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Editorial 1

Erinnern und Versohnen

aum ein zeitgendssischer Theologe hat die Geschichte der Kirche so hellsichtig auf die

Momente der Heiligkeitund der Siindigkeithin dechiffriert wie Hans Urs von Balthasar.
Ohne Beschonigung blattert er zum einen in deutlicher Sprache kirchliche Stindenregister
auf. »Zwangstaufen, Ketzergerichte und Autodafés, Bartholomausndchte, Eroberungen
fremder Kontinente mit Feuer und Schwert, um anlasslich brutaler Ausbeutung auch die
Religion des Kreuzes und der Liebe dorthin zu bringen, unerwiinschte und ganz torichte
Einmischungen in Probleme der vorriickenden Naturwissenschaften, Achtungen und
Bannungen durch eine geistliche Autoritit, die als politische handelt und anerkannt sein
will: der Peinlichkeiten ist kein Ende. Es ist nicht lustig zu einem solchen Erbe stehen zu
sollen, dessen eklatante Fehler man eindeutig sieht.«

Ebenso deutlich verweist er aber auch auf die kirchlichen Register authentischer
Zeugnisse des Glaubens und der Liebe: »Wer zihlt und wigt die verborgenen Akte der
Selbstiiberwindung, durch die Schlimmes verhindert wird, wer die Akte selbstloser Bufie
und Liebeszuwendung, wer gar die Tragweite heimlicher glihender Gebete, wer aufler
Gott kennt die Erfahrungen der Heiligen, die durch Himmel und Holle gefiihrt, aus
verborgensten Standorten ganze Felder der Geschichte aus den Angeln heben, ganze Berge
von Schuld versetzen, und im Ausweglosen einen Durchgang gedffnet haben? Das sei
hier nur im Voriibergehen und sotto voce gesagt, um zu erinnern, daf} die Sollrechnung
der Kirche ohne dieses Haben nicht abschliefSbar ist.«

Wendet man diese Diagnose auf die Geschichte der Mission an, kommt man zu einem
ahnlichen ambivalenten Ergebnis, ohne indes ein letztes Urteil tiber Soll und Haben fillen
zu konnen. Wie die Bilanz eines Lebens nicht einmal der betreffenden Person maéglich ist,
sondern nur dem, »der die Herzen kennt« (Apg 15,8), so ist schon gar nicht die Bilanz der
Geschichte der Kirche, der Volker oder der Welt einem Menschen oder einem Tribunal
zugdnglich. Das zum Bonifatiusjahr 2004 erschienene Dokument der deutschen Bischofe
zur Weltmission Allen Vilkern sein Heil spricht von den Licht- und Schattenseiten in der
Geschichte der Missionsbemiihungen: Sie zeige einerseits klare Ziige selbstlosen Einsatzes
far den Glauben und die Gerechtigkeit Gottes, ohne dass vergessen werden diirfe, »was in
der Missionsgeschichte dem Evangelium widersprach« (AVSH S. 28).

Papst Johannes Paul II. hat im Heiligen Jahr 2000 einen bisher einmaligen Akt gesetzt,
indem er in einer feierlichen Versohnungsliturgie eine kirchliche Gewissenserforschung
vornahm und ein Schuldbekenntnis aussprach, das in einer siebenfachen Vergebungsbitte
miindete. Sie bezogen sich unter anderem auf » Schuld im Dienst der Wahrheit«, aber auch
auf die Stinden »gegen das Volk des Bundes« sowie auf die Verfehlungen gegeniiber ande-
ren Kulturen und Religionen. Die gewihlte Form dieser Vergebungsbitten gibt Aufschluss
tiber die der Kirche eigene Form, mit der Last der Vergangenheit umzugehen. Dabei geht
es weder um historische Analyse noch um moralische Anklage, sondern um eine Gebets-
form, welche die erinnerte Last der bosen Vergangenheit vor Gott (coram Deo) bringt und
jene Versohnung erbittet, die nur von dem kommen kann, »der uns durch Christus mit
sich verséhnt hat« (2 Kor 5,18). Selbstverstandlich ist daneben auch die historische Auf-
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2 Editorial

arbeitung der Vergangenheit vonnoten, aber diese kann die Vergebungsbitte ebenso wenig
ersetzen wie diese eine wissenschaftliche Befassung iiberfliissig macht. In wissenschaftlicher
Perspektive nehmen die Beitrage dieses Heftes den Zusammenhang von Erinnerung und
Versohnung in den Blick; systematisch in dogmatischer und moraltheologischer Sicht,
spezifisch aus der Sicht der Okumene und der jiidisch-christlichen Beziehungen.

Der Papst ist mit seinem singuldren Versohnungsakt zum Protagonisten einer neuen
Kultur der Vergebung und Verséhnung geworden, wie das begleitende Dokument Erinnern
und Verséhnen ausdriicklich festhélt: » Denn auch hochste Reprisentanten von Staaten und
privaten und 6ffentlichen Gesellschaften sowie die Fiithrer religioser Gemeinschaften bitten
gegenwirtig um Vergebung fiir bestimmte geschichtliche Vorkommnisse in Perioden, die
von Ungerechtigkeiten gekennzeichnet waren.« In der Tat stehen wir, wie auch der jiingst
verstorbene franzosische Philosoph Jacques Derrida ebenfalls konstruktiv konstatierte, vor

. einem neuen Phanomen. Nicht nur Individuen, sondern auch Repriisentanten von Kirchen
und Staaten, Gemeinschaften und Unternehmen bitten um Vergebung. Die Menschheit
klagt sich ihrer bosen Vergangenheit an, ldsst sie im Gedéchtnis gegenwirtig werden und
sucht auf dem Weg der Vergebung die Verséhnung. Die Arbeit der Wahrheits- und Versioh-
nungskommission (Truth and Reconciliation Commission), welche das Unrecht unter dem
Apartheidsregime in Stidafrika aufzuarbeiten versuchte, aber auch dhnliche Prozesse in
lateinamerikanischen Lindern wie Guatemala und Peru veranschaulichen die Bedeutung,
die Verzeihen und Vergeben in politischen Zusammenhingen gewonnen haben. Aufgrund
dieser Erfahrungen fordert und fordert die Bischofskonferenz der Vereinigten Staaten von
Amerika daher ausdriicklich die Implementierung der Verzeihung (forgiveness) in der
internationalen Politik als alternativen Weg zum Frieden.

Vermutlich war die jidische Philosophin Hannah Arendt die erste, die nach dem
I1. Weltkrieg angesichts der Unwiderruflichkeit des Getanen das Vergeben als Moglich-
keit menschlichen Handelns entdeckte, um die Vergangenheit politisch zu bewiltigen,
d.h. die Verstrickung in Teufelskreise der Gewalt zu iiberwinden und neue Anfinge zu
setzen. Dem Christentum ist das Gedéchtnis als vergegenwiirtigende Erinnerung und die
Hoffnung auf gottliche Vergebung als spirituelle und theologische Ressource in die Wiege
gelegt. Mit diesem Erbe gilt es gerade in Zeiten der Globalisierung zu wuchern, nicht nur
weil der weltweite Versohnungsbedarf wichst, sondern auch weil das Christentum mit
der Botschaft der Vergebung etwas Einzigartiges in die interkulturellen und -religiosen
Beziehungen einzubringen hat, das anderweitig nicht erschwinglich ist. Die »Reinigung
des Gedachtnisses« (Novo Millenio Ineunte Nr. 6), die der pipstliche Bufiakt im Sinn
hatte, ist jedenfalls Teil jener Erinnerung, ohne die Verséhnung nicht zustande kommen
kann. Sie kann aber weder moralisch noch rechtlich erzwungen werden, sondern be-
ruht auf der gottlichen Gabe der Versohnung, die zur Auf-Gabe wird: zum »Dienst der
Verschnung« (2 Kor 5,18).

Michael Sievernich SJ

Mit diesem Heft dndert die ZMR auch im Innenteil ihr Layout.

Wir danken Grafik Design Sievernich & Rose (Koln /Asbach) fiir den Entwurf
und hoffen auf eine gute Aufnahme bei den Leserinnen und den Lesern.

Die Redaktion
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Die Katholische Kirche
und die Fehler der Vergangenheit

von Bruno Forte*

1  Die Neuerung und die Reaktionen

Die von Johannes Paul II. an die Kirche gerichtete Ermahnung, die Fehler der Vergan-
genheit anzuerkennen, sowie das von ihm gegebene Beispiel angesichts einer » Reinigung
des Gedichtnisses«, die einschliefit, dass sich die Kirche selber in der Gegenwart auf
glaubwiirdigere Weise erneuert’, hat keine Vorldufer. Der Reformpapst Hadrian VI. hatte
wohl in einer Botschaft an den Reichstag von Niirnberg vom 25. November 1522 offen
anerkannt: »Wir wissen wohl, daf8 auch bei diesem Heiligen Stuhl schon seit manchem
Jahr viel Verabscheuungswiirdiges vorgekommen, wie Mif$brauche in geistlichen Dingen,
Ubertretungen der Gebote, ja daf} alles sich zum Schlimmeren verkehrt hat. So ist es nicht
verwunderlich, daf} die Krankheit sich vom Haupt auf die Glieder, von den Pipsten auf
die untergeordneten Prilaten iibertragen hat.«* Aber Hadrian VI. hatte dieser Erklirung
keinerlei Vergebungsbitte angeschlossen. Paul VI. seinerseits hatte in seiner Ansprache zur
Er6ffnung der Zweiten Konzilssession, »Gott [...] und die getrennten Briider« des Ostens,
die sich »durch uns« (die katholische Kirche) verletzt fithlten »um Vergebung gebeten,
indem er sich von ihm her bereit erklirte, die erlittenen Krinkungen zu verzeihen. Die
Sichtweise von Paul VI. nimmt auch das 2. Vatikanum ein: Fiir die begangenen Verfehlungen
gegen die Einheit - erkldren die Konzilsviter — »bitten wir Gott und die getrennten Briider
um Verzeihung, wie auch wir unseren Schuldigern vergeben« (Unitatis redintegratio 7).
Neben den Verfehlungen gegen die Einheit bedauert das Konzil »gewisse Geisteshaltun-

*  Erzbischof von Chieti-Vasto
(Italien), seit dem 1. Dezember 1997
Mitglied der Internationalen Theolo-
gischen Kommission, Hauptverfasser
des Dokumentes Memoaria e ricon-
ciliazione. La Chiesa e le colpe del
passato (2000).

