zeremonien zur ewigen Profess eine Seltenheit, sie werden heute dementspre-
chend feierlich begangen. Die Professfeier von Schwester Josefa fand am 2. Februar 1966
zum Fest ,Maria Lichtmess® statt. Da dieser Tag auf einen normalen Arbeitstag fiel, musste
die Messe sehr frith am Morgen begangen werden.

Wenn heute jemand ewige Profess macht, miissen die ein halbes Jahr Vorbereitung ma-
chen, manche sind auch nach Rom gegangen fiir Vorbereitungskurse und weif§ der Ku-
ckuck was. Wir haben damals Exerzitien gehabt, bei denen ich kaum was verstanden habe,
und die Messe war um sechs Uhr frith. Der 2. Februar war nimlich ein Wochentag, und die
Schwestern, die Lehrerinnen waren, mussten danach in die Schulen gehen. Damit jemand
da ist zum Singen und zum Mitfeiern haben wir um sechs Uhr in der Friih unsere Profess
gehabt. Na, was die jetzt fiir ein Tamtam machen. Der Bischof war wohl da und es war ein

schéner Tag, wir waren fiinf.*°

Neun der interviewten Missionsschwestern hatten ihre ewigen Geliibde im ,Missionsland’
abgelegt. Die anderen verbrachten zum Teil noch Jahre im Kloster oder in Ordenseinrich-
tungen in Deutschland und Osterreich, bevor sie zum Missionseinsatz geschicke wurden. Sie
iibernahmen Arbeiten innerhalb der klostereigenen Betriebe oder wurden in der Kiiche, in
der Wischerei oder fiir Verwaltungstitigkeiten eingesetzt. In Neuenbeken betrieb der Orden
der Schwestern vom Kostbaren Blut eine Paramentenstickerei mit Weberei,*! einen Kunst-
gewerbebetrieb und ein Altersheim.®? Der &sterreichische Standort Wernberg verfiigte iiber
eine Hostienbickerei, eine Paramentenstickerei, eine Landwirtschaft und eine Gistepensi-
on.”? Daneben wurden Schwestern als Pfarrschwestern, Haushaltshilfen und Religionsleh-
rerinnen in verschiedenen Einrichtungen eingesetzt.

Als ehemalige Wirtstochter schien Schwester Katharina dafiir priadestiniert, im Gistebe-
trieb des Klosters Wernberg mitzuarbeiten. Sehr kurzfristig wurde sie allerdings mit einer
vollig anderen Aufgabe betraut. Binnen zwei Tagen sollte sie in einer Schule Religion un-
terrichten, eine Tétigkeit, die vollig neu fiir sie war und sie anfinglich schwer iiberforderte.

489 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.

490 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.

491 Als Paramente werden in der katholischen Kirche Textilien bezeichnet, die in Messfeiern Einsatz finden.
Darunter fallen auch die Messgewiinder und Stolen fiir Priester, die zum Teil kunstvoll bestickt werden.

492 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 85.

493 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 98.
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Eines Tages hat mich die Provinzoberin gerufen, das war im Jahr *58 und gesagt: ,Wir brau-
chen Dich, du sollst Religionslehrerin machen.” — Ohne jede Ausbildung daftir! — ,Weil die
andere Schwester, die schafft das disziplinmifiig nicht, die kann die Kinder nicht biandigen.
In dieser Schule waren nimlich die bis 14-jihrigen. Das war die Schule in Gottestal, die zum
Kloster Wernberg dazu gehért. Es war eine grof$e Klasse, mit fiinfzig Buben und Midchen,
die nicht den geistigen Standard hatten, um in die Hauptschule nach Villach zu gehen. [...]
Da wir ich am liebsten ins Wasser gefallen, weil ich so verzweifelt war. [...] Es kann eben
auch schwer sein im Gehorsam, weil ich ja nicht wusste, ob ich das tiberhaupt kann. [...]
Aber eine Mitschwester hat mir geholfen. Ich habe gesagt: ,\Wenn es nicht geht, dann miisst
ihr halt wieder eine andere schicken.’ [...] Alles ist gut gegangen, ich hab das Schuljahr fertig

gemacht. Im Herbst bekam ich dann schon 24 Wochenstunden und zwslf Klassen!**

Zwei Jahre blieb Schwester Katharina im Schuldienst, bevor sie wiederum relativ kurzfris-
tig fiir eine Verwaltungstitigkeit in einem Krankenhaus im kanadischen Toronto bestimmt
wurde. Die wenigsten der befragten Frauen wagten es, eigene Wiinsche zu duflern oder sich
den Bestimmungen der Vorgesetzten zu widersetzen. Der klosterliche Gehorsam verlangte
das weitgehende Befolgen von Anordnungen und Auftrigen und die Unterordnung des ei-
genen Willens. Schwester Caroline absolvierte die Missionsschule in Neuenbeken und sollte
in London das Lehrfach Mathematik studieren. Der Beruf einer Lehrerin entsprach durch-
aus ihren Interessen, aber sie selbst hitte lieber Geschichte oder Literatur als Studienficher
gewihlt. Das Studium in London bildete eine Ausnahmezeit, da sie an einem 6ffentlichen
College studierte und dort ihren Lebensweg als Ordensfrau von anderen immer wieder in
Frage gestellt sah. Gemeinsam mit Ordensschwestern anderer Kongregationen wohnte sie in
einem separierten Teil eines von Herz-Jesu-Schwestern geleiteten Internats.

Ich bezeichne meine drei Jahre in England als meine zweite Noviziatszeit. Abgesehen von
der akademischen Ausbildung war es auch Lebensausbildung. Also wirklich! Wir waren
zum Beispiel konfrontiert mit total atheistischen Professoren, die es sich zum Spaf§ mach-
ten, mit uns zu diskutieren. Wie kannst du beweisen, dass Gott existiert? Also ich hab mich
manchmal irgendwo hingesetzt und gesagt: ,Existierst du jetzt wirklich, Gott oder bilde
ich mir das ein?” Also das ging schon hart auf hart. [...] Wir waren tiber 2.000 Studenten
in Pidagogik. [...] Wow! Und die Kontraste zwischen dem Convent und dem Leben in
London! Manchmal waren wir um zehn Uhr abends noch unterwegs. Auch wenn wir auf
teaching Praktikum waren, kamen wir erst um neunzehn Uhr abends nach Hause. Und in
den Ferien im Mutterhaus war schon um sechs Uhr abends alles abgeschlossen (lachz). Da

konnte man nicht einmal mehr in den Garten! Diese Gegensitze! Huh!*”

494 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.
495 Interview mit Schwester Caroline W, Jg. 1940.
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Dadurch dass Schwester Caroline ihre Lehrerinnenausbildung in England absolviert hat-
te, sprach sie sehr gut Englisch, was eine gute Vorbereitung fiir einen Missionseinsatz in
einem grof3teils englischsprachigen Land wie Siidafrika war. Ein Jahr nach Studienende in
London wurde sie in den Missionsdienst nach Mariannhill ausgesandt. Die Missionarinnen
kamen im Allgemeinen in sehr unterschiedlichen Ausbildungsstadien nach Siidafrika. Einige
Missionsschwestern wie Schwester Caroline machten bereits in Europa eine Berufsausbil-
dung und gingen als ausgebildete Lehrerin oder Krankenpflegerin nach Stidafrika. Durch
die Arbeitseinsitze im Kloster wihrend der Ordensausbildung hatten die allermeisten zu-
dem Erfahrungen in verschiedenen Haushaltstitigkeiten beziehungsweise landwirtschaftli-
chen oder handwerklichen Titigkeitsbereichen. Der GrofSteil der interviewten Frauen absol-
vierte aber erst in Siidafrika eine Berufsausbildung.

2.3 Aufbruch zum Missionseinsatz — ,,Das war irgendwie die Reise meines Lebens”

Vom Aufbruch und der Reise nach Stidafrika erzihlten die Interviewpartnerinnen meist
ausfiihrlich und detailreich. Thr zum Teil lange gehegter Wunsch, in ein ,Missionsgebiet’ ge-
schicke zu werden, ging mit der Abreise in Erfiillung. Gleichzeitig war der Aufbruch zumeist
mit Hiirden verbunden. Der Abschied von der Familie konnte ein Abschied fiir immer sein.
AufSerdem verzdgerte die schleppende Genehmigung der Einreiseantrige in den 1950er und
1960er Jahren den Aufbruch und verlidngerte die Wartezeit bis zur Abreise, die die Missions-
schwestern im hollindischen Mutterhaus verbringen mussten.

Aussendung zum Missionseinsatz

Nach der Ordensausbildung und der Ablegung der ersten zeitlichen Geliibde konnten
Schwestern zum Missionseinsatz ausgeschickt werden. Fiir Schwestern vom Kostbaren Blut
bedeutete dies, dass sie hinkiinftig in Siidafrika oder auf Missionsstationen im Kongo, in
Mogambique oder in Zimbabwe titig sein wiirden. Auch Auslandseinsitze in Nicht-,Mis-
sionslindern® waren moglich, wenn Schwestern in Niederlassungen in den USA, Kanada,
Portugal oder Dinemark gebraucht wurden.

Aus den Ordensniederlassungen Neuenbeken und Wernberg wurden bei weitem nicht
alle eingetretenen Ordensschwestern in die Mission geschicke. Fiir die personelle Versorgung
der Standorte und Projekte in der deutschen und &sterreichischen Provinz wurden ebenfalls
zahlreiche Ordensschwestern benétigt. Aus der ,Historischen Dokumentation® des Missi-
onsordens aus dem Jahre 1971 geht hervor, dass von 292 Frauen, die von 1935 bis 1971 im
Kloster Wernberg ihre Ordensgeliibde ablegten, im Laufe der Jahre 86 in die Mission aus-
gesandt wurden, davon 49 nach Siidafrika. 24 Schwestern wurden an anderen Standorten
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im Ausland, beispielsweise in Kanada oder den USA, eingesetzt.*® Die Situation im Kloster
Neuenbeken stellte sich dhnlich dar. Von 1946 bis 1971 wurden von 270 Professschwestern
ebenfalls 86 Schwestern fiir den Missionseinsatz bestimmt, davon ungefihr die Halfte (46)
fiir Stidafrika. Weitere 14 Schwestern vom Kostbaren Blut kamen in Portugal, Kanada und
den USA zum FEinsatz.*”

Neun von den 23 befragten Frauen wurden innerhalb von fiinf Jahren nach ihrem
Ordenseintritt in die Mission ausgesandt, weitere vier innerhalb von acht Jahren. Neun
Schwestern verbrachten mehr als zehn Jahre in europiischen Niederlassungen des Ordens,
bevor sie fiir den Missionseinsatz bestimmt wurden. Ein Grund dafiir konnten zum einen
langjihrige Studienausbildungen sein, die die Ordensschwestern in Europa abschliefen soll-
ten. Schwester Luisa und Schwester Caroline wurden beispielsweise nach ihrer Ordensaus-
bildung fiir ein Studium nach Deutschland beziehungsweise England geschicke. Schwester
Luisa studierte von 1957 bis 1961 textile Kunst an den Kélner Werkschulen, und Schwester
Caroline verbrachte drei Jahre in London, um dort das Lehramtsstudium fiir Mathematik
und Keramik abzuschlieffen. Bei beiden verzogerte sich damit der Missionseinsatz. Zwei
Schwestern konnten durch den Ausbruch des Zweiten Weltkrieges mehrere Jahre nicht in
die Mission ausgesendet werden, eine weitere Schwester war bereits fiinf Jahre im kanadi-
schen Toronto als Buchhalterin in einem ordenseigenen Krankenhaus im Einsatz gewesen,
bevor sie nach Siidafrika geschickt wurde. Zwei Schwestern waren noch sehr jung, als sie
in den Orden eintraten, und verbrachten die ersten Jahre als Schiilerinnen, was ihre Or-
densausbildung verzogerte und damit auch den Missionseinsatz hinausschob.

Schwester Krispina trat im Alter von 14 Jahren im Februar 1955 im Kloster Wernberg
ein. Bis zum Beginn ihrer Ordensausbildung im Dezember 1957 verbrachte sie die Zeit im
Kloster als Schiilerin. Nach ihrer Ordensausbildung sollte sie die Missionsschule in Neuen-
beken besuchen, brach diese allerdings wieder ab, um in einem vom Orden mitbetreuten
Krankenhaus in Paderborn eine Krankenpflegeausbildung zu machen. Erst 1965 nach Able-
gung der ewigen Geliibde wurde sie nach Siidafrika in die Mission geschicke.

Es gab so viele Eintritte damals und wir waren eine derart grofle Gruppe, dass wir Platz
machen mussten in Wernberg, deshalb kamen sofort viele Schwestern in die Mission. Ich
war erst ein paar Monate im Kloster, da hab ich einmal zur Mutter Meisterin gesagt: ,Ach,
ich beneide die Schwestern, die jetzt schon in die Mission gehen diirfen.” ,Ach, hat sie ge-
sagt, ,Du Kleinchen, das hat noch lange Zeit mit dir, zehn Jahre noch!* Am Tag nach zehn
Jahren bin ich in Durban ausgestiegen. Die Mutter Meisterin hat irgendetwas Prophetisches

gehabt, irgendeine Voraussicht, irgendeinen sechsten Sinn.**

496 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 100.
497 Vgl. Missionsschwestern vom Kostbaren Blut, Dokumentation, 88.
498 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.
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Die Mitteilung der bevorstehenden Aussendung in die Mission wurde von einigen In-
terviewpartnerinnen als Augenblick erzihlt, der den urspriinglichen Wunsch, als Missions-
schwester in Afrika titig zu sein, wieder in den Mittelpunkc riickte und mit Freude und Eu-
phorie verbunden war. Schwester Josefa wurde bereits viereinhalb Jahre nach ihrem Eintritt
ins Kloster Wernberg fiir den Missionseinsatz in Stidafrika bestimmt.

Wir mussten zur Provinzoberin fiir ein Gesprich. Sie hat zu mir gesagt: ,Ja, Sie wollen ja
immer nach Afrika. Gehen Sie heim und lassen Sie sich aussenden!‘ Ich wusste nicht, was
ich denken sollte. Ich hab geheult, wenn ich da daran denke, da kommen jetzt noch die
Trinen. Ich war ganz weg. Ich hatte mir gedacht, ich werde mein Leben lang in Osterreich
bleiben miissen, und dann soll ich auf Heimatbesuch gehen und mich aussenden lassen.
Ich war ganz weg, ich hab da erst ein paar Tage gebraucht. [...] Ich war wie vom Himmel
gefallen, ach, ich hab mich so gefreut. Das ging so schnell! Die Oberin hat gesagt: Ich darf
nichts den anderen sagen, da sind noch mehrere. Normalerweise habe ich immer so vier,
funf Brotchen gegessen am Feld beim Kartoffelernten. Aber jetzt hatte ich keinen Hunger
mehr, ich konnte nichts essen. Die anderen haben das schon gemerkt und gesagt: ,Sie hat

1499

bestimmt Fliigel gekriegt!

Bei der von Schwester Josefa erwihnten Feier wurde den angehenden Missionarinnen vom
Priester der missionarische Auftrag der Katholischen Kirche erteilt und die Missionsschwes-
tern offiziell in den Missionsdienst ausgesendet. Die Feier wurde entweder in der Klosterkir-
che zelebriert oder in der Pfarrkirche der Heimatgemeinde. Symbolisch wurde die Missions-
schwester dadurch nicht nur als Ordensmitglied von ihrem Orden ausgeschickt, sondern auch
ein Bezug zwischen Missionsidee und Familie beziechungsweise Heimatgemeinde hergestellt.
Bei der Messfeier bekamen die Missionsschwestern das ,Missionskreuz‘ {iberreicht, auf dessen
Riickseite der Name der jeweiligen Schwester und der Tag der Aussendungsfeier eingraviert
waren. Bei meinem Forschungsaufenthalt zeigte mir eine Missionsschwester im Altersheim
des Ordens ihr Missionskreuz, das sie tagstiber auf das Kopfkissen ihres Bettes legte. Das Mis-
sionskreuz wird von den Missionarinnen als ein sehr personlicher Gegenstand betrachtet und
wird nach dem Tod mit ins Grab gelegt.’® Die Erinnerungen an die Aussendungsfeier in ihrer
oberosterreichischen Heimatgemeinde beriihrten und emotionalisierten Schwester Josefa der-
maflen, dass es ihr schwer fiel, dariiber zu sprechen. ,Bei der Aussendung kriegst du ein Mis-
sionskreuz (weint) [...] Die haben mir das in Wernberg gegeben, und ich hab es mitgenom-
men heim. Wenn ich daran denke, da packe’s mich jetzt noch! (Wein#) Und dann haben wir

«“501

Aussendung gehabt, vor allen Leuten. [...] Ich habe an Allerheiligen Aussendung gehabt.

499 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
500 Interview mit Schwester Clarissa E, Jg. 1933.
501 Interview mit Schwester Josefa K., Jg. 1940.
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Abb. 24: In der Klosterka-
pelle in Wernberg erhielten
am 7. Dezember 1952
sechs Missionsschwestern
vom Kostbaren Blut das
Missionskreuz und damit
die Aussendung in die
Heidenmission.“ (Original-
bildunterschrift) (Quelle:

Mariannhiller Vergissmein-

nicht, 3, 1953, 62).

Nicht nur in den Erzihlungen vieler Interviewpartnerinnen spielten die Feierlichkeiten der
Aussendung eine wichtige Rolle, auch in der Missionszeitschrift ,, Vergissmeinnicht“ waren
Aussendungen Anlass fiir ausfiihrliche Berichterstattung. Hervorgehoben wurden die gro-
e Bedeutung des Ereignisses, der Mut und die Tapferkeit der Missionsschwestern und die
Schwierigkeit ihrer Aufgaben. Auch die Verantwortung der Heimatgemeinden wurde nicht
aufler Acht gelassen, galt es doch, die Missionsschwestern und das gesamte Missionsvorha-
ben durch Spenden und Gebete zu unterstiitzen.

Aussendung in die Mission

Die Pfarrgemeinde Erl durfte am ersten Adventsonntag 1964 ein seltenes Ereignis feiern.
Ein Kind des Ortes, Sr. Maria Christophori, erhielt in der Pfarrkirche die Missionssendung.
Es ist dies im Dorf Erl das erste Mal der Fall, dass sich ein Pfarrkind zu einer solch schweren
und hohen Aufgabe entschliefSt. Die Zeremonie erfolgte im Rahmen einer heiligen Mes-
se. Pfarrer Dr. Pfatschbacher sprach in seiner Predigt iiber die Grofle und Wichtigkeit des
Missionsberufes. Er hielt der Gemeinde die Verpflichtung vor Augen, durch Gebet und
materielle Hilfe, das schwere Los der Glaubensboten zu erleichtern. Er betont den Mut
der Missionsschwestern, gerade in Siidafrika wirken zu wollen, einem Land, wo nicht sehr
weit entfernt zur Zeit groffte Unruhen und Religionsterror herrschen. [...] Als er erwihnte,
dafl es im Bereich der Méglichkeiten lige, daff Sr. M. Christophori zum letzten Male in Erl
weile, wurde manches Auge naf. AnschlieSend an die Predigt sprach die Schwester tapfer
das Glaubensbekenntnis und das Missionsversprechen. [...] Nach dem Aufruf, bei welchem
die Missionsschwester versprach, zur Ausbreitung des Glaubens in die Heidenwelt zu ziehen
und, wenn erfordert, sogar ihr Leben hinzugeben, wurde das Missionskreuz geweiht und ihr

feierlich iiberreicht.””

502 Aus: Mariannhill, 3 (1965), 65.
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ik
A
Abb. 25: Aussendungsfeier in der Heimatgemeinde Abb. 26: Abschied von der Familie: ,Die Mutter
(Quelle: Mariannbhiller Vergissmeinnicht, 3, 1953, segnet ihr scheidendes Kind.“ (Originalbildunter-
62). schrift) (Quelle: Mariannhiller Vergissmeinnicht,
2, 1954, 45).

Die Formulierung des Missionsversprechens, so wie es hier wiedergegeben wurde, spiegelte
den zeitgenossischen Missionsdiskurs der Katholischen Kirche, wie er bis Ende der 1960er
Jahre verbreitet war, wider. Der Auszug in das ,Missionsfeld®, in die ,Heidenwelt“, wur-
de als Unternehmen fiir die Glaubensverbreitung kommuniziert, fiir das Missionare und
Missionarinnen ihr Leben aufopfern sollten. Tatsichlich kamen in der Kongregation der
Mariannhiller Missionare und der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut mehrere Missi-
onare und Missionarinnen im Laufe ihres Missionseinsatzes bei Uberfillen ums Leben. Die
Osterreicherin Schwester Ferdinanda Ploner wurde beispielsweise am 9. August 1977 im St.
Paul’s Mission Hospital in Zimbabwe von Terroristen ermordet.”®

Vor dem Aufbruch in die Mission hatten die meisten Schwestern die Méglichkeit, etwa
im Zuge der Aussendungsfeier, sich noch einmal von ihrer Familie zu verabschieden. Fiir
einige Schwestern war es die letzte Gelegenheit, bei der sie ihre Eltern sahen. Auch dieser
Abschied von der Familie wurde in der Missionszeitschrift regelmiflig festgehalten und mit
Bildern illustriert, die die Missionsschwestern im Kreis ihrer Familie zeigten.

Zwischenstation im Mutterhaus Heilig Blut

Nach der Aussendungsfeier in den Heimatpfarren begannen die Reisevorbereitungen, wobei
die erste Reisestation auf den Weg nach Siidafrika oder in andere afrikanische Einsatzlinder,
das Mutterhaus Heilig Blut im hollindischen Aarle-Rixtel war. Von hier aus tibernahm die
Generalleitung des Ordens die weitere Planung der Austeise, die Buchungen der Reisetickets
und die Organisation des Einreisevisums nach Stidafrika. Mitunter gestalteten sich die Ab-

503 Vgl. Adalbert Ludwig Balling, Keine Gétter, die Brot essen, sondern Briickenbauer zwischen Schwarz
und Weif}, Reimlingen 2001, 139f.
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reisevorbereitungen als langwierig, da die Einreisegenehmigungen nach Siidafrika monate-
lang auf sich warten liefen.

In vielen Lebensgeschichten bildete der unfreiwillig lange Aufenthalt im Mutterhaus und
die damit verbundene Wartezeit ein retardierendes Element der Reiseerzihlung. Den Zwi-
schenstatus der ,Abreisenden’, der im Falle von Schwester Henrietta sogar 19 Monate dau-
erte, erlebten viele als zermiirbend. Sie fiihlten sich heimatlos. Nicht nur das Warten auf das
Visum, auch die Eingewdhnung in die Schwesterngemeinschaft des Mutterhauses machte
einigen Probleme, da sie das Kloster Heilig Blut als ,,altmodisch® und weniger ,fortschritt-
lich® empfanden als die Kloster in Neuenbeken oder Wernberg. Wihrend der Wartezeit im
Mutterhaus Heilig Blut wurden die Schwestern zu verschiedenen (Haushalts-) Tatigkeiten
herangezogen, wobei sie sich zum Teil ausgenutzt und kontrolliert fithlten.

Die [Schwestern in Heilig Blut, M. G.] haben jede Kleinigkeit unserer Meisterin gemeldet,
wir hatten damals noch eine Meisterin, weil wir noch keine ewige Profess hatten. Die haben
sich beklagt, wenn wir irgendwas verkehrt gemacht haben. Wir mussten so viel putzen, und
ich war das auch nicht gewohnt, das Putzen, die Treppen und das Refektorium und alles. Ja
irgendwie hab ich mich nie wohl gefiihlt dort. [...] So rumhingen, wenn man nicht weif3,
was weiter passiert. Etwas Englisch konnten wir noch lernen, dafiir haben sie uns freie Zeit

gegeben, aber sonst mussten wir immer arbeiten.”*

Der Aufenthalt im holldndischen Mutterhaus Heilig Blut 16ste bei Schwester Franziska
starkes Heimweh aus. Sie fithrte dafiir allerdings die Landschaft Hollands ins Treffen,
die ihr befremdlich erschien. Aufgewachsen in einer sehr hiigeligen Gegend in Oster-
reich beschrieb sie die siidafrikanische Landschaft um Mariannhill der &sterreichischen
Heimat topografisch wesentlich dhnlicher und ihr daher emotional niher als das flache

Holland.

Dann bin ich nach Holland gekommen. Ich hatte in Holland furchtbar Heimweh. Ich sag
dir was! Dieses Ebene dort, wenn man das nicht gewohnt ist, dass die ganze Gegend flach
ist wie ein Tisch! (Lachz) Na, dann bin ich nach Mariannhill gekommen, und da hab ich

tiberhaupt kein Heimweh gehabt, weil da ist es auch so buckelig wie daheim!*®

504 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
505 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
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Einreiseschwierigkeiten nach Sudafrika

Dass die Einreiseformalititen sich so lange hinzogen, hatte laut Aussagen der Interview-
partnerinnen mit ihrem konfessionellen katholischen Hintergrund zu tun. Seit 1948 war
in Siidafrika die von Buren dominierte National Party an der politischen Macht und etab-
lierte sukzessive das rassistische Apartheidsystem, das die schwarze Bevélkerungsmehrheit,
aber auch die Gruppe der Coloureds*® und die BewohnerInnen mit indischer Abstammung
unterdriickte und diskriminierte. Die Einwanderungspolitik der Apartheidregierung folg-
te seit 1945 sowohl einer rational-6konomischen Logik als auch einem politischen Kalkiil.
Aufgrund des starken Wirtschaftswachstums des Landes und der bis Mitte der 1970er Jahre
anhaltenden Hochkonjunktur waren Fachkrifte aus dem Ausland grundsitzlich gefrage.”””
Eigene Auswanderungsbiiros in europiischen Stidten, beispielsweise in Wien, warben um
handwerklich geschulte AuswandererInnen, {ibernahmen teilweise die Kosten fiir die Uber-
fahrt und versprachen zinsenfreie Existenzgriindungskredite.’®® Weniger offen gerierte sich
die Apartheidregierung in der Einwanderungspolitik gegeniiber EinwandererInnen mit
konfessionellem oder ideologischem Hintergrund. Die Katholische Kirche in Stidafrika, vor
allem jener Zweig, der sich als Missionskirche um die schwarze Bevolkerung Siidafrikas kiim-
merte, gehorte zu den Gegnern der Apartheid, verhielt sich aber lange Zeit relativ passiv.’®
Die Nederduitse Gereformeerde Kerk, die grofite der protestantischen Untergruppen der
Dutch Reformed Church, gewann durch die Machtergreifung der National Party an Ein-
fluss und stiitzte jahrzehntelang kritiklos die Apartheidpolitik. Die meisten Regierungsvertre-
ter, allen voran der damalige Premierminister Daniel Francois Malan als ehemaliger Pfarrer,
gehorten der Dutch Reformed Church an. Bereits ab 1949 gab es von Seiten der Regie-
rungspartei Anspriiche, die Aktivitidten der Katholischen Kirche in Siidafrika einzuschrin-
ken. 1953 wetterte das offizielle Kirchenblatt der Nederduits Gereformeerde Kerk ,Die
Kerkbode“ gegen die Katholische Kirche als ,,Roomse gevaar'® und forderte die staatliche
Ubernahme von katholischen Schulen, Krankenhiusern und anderen katholisch gefiihrten
Einrichtungen. Au8erdem sollte die weitere Einwanderung von katholischen Ordensange-
hérigen und Lehrerlnnen eingeschrinkt werden. Der Vatikan versuchte die siidafrikanische
Regierung zu beschwichtigen, um die Missionstitigkeit fortsetzen zu kénnen. Eine Reihe
von Gesetzen wirkte sich ab Ende der 1940er Jahre jedoch massiv auf die Titigkeitsfelder

506 Als Coloureds werden in Siidafrika Personen bezeichnet, die sowohl Vorfahren weifler als auch schwarzer
Hautfarbe haben. Das rassistische Apartheid-Regime behandelte sie neben Blacks, Whites und Indians als
eigene Gruppe.