1 Die Bulle zur Ankiindigung des
Heiligen Jahres des Jahres 2000
Incarnationis mysterium (29. Novem-
ber 1998), Nr.n, flihrt unter den
Zeichen, »die in angemessener Weise
dazu dienen kénnen, die auRerordent-
liche Gnade des Jubilaums intensiver
zu erlebenc, die Reinigung des
Geddchtnisses (hier deutsche Uber-
setzung nach: JOHANNES PAUL I1.,
Verkiindigungsbulle »Incarnationis
mysteriume«, Verlautbahrungen des
Apostolischen Stuhls 136, Bonn 1998)

Schon in den zahlreichen Verlaut-
barungen und besonders in der
Nummer 33 des apostolischen Briefs
Tertio Millennio Adveniente (TMA)
vom 10. November 1994 (hier deut-
sche Ubersetzung nach: JOHANNES
PAUL II., Apostolisches Schreiben
»Tertio Millenio Adveniente«, Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls
119, Bonn 1994) hatte der Papst der
Kirche den einzuschlagenden Weg
gewiesen, um ihr eigenes Gedachtnis
in Bezug auf die Fehler der Vergan-
genheit zu lautern und um den einzel-
nen Menschen und den zivilen Ge-
sellschaften das Beispiel der Reue zu
geben: siehe Luigi ACCATTOLI, Wenn
der Papst um Vergebung bittet. Alle
»mea culpa« Johannes Pauls 1. an
der Wende zum dritten Jahrtausend,
Innsbruck/Wien 1999. Bei der Bevol-
kerung von Mahren bittet der Papst
beispielsweise »im Namen aller
Katholiken um Verzeihung fir das im
Verlauf der Geschichte an den Nicht-
Katholiken begangene Unrecht«
(siehe die Kanonisierung von Jan

Sarkander in der Republik Tschechien
am 21. Mai 1995s). Er wiinschte, eine
»Suhnehandlung« zu vollbringen und
die Indios von Lateinamerika und die
als Sklaven deportierten Afrikaner
um Verzeihung zu bitten (Botschaft
an die Indios von Amerika, Santo
Domingo 13. Oktober 1992, und
Ansprache bei der Generalaudienz
vom 21. Oktober 1992). Schon 10 Jahre
vorher hatte er die Afrikaner um
Verzeihung gebeten fiir die Behand-
lung der Schwarzen (Ansprache in
Yaoundé, 13. August 1985).

2 Darin heif8t es auch: »Jeder von
uns muf untersuchen, wo er gefallen
ist und sich selber mit groRerer
Strenge Uberpriifen, als er es am Tag
des Zorns von Gott werden wird«.
Deutsche Reichstagsakten unter
Kaiser Karl V., Bd. 11l. Bearbeitet von
Adolf WREDE, Gotha 1901, 390-399,
hier 397.
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4 Bruno Forte

gen, die einst auch unter Christen wegen eines unzulinglichen Verstindnisses fiir die legi-
time Autonomie der Wissenschaft vorkamen« und die an einen Widerspruch »zwischen
Glauben und Wissenschaft« denken lassen konnten (Gaudium et Spes 36). Ebenfalls geht
es davon aus, dass die Christen »an der Entstehung des Atheismus erheblichen Anteil«
haben konnen, insofern sie durch ihre Nachldssigkeit »das wahre Antlitz Gottes und
der Religion eher verhiillen als offenbaren« (Gaudium et Spes 19). SchlieSlich »beklagt«
das Konzil »Verfolgungen der Juden und Manifestationen des Antisemitismus, die sich,
zu welcher Zeit auch immer und durch wen auch immer, gegen Juden gerichtet haben«
(Nostra aetate 4). Das Konzil verkniipft die erwihnten Tatsachen hingegen nie mit einer
Vergebungsbitte.

Der Aufruf und die Praxis von Johannes Paul II. haben also den Charakter einer Neuheit.
Es ist deshalb natiirlich, sich zu fragen, warum gerade Johannes Paul 11. der Initiator eines
solchen Wegs der »Reinigung des Gedichtnisses« ist. Die Suche nach einer Antwort muss
drei wesentliche Elemente beriicksichtigen: erstens, den historischen und kulturellen Kon-
text am Ende des 20. Jahrhunderts; zweitens, den stark mystischen Charakter des Glaubens
von Karol Wojtyla, schlieflich, drittens, seine Erfahrung als unmittelbarer Zeuge der Tra-
godien, die durch die ideologischen Totalitarismen hervorgerufen wurden. Mit dem Ende
des so genannten »kurzen Jahrhunderts« (Eric Hobsbawm), befindet sich die Moderne,
begonnen mit der Philosophie der Aufklirung, an einem historischen Wendepunkt. Die
Krise der Ideologien, verursacht durch die zahlreichen von ihnen selbst hervorgebrachten
Gewalttitigkeiten, ist auch eine Widerlegung der absoluten Anspriiche der modernen
Vernunft, jener Vernunft, die den Tod Gottes angekiindigt hatte oder wenigstens seine
Unnétigkeit, indem sie sich als Feind dessen aufspielte, was sie fiir unverinderliche Fort-
schrittsfeindlichkeit der Kirche hielt. Auf die Apologetik, die sich als Reaktion auf die
Kritik der Reformation entwickelt hatte, war deshalb mitten in der kirchlichen Gemein-
schaft eine spontane Abwehrhaltung gefolgt angesichts der Attacken der Ideologien und
ihrer historischen Umsetzungen, die bis zur systematischen Verfolgung der Religion
reichten. In diesem Umfeld verwundert es deshalb nicht, dass sich die Kirche wie eine
belagerte Festung fiihlte, berufen sich mit Kraft an ihre Identitit als Zeugin der géttlichen
Wabhrheit zu klammern. Der 6kumenische christliche Dialog und die Krise der Ideologien
und politischen Systeme, die sich von ihnen beeinflussen lieffen, haben neuen Raum
geschaffen fiir die Befragung der Glidubigen {iber ihre Treue zu Gott und Seinen Forderun-
gen. Was die Wahrheit betrifft, sieht man sich zum Zeugnis und zum Gehorsam berufen,
mehr als zur Verteidigung und zur Positionsbeziehung gegen andere. Dieser Aufruf wurde
besonders von jenen vernommen, die, wie Johannes Paul I1., das sehr lebendige Gefiihl des
Primats Gottes {iber das Leben und die Geschichte haben. Die mystische Dimension der
christlichen Erfahrung von Johannes Paul 11. - Zeichen dafiir ist die Wahl des Werks vom
Heiligen Johannes vom Kreuz als Thema seiner Doktoratsarbeit - treibt das ganze Leben
und Lehramt dieses Papstes an. Die Dringlichkeit, Gott zu gehorchen und ihm allein zu
gefallen, steht fiir ihn sichtbar hoher als jedes weltliche Kalkiil und sogar als jede Klug-
heitsmafinahme. Hier liegt die Ausstrahlungskraft, die dieser Papst auf eine Welt ausiibt,
die die Leidenschaft fiir die Wahrheit verloren zu haben scheint. Dann hat die Tatsache,
dass der polnische Papst die wahre Tragweite der Ideologien und ihre Unféhigkeit, ihre
eigenen Fehler und Verantwortlichkeiten bei den Misserfolgen zuzugeben, direkt kennt,
ihn sicherlich gedringt, die Unterschiede zwischen den Anforderungen der Wahrheit des
Glaubens und den blinden Rechtfertigungen, die ideologischen Systemen eigen sind, klar
hervorzuheben. Eine Kirche, die unfihig ist, ihre Fehler anzuerkennen, wiirde riskieren,
das Evangelium in einem geschlossenen ideologischen Horizont einzusperren.




Die Katholische Kirche und die Fehler der Vergangenheit 5

Wenn diese Elemente erkldren, warum gerade Johannes Paul II. die kirchliche Praxis
der Vergebungsbitte eingefiihrt hat, helfen sie gleichzeitig die gegensitzlichen Reaktionen
zu verstehen, die diese Handlung innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft hervorrufen
konnte, in der die historischen und kulturellen Kontexte, die Stufen des Engagements im
Glauben und die Kenntnis der ideologischen Welten, die durch die Moderne hervorge-
bracht wurden, enorm verschieden sind. So viele Leute erkannten darin einen Weg der
Wahrheit, der die Glaubwiirdigkeit der Verkiindigung der Kirche nur vergroflern kann.
Andere driickten die Befiirchtung aus, dies begiinstige die Vorurteile und anti-kirchlichen
Kritiken, ohne zugleich Prozesse der Gegenseitigkeit und die gewiinschte Nacheiferung
hervorzurufen. Jenseits von Uberlegungen iiber deren Wirkungen ist die wirkliche Frage,
die gestellt werden muss, ob und auf welche Weise diese Haltung durch das Wort Gottes
und den Glauben der Kirche gerechtfertigt wird. Es geht darum, sich mit dem Fundament
und der Wahrhaftigkeit der zu vollbringenden Handlungen auseinanderzusetzen, mehr als
mit ihren Ergebnissen in geschichtlich-weltlichen Ausdriicken. Gerade das beabsichtigte
die Internationale Theologische Kommission zu machen, indem sie die Frage der »Reini-
gung des Gedichtnisses« in ihren biblischen, theologischen, hermeneutischen und mora-
lischen Grundlagen und beziiglich ihrer méglichen pastoralen Konsequenzen studierte?,
um - jedes Risiko von Rhetorik und Selbstkasteiung vermeidend - eine Haltung zu un-
terstiitzen, die mit den hochsten Forderungen des Evangeliums im Dienst der Erneuerung
der gesamten kirchlichen Gemeinschaft iibereinstimmt.

2  Die biblische Grundlage

Vom biblischen Standpunkt her ist es einfach festzustellen, wie die Siindenbekenntnisse
und die Vergebungsbitten sich in allen Heiligen Schriften finden. Diesbeziiglich sind
die Bekenntnistexte des ganzen Volkes, auch im Namen der Vorfahren, besonders auf-
schlussreich. Denken wir — um ein einziges Beispiel zu geben - an das herrliche Gebet
von Asarja: »Gepriesen und gelobt bist du, Herr, Gott unserer Viter [...] Denn wir haben
gesiindigt und durch Treuebruch gefrevelt und haben in allem gefehlt. Wir haben deinen
Geboten nicht gehorcht« (Dan 3,26.29-30a). In diesem Zusammenhang bemerkt Johannes
PaulIL.: » So beteten die Juden nach dem Exil (vgl. auch Bar 2,11-13), indem sie fiir die Schuld
ihrer Viter einstanden. Die Kirche folgt ihrem Beispiel und bittet auch fiir die historische
Schuld ihrer Kinder um Vergebung«.* Es kinnte erstaunen, dass die Vergebungsbitte in
der Bibel nie an andere Menschen gerichtet ist. In Wirklichkeit werden die Gewalthand-

3 Das Dokument mit dem Titel
Memoria e riconciliazione. La Chiesa
e le colpe del passato (deutsche
Ausgabe: INTERNATIONALE THEOLO-
GISCHE KOMMISSION, Erinnern und
Versohnen. Die Kirche und die Ver-
fehlungen in ihrer Vergangenheit. Ins
Deutsche (ibertragen und herausge-
geben von Gerhard Ludwig MULLER,
Einsiedeln/Freiburg *2000) wurde

in forma specifica in der Session der

Internationalen Theologischen
Kommission vom 29. November —

3. Dezember 1999 genehmigt. Uber
das Thema — behandelt beispielsweise
von Hans Urs VON BALTHASAR in
der Studie Casta meretrix, in: Sponsa
Verbi, Einsiedeln %1971, 203-305 —
wurden kirzlich mehrere Texte ver-
offentlicht: Siehe Giacomo BIFFI,
Casta meretrix, Bologna 1996;
Giuseppe ALBERIGO, Chiesa santa e

peccatrice. Conversione della Chiesa?,

Bose 1997, Misericordia sempre.
»Casta meretrix« in alcuni testi dei
Padri della Chiesa, introduzione di
G. Ruggieri, a cura di S. Chiala e
L. Cremaschi, Bose 1998; Georges

COTTIER, Mémoire et repentance.
Pourquoi |'Eglise demande pardon,
Saint Maur 1998. Vgl. dazu auch u.a.
(dort Lit.): Michael SIEVERNICH, Kultur
der Vergebung. Zum papstlichen
Schuldbekenntnis, in: GuL 74 (2001)
444-459; Donath HERCSIK, Schuld-
bekenntnis und Vergebungsbitten des
Papstes in theologischer Perspektive,
in: ZKTh 123 (2001) 3-22.