507 Vgl. Andreas J. Obrecht, Osterreicher und Osterreicherinnen in Siidafrika, in: Horvath/Neyer, Auswan-
derungen, 629-664, 633f.

508 Vgl. Obrecht, Osterreicher, 635.

509 Vgl. Stuart C. Bate, The Church Under Apartheid, in: Brain/Denis, Catholic Church, 151-186, 155.

510 Afrikaans-Ausdruck fiir ,die romische Gefahr*.
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der katholischen Missionsunternehmen aus, vor allem der 1953 erlassene ,,Bantu Education
Act®, der kirchlich betriebenen Schulen die finanzielle staatliche Unterstiitzung entzog.’!
In diesem Zusammenhang sind auch die Einreiseschwierigkeiten zu sehen, von denen die

befragten Interviewpartnerinnen erzihlten.

Die siidafrikanische Apartheidregierung wollte keine Missionsschwestern haben. [...] Die
waren ja gegen die Katholiken. Sie nannten uns die ,schwarze Gefahr’, weil wir schwar-
ze Kleider trugen, auch die Priester hatten immer schwarze Kleidung. Und die wollten
uns nicht gehen lassen, man muss ja ein Visum haben, wenn man einwandert. Und dafiir
mussten wir nach Den Haag fahren, eine Verwaltungsstadt in Holland. Eine Schwester hat
uns vier hingebracht, Henrietta war auch eine von denen, und das hat dann gedauert. Ja,
da wurden wir erst mal bedugelt (lazchz). Da saflen Afrikaner und junge Minner, die woll-
ten alle auswandern. Nach dem Krieg kamen viele vom Osten und hatten keine Heimat
mehr, aus Deutschland, Ostdeutschland und die wollten auch nach Siidafrika. Darum
waren die so streng mit der Einwanderung nach dem Krieg. Aber bei uns war das wegen
der Religion, die wollten uns nicht haben. Wir haben so lange gebetet, das hat neun Mo-
nate gedauert, neun Monate haben wir da in Holland gesessen und haben gewartet. Und
als das Visum kam, hab ich Freudentrinen geweint, ich konnte das nicht mehr aushalten
in Holland.’*?

In der vorangegangenen Interviewpassage erinnerte Schwester Anna, dass KatholikInnen in
Stidafrika als ,,schwarze Gefahr* bezeichnet worden wiren. Es ist anzunehmen, dass sie dabei
den eigentlich gegen Katholiken kolportierten Afrikaans-Ausdruck ,roomse gevaar® mit dem
der ,swart gevaar®, der ,schwarzen Gefahr®, vermengte. Damit wurde propagandistisch die
empfundene Bedrohung der weif§en Apartheidregierung durch die schwarze siidafrikanische
Bevélkerungsmehrheit bezeichnet. In ihrer Erinnerung suggerierte Schwester Anna dadurch
eine Analogie zwischen der Verfolgung der schwarzen Bevolkerungsgruppen und den Rest-
riktionen gegen die Katholische Kirche durch die Apartheidpolitik.

Einen giinstigen Einfluss auf die Genehmigung eines Visums erhoftte sich die Ordenslei-
tung durch die Angabe von Spezial- oder Fachausbildungen in den Einreiseantrigen. Offen-
sichdlich erhhten besondere Fachkenntnisse in Buchhaltung, Krankenpflege oder eine Aus-
bildung als Diidtkéchin die Chancen auf einen positiven Visumsbescheid. Daneben erbaten
die Schwestern in Gebeten eine baldige Bewilligung des Visums, wie Schwester Henrietta
erzihlte, die 1956 iiber ein Jahr im ,Mutterhaus’ auf ihre Ausreise wartete.

511 Vgl. Brain, Margins, 204.
512 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
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Das war der Josefstag, der 19. Mirz 1956. An diesem Tag haben die Vorgesetzten gesagt,
wir sollten eine neuntigige Novena beten. In einem Zimmer stand der heilige Josef, und wir
mussten Vater-unser, Gegriiffet-seist-du-Maria beten, dabei gingen wir von einem Raum
zum anderen, wir vier gemeinsam. Aber nichts passierte hernach. Dann kam Ostern, und
meine Vorgesetzten standen auf und wiinschten allen eine frohes Fest, jetzt hab ich gesagt:
,Der heilige Josef, der hat uns ganz schén sitzen lassen!” (Lachz) Da hat Mutter Tertula ge-
sagt: ,Ostern ist ja noch nicht vorbei!" Dann nach der Osterwoche, auf einmal ldutet die
Generaloberin das Gldckchen mittags bei Tisch und sagte: ,Die vier jungen Schwestern
haben ihre Visa bekommen! Gelobt sei Jesus Christus!" Dann durften wir sprechen! Der
Anna liefen nur die Tridnen so runter vor lauter Freude. Dieser Brief war genau am 31. Mirz
in Stidafrika abgeschickt worden. So hatte praktisch der heilige Josef doch noch geholfen.
Das war eben der Witz (lach?).>"?

Nachdem Schwester Henrietta bereits 19 Monate auf die Genehmigung ihres Visums ge-
wartet und diese Zeit im Mutterhaus in Holland verbracht hatte, reiste ihre Mutter kurz vor
ihrer tatsichlichen Abreise nach Siidafrika aus Deutschland an, um sich noch einmal von
ihrer Tochter zu verabschieden.

Im Juli, gerade eine Woche vor meinem Abschied kam meine Mutter noch. Sie wollte
mich noch einmal sehen, hatte sich aber nicht angemeldet. Mein Gott, da sagte die Oberin
(lach?): ,Das wird aber zu schwer, wenn die Mutter mitkommt nach Amsterdam zum Schiff,
das konnen Sie nicht ertragen.® Da hab ich meine Mutter am Tag vor der Abreise noch bis
an die hollindisch-deutsche Grenze zuriick gebracht. Genau an der Grenze hatte meine
Schwester eine Gaststitte und bis dahin hab ich sie gebracht. [...] Meine Mutter hatte die
Hoffnung, dass ich in fiinf oder zehn Jahren wiederkommen kénnte. Das hat sie getrostet.

Aber ich habe sie dann nicht mehr wieder gesehen.’'

Reise nach Sudafrika

Mit der Einreisebewilligung konnte endlich die ersehnte Reise nach Siidafrika angetreten
werden. Die Reise fand in den 1950er Jahren hauptsichlich per Schiff, ab den 1960er Jahren
dann nur noch mit dem Flugzeug statt. Die Schiffsreise dauerte mehrere Wochen und war
oft verbunden mit Seekrankheit und den ersten Sprach- und Kommunikationsschwierigkei-
ten. Die wenigsten Schwestern verfiigten vor ihrer Abreise in die Mission iiber ausreichende
Englischkenntnisse. Nur diejenigen Missionsschwestern, die in Neuenbeken die Missions-

513 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
514 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
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schule mit dem ,,Oxford Examination Degree abgeschlossen hatten, waren in der Lage, mit

dem Schiffspersonal oder anderen englischsprachigen Passagieren zu kommunizieren.
Schwester Theresia hatte als Didtkochin fiir das ordenseigene Missionskrankenhaus in

Mariannhill ein Visum erhalten und reiste mit dem Schiff von Holland nach Siidafrika.

Jetzt hatte ich das Visa, aber keinen Schiffplatz. Zwei Mitschwestern hatten ein Ticket fiir
die zweite Klasse, es war nur noch ein Platz in der ersten Klasse frei, so musste ich erster
Klasse fahren (Jachz). Manche Leute haben mich gefragt, ob ich die Generaloberin wire
(lach?)! Man musste aus einer Speisekarte aussuchen. Ich konnte nicht viel Englisch. Ich
wusste nicht was ,Kuri‘ war. Da hab ich gedacht, ,Das ist ein schones Gemiise!* (Lachz)
Aber das Curry war scharf (Jach?)! Ich war auch immer seekrank. Wir waren zu zweit in der
Kabine, obwohl ich erster Klasse reiste. Eine andere Frau lag unten und ich oben. Die war
evangelisch und die ging immer spit ins Bett. Abends war namlich viel los. Ich ging frith
ins Bett und stand friih auf fir die Messe. Es gab auch einen Priester an Bord. Die Frau in
meiner Kabine meinte dann, ich wire seekrank, weil ich immer so friih aufstehe. [...] Ich

r515

hatte da Lourdeswasser’" von jemandem mitgekriegt, davon hab ich getrunken, und davon

wurde es ein bisschen besser.>'¢

Die Anwesenheit eines Priesters an Bord des Schiffes war eine Voraussetzung fiir die Auf-
rechterhaltung der religiosen Praxis und Seelsorge. Dadurch war die Méglichkeit zu
Eucharistiefeiern auch wihrend der Uberfahrt garantiert und die Gelegenheit zur Beich-
te erleichtert, vor allem wenn der Priester Deutsch sprach. Nicht immer war jedoch ein
(deutschsprachiger) katholischer Seelsorger an Bord, was fiir die Ordensfrauen eine unge-
wohnlich lange Zeit ohne geistlichen Beistand bedeutete. Sprachschwierigkeiten erschwer-
ten nicht nur die mogliche pastorale Betreuung, sondern auch alltigliche Kommunika-
tionsnotwendigkeiten wie die Essensauswahl im Schiffrestaurant und konnten aufSerdem
generelle Befremdung und Uberforderung auslésen. Schwester Henrietta fiihlte sich teil-
weise ausgeschlossen und fremd, da sie als einzige der reisenden Missionsschwestern kaum
Englisch konnte. Die Versuche der anderen Schwestern, bereits auf dem Schiff méglichst
nur noch Englisch zu sprechen, um fiir den Einsatz in Siidafrika gut vorbereitet zu sein,
empfand sie als iibereifrig. Sie selbst hatte nur die Haushaltsschule besucht und nicht wie
ihre Reisegefihrtinnen die Missionsschule. Insofern spiegelten die Sprachschwierigkeiten
auch den unterschiedlichen Ausbildungsstandard und die Bildungshierarchie innerhalb des
Ordens wider.

515 Gemeint ist Wasser aus dem Wallfahrtsort Lourdes in Siidfrankreich, dem von Gliubigen heilende Kraft
zugeschrieben wird.
516 Interview mit Schwester Theresia E, Jg. 1930.
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Wir waren vier Wochen unterwegs und hatten keinen Priester an Bord. Die drei anderen
Schwestern haben schon angefangen zu missionieren. Die konnten Englisch, die waren ja
in der Missionsschule gewesen. Ich war ja nur in der Haushaltungsschule gewesen und wir
hatten dort nicht so die Méglichkeit, Englisch zu sprechen. Wir kamen schlieflich nach
Kapstadt und blieben zwei Tage. Anna, die sehr seeleneifrig war, die (lachr) hat dann gesagt:
,Hier kénnen wir aber nun beichten gehen!‘ Jetzt waren das ja mittlerweile dreieinhalb oder
vier Wochen, was weif$ ich seit der letzten Beichte. Ich sagte: ,Ich geh nicht beichten, (lachz)
ich komm mit dem Englischen nicht klar!* Es war mir eben nicht danach. Und (lach?) sie ist
losgezogen und kam zuriick: ,Ich habe einen Deutschen gefunden fiir dich! [...] Das war
ein englisches Schiff, das war die Rhodesian castle, alles war auf Englisch und das hat mich
irgendwie bedriicke, dass ich die Sprache nicht konnte. Die Anna hat auch immer gesagt:

,Es wird kein Wort Deutsch gesprochen, wir werden nur Englisch sprechen.®"”

Neben den Berichten tiber Seekrankheit und Sprachschwierigkeiten waren die Reiseberichte
der Missionsschwestern geprigt von der Faszination der ,ersten groffen Reise’. Aufregende
Details wie Stiirme, Flugzeuge, die hinsichtlich ihrer Technik keinen vertrauensvollen Ein-
druck erweckten und politische Unruhen fanden ebenso Erwihnung wie simtliche Zwi-
schenlandungen in afrikanischen Lindern und die Schilderung von Klima und Landschaft
bei den kurzen Aufenthalten bis zum Weiterflug. Die Reise in das ,Missionsland* prisen-
tierte sich als Zisur zwischen dem Klosterraum und dem (ersehnten) Missionsraum und
die Erzihlung dariiber stellte ein Narrativ dar, das auch bereits als abenteuerlicher Bericht
Angehorigen vermittelt wurde. Schwester Clarissa sprach im Interview weniger iiber ihre
eigentlichen Erlebnisse, sondern dariiber, was sie damals ihren Angehérigen iiber die Schiffs-
reise brieflich mitgeteilt hatte.

1959 am 11. Mai bin ich angekommen. Am 24. April sind wir von Holland mit dem Schiff
weggefahren. Damals sind manche mit dem Flugzeug und manche mit dem Schiff gefah-
ren. Das Flugzeug war noch nicht ganz so verbreitet wie jetzt. Schwester Notburg wire
gern geflogen, aber ich hab mir doch schon als Kind immer gewiinscht einmal eine grofle
Schifffahrt zu machen. Ich bin aber dann seekrank geworden. [...] Es war irgendwie die
Reise meines Lebens! Ich hab einen langen Reisebericht heimgeschickt (Jachz sehr). Diesen
Brief haben sie heute noch! [...] In Golf von Biskaya hatten wir einen schweren Sturm, und
da hab ich geschrieben: ,Aufstehen tu ich nicht, und wenn das Schiff untergeht! (Lachz)
Die Kajiiten waren so gelegen, dass, wenn das Schiff gegen die Wellen kimpft, dann liegt es
einmal auf der einmal auf der anderen Seite. Und wenn man dann im Bett liegt, dann steht

man einmal fast und dann geht’s zuriick.“*'®

517 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
518 Interview mit Schwester Clarissa E, Jg. 1933.
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Die Schifffahrt fithrte meistens iiber die Hafenstiddte Kapstadt, Port Elisabeth und East
London ins siidéstlich gelegene Durban, wo Mitschwestern aus dem nahe gelegenen Mari-
annhill die neu ankommenden Missionsschwestern abholten. Flugreisen dauerten mitunter
auch mehrere Tage lang, da meist mehrere Zwischenlandungen in anderen afrikanischen
Landern die Reise verzdgerten. Zum Teil erfolgte der Flug tiber die kirchliche Reisegesell-
schaft RAPTIM.?" Dabei handelte es sich um eine 1949 von christlichen Missionsgesell-
schaften in den Niederlanden gegriindete Gesellschaft, die sich zum Ziel gesetzt hatte, die
Reiseplanung fiir Missionskrifte zu koordinieren. Bis 1971 organisierte die RAPTIM Char-
terfliige, die einmal im Monat MissionarInnen von Europa nach Afrika oder Asien brachten.
Dadurch konnten Missionsorganisationen ihre Angehérigen kostengiinstig in die ,Missions-
linder* bringen. Seit 1971 versucht die Gesellschaft giinstige Konditionen auf Linienfliigen
fiir Missionsangehérige zu organisieren.’*

Abreisende Missionarinnen waren ein beliebtes Thema in der Missionszeitschrift ,,Ver-
gissmeinnicht®, wobei nicht selten Gruppen- und Einzelfotos die Berichte illustrierten.

Abb. 27: ,Am 24. Februar 1951 sind
wieder vier Missionsschwestern vom
Kostbaren Blut auf das Missionsfeld
nach Afrika abgeflogen.“(Original-
bilduntschrift) (Quelle: Mariannhiller
Vergissmeinnicht, 5, 1951, 95).

Einige angehende Missionarinnen fiihrte die Flugreise fiir einen Zwischenstopp nach Rom,
wo sie Gelegenheit zu einer Audienz beim Papst hatten. Schwester Katharina flog 1964 mit
einem speziell fiir MissionarInnen organisierten Flug nach Stidafrika.

519 R.A.PT.IM. steht fiir Romana Associatio Pro Transvehendis Iterantibus Missionariis.
520 Siehe auch: http://www.raptim.org/raptim2.html, Zugriff: 18.2.13.
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Wir sind mit der RAPTIM von Schiphol’* in Amsterdam weggeflogen, insgesamt waren
wir 150, 160 Missionare: Minner, Frauen und Schwestern natiirlich. Der erste Stopp war
in Rom, wo wir bei Papst Paul VI. eine Audienz hatten, und zufillig bin ich in die erste
Reihe geraten, obwohl ich das immer vermieden hab, weil ich ja so grof§ bin. In der ersten
Reihe hat der Papst uns direke gefragt: ,\Wo gehen Sie hin? Wie lange waren Sie schon in
der Mission?* Das war alles in Englisch. Er sagte: ,Einen besonderen Segen fiir Sie!* Das
war ein grofles Ereignis und ein grofles Geschenk, wenn man von der Kirche persénlich
ausgeschickt wird. Und dann hatten wir Mittagessen, in Fiumicino®* und es gab Nudeln,
Spaghetti. Ich bin damit nicht zurecht gekommen und hab einfach gar nichts gegessen
(lachz). Wir sind dann weiter geflogen, und zwar nach Entebbe,’? das ist in Uganda. Dort
ist schon einmal ein grofSer Teil Missionare geblieben. Danach hab ich fiinf Flugzeuge
gebraucht, um bis nach Siidafrika zu kommen. In Entebbe haben wir in einem Kloster in
einem Schlafsaal iibernachtet, heif§ war’s bis dort hinaus! Am nichsten Tag ist es weiter-
gegangen mit einem kleineren Flieger nach Malawi. Dort war mein Gepick verschwun-
den. Wir suchten meinen Koffer und fanden ihn im Postamt am Flughafen, der wir dort
liegen geblieben, wenn wir ihn nicht gesucht hitten. Danach der Flug von Malawi nach
Ndola.*** Und weiter ging's nach Salisbury, das ist Rhodesien, mit so kleinen Fliegern, die
geschaukelt haben, Auf jeden Fall sind wir tiber vier Tage unterwegs gewesen. In Salisbury
in Harare war es wunderschén, da haben noch die Jacaranda®® gebliiht, die ganze Stadt
war ein Jacaranda-Meer!**

Der Reisebericht von Schwester Katharina gab ihre Faszination fiir das Reisen im Flugzeug,
fiir fremde Orte, Linder und vor allem fiir unbekannte Erscheinungen der Tier- und Pflan-
zenwelt wider. Generell zeigten die von mir interviewten Frauen eine grofle Begeisterung fiir
afrikanische Pflanzen und Blumen sowie Vgel, was einige auch als ihr dezidiertes Hobby
bezeichneten. Vegetation und Tierwelt gemeinsam mit dem véllig anderen Klima Afrikas
waren die ersten einprigsamen Eindriicke des Neuen und Fremden, die bereits wihrend der
Reise sehr intensiv wahrgenommen wurden.

Die Reise und die ihr vorangehende Phase der Aussendung und der Reisevorbereitung
bedeuteten eine Art Ubergangsraum zwischen der gewohnten Welt des Ausbildungsklos-
ters und dem unbekannten Raum des ,Missionslandes’. Indem die eigentliche Ausreise
vom holldndischen Mutterhaus aus organisiert wurde, befanden sich die ausreisenden Mis-

521 Flughafen in Amsterdam.

522 Flughafen in Rom.

523 Entebbe liegt in der Nihe der Hauptstadt Kampala in Uganda. Hier befindet sich der internationale
Flughafen des Landes.

524 Ndola liegt sich in Sambia.

525 Jacaranda: ein violett blithender Baum, der vor allem in Harare ganze Straflenziige sdumt.

526 Interview mit Schwester Katharina K., Jg. 1931.
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sionarinnen voriibergehend in einer neuen und ungewohnten sozialen und geografischen
Umgebung. Die Erzihlungen des Ausgeschickt-Werdens, der Uberwindung aller Ausrei-
seschwierigkeiten, des Abschieds und schliefSlich der Reise in das ,Missionsland" sind Teil
einer Aufbruchsgeschichte, die in verschiedenen Etappen passierte und mit Hindernissen
verbunden war. Mit den Erinnerungen an die Reise tauchten in den Beschreibungen die
Faszination des Abenteuerlichen und der Reiz des Neuen genauso auf wie erste Schwierig-
keiten und Uberforderungen.



3. Missionsraum

Der Begriff Mission umfasst in seiner katholisch-christlichen Bedeutung nicht nur die Aus-
sendung von Missionaren und Missionarinnen zur Verkiindigung des Evangeliums unter
Niche-ChristInnen, sondern auch den geografischen Raum, in dem missioniert werden
soll.’?” Missionslinder* wie beispielsweise Stidafrika wurden von christlichen Kirchen als
Riume betrachtet, die durch die Einbringung von europiischen Glaubenslehren und kultur-
ellem Wissen missioniert und letztendlich auch zivilisiert werden sollten. Insofern spiegeln
die Begriffe Mission und ,Missionsland‘ hegemoniale und koloniale Bewertungsmuster wi-
der, die in der Geschichte der Missionierung iiber Jahrhunderte dominant waren.”

Das Kapitel Missionsraum versucht sich den Missionsaktivititen des Ordens der Schwes-
tern vom Kostbaren Blut mit Perspektive auf die europiischen Akteurinnen anzunihern;
das Missionsverstindnis und die Haltung gegeniiber der Bevolkerung in den Lindern, die
als ,Missionslinder® gewertet wurden, hat in den letzten 50 Jahren einen starken Wandel
erfahren. War bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil der Glaubens- und Kultur-Transfer in
seiner Richtung mehr oder weniger einseitig, so setzt die katholische Missionsaktivitit der
letzten zwanzig Jahre vermehrt auf Inkulturation,”® das heifit auf grofSere Akzeptanz und
Toleranz gegeniiber traditionellen Glaubensrichtungen und auf die Beriicksichtigung von
regionalen Traditionen und Eigenarten. Als interaktiver und sozialer Beziehungsraum einer-
seits aber auch als Raum des Aushandelns von individuellen Wiinschen und Vorstellungen
andererseits prisentiert sich das Feld Mission als vielfiltig und facettenreich.

Die Missionsordensgemeinschaften als klgsterliche Gemeinschaften sind in Siidafrika
dhnlich organisiert wie in Europa. Zentren des klgsterlichen Sozialsystems fiir die Ordens-
mitglieder sind auch hier die Konvente, in denen weibliche oder minnliche Ordensange-
hérige nach festgelegten Regeln ein religioses Leben fithren. Die klgsterliche Gemeinschaft
bildete dabei nicht nur einen Riickzugsraum als Gegenpol zur weltlichen Gesellschaft, son-
dern dariiber hinaus einen Innenraum, in dem europiische Lebensweisen in religiéser und
kultureller Hinsicht weitergefiihrt werden konnten.

Daneben war der soziale Raum Mission fiir Missionarinnen und Missionare von Ak-
tivititen und Titigkeiten geprigt, die auflerhalb des Klosterraumes stattfanden und eine
Auseinandersetzung mit unbekannten und fremden politischen, kulturellen und sozialen

527 Vgl. Héfer/Rahner, Lexikon, 7, 454.

528 Vgl. Horst Griinder, Christliche Heilsbotschaft und weltliche Macht. Studien zum Verhiltnis von Mis-
sion und Kolonialismus, Miinster 2004.

529 Zum Paradigma der ,Inkulturation® in der Katholischen Kirche vgl. Fritz Frei Hg., Inkulturation zwi-
schen Tradition und Modernitit. Kontexte — Begriffe — Modelle, Freiburg 2000; Andreas Lienkamp, Die
ldentitit“ des Glaubens in den Kulturen. Das Inkulturationsparadigma auf dem Priifstand, Wiirzburg

1997.
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Bedingungen erforderten. Berufliche Aufgaben und Ausbildungen konnten dabei individuel-
le Freiheiten der Selbstverwirklichung und die Chance der professionellen und personlichen
Entwicklung mit sich bringen. Gleichzeitig brachten die zu bewiltigenden Titigkeiten Heraus-
forderungen und Anspriiche mit sich, die — wie in den Lebensgeschichten geschildert — auch
zu starker physischer und psychischer Belastung bis hin zur Uberforderung fiihren konnten.

3.1 Ankunft in Siidafrika — ,Angekommen am Ziel der Traume"”

Mit der Ankunft in Siidafrika begann der Eintritt der Missionsschwestern in den teilwei-
se lang erwarteten Sehnsuchtsraum Afrika. Nach den Strapazen der Reise und den ersten
Eindriicken von der unbekannten Welt durch Zwischenaufenthalte in anderen (siid-)afri-
kanischen Stidten und Orten, war Mariannhill das vorldufige Ziel der Reise. Mariannhill,
der Griindungsort des Ordens der Schwestern vom Kostbaren Blut, stellte sich fiir die Or-
densmitglieder als Ort mit besonderer Bedeutung dar und war das Ziel von Trdaumen und
Sehnstichten. Bereits in der Ordensausbildung in Europa kursierte ein Lied, das die jungen
Ordensschwestern immer wieder sangen:

Mariannhill ist unsere Heimat,

Mariannhill ist unser Ziel,

dort wo des Meeres Wellen schlagen an Natals Strand.

Dort wo die Drakensberge ragen im Heidenland.

Dort geht meiner Seele Sehnsucht in Stunden still, in Stunden still.
Wenn Gott will, wenn Gott will:

Mariannhill ist unsere Heimat, Mariannhill ist unser Ziel.>*°

Der Moment der Ankunft und die darauf folgende Zeit nahmen in den Lebensgeschichten
einen breiten Raum ein. Das Aufeinandertreffen von Erwartung und Realitit zeigte sich in
dieser Phase am deutlichsten. Den Augenblick der Ankunft erinnerten viele der interviewten
Missionarinnen als erhebend und euphorisch. Als Schwester Henrietta von Mitschwestern
im Hafen von Durban abgeholt wurde und anschlieffend durch das Gelinde von Mariann-
hill fuhr, interpretierte sie sogar das Liuten der Kirchenglocken als freudiges BegriifSungsri-
tual fiir die ankommenden neuen Missionarinnen.

Wir kamen gliicklich mittags um zwolf Uhr in Mariannhill an. Alle Kirchenglocken haben
geldutet. Na, da hab ich halt gedacht, die liuten wegen uns! Das hab ich sogar nach Hause

530 Liedtext aus der Erinnerung von Schwester Katharina K., Brief vom 17.7.2008 an die Autorin.
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Abb. 28: Schwestern bei der Ankunft in
Mariannhill 1956 (Quelle: Schwester
Henrietta R.).

geschrieben (lachz). So naiv (lacht)! Dabei war es der Angelus™' gewesen zu Mittag (lachz)!
Und die Schwestern standen alle an der Pforte und haben uns alle willkommen geheifien.

Oh, so viele Schwestern waren damals noch da!**?