4 Ansprache vom 1. September 1999,
in: Osservatore Romano,
2.September 1999, 4.
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lungen, die Israel gegen andere Vélker begeht und eine Vergebungsbitte gegeniiber ihnen
oder ihren Nachkommen zu verlangen scheinen, als Ausfithrung der gottlichen Befehle
verstanden (siehe z. B. Jos 2-11 und Dtn 7,2: das Massaker an den Kanaanitern; oder Sam 15
und Dtn 25,19: die Vernichtung der Amalekiter). In diesen Fillen scheint der gottliche
Befehl jede Moglichkeit einer Vergebungsbitte auszuschlieflen. Das Zeugnis des Alten
Testaments bleibt auf alle Fille bedeutsam durch den Sinn der Solidaritdt zwischen den
Generationen in der Siinde und in der Gnade, die sich in der Anerkennung der »Stinden
der Vorfahren« vor Gott ausdriickt. Im Neuen Testament — wo der Aufruf zur Bekehrung
stark ist angesichts des Kommens der gottlichen Gnade, inkarniert in Jesus Christus — gibt
es keinerlei Anzeichen dafiir, dass die Urkirche ihre Aufmerksamkeit auf die Siinden
der Vergangenheit legte, um um Verzeihung zu bitten. Dies lasst sich durch das starke
Bewusstsein der christlichen Neuheit erkldren, das die Gemeinschaft eher in die Zukunft
projiziert als in die Vergangenheit. Man stellt dennoch einen Nachdruck fest, der das
Neue Testament durchzieht: In den Evangelien und den Briefen wird die der christlichen
Erfahrung eigentiimliche Ambivalenz weitgehend anerkannt, wenn gezeigt wird, wie die
Urkirche ein scharfes Bewusstsein besaf3 fiir die moglichen Verfehlungen der Getauften,
was die Heiligkeit Gottes betrifft. Dariiber hinaus bezieht sich Jesus aut das Gnadenjahr
des biblischen Heiligen Jahres, um das Kommen des »gottlichen Heutes« des Heils
in seiner Person zu verkiinden (Lk4,21). Und die dem Heiligen Jahr eigene Forderung
ist es — Lev 25,8-17 —, dass Handlungen vollbracht werden, die dazu bestimmt sind, die
Ordnung der urspriinglichen Absicht Gottes mit seiner Schopfung wiederherzustellen.
Dies erfordert, dass das »Heute« der Gnade, dessen Ursprung Jesus ist (siehe Lk 4,21), in
seiner Kirche gegenwirtig gehalten wird, vor allem durch die Vergebung, die von Gott
erbeten und von ihm erhalten wird. Eine Vergebung, die den Menschen geschenkt und die
von ihnen verlangt wird, sowohl was die Gegenwart wie die Vergangenheit betrifft, mit der
sich das Volk Gottes solidarisch fihlt in der Einheit des Heiligen Geistes, der durch die
Zeit hindurch wirkt.

3  Der ekklesiologische Aspekt:
Die Einzigartigkeit des kirchlichen Subjekts

In Wirklichkeit ist es das einzigartige Wesen des »kirchlichen Subjekts«, das eine Ver-
gebungsbitte fiir die von den Kindern der Kirche in der Vergangenheit begangenen Fehler
rechtfertigt. Keine andere historische Gemeinschaft identifiziert sich so mit allen Gliedern
aller Zeiten wie das Volk Gottes. Dies ist die direkte Folge seiner Haltung, dass sie sich
als gottliche Gabe gegriindet und lebendig erhalten betrachtet, dank der Sendung des
Sohnes und des durch ihn gesandten Heiligen Geistes, der die kirchliche Gemeinschaft
erweckt und erndhrt durch das Wort Gottes, die Heilsékonomie der Sakramente und das
Zeugnis der Liebe. Der Blick des Glaubens erkennt die Bestindigkeit der schopferischen
Quelle der Kirche in allen ihren historischen Epochen und bekriftigt die ontologische
Heiligkeit, die Frucht der Priasenz und des Handelns dieses iibernatiirlichen Prinzips, das
der lebendige Christus im Wirken des Heiligen Geistes in seiner Gemeinschaft ist. Zum
tiefsten kirchlichen Selbstverstindnis gehért weiter die Uberzeugung, dass die Kirche in
ihrem Schofs die Gerechten wie die Siinder umfasst, sowohl in der Gegenwart wie in der
Vergangenheit in der Einheit des Geheimnisses, das sie ausmacht. Sowohl in der Gnade
wie in der Verletzung der Vergangenheit sind die Getauften von Heute den Getauften
vergangener Zeit nahe und solidarisch. Deshalb kann man sagen, die Kirche - eine in
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Raum und Zeit, in Christus und im Heiligen Geist - sei wirklich »zugleich heilig und stets
der Reinigung bediirftig« (Lumen Gentium 8).

Man muss also die Heiligkeit der Kirche und die Heiligkeit in der Kirche unterscheiden.
Die erste — gegriindet in den Sendungen des Sohnes und des Heiligen Geistes — sichert
die Kontinuitit in der substantiellen Treue der Gabe Gottes innerhalb der kirchlichen
Gemeinschaft bis ans Ende der Zeiten und spornt die Glaubigen an und hilft ihnen, ihre
persénliche Heiligkeit zu verfolgen. Die zweite bezieht sich hingegen auf die spezielle
Gabe, diejeder erhilt, in deren Empfang und Fruchtbarmachungdievolle Erfiillung seiner
eigenen Berufung und Sendung besteht. Die personliche Heiligkeit ist in jedem Fall auf
Gott und auf die anderen ausgerichtet, hat also wesentlich einen sozialen Charakter. Es
handelt sich um die Heiligkeit »in der Kirche«, die auf das Wohl aller ausgerichtet ist. Zur
personlichen Heiligkeit ihrer Glieder muss die Kirche Sorge tragen als grofites der Giiter.
Aufidhnliche Weise wird sie sich um die Folgen ihrer Verfehlungen kitmmern, in der Kraft
Christi ihres Fithrers, der die Stinden der Welt auf sich geladen hat. Diese Uberzeugung
wird auf besonders starke Weise durch die Vater ausgedriickt tiber die Metapher der
»Mutter Kirche« (Mater Ecclesia), welche in der Konzeption der frithen Patristik die
zentrale Idee jedes christlichen Elans ist: Als wahrhafte Mutter kann sich die Kirche
nur verletzt fithlen durch die Siinden ihrer Kinder von heute, wie von frither. Trotzdem
tahrt sie fort, sie zu lieben, so sehr, dass sie zu allen Zeiten die durch ihre Verfehlungen
verursachte Last auf sich nimmt. In diesem Sinn erkennt sich die Kirche als heilig unter
den Heiligen. Aber wihrend sie sich iiber diese Heiligkeit freut und auf den Nutzen
daraus aufmerksam macht, bekennt sie sich als Stinderin, nicht als Subjekt der Siinde,
sondern weil sie mit miitterlicher Solidaritat die Lasten der Verfehlungen ihrer Kin-
der auf sich nimmt, um sich an ihrer Uberschreitung auf dem Weg der Bufle und der
Erneuerung des Lebens zu beteiligen. Aus diesem Grund fiihlt sich die heilige Kirche
verpflichtet »die Schwachheit so vieler ihrer Séhne zu bedauern, die das Antlitz der
Kirche dadurch entstellten, dafs sie sie hinderten, das Abbild ihres gekreuzigten Herrn
als eines uniibertrefflichen Zeugen geduldiger Liebe und demiitiger Sanftmut widerzu-
spiegeln« (TMA 35).

4  Der hermeneutische Zugang

Zur Feststellung der Verfehlungen der Vergangenbheit, fiir die man um Vergebung bittet, ist
es notwendig, das historische und das theologische Urteil richtig miteinander zu verbinden.
Das historische Urteil allein reicht nicht, denn es konnte irgendeine Tat rechtfertigen im
Namen der Umstinde und der Mentalitit der Zeit: Alles verstehen, um alles zu rechtferti-
gen! Es ist deshalb angebracht die historische Untersuchung mit dem moralischen Urteil
zu verbinden, das sich vom Evangelium inspirieren lasst: »Es ist immer genau zu fragen:
Was hat sich wirklich ereignet? Was wurde verifizierbar gesagt und getan? Erst wenn es auf
diese Fragen eine wissenschaftlich korrekte Antwort gibt, kann man auch untersuchen, ob
das, was sich wirklich zugetragen hat, mit dem Evangelium in Einklang steht. Im Fall, dass
Christen sich wirklich gegen die Forderungen des Evangeliums vergangen haben, muss
natiirlich auch gefragt werden, ob sie sich in den Bedingungen, unter denen sie lebten und
dachten, des Widerspruchs zum Evangelium bewusst waren, ja sich dariiber im Klaren
sein konnten. Nur wenn man unter diesen Voraussetzungen zu dem moralisch gewissen
Urteil kommt, dass sich Glieder der Kirche wissentlich und mit freiem Willen gegen den
Geist des Evangeliums verhalten haben und dieses Fehlverhalten, obwohl sie es konnten,
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nicht unterlassen haben, hat es einen Sinn, wenn die Kirche von heute fiir die Siinden der
Vergangenheit Bufle tut und um Vergebung bittet«.

In der Verbindung von historischem und theologischem Urteil beriicksichtigt man die
unvermeidbare Distanz und Entfremdung zwischen der Gegenwart und der Vergangenheit,
wie auch ihre wechselseitige Zugehorigkeit, die noch stirker ist, wenn es sich um das kirch-
liche Subjekt in Aktion handelt. Nur so kann man diese Horizontverschmelzung erreichen,
aus der an und fiir sich der interpretative Akt besteht. Johannes Paul I. bekriftigt, dass die
Kirche »gewiss nicht die Wahrheit fiirchtet, die aus der Geschichte kommt und bereit ist,
Fehler anzuerkennen, wo diese festgestellt sind, vor allem, wenn es um die den Personen
und den Gemeinschaften geschuldete Achtung geht. Sie ist nicht geneigt, den verallge-
meinernden Urteilen des Freispruchs oder der Verurteilung verschiedener Zeitabschnitte
der Geschichte Glauben zu schenken. Sie vertraut die Untersuchung der Vergangenheit
geduldiger, sachlicher wissenschaftlicher Rekonstruktion an, frei von konfessionellen und
ideologischen Vorurteilen, sowohl was die ihr gemachten Anschuldigungen als auch das
von ihr erlittene Unrecht betrifft«.® Wenn man zur moralischen Gewissheit gelangt, dass in
der Vergangenheit eine Handlung gegen die Liebe begangen wurde, die das Evangelium von
den Séhnen und Tochtern der Kirche verlangt, ist es genau aus diesem Grund notwendig,
Gott um Vergebung zu bitten und je nach Moglichkeit, Buffe zu leisten. Die Ablehnung
jeglicher Form von Historizismus stimmt auch iiberein mit dem Verzicht auf jegliche Form
von apologetischem Vorurteil: Nur die Wahrheit macht uns frei (vgl. Joh 8,32)!