Die Ankunft bedeutete in erster Linie das Eintreten in eine unbekannte Welt, die fiir die
gerade angekommenen Missionarinnen mehrere Herausforderungen mit sich brachte. Die
erste Euphorie in Bezug auf das ,Abenteuer’ Mission blieb meist nicht lange ungetriibt. Be-
sonders in der Anfangsphase des Missionseinsatzes waren Missionarinnen mit zahlreichen
Hiirden konfrontiert, die erst bewiltigt werden mussten und auf deren Uberwindung im re-
siimierenden Lebensriickblick gerne positiv verwiesen wurde. Der Leitsatz der Erzihlungen
zum ,Missionsraum' liefSe sich mit dem Zitat: ,Und ich habe es geschafft!“ auf den Punket
bringen. Das erfolgreiche Uberwinden von Schwierigkeiten bildet ein Grundnarrativ ebenso
wie der Verweis auf den Prozess, der fiir eine derart positive Bilanz nétig war: ein Prozess,
der vielfach mit Irritationen, Unwissenheit, Enttduschungen, hohen Anforderungen und
gar Uberforderungen begann und erst mit der Zeit mithilfe personlicher Strategien, des
Vertrauens auf eine hohere Instanz und des Riickhalts einer ,regulierenden® und damit auch
Sicherheit bietenden Institution bewiltigt werden konnte. Insofern war die Ankunft ,,am
Ziel der Triume", wie es im Eingangszitat zu diesem Kapitel heifit, kein singulirer Moment,
sondern ein Prozess des Lernens und der personlichen Entwicklung. Beides ging oft einher
mit einer beruflichen Aus- bezichungsweise Weiterbildung,

531 Mit ,Angelus” ist das Gebet ,,Der Engel des Herren“ gemeint, das nach katholischer Gebetstradition zu
Mittag gebetet werden soll. Zur Ankiindigung der Gebetsstunde werden die Glocken geldutet.
532 Interview mit Schwester Henrietta R., Jg. 1921.
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«The first year was crucial” — Anfangsschwierigkeiten

Die erste Verinderung, die fiir viele Interviewpartnerinnen nach der Ankunft in Siidafrika
spiirbar wurde, war das ungewohnte Klima. Mariannhill liegt in der Nihe des Indischen
Ozeans in der Provinz Natal, die 1994 mit dem ehemaligen Homeland KwaZulu zusam-
mengelegt wurde und heute Teil der Provinz KwaZulu-Natal ist. Das Klima in den kiisten-
nahen Regionen von KwaZulu-Natal ist subtropisch mit regenreichen und sehr lufifeuchten
und schwiilen Sommermonaten von Oktober bis April. Einige Schwestern kamen um die
Weihnachtszeit in Siidafrika an. Sie waren im tiefen Winter in Europa aufgebrochen und
waren bei der Ankunft mit den heiff-schwiilen Temperaturen des siidafrikanischen Hoch-
sommers konfrontiert. Bis zur Reform der Ordenskleidung in den 1960er Jahren war es
zwar moglich, in afrikanischen Lindern anstatt schwarzer auch weiffe Ordenskleidung zu
tragen, doch die vielen Stofflagen und vor allem die eng anliegende Kopthaube und der
Schleier waren in der heiflen Jahreszeit eine unangenehme Biirde. Schwester Barbara kam
1952 im siidafrikanischen Hochsommer nach Mariannhill.

Nach der Ankunft war mir elend und schlecht. Es war eine fiirchterliche Hitze. Aber ich
hab es nicht sagen wollen, dass es mir nicht gut ist. Ich habe gedacht: ,Da kommt man an
und ist schon krank!* Das hab ich halt total missverstanden. Das war derart ein Klimaum-
schwung von der Kilte in Europa in die Hitze nach Siidafrika. [...] Ja und dann wurde ich
eingeteilt zum Englisch Lernen und #ype-writing. Die Schwester Elisabeth, die hat mir das

533

beigebracht.

Die Hitze und die vollig entgegengesetzt einsetzenden Jahreszeiten in der siidlichen He-
misphire, die einigen Schwestern anfinglich Umstellungsprobleme bescherten, erschienen
noch viel unnatiirlicher und irritierender, wenn kirchliche Feste, die in Europa eng mit be-
stimmten klimatischen Bedingungen verkniipft waren, wie beispielsweise das Weihnachts-
fest, unter vollig neuen Verhiltnissen gefeiert werden mussten. Einen kulturellen Bruch mit
den Vorstellungen von Weihnachten bedeutete es beispielsweise, bei sommerlichen Tem-
peraturen von 35 Grad Weihnachtsbiume mit Kerzen zu schmiicken, die in Gefriertruhen
vor dem Schmelzen bewahrt werden mussten, bevor sie am Weihnachtsbaum angeziindet
wurden. Schwester Aloisia kam erst 1981 nach Siidafrika, als die verinderte Ordenstracht
lingst eingefithrt war und auch kurzirmelige Ausfithrungen, diinnere Stoffe und vor allem
nur noch ein aufgesteckter leichter Schleier getragen wurden. Die Klimaumstellung machte
ihr weniger korperlich als vom verinderten kulturellen Erleben her zu schaffen: Sie vermisste
den europiischen Winter und die dazu gehérenden Briuche und Feste.

533 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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Ich kam im November hierher und dann war gleich Weihnachten. Die Hitze zu Weih-
nachten ist enorm, du sitzt zu Mitternacht unter dem Sternenhimmel und es ist heifs.
Ich musste oft nachdenken: ,Welche Jahreszeit haben wir jetzt? Weil es hier nicht so viel
Unterschied macht. Der Winter ist zwar kiihl, aber du hast immer was am Blithen. Die
Jahreszeiten haben mir gefehlt. Und auch die bestimmten Gebriuche wie Nikolaus, Weih-
nachten. Das wird hier ansatzweise auch so gefeiert, [...] aber es ist bei weitem nicht so wie

in Europa.>

Auch Schwester Henrike hatte anfinglich Heimweh, was sie am Beispiel des Weihnachtsfes-
tes konkret darstellte. Sie vermisste die Dunkelheit und die Kilte, die sie aus Deutschland
um diese Jahreszeit gewohnt war und die fiir sie Teil des kulturellen und religiésen Festes
Weihnachten waren. Die Betonung der Unméglichkeit, bei Einbruch der Nacht das Haus
zu verlassen, weil giftige Schlangen eine lauernde Gefahr in der Finsternis bedeuteten, ver-
weist auf Angste, die eine unbekannte und fremde Fauna und Flora bei neu ankommenden
EinwandererInnen auslésen konnten. Im Gegensatz zur (gezihmten) europiischen Natur,
in der man sich sogar im Wald bedenkenlos aufhalten konnte, wurden die Gefahren, die
von der tierischen und pflanzlichen Umgebung in Siidafrika ausgingen, als wesentlich héher
eingeschitzt.

Die Klimaverinderung hat mir eigentlich nicht viel ausgemacht. Das hat mich nicht umge-
worfen. Aber etwas Heimweh kriegt man schon. Zum Beispiel das erste Jahr zu Weihnach-
ten: [...] so schrecklich anders, meine Giite (/acht)! Stell Dir mal vor, die Kerzen auf dem
Altar biegen sich, so heifs ist es. Wir hatten schon sehr schéne Biume, wie Tannenbiume
eigentlich; aber ich meine, (lachz) das ist einfach alles so anders, es ist Sommer, es ist glii-
hend heif§ (/ach?). [...] Auch, dass man im Dunkeln lieber nicht rausgeht, weil man auf eine
Schlange treten kénnte. Zu Hause in Europa, da geht man einfach so durch den Wald, das

kann man hier sowieso nicht.>?

Zu Angsten und Irritationen, ausgelost von einer ungewohnten Topografie und Naturumge-
bung, kam das fiir die allermeisten Frauen gravierende Sprachproblem. Nur wenige beherrsch-
ten die englische Sprache so sattelfest, dass sie dieser Herausforderung nicht véllig verunsichert
und iiberfordert gegeniiberstanden. Zwar sprach der Grof§teil der Ordensmitglieder in Mari-
annhill Deutsch, doch befanden sich auch einige Schwestern aus den USA, Holland und ab
den 1960er Jahren siidafrikanische Schwestern in Mariannhill, die kein Deutsch verstanden.

» Ihe first year was crucial, wenn ich zuriickdenke, es war unmaéglich, unméglich®, meinte
Schwester Krispina, als sie von der Anfangszeit ihres Siidafrika-Aufenthaltes erzihlte. Als

534 Interview mit Schwester Aloisia G., Jg. 1938.
535 Interview mit Schwester Henrike S., Jg. 1935.
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Krankenschwester wurde sie nach wenigen Tagen nach Mount Frere in die Eastern Cape
Province ins dortige Missionskrankenhaus Mary Therese versetzt. Sie hatte bereits in Euro-
pa eine Krankenpflegeausbildung absolviert und fiihlte sich fiir ihre Titigkeit in Siidafrika
fachlich gut vorbereitet. Zu ihrer groflen Enttiuschung musste sie aber feststellen, dass sie
sowohl fachlich als auch sprachlich anfinglich nicht den Anforderungen entsprach, die auf
der Kinderabteilung des Krankenhauses an sie gestellt wurden. Richtig prekir wurde die
Situation fiir sie, als sie nach kurzer Zeit bereits einen eigenstindigen Bereich und dement-
sprechend Verantwortung iibernehmen musste.

Ich hab drei Jahre Englisch gehabt, all in all, und ich hab das Krankenpflegediplom gehabt.
Da hab ich mir gedacht, dann wird’s schon gut gehen in Afrika. Dann, natiirlich mit der
Sprache. 1 realised how little English I actually knew! When [ was in charge of the children’s ward
and the doctor phoned from the surgery to tell me that there is a child being sent for admission, I
was so afraid that I might not understand exactly what he is saying, and do the wrong thing. That
was a battle as well. And secondly, I found that the nursing standards were actually much higher
than [ expected. [...] The little young nurses, they knew already exactly what I didn’t know, you
know. And I had to learn from them, which was very healthy, but very humiliating.>*

Gefiihle von Ahnungglosigkeit und Unwissenheit sind generell typische Erfahrungen von
Menschen, die ihre Heimat und damit ihre gewohnte Umgebung verlassen und mit vollig
neuen Situationen in fremden Umfeldern umgehen miissen.’® Schwester Krispina empfand
es als erniedrigend, als ausgebildete europdische Krankenschwester von jungen siidafrika-
nischen Kolleginnen belehrt zu werden und musste erst lernen, mit dieser Situation umzu-
gehen. Schwester Franziska kam 1962 nach Mariannhill und arbeitete bis zu ihrer Pensio-
nierung als Kéchin in verschiedenen Einrichtungen der Schwestern vom Kostbaren Blut.
Die Missionsschwestern fiihrten auf einzelnen Missionsstationen, aber auch in Mariannhill
selbst, fiir die Mariannhiller Missionare den Kiichenbetrieb und den Haushalt. Gleich zu
Beginn wurde Schwester Franziska in der Kiiche des Monastery der Missionare eingesetzt.
Dort war sie damit konfrontiert, tiber nicht geniigend Englischkenntnisse zu verfiigen, was
ihr im Umgang mit Gisten und Besuchern des dortigen Gistehauses Probleme bereitete
und ihren Mut, Englisch zu sprechen, hemmte. Danach wurde sie in das 150 Kilometer
entfernte Ixopo in die Grofikiiche des Christ-the-King Hospitals versetzt, wo sie erneut mit
Sprachproblemen zu kimpfen hatte. Diesmal musste sie isiZulu lernen,** um sich mit den
MitarbeiterInnen aus der Region verstindigen zu kénnen.

536 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.

537 Vgl. Osland, Adventure, 33-67.

538 IsiZulu und isiXhosa sind zwei der heute elf offiziellen Amtssprachen in Siidafrika. Sie gehdren zur
Gruppe der ,Bantusprachen’. Umgangssprachlich werden sie von Englisch- und Deutsch-sprechenden
oft kurz als Zulu und Xhosa bezeichnet.
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In Mariannhill gab es noch ein anderes Problem fiir mich. In der Monastery war ein Giste-
haus dabei [...], das ein alter Bruder versorgt hat, der Bruder Stanislaus, der war Schuster
und zur gleichen Zeit hat er das Guesthouse gefithrt. Natiirlich waren dort fast nur Englisch
sprechende Leute und die sind oft heruntergekommen in die Kiiche und haben sich be-
danke fiir das Essen und haben auf Wiedersehen gesagt, wenn sie gegangen sind. Davor bin
ich ja lange Zeit davon gelaufen, (lachend) weil ich nichts reden konnte mit den Leuten!
Wenn man sich nicht richtig ausdriicken kann, hat man Hemmungen, Englisch zu spre-
chen, da kann man nicht einmal mehr das, was man schon gelernt hat (Jach#). Na, mir ging
es wenigstens so. [...] Auf jeden Fall war ich dort ein gutes Jahr, dann bin ich ins Kranken-
haus nach Ixopo gekommen. Hier war ich wieder allein in der Kiiche mit den schwarzen
Midchen. Ja, ich hab immer noch nicht viel Englisch gekonnt und auch noch nicht viel

Zulu, aber irgendwie ist das dann schon gegangen, mit Hinden und Fiiflen.”

Obwohl gerade in den 1950er und 1960er Jahren der Anteil der deutschsprachigen Missi-
onsschwestern vom Kostbaren Blut in Siidafrika sehr hoch war, galt Englisch als offizielle
Sprache innerhalb des Ordens. Sobald mit Angestellten, Gésten oder MitarbeiterInnen in
den einzelnen Ordensbetrieben kommuniziert werden sollte, waren Englischkenntnisse
erforderlich, in vielen Fillen auch eine der lokalen Sprachen isiZulu oder isiXhosa. In der
Mariannhiller Provinz gehérte der Grofiteil der ansissigen Bevélkerung den Zulus an und
sprach isiZulu. In der Transkei hingegen lebten mehrheitlich Xhosas, was fiir Missionar-
innen bedeutete, dass sie mitunter auch noch isiXhosa erlernen mussten, wenn sie in der
Eastern Cape Province titig waren. Letztendlich hing die Notwendigkeit, neben Englisch
eine weitere Sprache zu erlernen, immer vom jeweiligen T4tigkeitsfeld ab. Gute Sprach-
kenntnisse in isiZulu und isiXhosa erwarben sich vor allem jene Schwestern, die eng mit
siidafrikanischen Angestellten zusammen arbeiteten oder lingere Zeit auf Missionsstatio-
nen wirkten.

Schwester Franziska war eine der wenigen Interviewpartnerinnen, die fliefend isiZulu
sprach. Sie verbrachte viele Jahre auf der abgelegenen Missionsstation Kevelaer, wo sie in
engem Kontake mit der Bevolkerung stand. Waihrend ihrer vorherigen Titigkeit als Kochin
profitierte sie von einer ilteren Schwester, die ihr die Grundkenntnisse der Sprache ver-
mittelte und ihr zudem kulturelle Briuche und Umgangsformen der Zulu-MitarbeiterIn-
nen niher brachte. Generell waren die Missionsschwestern auf die Kultur und Sprache der
Zulu-Bevélkerung sehr schlecht vorbereitet. Im jetzigen Altersheim Sacred Heart Home in
Ixopo, wo auch Schwester Franziska heute lebt, sprechen nur die wenigsten Schwestern eine

der siidafrikanischen Bantusprachen.’®

539 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
540 Als ,Bantusprachen‘ werden iiber 400 Sprachen im mittleren und siidlichen Afrika bezeichnet.
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Nichts haben wir da gelernt, das war eigentlich ein grofler Fehler von unseren Vorgesetzten,
dass sie darauf nicht geachtet haben. Die ganz Alten sind jetzt weg, und die Altersgrup-
pe danach weifd eigentlich nichts von den Einheimischen. Im Altersheim in Ixopo kann
kein Mensch Zulu, ich bin praktisch die Einzige. [...] Ja, man sollte reden kénnen. Das
macht einen groffen Unterschied. Die Schwester Barbara, die hat einmal zu mir gesagt: ,.Du
kommst herein und du redest in Zulu und die Gesichter 6ffnen sich.* Ja, ich rede die Leute
halt sofort in Zulu an. Und ich rede auch nicht perfekt Zulu, aber das ist ja nicht tragisch.
Die wissen ja, dass ich keine Zulu bin, so dumm sind sie ja auch nicht (/achz). Das macht
denen nichts, wenn ich einmal einen Fehler mache beim Reden, die freuen sich trotzdem.

Und damit lernt man.>#!

Vor allem jene Missionsschwestern, die im Schuldienst oder in der Krankenpflege titig wa-
ren, lernten nur sporadisch isiZulu oder isiXhosa. Im Arbeitsalltag wurde selbst in entlege-
nen Missionskrankenhiusern oder Missionsschulen Englisch gesprochen. Schwester Gisela
kam 1960 nach Siidafrika und besuchte in Mariannhill die KrankenpflegerInnenschule. Der
Unterricht war in Englisch, das sie parallel zu den ersten Krankenpflegekursen erst lernen
musste. Neben ihrer Ausbildung zur Krankenschwester und spiteren Arbeit als Pflegedienst-
leiterin blieb ihr keine Zeit, isiZulu zu lernen. Auflerdem wurde im Krankenhaus darauf
geachtet, dass mit den jungen siidafrikanischen Krankenschwestern Englisch gesprochen
wurde, um deren Sprachkompetenz zu erhéhen.

Die Krankenpflege haben wir zum Beispiel in einer Gruppe mit den Hiesigen gelernt und
es ging schr gut, war kein Problem. Zum Zulu-Lernen war keine Zeit. Ich kenne schon viele
Worter und verstehe vieles, aber leider Gottes bin ich nicht flieflend in der Sprache. Es war
einfach nie Zeit dafiir. Uberhaupt, wenn man eine Abteilung leitet, dann muss man schau-
en, dass die Auszubildenden Englisch lernen, weil das Studium und die Examen in Englisch
sind, also wird immer Englisch gesprochen. [...] Das ganze Missionsverstindnis steht auf
zwei Pfeilern, hier ist der Dienst am Nichsten und da ist Education, nicht, Empowerment

sagen wir heute.”*

Einige der befragten Missionsschwestern bedauerten im Nachhinein, nicht die Chance und
die Zeit gehabt zu haben, neben Englisch auch noch eine afrikanische Sprache zu erler-
nen. Schwester Barbara arbeitete vierzig Jahre lang als Sekretdrin und Buchhalterin in der
Little Flower School, der Schule fiir Coloureds in Ixopo. Sie hatte grofSe Miihe, neben ihrer
Arbeitsbelastung Englisch zu lernen, und fiihlte sich anfinglich beim Verfassen von Korres-
pondenzen oft verunsichert. Das Erlernen einer weiteren Sprache wire fiir sie undenkbar

541 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
542 Interview mit Schwester Gisela B., Jg. 1933.
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gewesen. ,Den einen 7egret habe ich hier in Siidafrika, dass ich nicht Zulu gelernt habe, dass
ich mich nicht mehr darum bemiiht habe. Ich glaube, anfangs hitte ich das schon kénnen,
spiter war ich {iberlastet.“>**

Die angehenden Lehrerinnen mussten neben Englisch auch Afrikaans lernen, um eine
Lehrbefugnis in siidafrikanischen Schulen zu erlangen. Afrikaans wurde hauptsichlich
von den hollindisch stimmigen Buren und von Coloureds gesprochen und war wihrend
der Apartheid ein Pflichtfach in stidafrikanischen Schulen. Schwester Anna, die durch die
Ausbildung in der fiinfjihrigen Missionsschule in Neuenbeken bereits relativ gut Englisch

sprach, bereitete das Erlernen von Afrikaans kein Problem.

Ich wollte immer gerne Lehrerin werden, und dann haben sie mich nach Durban geschicke
zum Teachers College. Das hab ich auch geschafft in zwei Jahren. Dazu musste ich eine
neue Sprache lernen, das war Afrikaans. [...] Das war fiir mich kein grofies Problem, weil
wir aus Westfalen kommen, und meine Mutter sprach einen 4hnlichen Dialekt mit jhren
Geschwistern, das hab ich dann auch so aufgenommen, ich konnte das alles verstehen, ich
konnte es nur nicht sprechen (lachz). Das hat mir geholfen fiir Afrikaans. Afrikaans ist ja
verwandt mit Holldndisch, es ist vereinfachtes Holldndisch, so kann man das sagen. Es hat
mir auch Spaf§ gemacht, es war nicht schwer fiir mich, weil ich den Hintergrund von mei-

ner Mutter her hatte.”*

Als Schwester Persia 1971 in Mariannhill ankam, konnte sie nicht sofort eine Krankenpfle-
ge-Ausbildung beginnen, da ihr deutsches Abitur nichr als dquivalent mit einer stidafrikani-
schen Matriculation anerkannt wurde.”® Um die Studienberechtigung zu erlangen, musste
sie ein Jahr lang einen Fernstudienkurs der University of Southern Africa besuchen.>*

Als ich kam, wurde gerade das Nurses Examen gedndert. Davor konnten die einfach mit dem
nursen anfangen mit einem Diploma Nursing. In dem Jahr, in dem ich herkam, wurde das
geindert, man musste Matric Exemption haben.”” Das Abitur wurde nicht ganz anerkannt.
Ehe ich mit der Ausbildung anfangen konnte, musste ich also noch ein Jahr an der Univer-
sitit studieren. Da hab ich dann mit UNISA, first year BA English One gemacht. Nachdem
man zehn Jahre nicht in ein Englischbuch reingeschaut hat, musste ich jetzt BA Englisch

543 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.

544 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.

545 Die Siidafrikanische Matriculation ist ein Schulabschluss, der zum Hochschulstudium berechtigt.

546 Die UNISA bzw. University of South Africa mit Sitz in Pretoria ist eine Fernuniversitit, die seit 1946 im
Fernstudium verschiedenste Abschliisse und Diplome bis zum Doktorat anbietet. Wihrend der Apart-
heid stand sie allen Bevolkerungsgruppen offen. Vgl. <http://www.unisa.ac.za/140/index.php/history>,
Zugriff: 18.02.13.

547 Als Ersatz fiir einen entsprechenden High School-Abschluss in Siidafrika konnte eine Matriculation Ex-
emption erlangt werden. Damit war es moglich, fiir bestimmte Studien zugelassen zu werden.
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machen, ich meine, da musste man natiirlich ffuent sein in der Sprache. Aber ich hab das
hingekriegt. [...] Ich wollte auch Zulu lernen, aber da kam ich einfach nicht dazu. Denn wie
gesagt, ich musste dann dieses Abitur nachmachen, und danach hatte mein Nurses Course

schon angefangen. Ich konnte die drei Jahre gucken, dass ich alle Ficher machte.”*

Die anfinglichen Schwierigkeiten, Englisch als Fremdsprache zu praktizieren und Afrikaans
vollig neu zu erlernen, kombiniert mit dem anschliefenden Ausbildungsbeginn, boten kei-
ne Zeit und Maglichkeit zum Erlernen einer regionalen Sprache wie isiZulu oder isiXhosa.
Diese Erfahrung machten einige Missionarinnen, vor allem jene, die zu Beginn keinen oder
kaum Kontakt zur lokalen Bevélkerung hatten.

~Mit den Schwarzen in Berihrung kommen” — Ideal und Realitat der ,Missionsar-
beit’ in Stdafrika

Eine schwierige Situation bedeutete fiir einige der interviewten Schwestern gerade in der An-
fangszeit des Missionseinsatzes, mit enttduschten Vorstellungen und unerfiillten (Berufs-)
Wiinschen umzugehen. Der Einsatz fiir Arme und Kranke und der Wunsch, Menschen in
Not zu helfen, waren die Hauptmotivation fiir den Eintritt in einen Missionsorden gewesen.
Grundsitzlich gingen die meisten davon aus, durch die ,Missionsarbeit‘ die katholische Glau-
benslehre zu verbreiten und sich unterstiitzend und helfend fiir die schwarzen und coloured
Bevolkerungsgruppen in Siidafrika einzusetzen. So lag es auch in der Programmatik der Mari-
annhiller Mission, die nicht zuletzt vom Ordensgriinder Franz Pfanner festgelegt worden war,
,Missionsarbeit® dezidiert fiir die schwarze Bevélkerung zu betreiben. Nun traten die hier be-
fragten Frauen aber in einem Zeitabschnitt in den Missionsdienst ein, als grundlegende Berei-
che wie das Missionsschulwesen durch staatliche Vorgaben einem Wandel unterzogen waren.

Um die durch den ,Bantu Education Act weggefallenen staatlichen Subventionen fiir
das St. Francis-College in Mariannhill, das weiterhin von der Katholischen Kirche betrieben
und finanziert wurde, zu kompensieren, eréffnete der Orden der Schwestern vom Kostbaren
Blut 1956 eine weitere Schule in Pinetown. Dabei handelte es sich um eine Privatschule fiir
weifSe SchiilerInnen, die durch die zu entrichtenden Schulgelder eine wichtige Einnahme-
quelle fiir den Orden darstellten. In der Klosterschule in Pinetown durften aufgrund der
Apartheidsgesetze nur weifSe Schwestern unterrichten. Erst 1977 wurde die private Kloster-
schule in Pinetown in eine so genannte ,offene Schule’ umgewandelt, in der mehr und mehr
auch schwarze und coloured Schiilerlnnen aufgenommen wurden.”®

Fiir Missionarinnen, die nach Siidafrika gekommen waren, um fiir die benachteiligten
schwarzen oder coloured Bevolkerungsgruppen zu arbeiten, war der Einsatz in einer Schule
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fiir weifle Kinder zum Teil sehr unbefriedigend und entsprach nicht ihrem urspriinglichen
Missionsverstidndnis. Das gilt auch fiir Schwester Helene die primér den Wunsch hatte, afri-
kanischen Nicht-Christen den katholischen Glauben niher zu bringen und als Pfarrschwes-
ter direkt in der Seelsorge titig zu sein. Sie wurde allerdings fiir eine Lehrerinnen-Ausbil-
dung bestimmt, die sie im sechzig Kilometer entfernten Pietermaritzburg absolvierte.

Ich wollte ja gar nicht Lehrerin werden, ich wollte Seelsorgeschwester werden, Pfarrschwester,
oder nur Glaubensverbreitung. Da hat die Provinzoberin gesagt: ,Ja, das tut man heutzutage
durch die Schule. Das war in der Apartheidszeit, wo man alles sehr unter Kontrolle haben
musste. Man konnte nicht frei arbeiten. Ja, dann hab ich gedacht: ,Gut, dann lass ich mich
ausbilden als Lehrerin.* [...] Mittlerweile hatten unsere Schwestern eine Schule fiir Europier
aufgemacht, fiir Weifle, weil es schien, man konnte nicht weiter in den schwarzen Schulen un-
terrichten. Die staatliche Unterstiitzung von den schwarzen Schulen war weggenommen wor-
den und von etwas musste der Orden ja leben. Deshalb haben sie eine Schule fiir Europier in
Pinetown aufgemacht. Auf jeden Fall wurde ich dort sofort eingesetzt. Da war ich erst elf Jahre
bei kleinen weiflen Kindern, und konnte meine Mission bei kleinen weiflen Kindern ausiiben.
Aber ich war trotzdem auch in zwei Pfarreien titig tibers Wochenende und somit hatte ich
einen Ausgleich. [...] Nach elf Jahren wurde ich gebeten, in der Highschoo/ Mathematik zu un-
terrichten und Religion. Da hab ich die Kleinen dann verlassen und bin in die hohere Schule
gegangen und hab dort unterrichtet. Immer noch in Pinetown in der weiflen Schule, immer
noch fiir Weifle. Das war sehr schwer fiir mich, denn man hat die Eltern verlassen, die Familie,
die Geschwister, um in der Mission zu wirken, und dann kommt man hierher und betreut nur
weifle Kinder, die es duflerlich gesehen gar nicht nétig hitten. Mir gefiel das gar niche, dort

sein zu miissen. Aber es war nun mal so, und im Gehorsam, im Kloster fiigt man sich.>*

Siebzehn Jahre lang unterrichtete Schwester Helene in der Klosterschule in Pinetown und
hatte bis dahin nur tiber ihre Wochenend-Zusatzdienste in zwei umliegenden Pfarreien
Kontakte mit der Zulu-Bevolkerung. 1974 wurde sie fiir insgesamt sechs Jahre zur Oberin
des Schwestern-Convents in Mariannhill gewihlt. Wihrend dieser Tétigkeit baute sie eine
Schule fiir erwachsene schwarze Frauen auf dem Missionsgelinde auf und hatte zum ersten
Mal das Gefiihl richtige Missionsarbeit® zu leisten. 1980 wurde sie nach Ixopo in die dortige
Little Flowers School versetzt, die fiir coloured InternatsschiilerInnen errichtet worden war.

Von 1974 bis 1980 war ich Oberin im Konvent. Ich habe dort versucht, eine Schule fiir Er-
wachsenenbildung zu bauen mit Geldern von Overseas und auf diese Weise konnte ich den
schwarzen Midchen, die keine Ausbildung hatten, helfen. Das neue Gebdude wurde inner-

halb von sechs Jahren gebaut. Da war ich dann endlich mal in der Mission fiir Schwarze, so

550 Interview mit Schwester Helene O., Jg. 1930.



3.1 Ankunft in Stidafrika — ,Angekommen am Ziel der Traume” 207

wie es mein Verlangen war. 1980, als meine Zeit als Oberin um war, wurde ich nach Little
Flowers School versetzt, und sollte dort Principal sein. Da war ich dann bei den Coloureds.
Dort lernte ich die dritte Gruppe von den Siidafrikanern kennen. Erst die Weiflen, dann
Schwarze, und dann die Mischlinge. Ja, es war schén, vor allen Dingen das gute Verhilenis
mit dem szaff; mit der Lehrerschaft. Und man lernt dadurch auch, was sie fiir gute Qualiti-
ten haben, was ich sonst nie gelernt hitte, weil wir ja alle getrennt leben: Hier leben die Co-
loureds und da leben die Schwarzen und da leben die Weiflen. Man kriegte ja keine richtige

Erfahrung, wenn man nicht zusammen lebt.>!

Viele Missionarinnen erfuhren erst nach der Ankunft, fiir welche Titigkeit sie im Missions-
einsatz vorgesehen waren. Schwester Henrietta hatte den Wunsch, Krankenpflegerin zu wer-
den und war auch davon ausgegangen, als Missionarin fiir die schwarzen SiidafrikanerInnen
zu arbeiten. Sie wurde allerdings im ordenseigenen Gistehaus eingesetzt, wo sie von 1956
bis 1961 titig war.

Die Provinzoberin fragte mich: ,Schwester Henrietta, was mochten Sie denn tun?‘ Und ich
hab gedacht, wenn sie schon fragt, sag ich’s einfach: ,Ich méchte gerne Krankenpflege ler-
nen. Aber die hatten mich schon lingst untergebuttert, ich musste ins Gistehaus gehen. Sie
meinte: ,Ja, im Guesthouse die Schwester Ingoberta ist krank und kann das nicht mehr ma-

chen.” — Und sie hatte sich gedacht, dass ich da anfangen sollte. So kam ich ins Gistehaus.”*

Thre Vorstellungen von ,Missionsarbeit® in Siidafrika wurden im Gistehaus nicht erfiille,
da sie dort nur mit weifSen Gisten zu tun hatte. Zudem hatte sie grofe Probleme, in der
erforderlichen Geschwindigkeit ohne systematischen Unterricht Englisch zu erlernen. Nach
ihrem Dienst im Gistehaus fiihrte sie fiinf Jahre lang den Haushalt fiir das Priesterseminar
Mount St. Bernard’s in Pretoria. Auch dort betreute sie ausschliellich europiische Pries-
terkandidaten, die zur Vorbereitung fiir den Missionseinsatz einen Teil der Priesterausbil-
dung in Siidafrika absolvierten. Erst 1967, als sie Oberin auf der Missionsstation Einsie-
deln wurde, kam sie ihrem persénlichen Missionsideal niher. Doch auch wenn Schwester
Henrietta ihren Wunsch erfiille bekommen und eine Krankenpflegeausbildung gemacht
hirtte, wire ihr Einsatz fiir die lokale schwarze Bevolkerung nicht garantiert gewesen. Mis-
sionskrankenhiuser mussten aus finanziellen Griinden dhnliche Strategien verfolgen wie
Missionsschulen. So verfiigte auch das Missionskrankenhaus St. Mary’s bereits seit 1940
{iber eine Privatstation fiir wohlhabende weifle PatientInnen, die dem Krankenhaus eine
solide finanzielle Basis garantieren sollte.”® Da aufgrund des Apartheidsystems afrikanische
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Abgingerinnen der Krankenpflegeschule in St. Mary’s nicht auf der Privatstation fiir weifSe
PatientInnen arbeiten durften, wurden viele europidische Missionsschwestern der Privatsta-
tion zugeteilt. Auch Schwester Gisela hatte anfangs im Krankenhaus vor allem mit weiflen
PatientInnen zu tun.

Da war von Anfang an viel Arbeit. Wir wurden praktisch hineingeworfen. [...] Wir ha-
ben vor allem bei Weiflen gearbeitet und wollten doch zu Schwarzen, nicht? Aber eben, es
ging nicht so schnell. [...] Ich war wohl ganz am Anfang auf der Kinderabteilung bei den
Schwarzen. Aber das war nicht lange, dann war ich doch hauptsichlich bei den weiflen Pa-
tienten auf der Privatabteilung. Erst spater mit dem Hebammenkurs, da hatte ich dann mit

vielen schwarzen Frauen, hauptsichlich mit Schwarzen und Indern zu tun.>>

Ein schwieriges erstes Jahr verbrachte Schwester Aloisia, die als ausgebildete Fiirsorgerin, Reli-
gionslehrerin und Pfarrassistentin mit jahrelanger Berufserfahrung 1981 nach Siidafrika kam.
Da eine Einreisebewilligung als Religionslehrerin geringe Chancen auf Erfolg hatte, reiste sie
als ,Haushaltsschwester® in Siidafrika ein. Sie verbrachte ein Jahr im Konvent und unterstiitzte
die verantwortlichen Kolleginnen mit Hilfsarbeiten, wie Wische ausbessern. Obwohl sie die
Zeit zum Englisch-Lernen nutzen konnte, war dies eine frustrierende Erfahrung fiir sie.

Ich kam ‘81 nach Siidafrika und das erste Jahr hatte ich riesiges Heimweh, denn ich war es
gewohnt, in einer Pfarre zu arbeiten mit vielen Leuten jeden Tag. Und plotzlich kommst du
in ein Klostersystem, wo alles geregelt ist. Ich habe zwar Matura gemacht in Englisch noch
in Wien, aber sprechen konnte ich nicht. Ich bekam dann Englisch-Stunden und musste
das ganze erste Jahr hier im Haus bleiben, ich hab da Wische ausgebessert und so was. Die
Regierung hitte damals Missionare oder Religionslehrer nicht hereingelassen, sie war sehr
gegen die rémisch-katholische Kirche. Die hatten einen Spitznamen fiir uns: Wir waren
die ,rdmische Gefahr’. Und so musste ich eben das Jahr hier bleiben, was mein Heimweh
natiirlich noch vergréf8ert hat, denn ich fragte mich: Wozu bin ich denn da? Driiben konn-
te ich unterrichten, konnte ich einfach mit den Leuten sein, und hier plétzlich bin ich in
der Isolation. Und dann hab ich gedacht: Mit den Leuten kann ich nicht reden, ich kann
nichts tun, dann bete ich einfach. Dann mach ich einen Sitzstreik. Ich bin dann tiglich in
der Kirche gewesen, und habe in der Mittagspause eine Stunde gebetet. [...] Nach einem
Jahr hat die Provinzoberin gesagt: ,Die kénnen uns jetzt nichts mehr anhaben, wenn du
woanders hingehst! Dann kam ich nach Ixopo. Und da hab ich dann in der Farbigenschule

unterrichtet, in der Little Flower School.>>®
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Die Probleme, die sich in den ersten Monaten nach der Ankunft in Siidafrika ergaben,
waren individuell verschieden und ebenso die Art und Weise, wie die Missionarinnen damit
umgingen. Schwester Aloisia versuchte, durch Gebet und mentales Training die frustrieren-
de Wartezeit zu tiberbriicken. Schwester Krispina spiirte nach ihrem ersten Jahr als Kran-
kenpflegerin im Mary Therese Hospital in Mount Frere kérperlich und psychisch die Folgen
von Mangelversorgung und ungiinstigen hygienischen Bedingungen. Erst als sie aufgrund
ihres enormen Gewichtsverlusts in Mariannhill im Krankenhaus behandelt wurde, fasste sie
neuen Mut.

It was extremely difficult and so poor. After two days of rain we had no dry linnen. And (seufzz),
the first year, it was terribly dry, we had not enough water, and what haunted me so much,
was — at home the drinking water passed the house day and night — and here I had to look for
each can full of drinking water. And of course the hygienic conditions were also not the standard.
Consequently I picked up this and that. I lost ungefihr 34 pounds, das sind 16, Siebzehn Kilo
hab ich abgenommen. 7 was down, I was very thin, and everybody thought I had TB. [...] I
was later in Mariannhill for half a year on treatment. But it was just the homesickness, es war
die Umstellung, iz was a combination of the whole things which made the first year crucial. It
came to the point where I said:,Make it or break it.” And there I said: ,No, make it! Make it!’
And from that day on ist es aufwirts gegangen.”

Schwester Krispina musste sich mit vielen ,falschen Hoffnungen und Erwartungen® ausei-
nander setzen, mit Mangelsituationen umgehen und improvisieren, ihr Heimweh tiberwin-
den und ihre eigenen (professionellen) Grenzen ausloten. Soziales Elend, Unterernihrung
oder die hohe Kindersterblichkeit waren aufreibende Erfahrungen fiir die noch unerfahrene
Missionsschwester.

3.2 Karriere- und Bildungsnarrative

Fiir Missionarinnen boten sich in Siidafrika vielfiltige Einsatzméglichkeiten. Der Orden der
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut betrieb und betreute zahlreiche Schulen, Kranken-
hiuser, karitative Einrichtungen, Missionsstationen in der Transkei und Natal, handwerkli-
che Betriebe und Produktionsstitten.

Anlisslich des 100-Jahre-Jubiliums des Ordens wurde fiir jede Provinz eine Chronik zu-
sammengestellt und gedruckt. Die zweisprachig in Deutsch und Englisch gehaltenen Binde
geben einen historischen Uberblick iiber die Entwicklungen der einzelnen Provinzen und
deren Einrichtungen, Leistungen und Stationen. In der 1990 fertig gestellten Chronik der
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Mariannhiller Provinz sollte eine Aussage von Erzbischof Denis Hurley®> die facettenrei-
chen Titigkeitsbereiche der Mariannhiller Missionsschwestern unterstreichen.

Erzbischof Hurley sagte in einer seiner Ansprachen, dass die Missionsschwestern vom Kost-
baren Blut auf8ergewdhnlich vielseitig sind. Es gibe keinen Arbeitsbereich, in dem sie nicht
zu finden seien. Sie arbeiten in der Erziehung der Jugend, in Pfarreien und Hospitilern,
betreuen Waisen und nehmen sich der Aussitzigen an. Sie sorgen fiir Haushalte, Girten
und Felder.>®

Die Aneignung von Sprachkompetenzen, der kommunikative und kulturelle Austausch mit
der lokalen Bevdlkerung, die Méglichkeit zur Weiterbildung, der Erwerb von zusitzlichen
Qualifikationen und somit letztendlich die berufliche und persénliche Entwicklung waren
mafSgeblich vom Einsatzort und vom Titigkeitsfeld der Missionarin abhingig. Generell wa-
ren die Darstellungen der beruflichen Titigkeiten und Leistungen sowie die dafiir jeweils
notige Ausbildung ein zentrales Thema der Interviews.

Von den interviewten Frauen {ibten nur sehr wenige dieselbe Titigkeit durchgehend bis
zur Pensionierung aus. Die meisten wechselten zumindest einmal die Institution, iibernah-
men Fithrungspositionen oder véllig andere Aufgaben. Die Pensionierung, die in Siidafrika
im Alter von 65 angesetzt ist, bedeutete in keinster Weise ein Ende der beruflichen Tétig-
keit. Vielfach starteten Missionsschwestern nach dem Ausscheiden aus einem 6ffentlichen
Bereich, wie beispielsweise dem Schul- oder Krankenhausdienst Projekte oder tibernahmen
Aufgaben innerhalb des Ordens oder auf Missionsstationen.

Sieben der befragten Frauen arbeiteten als Lehrerinnen und mussten dafiir meist in Stid-
afrika ein Studium absolvieren. Wihrend grundsitzlich alle Lehrerinnen aus dem Orden
Religionsunterricht gaben, waren die anderen Ficher, die sie unterrichteten, sehr unter-
schiedlich und reichten von Hauswirtschaft bis Mathematik. Einen hohen Anteil machten
Frauen mit einer Ausbildung zur Krankenschwester und Hebamme aus. Sechs Schwestern
arbeiteten im Krankendienst, wobei eine nachtriglich eine Ausbildung zur Laborantin ab-
solvierte. Eine Reihe von Schwestern, nimlich fiinf der Interviewpartnerinnen, waren als
Kochinnen oder in diversen Haushaltsfunktionen innerhalb der Ordenskonvente oder auf
Missionsstationen titig. Zwei Missionarinnen betreuten den Grofiteil ihres Berufslebens
eine Landwirtschaft, wihrend zwei weitere Kolleginnen Verwaltungstitigkeiten im Bereich
der Buchhaltung und im Sekretariat ausfithrten. Zwei Missionarinnen arbeiteten teilweise

557 Erzbischof Denis Hurley (1915-2004) war einer der bekanntesten katholischen Bischéfe Siidafrikas.
Er stammte aus Kapstadt und wurde 1946 Bischof des Vikariats Natal, spiter 1951 Erzbischof von
Durban. Von 1952 bis 1961 und von 1981 bis 1987 war er Vorsitzender der Siidafrikanischen Bischofs-
konferenz. Er nahm als Delegierter am Zweiten Vatikanischen Konzil teil und war entschiedener Gegner
der siidafrikanischen Apartheidregierung.
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als Lehrerinnen im textilen (Kunst-)Handwerk. Drei Missionsschwestern waren zumindest
zeitweise im Pastoraldienst und betreuten katholische Gemeinden in der Umgebung von
Mariannhill und in Pretoria. Fast ein Drittel iibernahm im Laufe ihrer beruflichen Titig-
keit zumindest fiir einige Jahre eine Leitungsfunktion als Oberin einer Missionsstation, als
Hausoberin einer Schwesterngemeinschatft, als Provinzoberin oder als Schuldirektorin. Zwei
Interviewpartnerinnen bekleideten iiber zwanzig Jahre lang durchgehend Oberinnen-Positi-
onen abwechselnd in verschiedenen Einrichtungen und Hierarchiestufen.

Die eigenen beruflichen Laufbahnen wurden von den meisten Interviewpartnerinnen als
,Bildungsgeschichten‘ bezichungsweise ,Karrieregeschichten® erzahlt und nach verschiede-
nen Perspektiven bewertet und eingeordnet.

Aus- und Weiterbildung im Missionsraum

Entscheidend fiir die riickblickende Betrachtung und Einschitzung des eigenen Missions-
arbeitslebens und der eigenen Leistungen war vornehmlich, ob die Zuteilung zu einem be-
stimmten Arbeitsbereich in der Anfangsphase des Missionseinsatzes auch dem Wunsch und
der Vorstellung der jeweiligen Frau entsprach. Nicht alle Missionsschwestern fiihlten sich
von den ihnen zugewiesenen Titigkeiten auf Dauer ausgefiillt.

Schwester Henrietta beispielsweise, die urspriinglich Krankenschwester werden wollte,
jedoch fiir Verwaltungs- und Haushaltstitigkeiten eingesetzt wurde, duflerte nach 23 Jahren
den Wunsch, eine Altenpflegeausbildung zu machen. Bis dahin hatte sie sechs Jahre das
Giistehaus des Ordens in Mariannhill betreut, danach fiinf Jahre den Haushalt des Priester-
seminars Mount St. Bernard’s in Pretoria gefiihrt, weitere acht Jahre als Oberin die Missi-
onsstation Einsiedeln geleitet und schliefilich vier Jahre lang als Buchhalterin oder ,, Bursar
(Schatzmeisterin), wie sie es selbst nannte, die Finanzen des katechetischen Fortbildungszen-
trums Khanyisa in Pretoria verwaltet. Im Alter von 58 Jahren ging sie fiir zwei Jahre zuriick
nach Deutschland, um in Ménchengladbach in dem von den Schwestern vom Kostbaren
Blut betriebenen Altersheim die Altenpflege-Ausbildung zu absolvieren.

Nach vier Jahren hab ich es satt gehabt in Khanyisa, [...] das Ganze hat mich nicht aus-
gefillt. [...] Mein Ziel war eigentlich Altenpflegerin zu werden. Als mein Vater starb war
ich 18 Jahre alt und hatte das Gefiihl, dass ich einmal diese Arbeit machen wiirde. Ich hab
immer gewartet, wann der Augenblick wohl kommen wiirde. SchliefSlich hab ich dann Al-
tenpflege gelernt mit der Bedingung, dass ich hier ins Altersheim nach Ixopo komme. Da
bin ich 1979 von Khanyisa aus nach Ménchengladbach, ich war damals 58 Jahre alt, und
hab noch Altenpflege gelernt und bin dann anschlieflend nach Ixopo gekommen. Das hab

ich neunzehn Jahre gemacht, bis ich es nicht mehr konnte.”
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Mit der zusdtzlichen Ausbildung war es Schwester Henrietta nach vielen Jahren in Siid-
afrika moglich, ihren persénlichen ,Missionsauftrag® zu erfiillen. Auflerdem brachte sie die
erworbene Ausbildung und ihre anschlieffende Titigkeit mit ihrer eigenen Personlichkeits-
entwicklung in Verbindung.

Als ich Altenpflege lernte, hab ich mir vorgenommen, dass ich den Schwestern, die ihr
ganzes Leben in der Mission schwer gearbeitet hatten und viele Opfer gebracht hatten — es
war ja doch alles ziemlich primitiv anfinglich —, dass ich denen einen schonen Lebensabend
machen méchte. Das war dieses Prinzip, das ich dabei hatte. [...] Das war wieder ein Neu-
anfang, aber ich konnte nur sagen, dass ich an all dem gereift bin, und dass ich das gewor-

den bin, was ich jetzt bin. Im Nachhinein versteht man das, aber vorher nicht. (Lachz)>®

Als Chance, sowohl eine professionelle als auch persénliche Entwicklung vollziehen zu kén-
nen, prisentierte auch Schwester Krispina ihre berufliche Laufbahn im Orden. Gleich nach
ihrer Ankunft in Stidafrika, begann sie als Krankenschwester im Mary-Therese Hospital in
Mount Frere, einer Missionsniederlassung in der Transkei. Nachdem sie einige Monate die
Verantwortung fiir die Kinderstation iibernommen hatte, kam sie als Operationsschwester
zum Einsatz. Beide Bereiche waren véllig neu fiir sie und bedeuteten eine grofie Heraus-
forderung. Sie litt unter dem stindigen Gefiihl, iiber zu wenig medizinisches Wissen zu
verfiigen, was ihr vor allem vor Augen gefithrt wurde, als sie einen Arzt, bei dessen Opera-
tionen sie assistierte, verdichtigte, Abtreibungen durchzufiihren. Dies wire gegen ihre reli-
giose Uberzeugung gewesen. Mangels notwendiger medizinischer Kenntnisse fithlte sie sich
jedoch nicht in der Lage, den Arzt zur Rede zu stellen. Zur selben Zeit empfand sie auch
den Umstand frustrierend, dass im Mary-Therese Hospital in Mount Frere keine Laborun-
tersuchungen vor Ort méglich waren und notwendige Laborproben ins tiber 200 Kilometer
entfernte East London zur Untersuchung geschickt werden mussten, was die Ergebnisse sehr
oft unbrauchbar machte. Als ein neuer Trakt des Krankenhauses erdffnet werden sollte, der
speziell fiir Tuberkulose-Kranke vorgesehen war, bot sich fiir Schwester Krispina die Gele-
genheit, ihre basalen Labor-Kenntnisse nutzbar zu machen.

What upset me so much was not knowing how to do things right. I wanted to study, and always
liked laboratory work — I had been in the laboratory in Paderborn for three months after my
Jinal vows. It fascinated me, this chemical reaction [...] They built a TB-block in Mount Frere,
and the doctor said, they would like to have some laboratory tests done there, basic tests only. So,
1 went three months to Umtata, to the Sir-Henry-Elliott-Laboratory for refreshing and then I
started doing Urin testing, and whatever I could. [...] And one day I said to the responsible, 1
get so much work now, I have got a diploma in nursing and in laboratory work I got nothing.
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If I am supposed to spend my life in the laboratory, I want to do it properly! [...] But I had no
matric, and I started a Fernkurs for matric, over two years, six subjects all over two years, which
1 passed. And then I had to go to Capetown, to the Technikon for half a year. There we had or-
ganic and anorganic chemistry, anatomy and physiology and laboratory work. I had to pass the
examinations, which I passed very well. With the help of some ladies who were very helpful to
me, otherwise I wouldn’t have made it. And then I came back to Mount Frere and then I was
transferred here to Mariannhill, here Sister Columba already expected me with open arms becau-
se Sister Raphael who was in charge of the Labor was so ill. [...] And the great hope was in me
then. So in 1976 I went then three and a half year to Addington Hospital in Durban and had
again another seven or eight examinations, practical and theoretical, till I got the diploma. And
since 1979 I was then in charge here in the laboratory.”®'

Die Arbeit im Krankenhauslabor bezeichnete Schwester Krispina als erfiillend und ihr Inter-
esse an Laborarbeit ist nach wie vor ungebrochen. Selbst nach ihrer Pensionierung im Jahr
2005 nahm sie weitere Einjahresvertrige im St. Mary’s Hospital in Mariannhill an, um ihre
Erfahrung auch den jiingeren MitarbeiterInnen zur Verfligung zu stellen. In den dreiflig
Jahren, die sie als Laborantin und Laborleiterin arbeitete, absolvierte sie via Fernstudium
zahlreiche Fortbildungs- und Spezialisierungskurse.

»Dahinter hat mehr oder weniger die Welt aufgehort” —
Missionseinsatz auf AuBenstationen

Das Ideal, nach dem ,Missionsarbeit® in (Siid-)Afrika neben dem grundsitzlichen Ziel der
Glaubensverbreitung primir die Unterstiitzung hilfsbediirftiger unterprivilegierter Men-
schen, vor allem Kinder, darstellte, war gepriigt von den Reprisentationen in den Missions-
zeitschriften und von Berichten der Mitschwestern. Dadurch wurden die Vorstellungen vom
Missionseinsatz beeinflusst. Der ,Auflendienst’ auf zum Teil entlegenen Missionsstationen
oder der Einsatz im Gebiet der Transkei stellte eine Erfiillung dieser Vorstellungen dar, da
die Betreuung einer Missionsstation zu den klassischen Bildern von ,Missionsarbeit* zhlte.
Dazu gehérte der direkee Kontake mit der Bevolkerung und deren Kultur und Traditionen,
das Erlernen einer regionalen Sprache, das Kennenlernen von Landschaften und Umge-
bungen, die meist abgelegen und schwer zuginglich waren, und teilweise auch der direkte
Einsatz fiir die Aufrechterhaltung der Glaubenspflege.

Schwester Franziska arbeitete zunichst tiber zwanzig Jahre als Kochin in verschiedenen
Einrichtungen der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut. Gleich nach ihrer Ankunft in
Mariannhill, im September 1962, war sie ein Jahr lang in der Kiiche des Monastery der Ma-
riannhiller Missionare in Mariannhill ditig. Danach war sie zwolf Jahre im Christ-the-King

561 Interview mit Schwester Krispina R., Jg. 1940.
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Hospital in Ixopo, wo sie mit vielen afrikanischen Angestellten zusammenarbeitete und da-
durch fundierte Sprachkenntnisse in isiZulu erwarb. Weitere zehn Jahre kochte Schwester
Franziska wieder in Mariannhill zuerst in der Monastery-Kiiche und dann im Schwestern-
konvent. In den folgenden Jahren lernte sie eine Reihe von Missionseinsatzorten kennen,
da sie drei Jahre lang als ,Springerin‘ eingesetzt war. Das heifit, sie ersetzte auf verschiedenen
Missionsstationen fiir wenige Monate Kolleginnen, die gerade Heimaturlaub in Europa
machten oder krankheitsbedingt ausfielen. Damit lernte sie simtliche Missionsstationen der
Mariannhiller Provinz kennen. Von 1987 bis 1999 war sie auf der Missionsstation Kevelaer
in der Nihe von Donnybrook stationiert. Die Kevelaer Mission liegt zwischen den Dérfern
Bulwer und Donnybrook und wurde 1888 durch den Ankauf einer Farm begriindet. Nach
der Einrichtung einer Schule und dem Ausbau einer Landwirtschaft erlangte die Missions-
station vor allem durch die Anerkennung und die Ausgestaltung als Marienwallfahrtsort
Bedeutung. 1949 fand die erste Wallfahrtsprozession in Kevelaer statt. Im Zentrum der re-
ligiésen Verehrung stand dabei ein kleines Gemilde der Gottesmutter Maria, das als zweites
Original des im namensgleichen deutschen Wallfahrtsort Kevelaer verehrten Marienbildes
galt und von einem Missionar erworben worden war.”®* Dieser hatte das Bild in Deutsch-
land erstanden und samt goldverzierter Rahmung 1949 nach Siidafrika gebracht. 1953 wur-
de Kevelaer als diézesaner Wallfahrtsort anerkannt und seither finden Mitte August zum
katholischen Fest ,Maria Himmelfahrt® jedes Jahr Prozessionen statt, zu denen Tausende
Gldubige pilgern.”®® Missionsschwestern, die auf der Missionsstation Kevelaer im Einsatz
waren, betreuten nicht nur die Schule, die Landwirtschaft und den Haushalt der Missions-
station. In einem kleinen Laden wurden auflerdem den PilgerInnen Andachtsgegenstinde
angeboten. Besonders der intensive Kontakt zu Frauen aus der Umgebung war fiir Schwester
Franziska eine ihrer schénsten Missionserfahrungen.

Ich bin nach Kevelaer gekommen auf die Mission. Dort war ich zwdlf Jahre. Das war eine
schéne Zeit und ich hab heute noch viele Freunde auf der Mission (Jachz). Ich hab die Kiiche
gemacht, und wir hatten einen kleinen Tuck-Shop. Tuck-Shop sagt man bei uns, so einen
kleinen Laden. Durch die Wallfahrten in Kevelaer brauchten wir immer viele Andachtsge-
genstinde fiir die Leute. Ich habe das immer gerne getan, weil das fiir mich eigentlich auch
eine gute Missionsarbeit war. Fiir die Leute ist es oft schwierig, irgendwo hinzukommen, um
ein Gebetbiichlein, einen Rosenkranz, eine Medaille, ein Kreuz, eine Statue oder ein Bild-
chen oder irgendwas zu kaufen. Kerzen haben wir verkauft und all das. Ja, Gebetbiicher ha-
ben wir verkauft und Bibeln, ich hab das immer in Mariannhill geholt bei den Mariannhiller

Briidern, die haben einen Laden, dort haben wir es im Grofen eingekauft, dann kriegt man

562 Im nordrhein-westfilischen Wallfahrtsort Kevelaer wird seit dem 17. Jahrhundert das Bild ,,Gottesmut-
ter, Trosterin der Betriibten® verehrt. Kevelaer zihlt zu den bekanntesten Wallfahrtsorten in Deutsch-
land.