5 Die ethischen Fragen

Genau an diesem Punkt zeichnen sich klar einige moralische Schwierigkeiten ab. Wenn der
Fehler immer gebunden ist an die persénliche Verantwortung, wie ist es méglich fiir die von
anderen begangenen Fehler um Vergebung zu bitten? Ist das nicht einfach eine rhetorische
Ubung, die imstande ist, auf einen Irrtum hinauszulaufen? In der Tat, wir haben schon
gesehen, auf welche Weise das Geheimnis der Kirche allen Getauften erlaubt, dieselben
Gaben und die Verantwortung gegeniiber ihnen zu teilen. Aber man muss hinzufiigen,
dass es Fehler gibt, deren Auswirkungen auch noch nach dem Verschwinden ihrer Urheber
bestehen bleiben (denken wir nur an die Trennung der Christen!). Das Eingestindnis der
Vertehlungen und die Vergebungsbitte entsprechen also einer Reinigung des Gedichtnis-
ses, um das Gewissen von allen Gewaltelementen zu reinigen und von aller Ablehnung der
Wahrheit, die der Losung der durch die vergangenen Fehler verursachten Zerwiirfnisse
noch im Weg stehen konnen. Die Geschichte der »Rezeption« der Konzilien und jener der
Aufhebung der gegenseitigen Verdammungen zwischen den getrennten Christen zeigt auf,
dass ein gegenwirtiger Akt Einfluss ausiiben kann auf die Art wie die Erinnerung und das
in ihr eingeschlossene Erbe wahrgenommen werden. Dies gilt nicht nur fiir die Bezichun-
gen zwischen den Kirchen und den getrennten kirchlichen Gemeinschaften, sondern auch
fiir die Bezichungen zwischen Christen und Juden, fiir die Verwendung von gewaltsamen
Methoden zur Verteidigung der Wahrheit, fiir das Gegenzeugnis und das Argernis, die
so oft durch die Glaubigen geliefert wurden und die eine der Ursachen des Atheismus
oder der Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Evangelium sind. Johannes Paul 11. bekriiftigt
dazu: »Ein anderes schmerzliches Kapitel, auf das die Kinder der Kirche mit reuebereitem

5 THEOLOGISCHE KOMMISSION, 6 JOHANNES PAUL II.,
Erinnern und Verséhnen Ansprache (wie Anm. 4), 4.
(wie Anm. 3), 69. 7 Ebd.
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Herzen zuriickkommen miissen, stellt die besonders in manchen Jahrhunderten an den
Tag gelegte Nachgiebigkeit angesichts von Methoden der Intoleranz oder sogar Gewalt im
Dienst an der Wahrheit dar« (TMA 35).

In gleicher Weise muss man sich mit den méglichen Unterlassungen befassen, fiir die
die Kinder der Kirche die Verantwortung tragen in den verschiedenen Situationen der
Geschichte, was die Verurteilung von Ungerechtigkeiten und Gewalttaten betrifft: »Dazu
kommt die fehlende Erkenntnis nicht weniger Christen hinsichtlich Situationen von
Verletzung der grundlegenden Menschenrechte. Die Bitte um Vergebung gilt fiir das, was
unterlassen oder verschwiegen wurde, sei es aus Schwiche oder aus Fehleinschitzung;
fiir das, was unentschlossen und in wenig geeigneter Weise getan und gesagt wurde«.’
Man begreift, dass die Ubernahme der vergangenen Fehler fiir die Uberwindung von
Situationen der Ungerechtigkeit und des Machtmissbrauchs — die manchmal im Namen
der bloflen Aufrechterhaltung des herkémmlichen Status quo einiger Gesellschaften
gerechtfertigt wurden, obwohl diese durch eine massive Prisenz der Kirche und ihrer
Institutionen gekennzeichnet waren - hier von grofier Bedeutung ist.

6  Pastorale Hinweise

Die Reinigung des Gedichtnisses erfiillt sich in der Gegenwart und hinterlisst tiefe
Spuren in ihr, zuerst einmal vor allem durch das Bemiihung, die Fehler der Vergangenheit
nicht zu wiederholen, so dass die durch diese Fehler zugefiigten Verletzungen geheilt
werden, in Richtung auf eine grofere Ubereinstimmung des Lebens der Gliubigen mit
dem Evangelium. »Das Eingestehen des Versagens von gestern«, unterstreicht der Papst
(TMA 33), »ist ein Akt der Aufrichtigkeit und des Mutes, der uns dadurch unseren Glauben
zu stirken hilft, dal er uns aufmerksam und bereit macht, uns mit den Versuchungen
und Schwierigkeiten von heute auseinanderzusetzen«. Natiirlich muss man jede Art von
Selbstkasteiung vermeiden, die véllig sinnlos wire, und in den verschiedenen Situationen
die Arten der Vermittlung abschitzen, die durch die Anerkennung der Fehler und durch
die Vergebungsbitte verwendet werden, um Missverstindnisse und Ausnutzung zu ver-
meiden, besonders wenn man sich in einem missionarischen Kontext befindet oder im
Kontext des interreligiosen Dialogs. Weiter ist es immer angebracht, jede Vergebungsbitte
und -geste im Namen der Gegenseitigkeit zu stellen, auch wenn man bereit sein muss, die
Wahrheit in einem Geist absoluter Uneigenniitzigkeit zu bezeugen. Wenn er unterstreicht,
dass »die Christen aufgefordert werden, vor Gott und vor den Menschen, die sie durch
ihr Verhalten verletzt haben, zu den von ihnen begangenen Fehlern zu stehenc, fiigt der
Papst deshalb hinzu: »Das sollen sie tun, ohne irgendetwas dafiir einzufordern, stark allein
durch die »Liebe Gottes, die in unsere Herzen ausgegossen ist« (Rom s5,5) « (Incarnationis
mysterium, Nr. 11). Wenn sich einerseits Klugheit aufdrangt, darf sie andererseits niemals
geltend gemacht werden, um den Prozess der Reinigung des Gedichtnisses aufzuhalten,
den die Wahrheit des Evangeliums und die Kraft der geschehenen Tatsachen verlangen
kénnten.

Insbesondere sollte der beispielhafte Charakter dieser Handlungen durch alle histori-
schen Institutionen aufgenommen werden, von denen man eine analoge »Reinigung des
Gediichtnisses « verlangen kénnte, auch wenn die Verschiedenheit der implizierten Subjek-
te in Bezug auf das kirchliche Subjekt diese Analogie manchmal schwierig machen kann.
Johannes Paul 1. bekriftigt: » Die Bitte um Vergebung [...] gilt in erster Linie dem Leben
der Kirche, ihrem Auftrag der Heilsverkiindigung, ihrem Zeugnis gegeniiber Christus,
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ihrem Einsatz fiir die Einheit, in einem Wort ihrer Ubereinstimmung mit der christlichen
Lebensweise. Aber das Licht und die Kraft des Evangeliums, aus denen die Kirche lebt,
haben die Fihigkeit, die Entscheidungen und Handlungen der zivilen Gesellschaft wie
durch Uberfiille zu erleuchten und zu unterstiitzen, im vollen Respekt ihrer Autonomie
[...]. An der Schwelle des 3.Jahrtausends, ist es legitim zu hoffen, dass die politischen Ver-
antwortlichen und die Vélker, vor allem die, die sich in dramatischen Konflikten befinden,
geniihrt von Hass und von der Erinnerung an oft alte Verletzungen, sich fiithren lassen
durch den Geist der Vergebung und der Versdhnung, den die Kirche bezeugt und sich
bemiihen, ihre Streitigkeiten mittels aufrichtigem und offenem Dialog zu 16sen @l

7  Der Gehorsam gegeniiber der Wahrheit

Der letzte Grund fiir die Einladung des Papstes zur »Reinigung des Geddchtnisses« muss
hingegen in seinem unbedingten Glauben an die Kraft der Wahrheit gesehen werden, die
allein die Menschen frei macht. Aus diesem Grund dringt er darauf, dass fiir die Kirche
»die Vergebungsbitte nicht als Zur-Schau-Stellung vorgetduschter Demut verstanden
werden darf noch als Verleugnung einer 2000-jihrigen Geschichte, die zweifellos reich
ist an Verdiensten auf den Gebieten der Caritas, der Kultur und des Sanitdtswesens. Sie
entspricht hingegen einem unverzichtbaren Anspruch der Wahrheit, aufler positiven
Gesichtspunkten auch Grenzen und menschliche Schwichen von verschiedenen Genera-
tionen der Jiinger Christi anzuerkennen«”. Die Wahrheit braucht keine Verteidigung, sie
verteidigt sich ganz allein, indem sie ihre Kraft aus sich selber zieht: » Aus jenen schmerzli-
chen Ziigen der Vergangenheit ergibt sich eine Lektion fiir die Zukunft, die jeden Christen
veranlassen muf, sich ganz fest an das vom Konzil geltend gemachte goldene Prinzip zu
halten: »Die Wahrheit erhebt nicht anders Anspruch als kraft der Wahrheit selbst, die sanft
und zugleich stark den Geist durchdringt«« (TMA 35 und Dignitatis humanae 1). Die An-
erkennung der vergangenen Fehler ist also ein Akt prophetischer Freiheit, der dem Kalkiil
sofortiger Ergebnisse entkommt und sich im Horizont des Gehorsams gegeniiber Gott und
den Forderungen Seiner Wahrheit aufdrangt. Auflerhalb dieser Perspektive bleibt jedes
Missverstindnis moglich. In seinem Inneren bringt die »Reinigung des Gedichtnisses«
die Friichte des Heiligen Geistes hervor, »Liebe, Freude, Friede, Langmut, Freundlichkeit,
Giite, Treue, Sanftmut und Selbstbeherrschung« (Gal 5,22). »Gegen all das gibt es kein
Gesetz« fiigt der Apostel hinzu, nicht einmal jenes offensichtlich unzerstorbare Gesetz der
menschlichen Klugheit, die eher Ubereinstimmung gewinnen oder erreichte Positionen
bewahren will, als der Wahrheit Gottes zu gehorchen und Thm allein zu gefallen.

Aus dem Franzosischen tibersetzt von Roger Husistein

8 JOHANNES PAUL II., Ansprache 9 JOHANNES PAULIIL,

an die Teilnehmer des Symposiums Ansprache (wie Anm. 4), 4.
{iber die Inquisition, 31. Oktober 1998,

Nr. 5 (vgl, italienische Originalversion

in: http://www.vatican.va/holy_father/
john_paul_ii/speeches/igg8/october/
documents/hf_jp-ii_spe_19981031_

simposio_it.html)
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Zusammenfassung

Der Beitrag kann als eine Einleitung in das Dokument der Internationalen Theologischen
Kommission Erinnern und Verséhnen (2000) verstanden werden, an dessen Entstehung
der Verfasser maf3geblichen Anteil hatte. Nach einer Hervorhebung der kirchenhisto-
rischen Neuerung, die die Vergebungsbitten von Papst Johannes Paul II. im Marz 2000
darstellen, werden die biblischen, ekklesiologischen, hermeneutischen und ethischen
Aspekte des Dokumentes erldutert. Nach einigen pastoralen Hinweisen fiir den Umgang
mit dem Dokument wird der unbedingte Glaube an die Kraft der Wahrheit betont, der den
Vergebungsbitten des Papstes zugrunde liegt.

Summary

The contribution, whose author played a decisive role in the preparation of the document
Memory and Reconciliation (2000), can be understood as an introduction to this study of
the International Theological Commission. After emphasizing the ecclesiastical-historical
renewal which Pope John Paul II's requests for forgiveness in March of 2000 represent,
the author explains the biblical, ecclesiological, hermeneutical, and ethical aspects of the
document. After making some pastoral suggestions for dealing with the document, he
stresses the unconditional faith in the power of truth that forms the basis of the Pope’s
requests for forgiveness.

Sumario

El articulo es como una introduccién al documento de la Comision Teoldgica Interna-
cional Memoria y reconciliacién (2000), cuya redaccion le fue confiada al autor. Después
de resaltar la novedad que las peticiones de perdén del Papa Juan Pablo 11 representan en
la Historia de la Iglesia, se explican los aspectos biblicos, eclesiologicos, hermenéuticos
y éticos del texto. Se esbozan a continuacién algunas recomendaciones pastorales, para
acabar senalando la incondicional fe en la fuerza de la verdad que se encuentra detras de
las peticiones de perdon del Papa.




Erinnern und Versohnen

von Jean-Louis Brugués OP*

Ist die Zeit fiir Reue giinstig? Angelangt am Ende eines Jahrtausends, in dem die west-
liche Zivilisation fast durchwegs die Hauptrolle spielte, konnte es scheinen, dass sie ihr
Gedichtnis aufbessern und mit einem leichteren Herzen, wenn nicht sogar mit einer
wiedererlangten Unschuld die Schwelle einer neuen Epoche iiberschreiten wollte. Bereits
1992 hatte sie ihr schlechtes Gewissen bei den Feierlichkeiten zum 500. Jahrestag der Ent-
deckung Amerikas eingestanden: Wogen die Massaker, die in die Sklaverei gezwungene
indigene Bevolkerung, die fiir immer untergegangenen Kulturen nicht schwerer als die
Kithnheit und Heldentaten der ersten » Conquistadores«, genau so wie ihr Groffmut und
die Tatsache, dass durch sie das Christentum dorthin gebracht wurde?

Diese Aufrufe zur Reue, die am Ende dieses Jahrhunderts so plétzlich durchzubrechen
scheinen, wurden in Wirklichkeit durch eine lange Reifezeit vorbereitet. Zwei Faktoren
spielten dabei eine wesentliche Rolle. Zuerst einmal gab es eine langsame Bewusstseins-
werdung der Shoah. War der Holocaust nicht zum Ausdruck par excellence fiir das
Bése geworden, die Gestalt des absoluten Bosen?' Indem sie sorgfiltig ihre Erinnerung
daran aufrechterhielten, haben die Juden die Problematik der Vergebung ins Herz der
abendlindischen ethischen Reflexion quasi eingepflanzt. Kann man das Unentschuldbare
und Maflose vergeben? In der Tat hat das Judentum dazu etwas Wesentliches zu sagen.
Angesichts des Ausmafles des Verbrechens verfechten einige, nur Gott allein konne den
Henkern seines Volkes vergeben. Andere gehen weiter:

»Da wir es mit einem absolut unentschuldbaren Monster zu tun habene, sagte Vla-
dimir Jankélévitch, »mit einem Verbrecher, fiir den die Stinde vorhergeplant, kaltbliitig
berechnet ist, der nichts seiner Herkunft noch seinem Umfeld verdankt, der fiir den
Psychosoziologen ein wirklicher, vollkommen verantwortlicher Verbrecher ist, zeigt sich
gerade hier die wahre Vergebung. Es ist Zeit zu vergeben. Die Vergebung vermag, was die
Entschuldigung nicht kann. Gerade da, wo das Unentschuldbare wie ein letztes Element
besteht, das aufzuldsen unmaoglich ist, tritt die Vergebung auf, um es aufzulésen |...]
Wohlverstanden, diese Vergebung ist (fiir uns Juden) das Einzige, worum man uns bitten
kann. Folglich kénnen wir sie nur unentgeltlich gewihren, grundlos, wegen nichts, weder
aus GrofSherzigkeit, noch aus Seelengréfie, denn in der Grofle der Seele ist immer auch
Wie konnte man nach Auschwitz
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noch Gedichte schaffen? Wie nicht
mit Gedanken spielen, wie konnte
man noch von irgendetwas tiberzeugt
sein, wie Philosophie betreiben nach
Auschwitz? Dies sind die Fragen, die
sich die gegenwartigen Denker nach
Adorno stellen. »Fiir mich existiert
kein Gott, den ich mit dem Riicken zu
Auschwitz anbeten konnte, sagte
bekanntlich der Theologe J.-B. Metz.
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etwas Herablassendes, etwas ein wenig Verichtliches und das Gefiihl, man sei so grofs,
dass die Siinde uns nicht mehr erreichen kann; Wir vergeben, und nicht etwa weil die
Menschen diitmmer sind als bose und auch nicht weil das Verbrechen 25 Jahre zuriick-
liegt [...], sondern wegen nichts«.’

Das Ausmaf} des Holocausts léste in Frankreich eine Welle von »mea culpa« aus und
zwar nicht seitens der Verantwortlichen von gestern, die heute fast alle verschwunden sind,
sondern von ihren Nachfolgern, die dennoch keine direkte Verantwortung anerkannten.
Politiker, Beamte, Militdrangehorige, Gewerkschafter und Polizisten kommen, um um
Vergebung zu bitten fiir das Verhalten ihrer Vorginger unter dem Vichy-Regime. Bis heute
kamen einzig die Intellektuellen dem Aufruf nicht nach. Was die franzdsischen Bischofe
betrifft, verdffentlichten sie am 30. September 1997 die Reueerklirung von Drancy hin-
sichtlich der Haltung der Kirche wihrend des letzten Krieges.

Ein zweiter Faktor spielte eine Hauptrolle als auslésendes Element, in dem was jetzt wie
eine Dringlichkeit der Vergebung erscheint: die persénliche Initiative von Johannes Paul I1.
Man hat vielleicht im ersten Augenblick den fast revolutiondren Neuheitscharakter der
Nummer 33 seines apostolischen Schreibens Tertio Millennio Adveniente vom 10. Novem-
ber 1994 nicht richtig eingeschitzt.* Der Papst zeichnete der Kirche in klarster Weise den
Weg vor, den sie einschlagen musste, um ihr eigenes Gedachtnis zu reinigen und so den
Menschen wie den zivilen Gesellschaften ein Beispiel der Reue zu geben.

»Obwohl die Kirche durch ihr Einverleibtsein in Christus heilig ist, wird sie nicht miide,
Buffe zu tun: sie anerkennt immer, vor Gott und vor den Menschen, die Siinder als ihre
Séhne [...] Sie kann nicht die Schwelle des neuen Jahrtausends iiberschreiten, ohne ihre
Kinder dazu anzuhalten, sich durch Reue von Irrungen, Treulosigkeiten, Inkonsequenzen
und Verspitungen zu reinigen. Das Eingestehen des Versagens von gestern ist ein Akt der
Aufrichtigkeit und des Mutes, der uns dadurch unseren Glauben zu stirken hilft, dafl er
uns aufmerksam und bereit macht, uns mit den Versuchungen und Schwierigkeiten von
heute auseinanderzusetzen « (TMA 33).

Der Vatikankorrespondent des Corriere della Sera, Luigi Accattoli, hat mehr als 9o
Handlungen und Ansprachen gesammelt, in denen Johannes Paul I1. die durch Glieder der
Kirche im Laufe des letzten Jahrtausends begangenen Fehler bereut: Kreuzziige, Religi-
onskriege, Inquisitionen, Komplizenschaft mit Diktaturen, Verfolgung von Juden und der
indigenen Bevolkerung Amerikas bis zum »Machismus« und der Verurteilung Galileis.?
Einige dieser Handlungen wiesen eine feierlichere Form auf, weil ihre Bedeutung als
besonders verletzend betrachtet wurde. Am 22. Februar 1992 bat der Papst beispielsweise
auf der Insel Gorée in der Nihe von Dakar um Vergebung fiir den Sklavenhandel, den
Europder, vor allem Hollander, Engldnder, Franzosen und Portugiesen, aber auch Araber
iiber mehr als vier Jahrhunderte betrieben hatten.®
4 Deutsche Ubersetzung nach: 6

»In aller Demut und Wahrheit in: Der Apostolische Stuhl 19g2.

JOHANNES PAUL 1., Apostolisches
Schreiben »Tertio Millenio Advenien-
te « (Verlautbarungen des Aposto-
lischen Stuhls 11g), Bonn zoo0.

5 Luigi ACCATTOLI, Wenn der Papst
um Vergebung bittet. Alle »mea
culpa« Johannes Pauls 11. an der
Wende zum dritten Jahrtausend,
Innsbruck/Wien 1999.

muR diese Siinde des Menschen
gegen den Menschen, diese Siinde
des Menschen gegen Gott eingestan-
den werden. Wie lang ist doch der
Weg, den die Menschenfamilie gehen
muf, bevor ihre Glieder es lernen,
sich als Ebenbilder Gottes zu erkennen
und zu achten, um sich schlielich

als Sohne und Téchter eines einzigen
himmlischen Vaters zu lieben?«
JOHANNES PAUL I1,. Ansprache an die
katholische Gemeinschaft auf der Insel
Gorée (Senegal) am 22. Februar 1992,

Ansprachen, Predigten und Botschaf-
ten des Papstes, Erklarungen der
Kongregationen. Vollstandige Doku-
mentation, hg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz in
Zusammenarbeit mit der Redaktion
des deutschsprachigen L'Osservatore
Romano, Koin/Citta del Vaticano
1992, 243.
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Die Situation, an die hier erinnert wird, scheint nur eine gewisse westliche Mentalitit zu
betreffen.” Ich habe an Kolloquien teilgenommen, an denen Theologen und Philosophen
aus fiinf Kontinenten zusammenkamen und oft habe ich, vor allem von asiatischer Seite,
sagen gehort, diese Problematik der Vergebung sei in ihren Augen zu westlich und betreffe
sie kaum ...

1 Wasist Vergebung?
1.1 Der » Gott des Verzeihens«

Juden und Christen sind die Erben der Bibel. Sie vernehmen dort das Wort eines »barm-
herzigen und gnéddigen Gottes, langmiitig, reich an Huld und Treue« (Ex 34,6). Es war
fir sie deshalb normal, die Initiative fiir eine grofd angelegte Gewissenserforschung zu
ergreifen. Thr Herr vergibt seinem Volk zuletzt immer die Stinden, wenn es bereit ist, zu
ihm zurtickzukehren. Er will nicht den Tod des Siinders, sondern seine Erlgsung und
seine Bekehrung. Ist er nicht ein Vater, der immer bereit ist, seine Arme fiir seine Kinder
zu Offnen, die Reue zeigen (Ps103,3.8-14) und nach Hause zuriickkehren, nachdem sie
ein verschwenderisches Leben gefiihrt haben (Lk 15,11f)? Die Vergebung ist der andere
Name Gottes. Als die Hebraer aus ihrem Exil in Babylon zurtickkehrten, wollten sie vor
allem dieses Antlitz der gottlichen Barmherzigkeit behalten. Der »Gott des Verzeihens«
(Neh 9,17) - was fir ein wunderbarer Titel! — sendet zuletzt seinen eigenen Sohn zur
Sithne der Siinden der Vielen. Diese gottliche Vergebung verkiindet Jesus, veranschaulicht
sie in seinen Gleichnissen und bezeugt sie durch seine Handlungen. Er inkarniert sie in
seiner Person. Er {ibt eine Macht aus, die allein Gott vorbehalten ist: Indem er die Wunden
des Korpers heilt, reinigt er jene der Seele. Dem Geldhmten, der auf einer Bahre zu ihm
gebracht wurde, vergibt er zuerst seine Stinden, bevor er ihn auffordert aufzustehen und
wegzugehen (Mt 9,1-8). Die Vergebung bildete schlieflich den Schlusspunkt des Werkes
des Sohnes, das letzte Wort, das Jesus am Kreuz aussprach, denn er fasste fiir sich selber die
Mission zusammen, die ihm anvertraut worden war: » Vater, vergib ihnen, denn sie wissen
nicht, was sie tun« (Lk 23,34).