563 Vgl. Missionary Sisters of Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 48—50.
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es auch ein wenig billiger. [...] Dadurch ist man viel unter die Leute gekommen. Nicht nur
an den Wallfahrtstagen, auch an den anderen Tagen. Auf einer Missionsstation drauflen sind
einfach immer Leute. Da ist nie ein Tag, an dem niemand kommt und irgendwas will. Und
die Schwestern sind immer die erste Anlaufstelle. Auch wenn der Pater daheim ist. Da haben
wir oft gelacht, weil die Leute zuerst zum Schwesternhaus gegangen sind und uns gefragt
haben, ob der Pater daheim ist (Jacht sehr). Mit vielen Frauen haben wir richtig Freundschaft
geschlossen. Ja, da habe ich heute noch viele Verbindungen mit den Kevelaer Frauen. Aber
wir Schwestern vom Kostbaren Blut sind dann von Kevelaer weggegangen, weil die Schwes-

tern immer weniger geworden sind, und niemand mehr da war zum Nachschicken.>¢
ger g

Im Laufe der letzen fiinfzig Jahre musste sich der Orden der Schwestern vom Kostbaren Blut
aus vielen Missionsstationen zuriickziechen. Wie in Kevelaer war dafiir hauptsichlich der
mangelnde Ordensnachwuchs verantwortlich. In den meisten Fillen {ibernahmen Schwes-
tern anderer Kongregationen, beispielsweise des diézesanen stidafrikanischen Ordens der As-
sisi-Schwestern (Daughters of St. Francis of Assisi), die Arbeit auf diesen Missionsstationen.
Schwester Clarissa begann 1959 kurz nach ihrer Ankunft in Mariannhill die Ausbildung
zur Krankenschwester und wurde nach Abschluss ihres Diploms auf die Missionsstation
Centocow geschickt. Die zehn Jahre, die sie dort im St. Appolinaris Hospital verbrachte,
schilderte sie sehr ausfiihrlich im Vergleich zu ihren weiteren Titigkeiten, die einen viel lin-
geren Zeitraum umfassten. Die Missionsstation Centocow, benannt nach dem polnischen
Wallfahrtsort Czestochova, wurde wie Kevelaer 1888 gegriindet. Auch hier begann die ,Mis-
sionsarbeit” mit der Einrichtung einer Schule und dem Bau einer Kirche. Erst 1936 wurde
der Grundstein fiir ein Krankenhaus gelegt, das zwei Jahre spiter als St. Appolinaris Hospi-
tal eroffnet wurde. Die Leitung des Krankenhauses tibernahmen Missionsschwestern vom
Kostbaren Blut, die auch als Krankenschwestern arbeiteten.® Neben der stationiren Titig-
keit versuchten die Missionarinnen die medizinische Versorgung in der Umgebung durch
ambulante Dienste zu verbessern. Dafiir kooperierten sie mit den Oberhiuptern einzelner
Zulu-Stimme, die ihnen Hiitten fiir ambulante Krankendienste zur Verfiigung stellten.

Im Mai ‘63 bin ich dann nach Centocow geschickt worden. [...] Und Centocow ist von
Creighton noch ein Stiick weiter, eine sehr abgelegene Gegend. Jetzt haben sie bessere Stra-
en und es geht, glaub ich, auch jeden Tag ein Bus hin, aber zu der Zeit um ‘63, da war
wohl nach Creighton noch eine Strafle, aber die war ziemlich schlecht. Und dahinter hat
mehr oder weniger die Welt aufgehért. Da haben’s uns die Patienten mit Ochsenschlitten
gebracht. Das waren keine richtigen Schlitten, das waren nur so Bretter zusammen gemacht

und der Ochse vorgespannt. Auf der Mission hatten wir einige Pferde, ich habe selber da-

564 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
565 Vgl. Missionary Sisters of Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 55-58.
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mals dann auch ein bisserl reiten gelernt, aber ich bin nicht viel geritten. [...] Wir hatten
eine Landrover-Ambulanz mit einigen Auf8enstellen, die Leute haben ja so weit verstreut
in alle Richtungen gewohnt. Wo die Stralen und Wege nicht zu schlecht waren, haben wir
dann ein paar Stellen aufgebaut. Dorthin sind wir mit dieser Ambulanz hinausgefahren, ein
Arzt und ich und dann ein paar Midchen, die noch geholfen haben. Dann haben uns die
Leute von dort ein paar Hiitten zur Verfiigung gestellt. In einer Hiitte hat der Arzt die Pa-
tienten gesehen, in einer hat eine die Karten ausgefillt und in der letzten hab ich dann die
Medizin ausgegeben. Und wenn sie sehr krank waren, haben wir sie ins Spital mitgenom-

men. Das war ganz interessant. Ich war zehn Jahr da oben, ‘73 hab ich zuriick miissen.>*

An einer spiteren Interviewstelle bekriftigte Schwester Clarissa, dass der Aufenthalt in Cen-
tocow und der Missionseinsatz dort ,,so waren, wie sie es sich vorgestellt hatte®. Die Abge-
schiedenheit des Ortes, der durch schlechte Straffenverbindungen besonders zu Hochwas-
serzeiten nur schwer erreichbar war, und die noch sehr unberiihrte Umgebung, in der sich
nur vereinzelte Zulu-Kraals befanden,’” beeindruckten Schwester Clarissa besonders. Eine
Zeit lang arbeitete sie auch als Rontgenschwester, bevor sie zuriick ins St. Mary’s Hospital in
Mariannhill versetzt wurde, wo sie bis zu ihrer Pensionierung 1998 im Einsatz war.

Das hohe Maf§ an Improvisation und Durchhaltevermégen, das das Leben auf den Mis-
sionsstationen abverlangte, forderte auch Schwester Gertrud heraus. Sie kam bereits 1948
nach Siidafrika und arbeitete zunichst als Kéchin. 1961 wurde sie nach Himmelberg ver-
setzt, wo sie die Verantwortung fiir die Landwirtschaft iibernehmen musste, obwohl sie von
Viehzucht keine Ahnung hatte. Eigentlich sollte ihr eine erfahrenere Missionsschwester zur
Seite stehen. Diese erkrankte jedoch schwer und musste von der Missionsstation abgezogen
werden. Mit Hilfe der benachbarten Farmer und ihrer persdnlichen ,Durchhalte-Strategie
konnte sie nach und nach die Aufgabe bewiltigen.

Ich habe zwei gute Tugenden von daheim mitgebracht. Die eine lautet: Mit den Schwierig-
keiten wuchs mir der Mut! Und: Ich konnte gut organisieren! Wir haben nachher eine feine
Viehzucht gehabt, ich hab das alles gelernt von den Nachbarn. Das dank’ ich denen heute
noch. Ich war zwanzig Jahre in Himmelberg, und dann kriegten die Assisi Schwestern ihre

Il.568

eigene Oberi

In Himmelberg hatte die ,einheimische® Kongregation der Daughters of St. Francis of Assisi
ein Noviziat und einen Konvent eingerichtet. Bis Mitte der 1980er Jahre hatten Schwestern

566 Interview mit Schwester Clarissa F, Jg. 1933.

567 Als Kraal wird eine kreisformig angeordnete Siedlung im siidlichen Afrika bezeichnet, die nach auflen
durch Ziune abgegrenzt wird. Innerhalb eines Kraals lebt eine Grofifamilie. In Siidafrika war diese Sied-
lungsstrukeur vor allem bei der Bevilkerungsgruppe der Zulus in Natal verbreitet.

568 Interview mit Schwester Gertrud M., Jg. 1912.
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vom Kostbaren Blut die Leitung dieser diczesanen Kongregation inne, bevor eine Vertre-
terin aus den eigenen Reihen der Assisi-Schwestern Oberin wurde. In der 1997 von den
Schwestern vom Kostbaren Blut herausgegebenen Chronik tiber die didzesanen ,einheimi-
schen’ Schwesterngemeinschaften, an deren Griindung und Leitung die Schwestern vom
Kostbaren Blut im siidlichen Afrika seit den 1920er Jahren beteiligt waren, wurde erwihnt,
dass Schwester Gertrud nicht nur jahrelang die Farm auf der Station Himmelberg leitete,
sondern auch Oberin des Konvents der Schwesterngemeinschaft der Assisi-Schwestern vor
Ort war.

Schwester Gertrud M. CPS war in Himmelberg die Stiitze von der Generaloberin Mutter
Jucundis, wo sie von November 1961 bis 1986 Oberin war. Wihrend dieser langen Zeit
gab sie sich ganz fiir die FSE-Schwestern [Assisi-Schwestern, M. G.] hin. Sie trug die Ver-
antwortung fiir die Schwestern, den Konvent und die Farm. Anfang 1986 wurde sie auf die

Missionsstation St. Michael’s versetzt.>®

Schwester Gertrud war zum Zeitpunkt des Interviews 94 Jahre alt und konnte sich erstaun-
lich gut an einzelne Begebenheiten erinnern. In ihrer Erzihlung tiber ihre Zeit auf der Sta-
tion Himmelberg schien die Uberwindung der schwierigen Situation, allein und ohne Er-
fahrung eine Landwirtschaft zu betreiben, vordergriindiger gewesen zu sein als ihre weiteren
Funktionen vor Ort. Dass sie auch Oberin gewesen und fiir die Schwesterngemeinschaft
verantwortlich war, spielte in ihren Ausfithrungen keine Rolle.

»In Treue durchgehalten” — Uberlastung im Missionseinsatz

Dass die Grenze zwischen Herausforderung und Uberforderung sehr schnell iiberschritten
war, schilderten mehrere Interviewpartnerinnen, die schwere Zusammenbriiche oder psy-
chische Krisen durchlebten. Meistens waren dafiir jahrelange Uberarbeitung, emotional be-
lastende Situationen im Arbeitsalltag, Konflikte innerhalb der Schwesterngemeinschaft oder
Schwierigkeiten mit leitenden Oberinnen verantwortlich.

Schwester Barbara trat im Mai 1952, wenige Monate nach ihrer Ankunft in Siidafrika,
ihren Dienst im Sekretariat der Little Flower School in Ixopo an. Sie verfiigte nur {iber
marginale Buchhaltungs- und Englischkenntnisse und hatte niemanden, der sie einlernte.
Dadurch wurden die ersten Monate im Sekretariatsdienst zu einer Priifung, von der sie nie
sicher war, sie bestanden zu haben. Ihrer eigenen Einschitzung nach, hatte sie ,,nichts Auf-
regendes erlebt und in Treue durchgehalten®. Damit meinte sie nicht zuletzt, dass sie ihren
Posten als Sekretirin der Little Flower School iiber vierzig Jahre lang nie verlassen und im

569 Vgl. Missionary sisters of the Precious Blood, Aus der Chronik 1922-1985. Kongregationen geleitet von
den Schwestern vom Kostbaren Blut, Rom 1997, 19.
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Gegensatz zu anderen Missionarinnen keine Erfahrungen in einer anderen Missionseinrich-
tung oder gar auf einer Missionsstation gemacht hatte.

Der Zeitraum von Mitte der 1950er bis in die 1970er Jahre findet sich in der Chronik
der Schwestern vom Kostbaren Blut als die Bliitezeit der Little Flower School dargestellt.
Nachdem die Schule bereits Anfang der 1940er Jahre von staatlichen Stellen tibernommen,
jedoch weiterhin von den Missionsschwestern geleitet und betreut wurde, erlaubten zusitz-
liche finanzielle Unterstiitzungen aus Europa und Amerika den stetigen Ausbau der Schule
und der Internate.’”° Fiir Schwester Barbara bedeuteten die Erweiterung und die steigende
SchiilerInnenzahl eine immer grofler werdende Arbeitsbelastung.

Ich musste die Buchhaltung machen, hatte aber keinerlei Vorbild, von dem ich lernen
konnte. Alles musste ich selbst lernen, wihrend ich die Arbeit tat. Das ist mir immer ir-
gendwie nachgehangen. Aber man hat mir immer versichert, du machst es doch gut. Die
Buchfiihrung hat mir eine alte Schwester mit Ach und Krach beigebracht. Danach musste
ich alles alleine schaffen und zurechtkommen. Ich bin auch zurechtgekommen mit der Zeit.
[...] Damals wurde auch dauernd gebaut. Die grofie Halle, all die Gebiude, die jetzt hinter
der Schule sind. Drei Klassen mit einem Labor, dann die Toiletten. Wenn ich bedenke, was
ich jetzt tue und was ich damals getan habe, es ist unglaublich. Ich weif§ gar nicht, wann ich
das alles geschafft habe. [...] 1981, da war ich derart erledigt, dass ich einen Zusammen-
bruch hatte. Ich bin dann ins Hospital gegangen, der Arzt hat mir etwas verschrieben. Das
war an einem Donnerstag oder Freitag und am Montag darauf fing die Schule wieder an
und die Kinder kamen. Das war irgendein Medikament, das mich schlafen machte. Schla-

fen, schlafen, schlafen.””!

Der Zusammenbruch von Schwester Barbara war die Folge von jahrelanger Uberanstrengung
und Versagensingsten, die nach ihrer Darstellung unter anderem durch mangelnde Ausbil-
dung und Unterstiitzung bedingt waren. Sie bezeichnete sich zudem als ,,sehr nervés® und
litt schnell an Kopfschmerzen. Voraussetzung fiir einen Einsatz auf einer Missionsstation war
unter anderem die Ablegung der Fithrerscheinpriifung, da auf den teilweise sehr abgelegenen
Stationen das Auto die einzige Moglichkeit fiir Mobilitit bedeutete. Schwester Barbara muss-
te den Versuch, Fahrstunden zu nehmen, bald aufgeben, da sie Koordinationsschwierigkeiten
hatte. ,,Hitte ich Autofahren gekonnt, wire ich bestimmt aufs Land, irgendwo auf eine kleine
Station gekommen. Aber ohne Autofahren... [...] Jedenfalls es war nie eine Frage, dass mich
die da oben loshaben wollten als Sekretirin. Somit hat sich das eriibrigt. Wenn der Herrgott

mich dahin gesetzt hat, dann war das seine Sache und es ist recht fiir mich.“>2

570 Vgl. Missionray sisters of the Precious Blood, Siidafrikanische Provinz, 91f.
571 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
572 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.
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Obwohl Schwester Barbara durchaus gerne die Erfahrung gemacht hitte, selbst den All-
tag auf einer Missionsstation zu etleben, ordnete sie den Verlauf ihres Lebens und auch die
Nichterfiillung ihrer Wiinsche in einen gottlichen Plan ein. Eigene Bediirfnisse, Befindlich-
keiten und Angste in ihrer Bedeutung zuriick zu nehmen und im Sinne eines gottlichen
Auftrages schwierige Situationen und Krisen anzunehmen, waren Strategien, die Missions-
schwestern immer wieder im Umgang mit Problemen erwihnten.

Viele Missionsschwestern, die in der Verwaltung oder als Lehrerinnen titig waren, iiber-
nahmen auch am Wochenende und nach Dienstende zusitzliche Aufgaben in umliegen-
den Pfarrgemeinden oder in den Internaten. Sowohl im St. Francis College in Mariannhill
als auch in der Little Flower School in Ixopo waren getrennte Internate fiir Schiiler und
Schiilerinnen angegliedert, die von den Lehrerinnen teilweise mitbetreut wurden. Schwester
Anna unterrichtete 35 Jahre lang an der Little Flower School in Ixopo und zeigte sich vor
allem zufrieden damit, die sehr anstrengende Arbeit durchgehalten zu haben.

Die waren so viele im Internat, das war das andere Problem. Ja, ich hab praktisch immer
zwei Jobs gehabrt, die Schule und das Internat, wir mussten alle mithelfen im Internat. Das
waren so viele, wir hatten 500 Madchen, glaub ich, zu einer Zeit, das ist schon viel. Und
die Jungens auch, die waren in einem anderen Gebiude, und das war nicht so einfach. Wir
Schulschwestern mussten diese immer in ihrer Freizeit beaufsichtigen, es war schon schwer
all die vielen Jahre, muss ich sagen. Die Aufsicht beim Studieren ging ja noch, am Nach-
mittag und Abend hatten sie eine Stunde zum Studieren, aber die Wochenenden (lachz), da

mussten wir auch immer beaufsichtigen. Wir hatten kaum ein freies Wochenende.*”

«Wer missioniert wurde, bin ich selber” — Missionsverstandnis am Beispiel
ausgewahlter Missionsprojekte

Die Erfahrungen im Missionseinsatz, vor allem die Zusammenarbeit mit und der Kontakt
zur lokalen Bevélkerung, stellten manche Interviewpartnerinnen als besonders wertvoll fiir
ihre eigene spirituelle wie personliche Entwicklung und ihr individuelles Verstindnis von
,Missionsarbeit® dar. In besonderem Ausmaf stand dabei im Vordergrund, ,Missionsarbeit*
im Sinne von Entwicklungsarbeit zu betreiben und eigene Ideen und Projekte zu verwirk-
lichen.

Schwester Caroline kam 1969 nach Siidafrika, dessen Apartheidsystem sie bereits im Vor-
feld derart ablehnte, dass sie urspriinglich wiinschte, in Ost-Afrika eingesetzt zu werden.
Zwei Tage nach ihrer Ankunft begann sie bereits in Mariannhill im St. Francis College zu
unterrichten. Dies bereitete ihr nicht allzu groffe Probleme, da sie durch ihr Studium in

573 Interview mit Schwester Anna C., Jg. 1928.
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London bereits sehr gut Englisch sprach und an der Missionsschule in Neuenbeken vor ihrer
Aussendung in die Mission Unterrichtspraxis erworben hatte. Wenige Monate nach ihrer
Ankunft in Mariannhill besuchte sie eine Mitschwester, die in Glen Avent bei Umtata, also
in der Transkei, im Einsatz war. Wihrend ihres Aufenthaltes in Umtata lernte sie auch die
Ikhwezi Lokusa Behindertenschule kennen. Im Kontakt mit den Kindern kam Schwester
Caroline zugute, dass sie an der Universitit in London neben Mathematik auch Keramik
studiert hatte.

Wir haben da Ton gefunden und damit herumgespielt und die Direktorin von dem Behin-
dertenheim, Schwester Dolorata, die hat davon gehdrt und sagt: ,Ich will diese Schwester
haben! Ich brauch die fiir die behinderten Kinder, die muss Heiltherapie mit denen machen.*
Ja, dann wurde ich eben gefragt, ob ich bereit wire, das zu machen. Aber jetzt hatte ich mich
gerade in Mariannhill eingelebt. [...] OK, gut, dann hab’ ich halt meine sieben Sachen ge-
pack (Jacht) und bin nach Umtata gezogen, im Jinner 1970. Dort hab ich dann angefangen,
die Topferei aufzubauen. Ich hatte einen hochstinteressanten Spitznamen: ,Sista Wasem-
dongweni‘ — die Schwester vom Dreck der Erde (lach#). Wir haben selber den Ton gestochen
im Fluss, wir haben den gewaschen und die durften den schlagen, also die haben dadurch
so viel Aggression losbekommen. Die haben auch zum Beispiel die Flaschen zertriimmert
mit den Kriicken, die haben wir dann fiir Glasuren verwendet. Also das war wirklich eine
Heiltherapie, besonders fiir die spastisch Gelahmten, denn Ton ist eben ein gutes Medium,
es ist ein bisschen resistent. Wir haben uns immer koordiniert mit den anderen Lehrerinnen,
wenn sie zum Beispiel neue Buchstaben gelernt haben im Klassenzimmer, dann durften sie
die in Ton machen. Oder Selbstbildnisse, die querschnittgelihmten Kinder, wenn die das
erste Mal einen Menschen in Ton geformt haben, haben die zum Beispiel die Fiifle im rech-
ten Winkel angesetzt. Die hatten keine Ahnung, was es heifit, auf eigenen Fiiffen zu stehen.
Und dann haben sie gesehen, wie die anderen das machen, dann haben sie es umgedreht.
[...] Ein Junge, der konnte zum Beispiel nur mit dem einen Fufl etwas tun, der hatte keine
Kontrolle {iber seine Arme. Nun haben wir den durch die Tonarbeiten mit dem einen Fufd
so stabilisiert, dass wir ihn an die Schreibmaschine setzen konnten. [...] Spiter hat er einen
Preis gewonnen fiir einen Aufsatz iiber Durchhaltevermégen. Da gibt’s wunderschéne, wun-
derschone Geschichten von der Zeit — ich war elf Jahre in Tkhwezi Lokusa. Wenn ich nicht

so Probleme mit meinem Riicken bekommen hitte, wire ich bestimmt noch immer dort.’74

Das heiltherapeutische Projekt bezeichnete Schwester Caroline als die prigendste Zeit in
Stidafrika, da sie durch die Kinder mit besonderen Bediirfnissen sehr viel gelernt habe.
Durch den intensiven Kontakt mit den Kindern sprach sie sehr gut isiXhosa. Zweimal im
Jahr hatte sie zudem die Gelegenheit, die Transkei und das Lebensumfeld ihrer SchiilerIn-

574 Interview mit Schwester Caroline W., Jg. 1940.
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Abb. 29: Schwester
Caroline bei Tonarbei-
ten mit Kindern des
Projekts Ikhwezi Lokusa
in Mthatha (Quelle:
Schwester Caroline W.).

nen kennen zu lernen, wenn sie bei Ferienbeginn die Kinder zu ihren Eltern begleitete. Auf-
grund eines schweren Riickenleidens musste sie die Arbeit in Ikhwezi Lokusa aufgeben und
sich im Anschluss daran mehreren Operationen unterziehen.

Bis 1998 arbeitete sie danach als Mathematik-, spiter auch als EDV-Lehrerin, am St.
Francis College in Mariannhill. Danach folgte sie gemeinsam mit Schwester Luisa dem Auf-
ruf des Bischofs von Pretoria, der zwei Pfarrschwestern fiir die Betreuung der katholischen
Gemeinde St. Joseph’s in Pretoria West suchte. Vier Jahre lang engagierten sich die zwei
Missionsschwestern dort und iibernahmen nach dem Tod des ortsansissigen Priesters die
Leitung der Pfarre. In das Betreuungsgebiet fiel auch das Technikon, eine technische Hoch-
schule, in Pretoria. Schwester Caroline wurde fiir ihre pastorale Arbeit an der Hochschule
zum Studienkaplan ernannt, eine Aufgabe, die normalerweise nur einem Priester zugeteilt
wurde.

In Osterreich kommt mir vieles so kleinkariert vor (Jach#), vor allem was die Pfarrarbeit
anbelangt oder den Einsatz in der Kirche. Ich hitte in Osterreich nie tun kénnen, was ich
hier als Schwester und als Frau tun konnte. Ich werde nie vergessen, wie der Bischof George
Daniel in Pretoria, als wir uns verabschiedet haben, mich einfach in die Arme genommen
und gesagt hat: ,Ich wiinsch’ mir, ich kénnte euch zu Priestern weihen! Wenn er jedes Jahr
fiir die Bischofskonferenz her kommt, sagt er immer wieder: ,Also, was ihr zwei da getan
habt, das war mehr als vier, fiinf Priester getan hitten in der Zeit! Weil wir eben einen ganz
anderen Zugang zu den Leuten hatten. Wir sind einfach keine Institution als solche fiir sie.

Wir sind mehr Menschen, so wie sie auch.>”®
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222 3. Missionsraum

Schwester Caroline sprach in diesem Interviewausschnitt die besondere Stellung von
Missionsschwestern in der Missions- und Pastoralarbeit an. Ihrer Einschitzung nach hatten
weibliche Missionsangehérige einen direkteren und personlicheren Kontakt zu den Men-
schen vor Ort als minnliche Missionare und waren somit wichtige Ansprechpersonen in der
Pfarre. Fast fiinf Jahre waren die beiden Missionsschwestern in Pretoria aktiv. 2003 kehrten
sie wieder nach Mariannhill zuriick. Schwester Caroline kiimmerte sich im darauffolgenden
Jahr um die Renovierung von Schulen auf den Missionsstationen Einsiedeln und Emaus.
Seit Ende Dezember 2004 ist sie Oberin des Schwesternkonvents in Mariannhill.

Thre Mitschwester Schwester Luisa iibernahm 2004 im Alter von 74 Jahren die Finanz-
buchhaltung des Adult Education Centers in Mariannhill. In dieser Schule, die ein Nach-
folgeprojekt der ehemaligen Nihschule ist, konnen speziell erwachsene Frauen Nih- und
Schneidereikurse besuchen. Schwester Luisa hatte ein vierjihriges Kunststudium in Kéln
absolviert und im Kloster Wernberg und Neuenbeken bereits Erfahrungen in Stickerei und
Weberei gesammelt. Als sie 1965 nach Mariannhill kam, musste sie nach kurzer Zeit die
damals noch bestehende Webschule iibernehmen. Sie kannte die Einrichtung, die sich aller-
dings in der Zwischenzeit durch Umbauten stark verindert hatte, somit aus der Anfangszeit
ihres Missionsaufenthaltes. Im Laufe der Jahre hatte Schwester Luisa mehrere Weberei-Pro-
jekte zu betreuen. Nach acht Jahren in Mariannhill wurde ihr angetragen, in Burgersfort,
einem Ort in der Provinz Mpumalanga im Nordosten Siidafrikas, Frauen fiir eine neu er-
richtete Weberei auszubilden. Nach vier Jahren Aufbauarbeit in der Weberei Burgersfort
konnte sie das Projekt tibergeben.

Ich war vier Jahre dort mit {iber zwanzig Leuten. Da sind auch von anderen Gegenden
Leute gekommen, nur fir die Ausbildung, auch einige Schwestern. In Burgersfort selber, da
weben sie heute noch. Ich war vier Jahre dort und habe die Leute ausgebildet und die waren
dann so sicher, dass sie sagten, sie konnen selbst weitermachen. Und das ist ja wunderschon,

wenn man sieht, dass sie Eigeninitiative entwickeln, das war meine grofSte Freude!™”

Zuriick in Mariannhill wurde der Plan entwickelt, ein eigenes Weberei-Projekt der Schwes-
tern vom Kostbaren Blut aufzubauen, und zwar auf der Missionsstation St. Michael’s. Die
ilteste Missionsstation in Natal, die 1856 gegriindet worden war, liegt zwischen Ixopo und
dem Indischen Ozean. Zu Beginn hatten Oblaten-Ménche die Missionsstation betreut, be-
vor sie 1890 die Trappisten von Mariannhill {ibernahmen und auch die ersten Schwestern
vom Kostbaren Blut dorthin kamen. Schwester Luisa traf 1976 auf die Station St. Michael’s
ein, wo der dortige Priester in der Kirche bereits die Idee eines Web-Zentrums als Selbsthil-
feprojekt vorgestellt hatte.”””

576 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.
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Abb. 30: Schwester Luisa
mit einer Mitschwester
bei der Demonstration
eines Spinnrades 1976

(Quelle: Schwester Luisa
T).

Dann haben sie mich eingeladen fiir einen Sonntag nach der Messe zu ihnen zu sprechen.
Und ich hab eine schwarze Schwester mitgenommen und hab mit einigen Fotos von Bur-
gersfort Posters gemacht. Und ein Spinnrad hab ich mitgenommen, einen Webstuhl konnte
ich ja nicht mitnehmen, aber ein Spinnrad wenigstens. Ich habe mich hingesetzt und die
Schwester hat erklrt: ,\Wir konnten ein Selbsthilfeprojekt aufbauen auf der Mission und ich
konnte ihnen das Weben beibringen.” Und eben dafiir musste man ein bisschen zeigen, was
das tiberhaupt ist. Vom Weben haben die keine Ahnung gehabt! Und dann haben sich zwdlf

Frauen gemeldet.”8

Zuallererst renovierte Schwester Luisa gemeinsam mit den zwdlf interessierten Frauen ein
halbverfallenes Haus auf der Missionsstation, das als Werkstitte dienen sollte. Es war der
Missionsschwester von Anfang an ein Anliegen, das Projekt mit den Frauen gemeinsam
aufzubauen und in erster Linie die Kompetenzen der Beteiligten zu entdecken und zu for-
dern. Sie begann Zeichenunterricht zu geben, damit Entwiirfe fiir Webteppiche entstehen
konnten.