Gott vergibt denen, die vergeben, so wie es das »Vater unser« uns tiglich wieder-
holen lisst. So wie die Liebe Gottes tatsichlich gebunden ist an jene des Nichsten und
man nicht sagen kann, dass man den Vater liebt, wenn man seine Kinder nicht liebt
(vgl. 1]oh 3,10; 4,7-8), so verbreitet und vermittelt sich die Vergebung des Himmels mittels
jener Vergebung, die die Sohne Gottes, geschaffen nach seinem Abbild, einander gewih-
ren. Weil das erwéhlte Volk — Judentum und Kirche — die erstere erhalten hat, ist es damit
beauftragt, sie an alle Menschen guten Willens weiterzugeben.

7 Die politischen Verantwortlichen
Japans haben sich wiederholt fir das
Verhalten der japanischen Truppen
entschuldigt, als diese China und
Korea besetzt hielten. Im Fernsehen
wurden kirzlich japanische Indu-
strielle gezeigt, die unter Tranen vor
ihren Angestellten ihre Fehler einge-
standen, die das Unternehmen in den
Konkurs getrieben hatten. Diese
Entschuldigungen waren nicht im
eigentlichen Sinne Vergebungsbitten.

Was die Muslime betrifft, herrscht bei
ihnen groBmehrheitlich wohl eher die
Tendenz vor, eine Vergebungsbitte
gleichzusetzen mit einem Eingestand-
nis von Schwache. Jedenfalls lehnten
sie es ab, sich an Manifestationen wie
z.B. »Die Sklavenroute« von 1997 zu
beteiligen, die an die Urspriinge der
Sklaverei erinnerten.

8 Ich habe diese Konzeption der
Vergebung an einem Fastenvortrag
in Notre-Dame in Paris entwickelt.
Der Text dazu findet sich in: Jean-
Louis BRUGUES, L'Eternité si proche
(4ieme conférence: Le Don de la vie),
Paris 1995.

9 Vgl Jean-Yves LACOSTE,

Art. Pardon (clémence et pardon),
in: Monique CANTO-SPERBER (Hg.),
Dictionnaire d'Ethique et de
Philosophie, Paris 1996.
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1.2 Die erhabene Form der Gabe

Die Vergebung driickt das Wesen des Christentums aus. Sie bringt damit nicht nur eine
moralische Forderung zum Ausdruck, welche tiberdies unter dieser oder jener Form in
allen grofien Religionen bekannt ist, sondern auch eine theologale. Mehr als jede andere
Haltung verpflichtet sie die Beziehung zu Gott.

Die Gabe gelangt so zu seiner erhabenen Form. »Vergeben heifit doppelt zu gebens,
sagt eine Volksweisheit. Man kénnte sie als eine grundlose Gabe bezeichnen, die auf
einen Mangel antwortet, oder sogar als eine Alchemie, die das Bése in eine neue Chance
verwandelt.®

Die Vergebung verwandelt das Bose, denn Béses steht unweigerlich an ihrem Anfang.
Deshalb ist das Vergessen eine illusorische Einbildung. Wer versichert, er werde von nun
an nicht mehr an die erlittene Verletzung denken und es so tun »als ob nichts geschehen
ware« tduscht sich oder tiuscht sein Umfeld. Die Vergebung l6scht nichts aus, denn sogar
in seiner Allmachtigkeit kann Gott das einmal Geschehene nicht riickgingig machen.
Die Vergebung unterhilt mit dem Bosen - mit der Siinde, wie die klassische Theologie
sagen wiirde — eine zugleich gewalttitige wie notwendige Beziehung. Wenn die Siinde
vergessen wird, verliert die Vergebung ihre Existenzberechtigung.® Es ist daher notwendig,
die Erinnerung an das Bose lebendig zu halten, nicht um das Ressentiment zu pflegen und
ferne Vergeltungen vorzubereiten (eine Vergebung, die das Ressentiment nihrt, wire im
eigentlichen Sinne pervers und weit davon entfernt das Gedichtnis zu reinigen, wiirde
sie es in regressiven, wenn nicht morbiden Haltungen einschliefen), sondern um daran
zu erinnern, dass die Vergebung eine dauerhafte Aufgabe bleibt und unaufhérlich zu
erneuern ist, denn die Menschen verletzen einander unaufhérlich und siindigen gegen
ihren Schépfer.

Die Vergebung stellt keinen fritheren Zustand wieder her: Was zerbrochen wurde, wird
es bleiben. Sie verlingert nicht eine voriibergehend unterbrochene Beziehung, Sie schafft
Neues. Sie schligt ein neues Kapitel in der Geschichte der zerbrochenen Beziehung auf. Sie
geht zu etwas Neuem iiber. Sie vergisst nicht und entschuldigt nicht, denn es gibt unent-
schuldbare Fehler, aber wie wir es in unserer Definition gezeigt haben, gibt sic dem Siinder
eine neue Chance. Sie will nicht, dass das letzte Wort dem Bésen gehért. Als wahrhaft
osterliches Zeichen, »verschlingt sie den Tod« (vgl. 1Kor 15,54-56), damit das Licht des
kommenden Reiches von neuem durchsickern kann.

1.3 Die Vergebung ist nicht einfach

Wenn die Vergebungsbitten, die ich am Anfang meiner Uberlegungen erwihnt habe,
verstanden werden konnen wie grofie Gnadenerweise, die unserem zu Ende gehenden
Jahrhundert gewéhrt werden und vielleicht sogar als ein Schritt hin zu jener »Zivilisation
der Liebe, zu der die Kirche in allen ihren prospektiven Reden aufruft, so bergen sie in
sich doch auch ein Risiko: Namlich glauben zu lassen, dass die Vergebung eine selbstver-
stindliche Sache sei. Um die Verwirrungen von heute und zweifellos die Desillusionie-
rungen von morgen zu vermeiden, schien es mir angebracht, daran zu erinnern, dass die
Vergebung eine komplizierte Realitit umfasst, zum Teil dunkel und sogar mysterios wie
ein alchemistischer Vorgang. Die Vergebung ist alles andere als simpel.

Jesus ist in verschiedenen Kontexten auf diese Frage zurtickgekommen, was klar
beweist, dass seine Zuhérer Miihe hatten, ihn zu verstehen. Allein im Kapitel 18 des
Matthiusevangeliums behandelt er die briiderliche Ermahnung zweimal. Nun scheinen
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diese zwei Stellen, die beide auf die gleiche Sorge »Was soll ich tun, wenn ein Bruder mir
gegeniiber einen Fehler begangen hat?«antworten, und die nur durch einige wenige Verse
voneinander getrennt sind, ganz verschiedene, fast gegensitzliche Antworten zu geben.

»Wenn dein Bruder siindigt, dann geh zu ihm und weise ihn unter vier Augen zurecht.
Hoért er auf dich, so hast du deinen Bruder zuriickgewonnen. Hort er aber nicht auf dich,
dann nimm einen oder zwei Minner mit, denn jede Sache muss durch die Aussage von zwei
oder drei Zeugen entschieden werden. Hort er auch auf sie nicht, dann sag es der Gemeinde.
Hért er aber auch auf die Gemeinde nicht, dann sei er fiir dich wie ein Heide oder ein ZolIner«
(das heifdt wie Menschen, zu denen man besser keine Beziehung pflegt) (Mt 18,15-17). »Da
trat Petrus zu Jesus und fragte ihn: Herr, wie oft muss ich meinem Bruder vergeben, wenn
er sich gegen mich versiindigt? Siebenmal? Jesus sagte zu ihm: Nicht siebenmal sondern
siebenundsiebzigmal« (das heifit ohne Ende, endlos, unbegrenzt) (Mt 18,21-22).

Gibt es also zwei Haltungen, unter denen wir wihlen kénnen, je nach den Umstinden
oder unserer Stimmung? Gibt es zwei Regelungen der Vergebung: die eine maf3voll, be-
grenzt, in einem Wort menschlich oder verniinftig, die andere unbegrenzt und gleichsam
unverniinftig, den Heiligeren und Perfekteren unter uns vorbehalten?

2 Ein ethischer Zugang:
Die Vergebung gemifd der Verantwortung

Es ist eine der Gnaden unserer Zeit, die Verantwortung unter der quilenden Form einer
Obsession erfasst zu haben. Mit Philosophen wie zum Beispiel Emmanuel Lévinas und
Hans Jonas ist sie ein anderer Name fiir die moderne Ethik geworden. Wir sind in »die
Zeit der Verantwortlichen «'? eingetreten, schrieb kiirzlich ein Soziologe. Die wiederholten
Genozide, die Kriege, unter ihnen die mérderischsten der ganzen Geschichte, und der
absolute Horror der nationalsozialistischen und sowjetischen Lager, ohne von den Mas-
sengribern in Bosnien zu sprechen, die man weiterhin am Zahlen ist, haben aus der Ver-
antwortung ein solch belastendes Objekt gemacht, dass wir am Ende dieses barbarischen
Jahrhunderts versucht sein konnten, uns ihrer am Rande des Weges zu entledigen. Dies
ist jedoch unmoglich: Sie erscheint immer wieder mit der gleichgiiltigen Hartndckigkeit
der Gewissheiten. Nichts und niemand kénnen diese kleine Stimme, die sich in jedem
Gewissen meldet, zum Schweigen bringen: »Was hast du mit mir gemacht?« Wer ist dieses
Ich? Ich, das bin ich, natiirlich, aber das ist noch ein anderer. Man muss auf diese Frage
im Prisens antworten — antworten mit einer Priisenz: »Da bin ich.« Der erste Inhalt der
Verantwortung ist also diese Priisenz gegeniiber sich selbst und den Anderen.

10 Alain ETCHEGOYEN, Le temps des
responsables, Paris 1993.

11 Fir diese Ausfiihrungen beziehe
man sich auf die bereits zitierte
Ausgabe der Zeitschrift »Autrement«.
12 »Aufgrund seiner Freiheit ist

der Mensch fir seine Taten soweit
verantwortlich, als sie willentlich
sind. Fortschritt in der Tugend,
Erkenntnis des Guten und Askese
starken die Herrschaft des Willens

(iber das Tun.« — »Die Anrechenbar-
keit einer Tat und die Verantwortung
flr sie konnen durch Unkenntnis,
Unachtsamkeit, Gewalt, Furcht,
Gewohnheiten, UbermaRige Affekte
sowie weitere psychische oder ge-
sellschaftliche Faktoren vermindert,
ja sogar aufgehoben sein.« — »Die
Freiheit macht den Menschen zu
einem sittlichen Subjekt. Wenn er
bewuRt handelt, ist der Mensch
sozusagen der Vater seiner Hand-
lungen. « Katechismus der katho-
lischen Kirche, Minchen u. a. 1993,
Nr. 1734, 1735, 1749.