Vom Zeichnen her war das sehr herausfordernd fiir die. Und dann sind wir hinaus gegan-
gen und haben nur Biume angeschaut, ja und dann die Formen von den Biumen und so
haben sie die Baume gezeichnet. Und die waren wie so Kindergartenzeichnungen. Aber
manche sehr originell. Dann haben wir geschaut, dass es verschiedene Blitter gibt, so, von
der Natur her. Ich habe grundsitzlich nie viele europiische Bilder gezeigt, sondern nur aus

der Natur genommen. Zum Beispiel Fische, die kann man ja nicht sehen, aber da haben wir

578 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.
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ein schones Buch gehabt von Fischen oder von anderen Tieren. Aber keine europiischen
Zeichnungen. [...] Ich wollte wirklich das, was in ihnen angelegt ist, entwickeln, also her-

ausbringen. Und eine, die webt heute noch daheim wunderschéne Sachen!*”

Die insgesamt 26 Zulu-Frauen, die iiber die Jahre an dem Projekt beteiligt waren, kamen
am Morgen zur Missionsstation und arbeiteten bis zum Nachmittag an den groffen Web-
stithlen. Als Lohn bekamen sie einen vereinbarten Betrag, der sich nach der Gréf3e der Tep-
piche richtete. Die beteiligten Frauen erhielten zudem regelmifligen Bibelunterricht und
Englischstunden. Mit der Zeit entwickelte sich eine Arbeitsteilung, da die Wolle auch selbst
gesponnen und gefdrbt wurde und somit nicht alle Frauen mit dem Weben selbst beschiftigt
waren. Die meisten der von 1977 bis 1998 entstandenen Teppiche mit biblischen Motiven
waren Auftragswerke aus Europa. In vielen europiischen Einrichtungen der Mariannhiller
Missionare und Missionsschwestern, in Kirchen und Pfarrhiusern hingen zum Teil sehr
grof§ dimensionierte Wandteppiche aus St. Michael’s in KwaZulu-Natal. Aber auch afrikani-
sche Landschaften und Dorfszenen wurden gewebt und verkauft. Zum Teil entwickelten die
Weberinnen auch eigene Webtechniken und -stile. Schwester Luisa kontrollierte die Quali-
tit und war darum bemiiht, gemeinsam mit anderen Schwestern aus Europa einen Absatz-
marke fiir die Produkte zu finden. Im Riickblick bezeichnete sie die Gruppe von Frauen,
die auch Probleme und private Geschichten mit der Missionsschwester besprachen, als eine
eigene ,Schwesterngemeinschaft” und die gesamte Unternehmung als ,.etwas sehr Schones,
das sie in threm Leben erlebt® hitte. 1998 — Schwester Luisa war 68 Jahre alt — tibergab sie
das Projekt einer weifSen Stidafrikanerin, die in der Nihe lebte und Interesse daran zeigte.
Letztendlich bedeutete allerdings der Riickzug von Schwester Luisa mehr oder weniger das
Ende des urspriinglichen Web-Projektes. Heute weben nur noch ein paar Frauen Teppiche
in Heimarbeit.

Ein Projekt fiir Frauen aus der Umgebung initiierte auch Schwester Arno, als nach ka-
tastrophalen Uberschwemmungen 1987 viele Familien in den Zulu-Dérfern rund um Ma-
riannhill obdachlos waren beziehungsweise unter der schlechten Versorgungslage litten.
Schwester Arno war ausgebildete Krankenschwester und Hebamme und arbeitete vierzehn
Jahre im ,Kinderzimmer®, so nannten die Missionsschwestern die Kinderstation des St.
Mary’s Hospital in Mariannhill. Eine ihrer Aufgaben auf der Kinderstation war das Impfen
von Kindern. Gemeinsam mit siidafrikanischen Kolleginnen aus dem Krankenhaus star-
tete sie ein Programm, bei dem sie direkt vor Ort in Umlanddérfern Impfungen anbot,
da Miitter von vielen Kindern oft keine Gelegenheit hatten, ins entfernte Krankenhaus zu
kommen. Daneben versuchten sie und ihre Helferinnen, die Menschen beim Anlegen von
Gemiisegirten und Brunnen zu beraten.

579 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.
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Abb. 31: Frauen beim
Kniipfen von Dochten
fiir die Kerzenprodukti-
on im Projekt Jabulani
(Quelle: Doris Spiel-
biichler).

Wir sind in den Kraal hinein gegangen, haben die alten Frauen gewaschen und versuche,
ihnen ein bisschen Brot zu bringen. [...] Ich habe keine Schwierigkeiten gehabt. Wir sind
zum Chiefhin gegangen und haben immer gefragt: ,Kénnen wir das tun? Ihr erlaubt das?*
Ich bin die nie iibergangen, das hab’ ich nie getan. Wir haben Girten gebaut, Brunnen
gebohrt. [...] Und dann haben sie gesagt: ,Du hast uns Licht gebracht. Das war dann auch
ein grof8es Fest. Sie haben gesagt, sie laden mich ein, eine Tasse Kaffee mit ihnen zu trinken.
Als ich hingekommen bin, sind da hunderte von Zulu-Leuten gestanden. Die haben eine

Ziege geschlachtet, haben die Ziege gesegnet, es war ein schones Fest.”®

Schwester Arno’s Missionsverstindnis war davon geprigt, dass sie am gesamten Leben der
Frauen vor Ort interessiert war und ein Bild von deren Lebenssituation und Problemen ha-
ben wollte. Das von ihr initiierte Projeke ,,Jabulani®, was auf isiZulu ,,Freue dich!“ bedeutet,
startete im Jinner 1988, nachdem die Mariannhiller Missionare einen kleinen Raum dafiir
zur Verfigung gestellt hatten. Ziel war es, Frauen aus der Umgebung eine Anlaufstelle fiir
sich und ihre Kinder anzubieten, wo sie mit diversen Arbeiten Geld verdienen und gemein-
sam kochen konnten. 1989 iibersiedelte das Projekt auf ein eigenes Gelinde, auf dem nach
und nach verschiedene Gebiude und ein Spielgelinde fiir Kinder entstanden. Frauen haben
seither dort die Méglichkeit in einer Kerzenwerkstatt, einer Niherei, einer Weberel, einer
Bickerei oder im Garten zu arbeiten, wofiir sie einen wdchentlichen Lohn bekommen und
gegen Ende der Woche zu vergiinstigten Preisen Lebensmittel erwerben kénnen.®!

580 Interview mit Schwester Arno G., Jg. 1942.
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Das Projeke unterstiitzt(e) auferdem die Schulausbildung von Hunderten Kindern und den
Bau von neuen Hiusern fiir die Flutopfer. Ein wichtiger Grundsatz von Schwester Arno war
von Anfang an die religiése Offenheit. Ihr engster Mitarbeiter, mit dem sie seit fast zwanzig
Jahren zusammenarbeitet, ist Moslem und die tiber 140 Frauen, die regelmifig auf das Gelin-
de kommen, gehéren genauso Zionistischen Kirchen an wie der Katholischen Kirche.’®* Das
Prinzip des siidafrikanischen Ubuntu, das in heutiger Zeit in den Medien viel zitiert wird, ist ein
Leitmotiv der Missionsschwester. Das Wort Ubuntu gibt es in Siidafrika in allen schwarzen Lan-
dessprachen und ist nicht direke iibersetzbar. Es driicke eine afrikanische Lebensphilosophie aus,
die mit Geschwisterlichkeit, Solidaritit und Zusammengehérigkeit umschrieben werden kann.

Fehler machen, das ist fiir mich kein Problem, das ist einfach so. Ich sag immer so, erst dann
wenn ich es probiert habe, kann ich sagen, es geht nicht. Aber ich kann nicht sagen, es geht
nicht, wenn ich es nicht probiert hab’. Und dann muss ich es drei-, viermal probieren und
dann geht’s. [...] Ich kann das so annehmen. Ich habe diese Gabe. Von Anfang an hab’ ich
das schon immer gehabt. Die ganze Tradition und diese Kultur, und die ganzen Briuche,
fiir mich war das nie ein Problem. Und es war auch nie eine Zwischenwand zwischen mir
als katholischer Nonne und den Frauen oder den Menschen. Das hab’ ich nie gehabt. Ja, ich
glaube, das ist immer noch eine besondere Gabe, muss ich sagen. Gott sei Dank nutze ich sie
aus. [...] Ja, und ich bin nie hinausgegangen, weil ich bei den Leuten was verindern wollte.

Das ist mir im Schlaf nie eingefallen. Im Gegenteil, die Leute hier haben mich verindert!“5®

2009 erhielt Schwester Arno fiir ihr Engagement im Projeke ,,Jabulani® den ,Oskar Romero
Preis®, ein Menschenrechtspreis, der von der Katholischen Minnerbewegung in Osterreich
fiir Leistungen im Bereich der Entwicklungszusammenarbeit verlichen wird.

3.3 Das Apartheidsystem und der politische Wandel in Siidafrika

Die interviewten Missionarinnen waren nicht nur Zeuginnen eines Wandlungsprozesses
innerhalb der Katholischen Kirche und ihres eigenen Ordens. Sie etlebten auch die jahr-
zehntelange aggressive Politik der Apartheid und schliefSlich den Wandel des politischen
Systems in Siidafrika sowie die ersten demokratischen Wahlen im Jahr 1994 mit. Die dies-
beziiglichen Erfahrungen und Erlebnisse jeder Interviewpartnerin waren wesentlich davon
abhingig, welche Titigkeit sie ausiibte und an welchen Orten sie lebte.

Nach dem Wahlsieg der National Party 1948 begann unter Premierminister Daniel
Frangois Malan eine Politik der nationalistischen und rassistischen Machtsicherung zuguns-

582 Siehe auch: http://www.jabulani-centre.org/, Zugriff: 18.2.2013.
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ten des weiflen Bevolkerungsanteils in Form einer rigorosen Umsetzung eines Apartheid-
programms.”® Dieses beruhte auf einer strengen Definition von Rassen, auf der exklusiv
weiflen Teilhabe an politischen Institutionen und der Kontrolle dariiber, auf getrennten Ins-
titutionen oder Territorien fiir Schwarze, auf der riumlichen Segregation in Stadt und Land,
auf der Kontrolle der Migration in die Stidte, der strikten Trennung des Arbeitsmarktes
sowie unterschiedlicher Einrichtungen des tiglichen Lebens. Eine grofie Anzahl von Geset-
zen legitimierte diese Politik. Bereits 1949 verbot der ,,Prohibition of Mixed Marriages Act*
eine Heirat zwischen WeifSen und Nichtweiflen. Dies wurde 1950 durch den ,,Immorality
Amendment Act“ verschirft, der generell sexuelle Bezichungen zwischen Weiffen und Ange-
horigen aller anderen ,Rassen‘ unter Strafe stellte. Eine Einordnung der Bevolkerung in drei
klar definierte ethnische Gruppen legte der ,,Population Registration Act® fest, in dem zwi-
schen Schwarzen, WeiSen und Coloureds beziehungsweise Indern oder Asiaten unterschie-
den wurde. Die Zuordnung zu diesen drei Gruppen entschied in der Folge dariiber, welche
politischen Rechte und welcher soziale und wirtschaftliche Status einer Person zugestanden
wurden. Im selben Jahr trat auch der ,,Group Area Act” in Kraft, der den verschiedenen eth-
nischen Gruppen eigene Wohngebiete zuwies und zu groflangelegten Umsiedlungsaktionen
und zur Niederwalzung ganzer Wohnviertel fithrte.’® Basierend auf dem ,,Group Area Act®
entstanden auch die spiteren Pline zu den so genannten Homelands. Darunter verstand man
Gebiete, die der schwarzen Bevlkerung zugewiesen und die von 1976 bis 1981 zu selbstver-
walteten ,autonomen Gebieten® erklirt wurden.

Nach der Verabschiedung des ,,Suppression of Communism Act®, der vor allem zur Verfol-
gung jeglichen politischen Widerstands angewandt wurde, sorgten vor allem die so genannten
Pass-Gesetze (,,Abolition of Passes and Consolidation of Documents Act®) fiir eine weitere
Verschirfung der Uberwachung und Kontrolle von schwarzen Siidafrikanerlnnen. Sie zwan-
gen diese, stindig ein reference book zum Nachweis der Aufenthaltsgenehmigung mit sich zu
fithren. Der bereits an anderer Stelle ausfiihrlicher erliuterte ,,Bantu Education Act“ aus dem
Jahr 1953 verringerte die Chance auf héhere Bildung fiir Schwarze und sollte besser qualifi-
zierte Arbeitsplitze weiterhin fiir Weifle reserviert halten. Einen Hohepunke erreichten die
Apartheidpolitik und die gewalttdtigen Ausschreitungen gegen Oppositionelle wihrend der
Regierungszeit von Hendrik Frensch Verwoerd, der 1958 Premierminister wurde.”®® Wihrend
seiner Amtszeit wurden im Mirz 1960 in Sharpeville, flinfzig Kilometer von Johannesburg
entfernt, bei einer Demonstration gegen die Pass-Gesetze 67 schwarze DemonstrantInnen
von der Polizei erschossen und 186 verletzt.’® In der Folge wurden die oppositionellen Orga-
nisationen ANC (African National Congress) und PAC (Pan Africanist Congress) verboten.

584 Zur Geschichte Stidafrikas wihrend der Apartheid siche: Thompson, History, 182-257; Nancy L. Clark
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1963 bis 1964 fand der so genannte ,Rivonia Trial“ statt, ein Gerichtsverfahren, bei dem acht
Anfiihrer des ANC, darunter Nelson Mandela, zu lebenslanger Haft verurteilt wurden.”®

Verwoerd trieb auch die Homeland-Politik weiter; 1963 wurde die Transkei als erstes Ho-
meland eingerichtet und 1976 fiir vollkommen ,autonom* erklirt, eine Unabhingigkeit, die
international jedoch nie anerkannt wurde.’® Einige Interviewpartnerinnen befanden sich zu
diesem Zeitpunkt gerade in Umtata, der Hauptstadt der Transkei, oder auf einer der Missi-
onsstationen innerhalb des Homelands. Die Stimmung in der damaligen Transkei wurde von
ihnen als wesentlich freier und selbstbewusster als beispielsweise in Natal beschrieben und
die Unabhingigkeit des Landesteiles prinzipiell begriif$t. Schwester Caroline, die seit 1970
in Umtata als Heiltherapeutin im Behindertenprojekt Ikhwezi Lokusa arbeitete, bekam ei-
nen eigenen Reisepass der Transkei.

Also es war vor allem eine Vorbereitung auf 1994. Du hast wirklich gemerkt, wie stolz die
Leute auf ihr eigenes Land sein konnen. Und in der Transkei hatte man diese Apartheid gar
nie so erfahren wie im Rest von Siidafrika. Denn die Weiflen waren dort immer nur eine
Minderheit und die waren einfach viel mehr unter den Leuten. [...] Und Umtata war ja
damals so klein — jeder kannte jeden. Ich weif§ auch nicht, es war einfach ein viel offeneres
Leben als im Rest von Siidafrika. Wir waren eben sehr stolz (lachz) auf die Transkei, und
wir haben sogar einen Transkei-Passpors bekommen. In der Zeit bin ich auch einmal nach
Kanada gereist und ich hab beim immigration office in Toronto meinen Transkei passport
hingelegt und der gute Mann sucht Transkei in seiner (lachz) Linderliste der Welt. Fingt
wieder von oben an (/acht), und beim dritten Mal sagte ich dann: ,Ja, vielleicht wissen sie

nicht, dass Transkei frither zu Siidafrika gehorte! ™

Missionsschwestern, die auf abgelegenen Missionsstationen im Einsatz waren, in deren
Umgebung cine schwarze Bevolkerungsmehrheit lebte, bekamen die Auswirkungen der
Apartheidpolitik nur wenig zu spiiren. In Mariannhill und Umgebung war die Trennung
hingegen allgegenwirtig. Das Missionsgelinde von Mariannhill war nach Aussagen der In-
terviewpartnerlnnen eine ,.grey area®, die in gewisser Weise einen Ausnahmestatus genoss.
Das heifst, hier lebten vor allem seit der Integration der afrikanischen Schwestern vom Kost-
baren Blut ab Anfang der 1960er Jahre vermehrt auch schwarze Schwestern gemeinsam
mit weiflen Schwestern und absolvierten zusammen beispielsweise die Krankenpflege- oder
Hebammenausbildung in St. Mary’s Hospital. Sobald afrikanische und europiische Schwes-
tern allerdings gemeinsam das Geldnde verlieflen, konnten sie nicht mehr dieselbe 6ffentli-
che Toilette benutzen oder dasselbe Geschift betreten. Auch 6ffentliche Verkehrsmittel wa-

588 In seiner Autobiografie widmet Nelson Mandela den Hintergriinden des Prozesses ein eigenes Kapitel.
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ren nur getrennt benutzbar. Schwester Maria-Ruth verbrachte 25 Jahre, von 1960 bis 1985,
in der Transkei und fuhr mit dem Bus, um von Umtata nach Mariannhill zu kommen. Als
sie einmal zusammen mit einer schwarzen Mitschwester unterwegs war, konnten sie wih-

rend der mindestens sechsstiindigen Busfahrt nicht nebeneinander sitzen.

Also von Eastern Cape nach Mariannhill zu fahren, das war ja auch immer ein Theater! Das
war alles immer noch getrennt, und wenn ich zum Beispiel mit dem Bus fuhr, dann war ich
die einzige, die vorne safs. [...] Dann war ich mit Schwester Jane zusammen unterwegs und
ich hab gesagt: ,Let5s sit down here! This is a nice place!” And then, ja, wir wurden sofort ge-
trennt, nicht, ich musste vorne rein und sie musste nach hinten, wo schon alles besetzt war.
Ich safl dann vorne drinnen. Einmal kann ich mich erinnern, von Mariannhill bis Ixopo
war ich die Einzige im Bus, und der Bus fuhr nur meinetwegen. Weil der Bus nur fiir Weif3e
war. Fiir langere Strecken, da war’s eben innerhalb eines Busses abgetrennt, da war’s vorne

fiir die Weiflen und hinten fiir die Schwarzen.>!

Ab Mitte der 1970er Jahre stieg der internationale Druck auf Siidafrika. Einige Gesetze,
etwa jene, die allgemein den Ausformungen der so genannten ,kleinen Apartheid‘ zugerech-
net wurden, wie die Forderung nach getrennten Einrichtungen (beispielsweise Parkbinke
oder Toiletten) im 6ffentlichen Bereich, wurden revidiert. Pieter Willem Botha, der 1978
das Amt des Premierministers ibernahm, zeigte anfangs eine gewisse Reformbereitschaft,
doch ging er vor allem gegen Mitte der 1980er Jahre mit zunehmender Hirte gegen wi-
derstindische Schwarze vor und baute den Sicherheitsapparat aus. Eine neue Verfassung
gewihrte Coloureds und Indern eine politische Reprisentanz in eigenen Kammern, schloss
Schwarze aber weiterhin aus. Ab Mitte der 1980er Jahre mehrten sich Proteste und Unru-
hen, vor allem in den schwarzen Townships der siidafrikanischen Grof3stidte.””

Die Folgen der Ausschreitungen und der rigorosen Verfolgung durch die Regierung be-
kamen auch die Missionarinnen zu spiiren. Vor allem durch den Kontakt mit schwarzen
Schiilern und Schiilerinnen nahmen sie Anteil an deren Familienschicksalen. Schwester
Caroline unterrichtete ab Anfang der 1980er Jahre am St. Francis College in Mariannhill
und {ibernahm auch Dienste im Midcheninternat. Einige der schwarzen Internatsschiile-
rinnen stammten aus politisch aktiven Familien und die angespannte Situation beeinflusste
das Klima im Internat.

Das war zu dieser schwierigen Zeit ‘85/°86, als diese ganzen Studentenunruhen waren in der
Apartheid. [...] Alle diese schwierigen Momente. Weil ich eben sonst keine Gelegenheit hatte,
habe ich immer mit den Midel gefriihstiickt und dann haben wir die Nachrichten angehort
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und damals gab es immer so unrithmliche Meldungen besonders von den ganzen konservati-
ven Afrikaans — oh, ich hitte manchmal im Boden versinken kénnen, aber die Midel haben
gesagt: ,Mach dir nichts draus, wir wissen doch, dass du eine von uns bist! Aber wir haben zum
Beispiel Situationen gehabt, wo Midels zum Telefon gerufen wurden, um ihnen zu sagen, dein
Bruder, dein Onkel wird morgen gehingt. Solche Sachen. Es waren schon sehr, sehr schwierige
Zeiten, bis dann eben 1994 der Wechsel kam und die Wahlen. Da war es wirklich — ich glaube,
es war der schonste Tag fiir mich in den ganzen Jahren in Afrika, der Wahltag! (Lachz)**

Gegen Ende der 1980er Jahre geriet die siidafrikanische Apartheidregierung sowohl auf§en-
wie innenpolitisch immer mehr unter Druck. Bereits Botha hatte erste Gespriche mit Ver-
tretern des ANC, unter anderem mit Nelson Mandela, aufgenommen, die sein Nachfolger
EW. de Klerk, der 1989 Staatsprisident wurde, fortfiihrte. Dieser war schliefllich bereit,
grundlegende Reformen durchzufiihren, legalisierte 1990 den ANC, den PAC und andere
verbotene Gruppen und lief§ langjihrige politische Gefangene frei. Nelson Mandela verlief§
am 11. Februar 1990 nach 27-jihriger Haft das Gefingnis. Schrittweise erfolgten in den
folgenden Jahren Reformen, die den Abbau der Apartheidgesetze und den Aufbau eines
demokratischen Systems vorantrieben.”*

Die Erzihlungen der Interviewpartnerinnen von diesem noch nicht lange zuriickliegen-
den politischen Verinderungsprozess waren geprigt von Euphorie. Vor allem die sukzessive

Abschaffung der Apartheidgesetze empfand Schwester Arno als fundamentales Erlebnis.

Der erste Umbruch, den ich erlebt hab, das war ‘93. Da haben sie in Durban die beach auf-
gemacht, das war ja vorher alles getrennt — schwarz und weif$. Mit zwei deutschen Midchen
bin ich dann zur beach und das war das erste Mal, das erste Mal, dass der beach offen war
fiir alle Rassen. Da hast du nur mehr schwarze Menschen gesehen. Nur schwarze Massen.
Ich bin da gestanden und habe geweint, ich hab einfach geweint vor lauter Freude. Ach, ich
war sprachlos. Das war ein unglaublicher Umschwung. ‘94 das war dann nicht so schlimm.
‘94 das war auch schén, wie alle in der Schlange gestanden sind. Aber, ich glaub die WeifSen
haben dann auch gesehen, dass nichts anders ist. [...] Aber fiir mich war das Wichtigste
damals 1993, das ist einer der wichtigsten Augenblicke in meinem Leben gewesen, wie ich
da gestanden bin und die schwarzen Menschen am Strand gesehen habe. Ja, ich denke noch
oft daran. Das vergess’ ich mein Leben nicht. Ich arbeite ja nur mit schwarzen Menschen
und man kriegt ja alles mit, was da liuft, was die Leute mitgemacht haben, was die Leute

heute noch mitmachen.””

593 Interview mit Schwester Caroline W., Jg. 1940.
594 Vgl. Thompson, History, 234-257.
595 Interview mit Schwester Arno G., Jg. 1942.
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Den Héhepunkt des politischen Umgestaltungsprozesses in Siidafrika bildeten schliefSlich
die ersten demokratischen Wahlen vom 26. bis 28. April 1994. Dabei waren erstmals alle
siidafrikanischen StaatsbiirgerInnen wahlberechtigt und dariiber hinaus auch Menschen, die
zwar nicht tiber die Staatsbiirgerschaft verfiigten, aber iiber ein permanentes Aufenthalts-
recht im Land. In diese Gruppe fielen jene europiischen Missionarinnen, die im Laufe ihres
Aufenthalts keine ,Siidafrikanerinnen’ geworden waren.

Bis Mitte der 1960er Jahre gab es ernsthafte Bemiihungen von Seiten des Bischofs und
der Ordensleitung, die einzelnen Missionarinnen davon zu iiberzeugen, die stidafrikanische
Staatsbiirgerschaft anzunehmen. Damit erhoffte man sich eine grofiere Sicherheit und Ak-
zeptanz der missionarischen Prisenz in Siidafrika. Von den interviewten Missionsschwestern
nahmen acht die siidafrikanische Staatsbiirgerschaft an, eine Missionsschwester ist im Besitz
einer 8sterreichisch-siidafrikanischen Doppelstaatsbiirgerschaft. Es handelt sich dabei vor
allem um Schwestern, die bis 1956 nach Siidafrika kamen. Mit der siidafrikanischen Staats-
biirgerschaft hatten die betreffenden Schwestern nicht nur bereits zu Zeiten der Apartheid
das Recht an Wahlen teilzunehmen, sondern erhielten, sofern sie im Schul- oder Kranken-
dienst titig waren, auch ein staatliches Gehalt und spiter eine staatliche Pension. Als Siid-
afrika durch die gewalttitigen Ausschreitungen gegen Oppositionelle und die Inhaftierung
wichtiger ANC-Protagonisten mehr und mehr ins Kreuzfeuer der internationalen Politik
geriet, dnderte die Ordensleitung ihre Haltung und die Missionsschwestern behielten durch-
wegs ihre urspriinglichen Staatszugehérigkeiten.

Die Wahlen im April 1994, bei denen erstmals alle Missionsschwestern wihlen durften,
waren ein zentrales Ereignis und Erlebnis fiir jede Interviewpartnerin. Der allgemeine Tenor
der Berichte war Begeisterung iiber den friedvollen Hergang der Wahlentscheidung, da im
Vorfeld allgemein grofle Verunsicherung herrschte und mit gewalttitigen Ausschreitungen
gerechnet wurde. Schwester Franziska befand sich 1994 auf der Missionsstation Kevelaer in
einer Gegend mit nur sehr geringem weiflen Bevolkerungsanteil. Die Angst vor Ubergriffen
war offensichtlich so grofi, dass bereits praventive Sicherheitsmafinahmen in Erwigung ge-

zogen wurden.

Damals 1994 vor den Wahlen haben alle Angst gehabt, dass es wie in anderen Lindern ein
Blutvergieflen gibt. Man hat an dem Wahltag einfach erwartet, dass sie aufeinander losschie-
en, ich weif$ auch nicht wieso. Ich war damals drauflen in Kevelaer und die Polizei von Don-
nybrook, die haben alle Weiffen zusammen gerufen zu einer Versammlung. Da war frither
einmal eine grofle Molkerei. Das Molkereigebaude und die Kiserei waren stillgelegt, und auch
der grof8e Keller der Kiserei stand leer. Man hat uns gesagt, wenn Gefahr kommt, nehmen sie
diesen Keller als Schutz, dass man den als Kriegsschutz nimmt. Man hat uns gesagt, wir sollen

einen Koffer packen mit dem Notwendigsten drin und auch Decken zum Schlafen.”

596 Interview mit Schwester Franziska L., Jg. 1933.
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Auf der Missionsstation von St. Michael’s, wo Schwester Luisa 1994 lebte, waren die Be-
firchtungen nicht so drastisch. Sie musste am Wahltag mit ihren beiden Mitschwestern zwei
Anliufe unternehmen, da die Menschenschlange vor dem Stimmlokal am ersten Tag derart
lang war, dass sie auch nach Stunden noch nicht an der Reihe waren. Am Tag darauf, eben-
falls nach bereits vier Stunden Wartezeit, wurde verlautbart, dass die Wahlzettel ausgegangen
seien und erst aus der nichstgelegenen Stadt Nachschub besorgt werden miisste.