13 Gregor von NYSSA, La vie de
Moise ou Traité de la perfection en
matiére de vertu, I, 2-3,

(Coll. Sources chrétiennes no. 1 ter),
Paris 1968, 108f.
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2.1 Verantwortung iibernehmen fiir sich selber

Antworten zu lernen: »Da bin ich«, damit beginnt der Beruf des Menschseins. Mein erster
Nichster, das bin ich selbst. Die Verantwortung stellt die erste der ethischen Fragen, jene der
Identitdt. Schon der alte Talmud von Babylon hatte festgestellt: »Wenn ich nicht fiir mich
die Verantwortung tibernehmes, lesen wir dort, »wer konnte fiir mich die Verantwortung
tibernehmen? Aber wenn ich nicht fiir mich die Verantwortung tibernehme, bin ich dann
noch ich?«'' Das Ich ist unser einziges Fenster zum Anderen. Die Selbsterkenntnis und
mehr noch die eigene Herrschaft iiber sich selbst ist in Wirklichkeit die einzige Offnung
zum Unendlichen der Anderen. Nur durch das Einzelne erfasst man das Universelle.

Die Gegenwart gegeniiber sich selbst ist also die erste Aufgabe der Moral. Was gibt
es Schwierigeres? »Das bin nicht ich!«: Erinnern Sie sich, als Sie klein waren. Das war
nicht ich, der das gemacht hat. Schliefilich, wenn es auf der Hand liegt: »Ich habe es nicht
absichtlich getan!«. Die moralische Erziehung beruht darin, unablissig die Handlungen
einem Subjekt zuzuschreiben. »Was auch immer die Fantasien des Begehrens sind, das
sein Spiel mit mir treibt, gibt es am Ende des Armes, der gehandelt hat, niemand anders
als ich selbst« (Monette Vacquin).

Das menschliche Handeln erscheint so wie eine gewiss partielle und vorldufige, aber
authentische Kurzfassung der Person. Es ist ihre Epiphanie und konigliche Offenbarung.
Natiirlich bleibt die Person immer grofier als ihre Handlungen, aber in einem bewussten
und freiwillig gewihlten Akt enthiillt und exponiert sie sich. Sie geht das Risiko ein, vom
Anderen anerkannt zu werden und sich seinem Urteil zu unterwerfen. Das Wort, das ein
Handeln belastet, wird schlieflich seinen Urheber erreichen. Den Diebstahl oder die Liige
benennen, heifdt unvermeidlich den Dieb und den Liigner zu bezeichnen.'

2.2 Viiter und Sohne

In seinem »Leben Moseg, einem der ersten Werke der christlichen Spiritualitit, erinnert
uns Gregor von Nyssa an unsere Bestimmung als Wesen im Zustand stindiger Entstehung:
»Alle dem Werden unterworfene Wesen bleiben nie identisch mit sich selbst. Sie wechseln
stindig von einem Zustand in den anderen und entstehen fortlaufend. [...] Die Entstehung
ist hier aber nicht Resultat eines fremden Eingriffs: Sie ist das Resultat einer freien Wahl.
Wir sind so in einem gewissen Sinne unsere eigenen Eltern, denn wir schaffen uns selbst
so, wie wir sein wollen und nach unserem Willen gestalten wir uns nach dem Modell, das
uns angezogen hat.«"?

Viter und Sohne: Das ist das, was wir beides auf einmal werden. Denn wir haben diese
Taten ersonnen, iiber sie nachgedacht, hin und her iberlegt, bevor wir sie in die Welt
gesetzt haben, wie Kinder. Gute oder schlechte, sie bleiben die Unsrigen und wir werden
ihre Vaterschaft bis zum Auflersten zu iibernehmen haben, bis zu den Fiiflen des Throns,
wo der Richter uns empfangen wird. Einmal entstanden entgleiten sie uns und entfalten
frei ihre Folgen, ohne uns. SchliefSlich kehren sie gerade in Gestalt dieser Folgen oder der
Folgen der Folgen zuriick. Indem sie unser Dasein umgeben, formen sie uns und weben
das Muster eines neuen Wesens. Sie fragen uns unaufhérlich: »Was hast du gemacht?
Schau uns an, erkenne dich wieder, erkenne dich durch uns wieder. Wir sind zu dir zu-
riickgekehrt. Nach und nach haben wir dich umgestaltet. Wir haben dich dorthin gefiihrt,
wohin du dich vielleicht nicht begeben wolltest. Du bist unser Kind geworden und wenn
du uns zuriickweist, wenn du keine Verantwortung fiir uns {ibernimmst, wirst du verwaist
bleiben, ohne Vergangenheit, ohne Menschlichkeit, ohne Leben«.
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Das moralische Gesetz der Verantwortung dringt uns, unsere Freiheit als Mensch
einzufordern. Es ist auch die Anerkennung der Urheberschaft, die uns aus dem Abgrund
des Durcheinanders herauszieht. Sie unterscheidet mich von anderen und erlaubt mir, am
grofien Tag meinen Namen zu tragen: »Ich bin es, ich bin es sehr wohl. « Ich entstehe durch
meine Freiheit: ich gebe ihr eine Gestalt, indem ich sie austibe, auch wenn es sich um einen
Fehler handelt. Im Gegensatz zu dem, was der Dichter schrieb, gilt: »Ich ist kein anderer«.
Ich fordere die Ehre ein, diese Tat ausgefithrt zu haben und so ein Handelnder in dieser
Welt geworden zu sein. Wenn ich unschuldig bin, verlange ich einen Freispruch. Wenn die
Tat gut ist, verlange ich den Verdienst dafiir. Wenn sie schlecht ist, tibergebe ich mich der
Vergebung.'*

2.3 Die Verantwortung fiir die Taten

Es kann also ein moralisches Prinzip in seiner Einfachheit, ja sogar in seiner Trockenheit
formuliert werden: Die Person ist verantwortlich fiir ihre Taten, fiir alle ihre Taten, aber
nur fiir ihre Taten. Die Taten lassen sich nie entfernen. Die Wiedergutmachung kann die
Schuld begleichen, die Vergebung die Schuld auslschen, aber die Urheberschaft, sie bleibt
fur immer bestehen. Die Verantwortung fiir die Taten ist vor unserem Gewissen unendlich
und wir werden eines Tages vor dem Richterstuhl erscheinen, so wie es das Evangelium
(Mt 25,31f.) beschreibt, umgeben von all unseren Taten, wie von Kindern.

Gerade hier finden wir die erste, unmittelbarste Form der Vergebung, an die Jesus
erinnert. Wenn eine Tat der Sohn von jemandem ist, schliefit der der Person geschul-
dete Respekt jenen gegeniiber seinen Taten mit ein. Diese kénnen mich verletzen und
mir wehtun, ich habe nicht die Macht, sie auszuléschen, sie zu unterschitzen oder in den
Wind zu schlagen. Im Gleichnis vom verlorenen Sohn erfiillt der Vater seine Aufgabe als
Vater in dem Moment, in dem er schweigend die Entscheidung seines jiingsten Sohnes,
das elterliche Haus zu verlassen, respektiert, auch wenn er besser als irgend jemand anders
voraussieht, dass diese Entscheidung ein Fehler ist und sein Kind dabei Schaden nehmen
wird. Die Vergebung schliefit zuerst einen Akt der Zurechnung mit ein, dass der Verursa-
cher des Fehlers iiberzeugt ist von seiner Urheberschaft. Um ihn zu dieser Anerkennung
zu bringen, sieht Jesus einen fortschreitenden Weg vor: zuerst unter vier Augen, dann in
einer kleinen Gruppe und schlieSlich vor groflem Publikum.

Nach diesem Prinzip existiert die kollektive Verantwortung als solche nur, wenn die
Teilnahme der Einzelnen, sei sie nah oder fern, direkt oder indirekt, gesichert ist. In
einem demokratischen System tiben die Biirger ihre Verantwortung aus, indem sie ihre
Reprisentanten bestimmen. Zudem tiben sie sie aus, wenn auch weniger stark, wenn sie
in Wahlen oder spezifischen Konsultationen wie zum Beispiel einem Referendum, sich fiir
die bisherige Politik verbiirgen oder sie ablehnen.

Aus diesem Prinzip der Zurechnung ergibt sich eine entscheidende Konsequenz: Genau
wie die Schuld geht die moralische Verantwortung nicht in die Geschichte ein. Sie iiber-
tragt sich nicht von einer Generation auf die andere. Das Kind, das auf die Welt kommt, ist
immer heil. Ob Opfer oder Nutzniefer, je nach den Zufillen der Geburt ertrigt es Schuld

14 Diesen Zugang zur Vergebung (sieme conférence: Et qui est mon 15 Alasdair MACINTYRE, Der Verlust
gemal der Verantwortung habe ich prochain?), Paris 1996. Die moralische  der Tugend. Zur moralischen Krise der
auch an einem Fastenvortrag in Notre Verantwortung bildet auch das Thema  Gegenwart, Frankfurt 1987, 294.
Dame in Paris behandelt: Jean-Louis einer speziellen Ausfihrung im Band 2

BRUGUES, Les ldées heureuses. meines Werkes Notre Précis de

Vertus chrétiennes pour ce temps théologie morale générale, das in der

ersten Halfte 1999 erschienen ist.
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und Verantwortung der Eltern, aber es trigt sie nicht. Es erbt alles aufler dem Gewicht der
moralischen Entscheidungen, die ihm vorausgegangen sind. So wire es zutiefst ungerecht
von den nach dem Krieg geborenen deutschen Generationen Rechenschaft zu verlangen
iiber die Missetaten ihrer Eltern. Dass sie sie kennen und nicht vergessen, ist fiir sie schon
Schmerz genug! Nach einem Bild aus den biblischen Sprichwértern miissen die Sohne
nicht stumpfe Zihne haben, nur weil ihre Viter grine Trauben gegessen haben. Kapitel 18
von Buch Ezechiel markiert einen wichtigen Wendepunkt in der Entwicklung des mo-
ralischen Denkens. Der Autor bekriftigt dort in klarster Weise, dass der Herr nur die
persdnliche Verantwortung beriicksichtigt: »Nur wer siindigt, soll sterben. Ein Sohn soll
nicht die Schuld des Vater tragen und ein Vater nicht die Schuld seines Sohnes. Die Gerech-
tigkeit kommt nur dem Gerechten zugute, und die Schuld lastet nur auf dem Schuldigen «
(Ez 18,20). Es darf nicht geschehen, dass die gegenwirtigen Uberlegungen zur unbe-
streitbaren Solidaritit zwischen den Menschen sich an die Stelle der Verantwortung und
persénlichen Zurechnung setzen. Dies wire das Zeichen eines ethischen Riickschritts.

Wie der englische Philosoph Alasdair MacIntyre schrieb: »Aus der Sicht des Indivi-
dualismus bin ich das, was ich selber zu sein gewdhlt habe. [...] Ich kann biologisch der
Sohn meines Vaters sein; aber ich kann nicht verantwortlich gemacht werden fiir das, was
er getan hat, wenn ich mich nicht implizit oder explizit entschlieffe, eine solche Verant-
wortung zu iibernehmen. Ich kann rechtlich Biirger einer bestimmten Nation sein; aber
ich kann nicht verantwortlich gemacht werden fiir das, was mein Land tut oder getan
hat, wenn ich mich nicht implizit oder explizit entschliefie, eine solche Verantwortung zu
tbernehmen.«'®

3  Hin zu neuen Formen der Vergebung?

Wir haben gesagt, dass sich nach dem Prinzip der moralischen Verantwortung die
Schuld nicht von einer Generation zur nichsten iibertrigt. Die Nachkommen kénnen
sicherlich die Taten ihrer Vorfahren bedauern und sich sogar entschuldigen, aber sie
kénnen nicht an ihrer Stelle um Vergebung bitten. Diese Unmaoglichkeit lisst sich auf
zwei Arten erkldren.