Und wir haben uns mit den Leuten hingesetzt und gewartet. Das kann man sich nicht
vorstellen. So eine schéne, vertrauensvolle Atmosphire! Die waren alle zufrieden, keiner
hat gejammert — wir auch nicht (Jach#)! Und dann haben wir zwei Stunden gewartet, bis die
halt mit den Papieren gekommen sind, und dann ist es wieder weiter gegangen. Das war
fast etwas Feierliches und etwas Frohes, etwas Schénes und die Leute, also mit Geduld und

Frohsinn sind die da in der Reihe gestanden und haben Witze erzihlt oder was weifd ich.>””

In dhnlicher Weise waren sehr viele Missionsschwestern von den Erlebnissen rund um die
Wahl im April 1994 beeindruckt. Vor allem die charismatische Figur von Nelson Mandela
wurde auch fiir die Missionarinnen zu einer Ikone des Umbruchs und der Erneuerung.

Der politische Umbruch in Siidafrika hatte weitreichende und nachhaltige Auswirkun-
gen auf den Missionsraum, wie ihn die interviewten Frauen seither erlebten. Die anfingliche
Euphorie ist teilweise einer realpolitischen Erniichterung gewichen. Trotz der gesellschaft-
lichen Verinderungen und der verfassungsrechtlichen Gleichstellung aller Bevélkerungs-
gruppen in Siidafrika haben sich fast zwanzig Jahre nach den ersten demokratischen Wahlen
die sozialen Verhiltnisse nur bedingt geindert. Die Projekte, die von den Missionarinnen
vom Kostbaren Blut ausgehen, widmen sich nach wie vor der Unterstiitzung von sozial
schwachen, meist schwarzen Bevélkerungsgruppen. Die meisten Missionsinstitutionen, wie
Krankenhiuser und Schulen, kénnen mittlerweile nicht mehr autark vom Missionsorden
selbst verwaltet und finanziert werden, und wurden an staatliche Stellen beziehungsweise
Genossenschaftsverbinde tibergeben. Eine bedeutende Verinderung fiir den Missionsorden
ist das Ausbleiben von Ordensnachwuchs aus Siidafrika, der sich durch steigende Bildungs-
chancen und Ausbildungsméglichkeiten und damit grofleren Entscheidungsfreiheiten fiir
die weibliche Bevélkerung erkliren lisst. Mittlerweile werden Novizinnen aus simtlichen
afrikanischen Lindern in Siidafrika zusammengefasst und gemeinsam im Noviziat in Ixopo
ausgebildet. Die grofSte Unsicherheit fiir die interviewten Missionsschwestern stellte folglich
die zukiinftige Entwicklung des Missionsordens und der Weiterbestand der Ordensgemein-
schaften in Siidafrika dar.

597 Interview mit Schwester Luisa T., Jg. 1930.
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1. Muster des Erzdhlens — Analyse der Hauptnarrative

Mein Forschungsinteresse in Bezug auf die gefiihrten lebensgeschichtlichen Interviews galt
nicht nur den darin transportierten Inhalten, sondern auch der Art und Weise, wie die Mis-
sionarinnen der Jahrginge von 1912 bis 1942 ihre Lebensgeschichten erzihlten, welche Mo-
tive sie prisentierten, und mit welchen Erzihlfiguren sie ihre Geschichten darstellten und
ausgestalteten. Es ging mir um eine Rekonstruktion von Lebensgeschichten, die interpre-
tativ verdichtet und zeithistorisch kontextualisiert ist.”® Das dabei entstandene ,Gruppen-
portrit’ einer Missionarinnengeneration verdeutlicht, dass sowohl soziale, regionale sowie
gesellschaftlich-historische Rahmenbedingungen entscheidend fiir den Verlauf von Lebens-
geschichten sind, und dass die Prisentation einer zusammenhingenden Lebensgeschichte
Ergebnis von Deutungsangeboten und Sinnbildungsprozessen ist. Den Sinnzusammenhang,
den Menschen ihren Lebensgeschichten verleihen, sieht Gabriele Rosenthal als Zusammen-
spiel von sozialen Strukturen und persénlichen Interpretationsmoglichkeiten:

Dieser sich durch den Fluss des Lebens stindig affirmierende und transformierende Sinnzu-
sammenhang konstituiert sich durch die unauthebbare Verkniipfung von sozialen Vorgaben
zur Planung und Deutung des Lebens, also den biographischen Ablaufschemata und den
vorgegebenen Sinn- und Deutungshorizonten fiir ein sinnvolles Leben, biographiewirksa-

men Erlebnissen sowie deren Reinterpretationen.>”

Aus den vorangegangenen Uberlegungen abgeleitet, begannen sich bereits in einer ersten
Reflexion nach der Interviewphase einige augenfillige Erzihlmuster abzuzeichnen, die
sich dann im Laufe der Analyse ausdifferenzierten. Der betont positive Grundtenor des
Lebensriickblicks der meisten Interviewpartnerinnen erschien genauso auffallend wie das
Erzihlmuster von Verhinderungserlebnissen und Erfolgsgeschichten. Die Erzihlungen von
Hiirden, Hindernissen und deren teilweise erfolgreiche Uberwindung kombiniert mit der
,Exotik® des Schauplatzes riickten die Lebensgeschichten fiir mich als Leserin metaphorisch
in die Nihe von Abenteuererzihlungen. Diese Uberlegung erwies sich in der Folge als rich-
tungsweisend fiir die Fragestellung und Herangehensweise an die Interpretation der Lebens-
geschichten. Im Laufe des Forschungsprozesses ergaben sich auch Ankniipfungspunkee mit
Studien aus der Transnationalismusforschung, die abschliefend dabei helfen sollen, meine
Analysen in einem weiteren Forschungszusammenhang vergleichend einzuordnen.

598 Vgl. Bettina Dausien, ,,Biographie als rekonstruktiver Zugang zu ,,Geschlecht — Perspektiven der Bio-
graphiceforschung, in: Doris Lemmerhméhle u. a. Hg., Lesarten des Geschlechts. Zur De-Konstrukti-
onsdebatte in der erziehungswissenschaftlichen Geschlechterforschung, Opladen 2000, 96-115.

599 Vgl. Rosenthal, Lebensgeschichten, 12.
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1.1 Erzéhlungen eines ,regulierten Abenteuers’

In den Selbstprisentationen der Missionarinnen lassen sich Geschichten/Narrative eines
sregulierten Abenteuers® erkennen, die ein Spannungsfeld zwischen Begrenzungen und Aus-
briichen aufzeigen. Es handelt sich um Lebenswege, die sozialen wie kulturellen Normen
und Geschlechterbildern entsprachen und gleichzeitig einzelnen Individuen erméglichten,
aus begrenzten Verhiltnissen auszubrechen. Die Entscheidung fiir den Lebensentwurf der
Missionarin bedeutete einen ,Ausbruch‘ aus der weiblichen ,Normalbiografie* als Mutter
und Ehefrau, wie sie fiir Frauen in den 1950er und 1960er Jahren sehr stark — vor allem von
katholischer Seite — propagiert wurde. Dieser Ausbruch verlief jedoch in regulierten Bahnen
innerhalb des institutionellen Regelsystems einer Ordensgemeinschaft und war zentral be-
stimmt von religioser Uberzeugung und christlicher Gliubigkeit.

Der Begriff ,Abenteuer® ist hier als Metapher fiir einen Aufbruch ins Ungewisse und Un-
bekannte zu verstehen und meint nicht die primire Motivation oder den alleinigen Ent-
scheidungshintergrund fiir ein Leben als Missionsschwester. ,Abenteuer® wird in diesem
Zusammenhang im Sinne von ,ungewdhnlichem‘ Lebensweg gebraucht — einem Lebens-
weg, den letztendlich nur wenige Frauen wihlten. Das Ziel dieses eingeschlagenen Weges,
nimlich Siidafrika, Afrika, die Mission, bedeutete fiir junge Frauen der Nachkriegsjahre
eine Reise ins Ungewisse. Die interviewten Missionarinnen erzihlten von Hiirden und He-
rausforderungen, die im Missionsraum, aber auch bereits rund um den Klostereintritt be-
standen. Insofern kénnen die Lebensgeschichten als Abenteuergeschichten von Menschen
betrachtet werden, die trotz geringer Vorbereitung und zum Teil ungeniigender Unterstiit-
zung versuchten, bestméglich Aufgaben zu bestehen, Arbeitsauftrige zu erfiillen und an-
spruchsvolle Ausbildungen zu absolvieren. Junge Frauen, die nach 1945 in den Orden der
Missionsschwestern vom Kostbaren Blut eingetreten sind, folgten zudem den Spuren des
Ordensgriinders Franz Pfanner. Verehrt als Vorbild und Vorkiampfer, galt seine Geschichte
als Heldengeschichte eines Missionars und Griindungspioniers. Sein Ausspruch ,,Wenn kei-
ner geht, dann gehe ich!® war auch fiir die hier portritierte Gruppe von Missionsschwestern
ein begleitendes Motto fiir die Entscheidung zum Dienst in der Mission.

Der Kloster- beziechungsweise Missionsraum stellt einen sozialen und institutionellen
Rahmen dar, der nach spezifischen Regeln funktioniert. Dieser regulierende Kontext war
auch im ,Missionsland‘ bestimmend fiir Leben und Handeln der Missionsschwestern, bot
soziale Sicherheit und Riickhalt, forderte aber auch Pflichterfiillung und Anpassung. Die
klgsterliche Pflicht zum Gehorsam verlangte es, eigene Wiinsche und Vorstellungen in den
Hintergrund zu stellen, wenn beispielsweise Schwestern jahrelang auf die Aussendung in die
Mission warten mussten oder in Siidafrika erst nach geraumer Zeit die Art von Missions-
titigkeit erfiillen durften, die ihren Vorstellungen entsprach. In einzelnen Lebensgeschich-
ten kénnen demnach auch verzdgerte beziechungsweise verhinderte Abenteuergeschichten
gelesen werden. Letztendlich kann jedoch die institutionalisierte ,Reguliertheit® eines Mis-
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sionsordens neben religids-spirituellen Motiven als eine der Voraussetzungen und als aus-
schlaggebend fiir die beachtliche Anzahl von Frauen betrachtet werden, die in den Nach-
kriegsjahrzehnten das ,Abenteuer Mission wagten.

1.2 Lebensgeschichten als Bildungs- und Entwicklungsgeschichten

In den Selbstprisentationen der befragten Frauen wurden vielfach persénliche Bildungs-
geschichten thematisiert. Erzdhlungen von Lernen, Selbstverwirklichung und karitativen
Leistungen bildeten einen inhaltlichen Schwerpunke in den Selbstprisentationen. Dieser
Umstand ldsst einen Vergleich mit Ergebnissen aus der Transnationalismus- und Expatriate-
Forschung zu. Florian Kreutzer verweist in seinen Ausfithrungen zu Lebensgeschichten von

0 auf denselben Aspekt und interpretiert die skizzierten Bildungsgeschichten im

601

expatriates,
Zusammenhang von familidrer Herkunft, Karrierewegen und Auslandseinsatz.

Die Bildungs- und Entwicklungsgeschichten in den untersuchten Interviews begannen
in den meisten Fillen erst nach dem Ordenseintritt. In der Darstellung der Interviewpart-
nerinnen war einerseits eine personliche und auch spirituelle Entwicklung gemeint, die als
Prozess erzihlt wurde und an deren Ende der wohlwollende Riickblick — ,,Ich habe es nie
bereut — stand. Andererseits fand damit eine berufliche und selbstverwirklichende Entwick-
lung ihren Ausdruck, die von tiberwundenen Hiirden, absolvierten Ausbildungen, vielfa-
chen Titigkeitsfeldern und Verantwortlichkeiten geprigt war. Zentral war dabei der Begriff
des Lernens: Lernen mit neuen Situationen, Aufgaben, Sprachen, fremden Kulturen, Stu-
dienanforderungen, Menschen und Ordensinterna umzugehen, aber auch sich selbst in die
Ordensgemeinschaft einzuordnen.

Die Lebensgeschichten berichteten von einer Bildungs- und Karriere-Entwicklung, vom
Uberwinden von Schwierigkeiten, vom Bestehen von Herausforderungen, vom zielgerichte-
ten Vorgehen und von Strategien, mit Problemen umzugehen. Auf der anderen Seite gaben
sie jedoch auch Auskunft iiber Zweifel, Uberforderungen und nicht erfiillte Erwartungen,
die in einer Gesamtiibersicht aber wieder positiv, als nétige Etappen zur Erreichung eines
befriedigenden Zieles, eingeordnet und bewertet wurden.

600 Expatriates werden Personen gennant, die aus beruflichen Griinden von Firmen ins Ausland entsandt
werden. Im Unterschied zu MigrantInnen verlassen Expatriates ihr Herkunftsland freiwillig und bleiben
oft nur wenige Jahre; vgl. Alois Moosmiiller: Lebenswelten von ,Expatriates’, in: Jiirgen Straub, Arne
Weidemann u. Doris Weidemann (Hrsg.): Handbuch interkulturelle Kommunikation und Kompetenz.
Grundbegriffe — Theorien — Anwendungsfelder, Stuttgart/Weimar 2007, 480-488.

601 Vgl. Florian Kreutzer, Becoming an expatriate: die transnationale Karriere eines dual-career couple, in:
Kreutzer/Roth, Karrieren, 34—63.
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1.3 Beruf und Berufung: Mission als Alternativangebot fiir weibliche Jugendliche
der Nachkriegszeit

Mit der Méglichkeit Missionsschwester zu werden, offerierte die Institution der Katholi-
schen Kirche jungen Frauen ein Alternativangebot zur Lebensform als Mutter und Ehefrau.
Die Option als Ordensfrau zu leben, versprach zugehérig zu einer religiésen Frauengemein-
schaft zu sein und Glauben, religiose Praxis und christliche Werte zu zentralen Lebensin-
halten zu machen. Im Falle eines Missionsordens stellte dies zudem in Aussicht, in einem
fremden Land praxisnah und aktiv mit Menschen und Kindern titig zu sein. Weiters bot
sich fiir Frauen die Chance einer Berufsausbildung und héheren Schulbildung und mitunter
auch zur Ubernahme von verantwortungsvollen Leitungsfunktionen.

1.4 Afrika als narrativer Sehnsuchtsraum

Aussagen in den Interviews wie: ,Ich wollte doch in die Mission® oder: ,Ich wollte im-
mer nach Afrika®, spiegeln einen narrativen Sehnsuchtsraum in den Lebensgeschichten der
Missionsschwestern wider. Einen Hintergrund fiir dieses Narrativ bildeten Afrikabilder und
Vorstellungen vom Leben und Helfen in der Mission, die von Publikationen der Katholi-
schen Kirche geprigt worden waren. Wahrend der Ordensausbildung im Klosterraum war
es der Moment der Aussendung in den Missionsraum, der den ,Sehnsuchtsraum Afrika‘ und
,Mission‘ erneut ins Blickfeld riickte und von den Befragten als zentrales Erlebnis themati-
siert wurde. Mit den Geschichten rund um die Ausreise, das Warten auf die Einreisebewil-
ligung und die anschlieffende Schiffs- bezichungsweise Flugreise beschrieben die Interview-
partnerinnen die letzten Verzégerungen, bevor der lang gehegte Wunsch nach Afrika zu
gelangen, in Erfillung ging. In den Erzihlungen zur Anfangszeit in Siidafrika spielte dann
vor allem der oftmalige Konflikt zwischen Erwartungen und realen Erfahrungen eine zent-
rale Rolle.



2. Forschungsgeschichtliche Kontextualisierung

2.1 Wie Missionarinnen ihre Lebensgeschichten erzahlen -
vergleichende Anmerkungen zu Befunden der Biografieforschung

In einem Forschungsprojekt an der Universitit Bielefeld wurde 1989 den Fragen nachge-
gangen, wie Menschen ihre Lebensgeschichte erzahlen und ob Personen mit unterschiedli-
chen biografischen Hintergriinden sich dementsprechend anders selbst prisentieren wiirden.
Gabriele Rosenthal, die dieses Forschungsprojekt leitete, meinte einfithrend im Forschungs-
bericht: ,Stellen Menschen ihre Lebensgeschichte, bestimmte Bereiche ihres Lebens oder
bestimmte Phasen dar, so ist die Selektion der erzihlten und berichteten Erlebnisse und
Erfahrungen keine zufillig beliebige, die eventuell nur interaktiven Einfliissen oder der mo-
mentanen Stimmungslage des Biographen geschuldet ist. %

Anhand von VertreterInnen aus unterschiedlichen gesellschaftlichen Bereichen wurden
Erzihlform und Sinnkonstruktionen bezichungsweise spezielle strukturelle Probleme der
biografischen Selbstprisentation aufgezeigt. Rosenthal bemerkte dazu, dass Menschen, de-
ren Biografie etwas in unserer Gesellschaft Nicht-Selbstverstindliches oder nicht sozial An-
erkanntes aufweise, beim Erzihlen einem besonderen Erklirungs- oder Legitimationsdruck
unterligen.®

Rosenthal skizzierte neben anderen Fallbeispielen dabei auch strukturelle Probleme, die
speziell Ordensfrauen beim Erzihlen ihrer Biografie tiberwinden miissten. Dabei geht sie
vom Kloster als geschlossenem Sinnsystem aus, das einer ,totalen Institution gleichkomme
wie Goffman sie in seiner Studie ,Asyle“ beschrieb.®* Rosenthal nimmt weiters an, dass
eine der grofSten strukturellen Schwierigkeiten beim Erzihlen der Lebensgeschichte eines
Ordensmitglieds die in hohem Ausmafd vorhandene Aufgabe von Individualitit sei. In ihrer
Selbstprisentation miissten sich Ordensangehérige gegeniiber VertreterInnen der sikularen
Welt an die Ordensregeln halten, aber gleichzeitig versuchen, individuelle Ausprigungen der
eigenen Geschichte aufzuzeigen. ,Die Ordensschwester muss zwischen einer nicht ich-bezo-
genen Darstellung des Ordenslebens und der Darstellung eines individuellen Lebensweges
zu lavieren wissen, um sich einem biografischen Interview iiberhaupt stellen zu kénnen.“%

Rosenthal sah in der Selbstprisentation von Ordensfrauen ab dem Klostereintritt eine
»nicht an die Person gebundene Darstellung bzw. Deskription klssterlichen Lebens — so-

602 Vgl. Rosenthal, Lebensgeschichten, 109-113.
603 Vgl. Rosenthal, Lebensgeschichten, 15.

604 Goffman, Asyle; vgl. Kapitel 3 ,Missionsriume*.
605 Rosenthal, Lebensgeschichten, 23.
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wohl der Karriere’ einer Nonne als auch des tiglichen Lebens®.®°® Auch in der vorliegenden
Untersuchung sind Erzihlungen tiber die klosterliche ,Karriere® vordergriindig, jedoch nie
losgekoppelt von der individuell erzihlenden Person. Dies mag an der spezifischen Auf-
gaben von Missionsschwestern liegen, die zwar im Rahmen und im Auftrag der Ordens-
institution ihren Tétigkeiten nachgehen, mit den Herausforderungen und Schwierigkeiten
jedoch sehr individuell umgehen mussten. Im Gegensatz zu Nonnen in kontemplativen
Orden oder Schwestern in europiischen Ordensniederlassungen haben Missionarinnen im
,Missionsland* zum Teil grofere individuelle Handlungsspielrdaume. In den vorliegenden
Interviews der Missionsschwestern vom Kostbaren Blut kann jedenfalls nicht konstatiert
werden, dass die interviewten Frauen als Akteurinnen aus ihren biografischen Selbstpri-
sentationen verschwinden, wie Rosenthal dies fiir das Fallbeispiel ihres Forschungsprojekts
feststellt. Nichtsdestotrotz sind auch die Darstellungen der Lebensgeschichten der von mir
interviewten Missionarinnen geprigt von klosterlichen Lebensprinzipien wie Bescheiden-
heit und Zuriickhaltung. Vor allem wenn eigene Leistungen und erfolgreich angenommene
Herausforderungen in den Interviews zur Sprache kamen, hatten die Interviewpartnerin-
nen die Tendenz, sich selbst nicht zu sehr in den Vordergrund stellen zu wollen und eigene
Leistungen zu relativieren. Nach der Schilderung ihrer jahrelangen Arbeitsiiberlastung als
Sekretirin in einer Schule, die in einem Zusammenbruch Anfang der 1980er Jahre gipfelte,
meinte Schwester Barbara abschlieflend: ,Ich wiirde mich nicht als eine interessante Frau
hinstellen. Ich bin ein ganz kleines Bliimchen am Wege, also, ich hab nicht viel geleistet, was
ich geleistet habe, das ist in der Ewigkeit.“*"”

Hanna Beneker und Ute Driever gehen in ihrem Beitrag tiber die Lebensgeschichten
von zwei Ordensschwestern in der oben genannten Studie Rosenthals von einer positiven
Selbstprisentation der Ordensschwester und ihres Ordens aus.®®® Auffillig deutlich duflerten
sich auch meine Interviewpartnerinnen immer wieder positiv riickblickend zu ihrer eigenen
Lebensgeschichte und betonten, den eingeschlagenen Lebensweg nie bereut zu haben. Die-
se Gesamtbewertung erfolgte jedoch in vielen Interviews nach der Erzihlung von Zweifel,
Schwierigkeiten und der Auseinandersetzung mit Krisen. Schwester Maria-Ruth bezeichnete
ihre Lebensgeschichte als ,Heilsgeschichte® und legte damit selbst die narrative Form ihrer
Erzihlung fest. Im Zentrum ihrer Geschichte stand die durch die Flucht aus dem Front-
gebiet geprigte Kindheits- und Familiengeschichte. Aus Ostdeutschland stammend und
gesundheitlich instabil, hatte sie auch im Kloster und spiter im ,Missionsgebiet” mit Schwie-
rigkeiten zu kimpfen und mit kritischen Situationen umzugehen. Die selbst gewihlte Be-
zeichnung , Heilsgeschichte® impliziert eine positive Entwicklung in der Lebensgeschichte
und verweist auf die christlich-religiése Heilsgeschichte.

606 Rosenthal, Lebensgeschichten, 23.

607 Interview mit Schwester Barbara T., Jg. 1928.

608 Vgl. Hanna Beneker u. Ute Driever, Die erzihlte Lebensgeschichte von Ordensschwestern, in: Rosent-
hal, Menschen, 81-113, 89.
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Die personliche Entwicklung, gekoppelt mit einer sich entwickelnden beruflichen Titig-
keit, dem Bestehen von Herausforderungen wie dem Erlernen neuer Sprachen oder kultu-
reller Umgangsformen und die spirituelle-religiose Vertiefung bilden die zentralen Erzahl-
stringe der von mir gefiihrten Interviews. Als roter Faden zogen sich der Wunsch, nach
Afrika zu gehen, um dort die katholische Mission zu unterstiitzen und Frauen und Kindern
vor Ort zu helfen, und letztendlich die realen Erfahrungen in der ,Missionsarbeit® durch die
Darstellungen. Den transnationalen Kontext bildete die spezifische Migrationsgeschichte,
die sich aus der Perspektive von jungen Frauen in der deutschen und 8sterreichischen Nach-
kriegszeit als eine ungewohnliche Reise mit Abenteuercharakter darstellte. Ich méchte vor
diesem Hintergrund die Erzihlweise der Interviews mit Studien aus der Transnationalismus-
forschung und der Migrationsforschung vergleichen.

2.2 Expatriate-Forschung: Bildungs- und Abenteuergeschichten

Die Migrationsforschung thematisierte in jiingerer Zeit neben nicht-privilegierten Migrant-
Innen auch zunehmend professionelle Arbeitsmigrantlnnen, die im globalisierten Wirt-
schaftsraum zu einer immer groferen Personengruppe zihlen. Charakeeristisch fiir so ge-
nannte expatriates, die sich damit von Fliichtlingen eindeutig unterscheiden, ist die freie
Wahl des Auslandsaufenthaltes und die Freiheit, nach Erfiillung des Dienstvertrages wieder
in ihre Herkunftslinder zuriickzukehren. In ihrer Einleitung zum Band , Transnationale
Karrieren® verwenden Florian Kreutzer und Silke Roth den Begriff expazriates fiir Mitar-
beiterInnen transnationaler Unternehmen, aber auch fiir Auslandsentsandte nationaler Re-
gierungen, internationaler NGOs, Organisationen der internationalen Entwicklungs- und
Katastrophenhilfe, humanitirer und religioser Organisationen. Die genannten Personen
verbindet demnach eine gemeinsame Erfahrung: ,So unterschiedlich die T4tigkeiten von
Missionaren, Diplomaten, internationalen Geschiftsleuten, Entwicklungs- und Katastro-
phenhelfern auch sind, sie teilen die Erfahrungen der voriibergehenden und wechselnden
Auslandsaufenthalte.“%

Im selben Band richtet Gertrud Hiiwelmeier ihr Augenmerk auf katholische Ordens-
schwestern als Akteurinnen der Globalisierung und riickt damit die Katholische Kirche als
europiisch und global agierende Organisation schlechthin ins Blickfeld.®® Im historischen
Riickblick kénnen Missionsorden neben den zeitgendssischen Handelskompanien tatsich-
lich als sehr frithe Formen globaler Netzwerke betrachtet werden, die verstirkt ab dem 19.
Jahrhundert 6konomische Ressourcen, aber auch MitarbeiterInnen in personam von Missi-
onaren und Missionarinnen {iber den gesamten Globus verschickten. Insofern kénnen die

609 Florian Kreutzer u. Silke Roth, Einleitung, in: Kreutzer/Roth, Karrieren, 7-31, 8.
610 Vgl. Hitwelmeier, Jumbojet, 64-82.
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hier analysierten Lebensgeschichten von Missionsschwestern auch als Geschichten von ex-
patriates gelesen und interpretiert werden. Auch Missionsschwestern werden von Unterneh-
men, den Missionsorden, ausgewihlt und in unterschiedliche Einsatzgebiete gesandt, um
dort Aufgaben in der ,Missionsarbeit’ zu tibernehmen.

Fiir Florian Kreutzer ist die Transnationalitit von expatriates durch eine Verbindung von
funktionaler Organisation, privilegierter soziodkonomischer Positionierung und Separierung
von der Gastgesellschaft gekennzeichnet. Demnach findet eine Akkulturation®'! von expatriates
hauptsichlich innerhalb der professionellen Organisation und der expatriate community statt
und seltener durch persdnliche, soziale und kulturelle Integration in die Gastgesellschaft.®'?

Durch das klésterliche Leben in einer Ordensgemeinschaft leben Missionsschwestern im
,Missionsland" teilweise abgeschottet von der Gesellschaft des Gastlandes, wobei der gesamte
Lebensstil kulturell stark von der europiischen Herkunft geprigt ist. Gelebte Werthaltun-
gen wie Sauberkeit, Piinkdlichkeit, aber auch Speisepline und Umgangsformen im Zusam-
menleben zeugen bei den Missionsschwestern vom Kostbaren Blut auch in den Niederlas-
sungen aufSerhalb Europas von der deutschen und ésterreichischen Herkunft der meisten
Schwestern. Seit Beginn der 1960er Jahre wurden vermehrt schwarze Frauen aus Siidafrika
in den Orden aufgenommen, was innerhalb der Schwesterngemeinschaft zu einer verstirk-
ten Auseinandersetzung mit Akkulturation beziehungsweise Inkulturation®?® und Inter-
kulturalitit fiihrte. Trotzdem bedeutete der Eintritt in den Orden fiir afrikanische Frauen
eine wesentlich groflere Anpassungsleistung als fiir die europiischen Schwestern. Schwester
Mary-Colleta, eine Schwester mit Zulu-Herkunft, trat 1966 in den europdischen Orden der
Schwestern vom Kostbaren Blut in Mariannhill ein. Als junge Zulu-Frau musste sie sich ge-
rade in den ersten Jahren nach ihrem Eintritt in vielen Dingen anpassen, die fiir europiische
Mitschwestern selbstverstindlich waren.

It is a big challenge to understand the different cultural background. That was one of the biggest
challenges, for example, with regard to food. We have to eat the food that we are not used to. And

611 Der Begriff ,Akkulturation® entstammt der Kulturanthropologie. Er bezeichnet den Prozess der Uber-
nahme von Elementen einer anderen Kultur durch eine Gesellschaft, Gruppen oder einzelne Personen.
Vgl. Johannes, Kopp, Bernhard Schifers Hg., Grundbegriffe der Soziologie, Wiesbaden 2010, 9ff; siche
auch ,,Kulturwandel: Fernand Kreff, Eva-Maria Knoll, Andre Gingrich Hg., Lexikon der Globalisie-
rung, Bielefeld 2011, 220-223.

612 Vgl. Kreutzer, Expatriate, 59.

613 Der Begriff ,Inkulturation® bezeichnet im Rahmen der christlichen Mission die Beriicksichtigung der
jeweiligen Traditionen und Spezifika der Kultur, in die das Christentum vermittelt wird. Inkulturati-
on steht somit fiir eine gréflere Akzeptanz und Toleranz gegeniiber anderen Glaubensrichtungen. Der
Begriff und das Bewusstsein von der Notwendigkeit der Inkulturation haben erst im Laufe des 20. Jahr-
hunderts allgemeinen Eingang in die Theologie gefunden. Vgl. Ciancarlo Collet, Inkulturation — Begriff
und Problemstellung, in: Walter Kasper Hg., Lexikon fiir Theologie und Kirche, 5, Freiburg u. a. 1996%,
504f.
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the food is different and also the living. There are some expectations because they are older, and
we come younger. So there are some expectations and some things we are used to and they don’t
understand. For example, in our culture, when you speak with a person that is older than you,
you tend not to look at the person, in the face, especially in the eyes. You tend to look down and
that shows respect. You don’t look at the person straight into the face. And then here you found

that you have to look a person into the face that you speak t0.5'

Beruflich sind europiische Missionare und Missionarinnen in die professionellen Institut-
ionen des Missionsordens, also in Schulen, Krankenhiuser, Missionsprojekte, Missionssta-
tionen oder ordenseigene Betriebe integriert. Somit stellt der Missionsorden, dhnlich wie
internationale Konzerne, den organisatorischen wie sozialen Rahmen fiir simtliche Lebens-
bereiche der Ordensmitglieder zur Verfiigung: Dies reicht von der Primirversorgung bis
zum Bereitstellen eines Arbeitsplatzes, der sozialen Integration sowie der spirituellen und
religiésen Praxis. Die soziale Position von Missionsschwestern ist damit innerhalb des Gast-
landes Siidafrika privilegiert: Ordensangehérige verfiigen iiber Wohnraum und ausreichend
Nahrungsmittel, haben Zugang zu medizinischer Versorgung und professioneller Ausbil-
dung und kénnen auf Unterstiitzung aus Europa zihlen. Der relativ hohe Lebensstandard
ist vor allem fiir die Frauengeneration der vorliegenden Lebensgeschichten zutreffend. Die
Generation der Missionarinnen, die Anfang des 20. Jahrhunderts bis Ende der 1930er Jahre
nach Siidafrika kam, musste mit vergleichbar einfacheren Lebensbedingungen zurechtkom-
men. Nicht zuletzt sind europiische Angehérige von Missionsorden in der siidafrikanischen
Gesellschaft durch ihr Weif3-Sein privilegiert. Persdnliche soziale wie kulturelle Kontakte
mit der lokalen Bevlkerung ergeben sich fiir europiische Missionarinnen neben der Ausei-
nandersetzung mit afrikanischen Mitschwestern vor allem durch ihre Aufgaben- und Titig-
keitsfelder in den Schulen, Krankenhiusern, Projekten und auf den zum Teil sehr entlege-
nen Missionsauflenstationen.

Ebenfalls in dem Bereich der Expatriate-Forschung ist die Studie ,, The adventure of working
abroad® der amerikanischen Organisationswissenschafterin Joyce Osland angesiedelt. Darin
analysiert sie lebensgeschichtliche Erzihlungen von business expatriates nach typischen Erzahl-
mustern und -figuren.®” Sie analysierte die Lebensgeschichten in Anlehnung an eine Arbeit
des Mythenforschers Joseph Campbell iiber klassische Heldengeschichten der Mythologie.®'®
Campbell beschrieb in seinem 1949 erschienenen Klassiker typische dramaturgische Stadien
eines Heldenabenteuers und unterteilt folgende Phasen: Aufbruch, Initiation, Riickkehr.

Osland benutzt Campbells Ergebnisse als metaphorischen Rahmen fiir die Interpretation
von Expatriate-Lebensgeschichten. Nach Oslands Grundannahme stellen AmerikanerInnen,

614 Interview mit Schwester Mary-Colleta N., Jg. 1947.
615 Osland, Adventure.
616 Joseph Campbell, The hero with a thousand faces, Novato 20083.
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die im Auftrag eines Unternehmens mehrere Jahre im Ausland verbracht haben, ihre Er-
fahrungen als verstirkte Herausforderung und eine Zeit des intensiven Lernens dar. In den
Erzihlstringen dieser Geschichten erkennt sie Etappen derselben Reise, wie sie auch my-
thische Helden auf ihren Abenteuern durchleben. Das 1995 erschienene Buch prisentiert
Narrationsmuster, die in mehrfacher Hinsicht auch auf die erzihlten Lebensgeschichten von
Missionarinnen anwendbar sind.

Folgt man den Ausfiihrungen Joseph Campbells, so funktionieren Abenteuergeschichten
in der Mythologie nach einem basalen Muster: der Berufung zum Aufbruch, dem Abschied
von der Herkunftswelt, dem Eintritt in die fremde Welt, der Unterstiitzung durch helfende
Krifte, dem Bestehen von Priifungen, der lebensverindernden Personlichkeitsentwicklung
und letztendlich der Riickkehr.®"” Joyce Osland strukturiert daraus drei grof8e Phasen, in
denen sich diese ,Heldenmuster” auch auf Etappen einer expatriate-Erfahrung anwenden
lassen.

Der erste Abschnitt ist derjenige des Abschieds und der Abreise. In dieser Phase geht
es nach Osland vor allem um den Ruf (,Call to adventure“®'®) und das Angebot eine T4-
tigkeit im Ausland anzunehmen. Fiir junge Frauen in der 8sterreichischen und deutschen
Nachkriegszeit war der Ruf beziehungsweise die Berufung, Missionarin in Afrika zu werden,
ausschlaggebend dafiir in einen Missionsorden einzutreten. Dieser Ruf war eingebettet in
familidre Beziehungen und die religiése Praxis in den Herkunftsriumen und durch die Zeit
des Zweiten Weltkrieges und die Nachkriegszeit kontextualisiert.

Nach der Wahrnehmung des Rufes tiberschreitet der mythische Held Campbells die
Schwelle in die unbekannte Welt (,,Crossing the threshold und , Entering the belly of the
whale“?), die teilweise von Wichtern verteidigt und bewacht wird. Einmal im unbekann-
ten Terrain angekommen, beginnt die Verwandlung zum ,Helden® durch neue Erfahrungen
und Herausforderungen. Die Schwelle, die expatriates iiberwinden miissen, ist das Zuriick-
lassen ihrer eigenen Kultur und das Uberwinden von physischen wie kulturellen Hiirden.
Auch Missionsschwestern machten Erfahrungen des Abschieds und des Zuriicklassens der
bisherigen Lebensform. Nicht erst nach der Aussendung in das ,Missionsland* hatten sie
mit physischen und kulturellen Hiirden umzugehen, sondern in gewisser Weise bedeute-
te bereits der Eintritt in ein Kloster ein Leben in einer neuen, noch unbekannten Welt.
Die Ordensausbildung, das Befolgen der Ordensregeln und die Eingliederung in das bis
dahin unbekannte soziale Gefiige einer Ordensgemeinschaft sind Herausforderungen, die
durch eine duflere ,Verwandlung‘ durch das Tragen einer Ordenstracht und eines neuen
Klosternamens sichtbar wurden. Bei den von mir interviewten Frauen wurde im Zuge der
Aussendung in das ,Missionsland* vor allem der Erhalt des Visums als entscheidende Hiirde

617 Vgl. Campell, Hero, v. a. Part 1, Chapter 1-3 (Departure, Initiation, Return), 41-211.
618 Osland, Adventure, 17.
619 Ebd., 33 u. 35.
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vor dem Eintritt in den Missionsraum dargestellt. Die Phase des Abschieds von Europa
und vom Herkunfts- beziehungsweise Klosterraum und die Reise nach Siidafrika bildeten in
den Selbstprisentationen eine Art abenteuerlichen Zwischenraum auf dem Weg in die neue
Welt.

Nach der Ankunftsphase folgt bei Campbell die Einfiithrung in die neue unbekannte
Welt, die von Hiirden und Herausforderungen (, The road of trials““*"), aber auch von Ler-
nen und Entwicklung (in der Mythologie: der Genese des Helden, ,, The ultimate boon*)®!
geprigt ist. Expatriates wie auch Missionarinnen mussten lernen, mit der neuen Umgebung
umzugehen. Das betraf das Erlernen neuer Sprachen ebenso wie das Umgehen mit kultu-
rellen Codes der lokalen Bevlkerung. Nicht zuletzt fielen auch die Umstellung auf véllig
neue klimatische Bedingungen, das Entdecken der ungewohnten Fauna und Flora im ,Mis-
sionsland‘ und die Gegeniiberstellung von Erwartungen und erfahrener Realitit in diesen
Abschnitt. Das Uberwinden von Schwierigkeiten und Hiirden stand genauso im Mittel-
punkt wie die eigene Entwicklung und Strategien, die zur Bewiltigung von schwierigen
Situationen angewandt wurden.

Klassische Helden bedienen sich einer Vielzahl von magischen Hilfsmitteln oder der Un-
terstiitzung von auflerordentlich weisen Personen, um Priifungen und Herausforderungen
zu bestehen. Fiir expatriates erleichtern MentorInnen oder lokal ansissige UnterstiitzerInnen
das Erfiillen ihrer Aufgaben. Bei den Erzihlungen der Missionarinnen vom Kostbaren Blut
iiber Probleme und Schwierigkeiten war es vor allem der Glaube an Gott und die christ-
liche Spiritualitit, die eine ausschlaggebende Stiitze und Ermutigung bedeuten. Daneben
wurde die sehr stark von Gemeinschaft geprigte Lebensform eines Ordens, als geschiitzter
Riickzugsort sowie als Riickversicherung fiir schwierige Entscheidungen betrachtet. Die ab-
schlieende Phase der Heldengeschichten beziechungsweise expatriate-Geschichten ist die der
Riickkehr in die Herkunftswelt.6%?

In diesem wesentlichen Punkt unterscheiden sich die Lebensgeschichten von Missionar-
innen von den von Osland und Campbell beschriebenen Erzihltopoi. Eine Repatriierung
im eigentlichen Sinn findet bei den hier beschriebenen Missionsschwestern vom Kostbaren
Blut nicht statt. Sie verbringen ihr Leben und ihren Lebensabend in der Mission, entwe-
der in der Schwesterngemeinschaft des Convents von Mariannhill oder im Altersheim des
Ordens (Sacred Heart Home) in Ixopo. Als eine abgeschwichte Form der Riickkehr kann
der Heimaturlaub betrachtet werden, der den Missionarinnen seit den 1960er Jahren in
gewissen Jahresabstinden einen mehrwochigen Aufenthalt in den Herkunftslindern ermog-
lichte. Dabei niitzten die Heimaturlauberinnen die Gelegenheit, um durch Diavortrige oder
personliche Begegnungen die Erfahrungen in der Mission in die Herkunftsriume zu brin-

620 Campell, Hero, 81; Osland, Adventure, 971F.
621 Vgl. Ebd., 135-165; Campell, Hero, 148.
622 Vgl. Osland, Adventure, 8ff.
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gen. Auch Schwester Johanna aus Tirol nutzte, wie die ortliche Pfarrchronik berichtet, ihren
ersten Heimaturlaub Ende der 1960er Jahre, um Bilder und Eindriicke aus Siidafrika in
ihrer ehemaligen Heimatgemeinde zu prisentieren. ,Am Sonntag, den 8.6.1969 erzihlte die
aus Erl gebiirtige Missionsschwester Johanna K. (36) Wirtstochter vom Postwirt von ihren
Erfahrungen und Erlebnissen in Marianhill in Siidafrika in einem gut besuchten Lichtbild-
vortrag,. %

Die Verbindung mit der Heimat bleibt ein wichtiger Bestandteil im Leben nahezu al-
ler Missionarinnen und wird vor allem durch Kontakte mit Verwandten und Bekannten
aufrecht erhalten. Einige der Frauen schreiben regelmiflig ,Rundbriefe’, die sie an einen
grofSeren Verteilerkreis ausschicken. FreundInnen und Bekannte, aber auch WohltiterIn-
nen werden {iber Vorkommnisse und neueste Entwicklungen im Missionsraum auf dem
Laufenden gehalten. Umgekehrt haben Nachrichten aus den Herkunftsorten eine zentrale
Bedeutung und werden gerade in jiingster Zeit auch durch direkte Besuche von Verwandten
und Bekannten in Siidafrika intensiviert.

Als 8sterreichische Historikerin und Vertreterin einer jiingeren Generation bedeutete
meine Anwesenheit im Missionsraum fiir die dort befindlichen Schwestern ebenfalls eine
Verbindung zum Herkunftsraum. Wihrend des dreimonatigen Forschungsaufenthaltes sam-
melte ich als ,Kurzzeit-expatriate Lebensgeschichten, um sie anschlieflend mit in den Her-
kunftsraum der Missionsschwestern nach Europa zu nehmen. In gewisser Weise wurden die
Lebensgeschichten der Expatriate-Missionarinnen auf diese Weise ,repatriiert’.

623 Aus: Pfarrchronik E., 44.
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Die katholische Mission in Afrika erlebte im 19. Jahrhundert durch die Griindung von
zahlreichen Missionsvereinen und -orden einen Aufschwung, der — unterbrochen von den
beiden Weltkriegen — bis in die 1970er Jahre des 20. Jahrhunderts anhielt. 1885 begriindete
der Vorarlberger Trappistenménch Franz Pfanner auf der Missionsstation Mariannhill in
Siidafrika die Kongregation der Schwestern vom Kostbaren Blut. In den darauf folgenden
Jahren errichtete der Orden Niederlassungen und Ausbildungskléster in Europa. Der Orden
entwickelte sich rasch zu einem der groften katholischen Frauenmissionsorden weltweit
und dehnte sein Einsatzgebiet sowohl in Europa als auch in Afrika kontinuierlich aus.

In Deutschland konnten Ordenskandidatinnen ab 1914 im Kloster Neuenbeken bei
Paderborn ihre Ordensausbildung absolvieren, in Osterreich war dies ab 1935 im Kirnt-
ner Kloster Wernberg moglich. Nach dem Zweiten Weltkrieg, wihrend dem diese beiden
Niederlassungen zeitweise geschlossen waren, nahmen die Eintritte in den Orden sowohl
in Deutschland als auch in Osterreich wieder stetig zu. Erst nach dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil und den gesellschaftlichen Reformen der 1960er und 1970er Jahre brach der
Zustrom an Ordensnachwuchs deutlich und anhaltend ein. Seither entscheiden sich nur
noch vereinzelt europiische Frauen fiir ein Leben als Missionsschwester. Der Nachwuchs
des Ordens rekrutiert sich seit den 1970er Jahren zum Grof3teil aus Frauen aus den ,Missi-
onslindern’.

Die vorliegende Studie stellte die Lebensgeschichten der in dieser Form letzten Genera-
tion von dsterreichischen und deutschen Missionsschwestern in den Mittelpunkt der Un-
tersuchung und verkniipfte missionsgeschichtliche Zuginge mit denen der Frauen-, Ge-
schlechter- und Kulturgeschichte.

In narrativer Hinsicht konnten die Erzihlungen als Geschichten eines ,regulierten Aben-
teuers’ interpretiert werden. Der Aufbruch aus dem bekannten und gewohnten Herkunfis-
raum, zunichst in das neue soziale Umfeld des Klosterraumes und spiter in die unbekannte
Welt des Missionsraumes, ging innerhalb streng hierarchisierter und regulierter sozialer Sys-
temen vor sich. Die Selbstprisentationen lieflen diesbeziiglich ein Spannungsfeld zwischen
individuellen und gesellschaftlichen Begrenzungen und Ausbriichen erkennen. Der Eintritt
in einen Missionsorden und vor allem die Aussendung zum Missionseinsatz nach Siidafrika
erdffneten fiir die Interviewpartnerinnen Chancen auf Ausbildung und Berufstitigkeit sowie
personliche und spirituelle Entwicklung. Zugleich losten Herausforderungen und Schwie-
rigkeiten, mit denen sich die Frauen bereits beim Eintritt ins Kloster und spiter in der ,Mis-
sionsarbeit‘ konfrontiert sahen, auch Uberforderung und Uberlastung aus.

Die Auswertung der Interviews nach drei sozialen und geografischen Riumen (dem Her-
kunftsraum, dem Klosterraum und dem Missionsraum) zeigte Aspekte auf, die in ihrer Ge-
samtheit ein Gruppenportrit der hier fokussierten Frauen ergaben.
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Im Herkunftsraum stand der Prozess bis zur Entscheidung zu einem Klostereintritt im
Zentrum. Verlust- und Destabilisierungserfahrungen durch Kriegserlebnisse und familidre
Notsituation prigten Kindheit und Jugend der befragten Frauen genauso wie beschrinkee
Bildungszuginge, mangelnde Mobilitit und einengende zeitgendssische Geschlechterstereo-
typen. Als wichtiges soziales Umfeld der Interviewpartnerinnen zeigte sich die Katholische
Kirche mit ihren Einrichtungen und Angeboten der dérflichen Pfarrgemeinde und der Ju-
gendorganisationen. Die katholische Missionsidee spielte dabei in verschiedenen Kontexten
eine Rolle. Fiir die Meinungsbildung maf8geblich waren vor allem einschligige Missionspe-
riodika, die in katholischen Haushalten der Nachkriegsjahrzehnte weit verbreitet waren. Sie
warben mittels Annoncen und Aufrufen fiir den Eintritt in den Missionsdienst. Daneben
waren Vortrige von (Missions-)Priestern und die kirchliche Praxis der Missionssonntage fiir
die Verbreitung der katholischen Missionsideen von Bedeutung. ,Afrika“ als exotischer Sehn-
suchtsraum kombiniert mit der Méglichkeit, im Dienste der katholischen Glaubenslehre zu
leben und zu helfen, konnten Beweggriinde fiir den Schritt zum Klostereintritt sein. Aus-
schlaggebend fiir die Entscheidung waren schliefilich sehr personliche ,Berufungserlebnisse’.

Der Klosterraum war der Ort der Ordensausbildung und der Eingliederung in das regu-
lierte Gefiige einer Klostergemeinschaft. Auch hier spannte sich der Bogen des Erzihlens in
den Interviews von den Hiirden und Uberwindungen, die die Anpassung an Klosterregeln
und die Annahme einer neuen klésterlichen Identitit mit sich brachten, bis zur zum Teil
lang ersehnten Aussendung in die Mission. Die Klosterausbildung erfolgte schrittweise und
endete mit dem Ablegen der ewigen Geliibde nach frithestens fiinf Jahren Klosteraufenthalt.
Daneben absolvierten die Schwestern bereits Ausbildungen oder waren im und auflerhalb
des Klosters beruflich titig. Als zentrales Narrativ fiir diesen Erzihlabschnitt zeigte sich der
Moment, in dem den Frauen ,Fliigel gewachsen‘ waren. Damit war die Nachricht von der
bevorstehenden Aussendung in die Mission gemeint, ein Moment, der den Sehnsuchts-
raum, den Ausbruch und das Aufregende in den Fokus der Erzihlung riickte. Die Ausreise
nach Siidafrika erfolgte vom europiischen Mutterhaus Heilig Blut bei Aatrle Rixtel in Hol-
land aus, da hier bis 1967 die Generalleitung ihren Sitz hatte, die die Visa und Reisetickets
organisierte. Der tatsichliche Aufbruch nach Sudafrika verzdgerte sich oft monatelang, da
die Genehmigung der Einreisevisa ein langwieriger Prozess war. Diese Wartezeit bildete in
den Erzihlungen ein retardierendes Moment, bevor die Flug- bezichungsweise Schiffsreise
schlieflich als zentrales Narrativ des Aufbruchs und des Abenteuers erzihlt wurde.

Als dritter Raum lief§ sich aus den Selbstprisentationen der Missionsraum herausfiltern,
der geografisch und sozial in Siidafrika angesiedelt ist. Nach der Ankunft in Mariannhill
sah die Realitit des ,Sehnsuchtsraumes’ Mission und Stidafrika fiir jede Missionsschwester
anders aus. Die Erzihlungen dieses Abschnitts waren geprigt von Schwierigkeiten, Hiir-
den und Zweifeln sowie von Strategien zu deren erfolgreicher Uberwindung. Ungeniigen-
de Vorbereitung auf die klimatischen und kulturellen Bedingungen des Landes, aber auch
mangelnde Sprachkenntnisse und falsche Vorstellungen bildeten in den Erzihlungen einen
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Kontrapunkt zu den beruflichen und missionarischen ,Erfolgsgeschichten®. Diese beinhal-
teten Aus- und Weiterbildungen und vielfiltige Tétigkeitsbereiche als Lehrerinnen, Kran-
kenschwestern, Hebammen, Kéchinnen, Textilkiinstlerinnen oder Buchhalterinnen. Ebenso
unterschiedlich wie die Erfahrungen im tiglichen Missionseinsatz stellten sich die Ausei-
nandersetzungen und direkten Erfahrungen mit Stidafrika und der Apartheidpolitik dar.
Ein wesentlicher Erinnerungsmoment waren die ersten demokratischen Wahlen 1994, bei
denen Nelson Mandela zum Prisident gewihlt wurde.

In mehrfacher Hinsicht waren die befragten Frauen Zeitzeuglnnen von tiefgreifenden
Transformationsprozessen. Zum einen bedeuteten die Reformen des Zweiten Vatikanischen
Konzils Mitte der 1960er Jahre fundamentale Verinderungen fiir das Kirchenleben, aber
auch einen entscheidenden Richtungswechsel im Missionsverstindnis der Katholischen
Kirche. Gleichzeitig bewirkten die Konzilsbeschliisse Reformen im Ordenswesen, die dem
individuellen Ordensmitglied mehr Beachtung zudachten und ein gréfieres Mafd an Mit-
spracherechten erméglichten. Als duflerlich auffilligstes Zeichen verinderten sich in nahezu
allen Orden die Ordenskleider, die den praktischen und modernen Erfordernissen angepasst
wurden. Einhergehend mit diesen Verdnderungen setzte eine Entwicklung ein, die vor allem
in nichster Zukunft das Leben der Ordensgemeinschaften stark verdndern wird, nimlich
der eklatante Riickgang des Ordensnachwuchses. Viele Missionseinrichtungen mussten in
den letzten Jahren aufgrund von fehlendem Personal geschlossen werden. Der Wandel in
der ,Missionsarbeit" ist auch Teil der verinderten politischen und gesellschaftlichen Bedin-
gungen in Siidafrika. Mit dem Ende der Apartheidpolitik wandelten sich auch die 6ko-
nomischen und gesellschaftlichen Bedingungen fiir die Missionsorden, so verringerte sich
beispielsweise auch der siidafrikanische Ordensnachwuchs deutlich.

Die hier analysierten narrativen Interviews geben Einblicke in Frauenleben, die bislang
von der historischen Frauen- und Geschlechterforschung unbeachtet geblieben sind. Sie
erlauben die Rekonstruktion von Lebensverhiltnissen und Handlungsspielriumen einer
Frauengruppe, deren Lebensweg aus der Perspektive der Nachkriegsjahrzehnte eine gleich-
wohl ungewohnliche, im katholischen Milieu aber sozial héchst anerkannte Wahl war.
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| | GENDER POLITICS

IN CENTRAL ASIA

HISTORICAL PERSPECTIVES AND
i e ) CURRENT LIVING CONDITIONS OF
WOMEN

(LHOMME SCHRIFTEN, BAND 18)

In Zentralasien — Kasachstan, Kirgisien, Tadschikistan, Turkmenien und
Usbekistan - fithrte der nach dem Ende des Sozialismus eingeleitete Umbau
in eine politische, 6konomische und kulturelle Krise. Die geschlechtsspezi-
fischen Implikationen dieses Ubergangs sind schwerwiegend. Sie manifestie-
ren sich vor allem als Einkommensverluste sowie im Verschwinden von
Arbeitsplitzen und sozialer Sicherheit. Zusehends werden Arbeitslosigkeit
und Armut feminisiert, patriarchalische Strukturen und Gewalt werden viru-
lent. Die Beitrige dieses Bandes sammeln Material {iber die Situation in den
zentralasiatischen Staaten, um es aus der Geschlechterperspektive und vor
dem Hintergrund der Erfahrungen von Frauen und Frauenorganisationen vor
Ort zu analysieren. Die durchweg englischsprachigen Beitridge setzen die
aktuellen Lebenssituationen von Frauen in politische, soziale, tkonomische
und kulturelle Kontexte und liefern dariiber hinaus - stets mit historischer

Perspektive - grundlegende Informationen und Daten.
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GESINE KRUGER

SCHRIFT - MACHT - ALLTAG
LESEN UND SCHREIBEN IM
KOLONIALEN SUDAFRIKA
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Bereits vor mehr als hundert Jahren schrieben afrikanische Bergarbeiter, die
am Witwatersrand fiir die groflen Minenhiuser schufteten, regelmifig Briefe
an ihre Angehérigen und Freunde zu Hause und erhielten umgekehrt Post von
ihnen. Die Schrift hatte um 1900 Eingang in die afrikanische Alltagskultur ge-
funden. Von der afrikanischen Geschichtsschreibung lange Zeit vernachlissigt,
zeigen Dokumente der Alltagsschriftlichkeit, dass die alphabetische Schrift
nicht allein als koloniales Herrschaftsinstrument verstanden werden kann, so
die These dieses Bandes. Auch Zettel, Notizen, Schulaufsitze, Leserbriefe und
andere Texte erschlieffen einen Umgang mit der Schrift, bei dem Lesen und
Schreiben neben dem eigenen Vergniigen auch gerade der Kritik des Koloni-
alismus dienten sowie neue iiberregionale Formen der Geselligkeit und des
Austausches schufen. Weiter wird gezeigt, dass Beh6érden und Mission dem
unkontrollierten Schriftgebrauch allerdings mit grofitem Misstrauen begeg-
neten. So gehort nicht nur die Verbreitung, sondern auch die Unterdriickung

der Literalitit zum kolonialen Erbe.
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Reihe zur Feministischen Geschichtswissenschaft

=

In diesem Buch werden dsterreichische und deutsche Missions-
schwestern der Kongregation der Schwestern vom Kostbaren
Blut portratiert, die in den Nachkriegsjahrzehnten ihren Missi-
onseinsatz in Stdafrika begannen. Die Lebensgeschichten der
Missionarinnen basieren auf Interviews, die nach den Lebens-
abschnitten Herkunftsraum, Klosterraum und Missionsraum
ausgewertet wurden und als Geschichten eines ,regulierten
Abenteuers” interpretiert werden kdnnen. Die ,Sehnsuchts-
raume® Mission und Sudafrika entsprachen in der erlebten
Realitat allerdings nur selten ungebrochen den Vorstellungen
der Missionarinnen. Das Buch gewahrt Einblicke in auBBer-
gewdhnliche Frauenleben, die bislang von der historischen
Frauen- und Geschlechterforschung weitgehend unbeachtet
geblieben sind.
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