3.1 Die Schuld ldsst sich nicht iibertragen

Zum einen konnen sich die Nachkommen nicht an die Stelle ihrer Vorfahren setzen und
in ihrem Namen um Vergebung bitten. Diese Ansicht wiirde sich der Gefahr der Irrtiimer
des Anachronismus aussetzen, denn dies wiirde darauf hinauslaufen anzunehmen, diese
Vorfahren wiren sich bewusst gewesen, etwas Boses zu tun und wiirden heute wiinschen,
dass ihnen vergeben wird. Was wissen wir denn schon? Riskieren wir nicht, Taten der
Vergangenheit im Licht der gegenwirtigen Mafistdbe zu beurteilen? Der historischen Un-
tersuchung gelingt es bestenfalls, eine objektive Verantwortung festzustellen (wer hat was
gemacht), aber nie die subjektive Verantwortung (das Bewusstsein, einen Fehler begangen
zu haben), die die einzige ist, die schlussendlich aus moralischer Sicht zihlt.

Zum anderen hat die Geschichte die Reihenfolge durcheinander gebracht. Wer sind die
Erben fritherer Fehler? Wer sind die Nachfolger der Opfer der Vergangenheit? Wenn man
wirklich fiir das Verhalten der ersten Europier, die auf dem amerikanischen Kontinent an
Land gegangen sind, um Vergebung bitten miisste — wer miisste darum bitten und an wen
miisste er die Bitte richten? In Lateinamerika war die Bevélkerungsvermischung so, dass
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die Nachkommen der einen und der anderen sich durchmischt und dadurch neue Vilker
gebildet haben. Ist es sinnvoll, in ihnen ein schizophrenes Bewusstsein hervorzurufen
nach dem Bild der mexikanischen Banknote, welche einen spanischen Reiter darstellt, der
durch einen Azteken aus dem Sattel gehoben und erdolcht wird?

3.2 Die Vergebung gemif3 der Solidaritit

Bleibt schliefSlich, dass die Folgen der vergangenen Fehler weiterhin ihre Konsequenzen
in der heutigen Zeit entfalten. Wir tragen die Last, die daraus resultiert. Und diese bereits
sehr schwere Last wurde am Ende dieses Jahrtausends unertraglich. Wenn man die oft
miserablen Lebensbedingungen der indigenen Bevolkerungen der Anden oder gewisser
Regionen Afrikas kennt, kann man ungefihr abschitzen, in welchem Grad die Tragodie
der fritheren Entscheidungen ihre Harte unseren Zeitgenossen aufdriickt, trotz der
historischen Distanz. Was also tun? Sich damit begniigen, das scheinbar Unvermeidliche
hinzunehmen, oder eine Art Therapie des Gewissens vorzuschlagen, eine Reinigung des
Gedichtnisses?

Der von Johannes Paul 1I. in Tertio Millenio Adveniente aufgezeigte Weg strebt genau
dieses Ziel an: ein Gewissen zu erleichtern, das sonst riskieren wiirde, in einer Betrachtung
einer allzu schmerzhaften Vergangenheit zu versinken, die noch krankhafter als nutzlos ist.
Vom Gesichtspunkt der Verantwortung unverstandlich, fithrt er in eine neue Form der Ver-
gebung ein, die wir als Katharsis bezeichnen kénnten: die Vergebung gemaf? der Solidaritit.

Diese zweite Form ist nicht mehr vollig ethisch. Tatsichlich gibt es aus einer mora-
lischen Sicht Vergebung nur in Verbindung mit Verantwortung. Die Vergebung gemaf3
der Solidaritat bezeugt ein Bediirfnis, namlich jenes, das Gewissen zu erleichtern, und sie
schligt einen Weg dafiir vor: die Nachahmung der unendlichen Vergebung Gottes, die alle
Stinder umfasst.

Das Nachdenken tiber die Tat schloss den Urheber und sein Werk in einer Art isoliertes
»von Angesicht zu Angesicht« ein. Aber das Individuum lebt nicht allein. Es gehort zu
einer sozialen Gruppe, deren Vergangenheit und Schicksal es unvermeidlich auf sich
nimmt, Mit dieser analogen Form der Vergebung 6ffnet sich das Gewissen gegeniiber dem
Anderen. Es trigt nicht mehr nur personliche Taten, sondern nimmt Wesen aus Fleisch
und Blut auf. Es hat teil am Gewissen eines ganzen Volkes und sogar einer Zivilisation,
deren historisches Erbe es annimmt. Es gibt praktisch keine tote Geschichte. In dieser
gemeinsam getragenen Priifung erprobt sich ein neuartiger Sinn fiir die menschliche
Gemeinschaft und fiir die Bande der Solidaritit, die ihre Glieder vereint. Anders gesagt,
wir stimmen also zu, Wesen aus Fleisch und Blut in unsere Herzen zu nehmen mangels
ihrer Taten. Wir tragen alle moglichen Néchsten, jene von heute, gestern und morgen,
vom Bekanntesten zum Unbekanntesten, vom in Raum und Zeit Nichsten zum Fernsten.
Man kann eine Parallelitat aufzeigen: So wie neuere Ethiken wie jene aus Das Prinzip
Verantwortung von Hans Jonas uns einladen, die nach uns kommenden Generationen in
die heute getroffenen Entscheidungen mit einzubeziehen, verspiirt unser Gedéchtnis das

16 Darin heiB3t es auch: »Jeder von
uns muR untersuchen, wo er gefallen
ist und sich selber mit groRerer
Strenge Uberpriifen, als er es am

Tag des Zorns von Gott werden wird«.
Deutsche Reichstagsakten unter
Kaiser Karl v., Bd.1l. Bearbeitet von
Adolf WREDE, Gotha 1901, 390-399,
hier 397.
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Bediirfnis, sich zu reinigen, indem es die lange zurtickliegende Vergangenheit einschlief3t.
Die Nichsten der Vergangenheit und jene der Zukunft, Vorfahren und Nachkommen
bilden in Wirklichkeit eine grofle Familie, jene der menschlichen Gattung. Zweifellos
hat uns ein gewisser Individualismus zu stark daran gewohnt, nur tiber das Gewissen des
personlichen Subjekts nachzudenken: Die Kirche fordert uns auf, fir die Gesamtheit der
menschlichen Gemeinschaft die Verantwortung zu iitbernehmen.

Dieser Weg ist wirklich neu. Gewiss, Papst Hadrian VI. hatte wohl »viel Verabscheu-
ungswiirdiges [...], wie Mifbriuche in geistlichen Dingen, Ubertretungen der Gebote«,'®
die durch die rémische Kurie zur Zeit seines unmittelbaren Vorgingers Leo X. begangen
wurden, anerkannt. Dies tat er aber, weil er glaubte, selber die Ubel, die ihre Schiden noch
anrichteten, zu verbessern. Paul VI. hatte wohl um Vergebung gebeten fiir die Siinden,
deren sich die Katholiken in der Vergangenheit gegen ihre getrennten Briider schuldig
gemacht hatten. Er richtet die Bitte jedoch an Gott und erwartete dasselbe von Seiten der
Schwesterkirchen. Das Zweite Vatikanische Konzil bedauerte wohl die Verhaltensweisen
der Christen, die z.B. den Antisemitismus (Nostra Aetate, 4) oder die Geburt des moder-
nen Atheismus (Gaudium el Spes,19,§3) begiinstigen konnte, aber es sprach nicht von
kollektiver Siinde und verband mit den bedauerten Tatsachen keine Vergebungsbitte.
Wiederholt erinnert es im Gegenteil an die Nicht-Zurechenbarkeit der von Gliedern ihrer
Gemeinschaft in der Vergangenheit begangenen Fehler an die heutigen Menschen.

Der horizontalen Vergebung, an die uns die Verantwortungsethik so gewéhnt hat,
dass wir sie fiir die einzige halten, fiigt der Papst eine vertikale Vergebung hinzu. Diese
Vergebung ist dadurch vertikal, dass sie sich an Gott richtet: Es geht nicht darum, anstelle
der Verantwortlichen von einst um Vergebung zu bitten und sich an ihre Stelle zu setzen
(Haben sie bewusst gesiindigt? Haben sie nicht im Geheimnis ihres Lebens mit Gott um
Vergebung gebeten?), sondern die Vergebung Gottes fiir ihre Fehler zu erbitten, die noch
jetzt ihre schmerzhaften Folgen entfalten. In diesem Sinn verdient die Kirche wohl die
Bezeichnung katholisch: Wie eine Mutter stellt sie alle ihre Kinder unter den Blick der
gottlichen Barmherzigkeit. Sie trigt die Menschen aller Zeiten. Sie legt Fiirsprache ein
fiir die grofle Familie, zu deren Anwiltin und Vermittlerin sie sich macht. Sie setzt die
zweite Antwort, die Jesus im Matthdusevangelium gegeben hat auf konkrete Weise um:
Welche Abscheulichkeiten die Menschen auch begangen haben, sie erinnert daran, dass
die Taten die Grenzen gottlicher Vergebung niemals iiberschreiten, weil gerade diese
unendlich ist. Sie fordert deshalb die Zeitgenossen dazu auf, Akte der Reue zu vollbringen
und sich gegenseitig zu vergeben, »siebenundsiebzigmal« nach dem Vorbild vom »Gott
des Verzeihens«, der ihr Schépfer und Erloser ist.

3.3 Die Vergebung gemif? der Beispielhaftigkeit

Johannes Paul 11. begniigt sich nicht damit, die so genannte vertikale Vergebung Gottes
fur die vergangenen und gegenwirtigen Fehler der menschlichen Gemeinschaft zu er-
flehen. Er verlangt von der Kirche die durch ihre eigenen Séhne begangenen Fehler zu
bedenken: »Zu Recht nimmt sich daher die Kirche, wihrend sich das zweite christliche
Jahrtausend seinem Ende zuneigt, mit stirkerer Bewufitheit der Schuld ihrer Séhne und
Tochter an, eingedenk aller jener Vorkommnisse im Laufe der Geschichte, wo diese sich
vom Geist Christi und seines Evangeliums dadurch entfernt haben, dafl sie der Welt
statt eines an den Werten des Glaubens inspirierten Lebenszeugnisses den Anblick von
Denk- und Handlungsweisen boten, die geradezu Formen eines Gegenzeugnisses und
Skandals darstellten. [...] Es ist gut, daB8 die Kirche diesen Weg im klaren Bewuftsein
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dessen einschligt, was sie im Lauf der letzten zehn Jahrhunderte erlebt hat. Sie kann nicht
die Schwelle des neuen Jahrtausends tiberschreiten, ohne ihre Kinder dazu anzuhalten,
sich durch Reue von Irrungen, Treulosigkeiten, Inkonsequenzen und Verspatungen zu
reinigen « (TMA 33).

Von den Stinden, die einen groferen Einsatz an Bufle verlangen, werden erwéhnt: Die
Verstofie gegen die Einheit der Christen (TMA 34), der Rickgriff aut Methoden der Intole-
ranz oder sogar Gewalt im Dienst an der Wahrheit (TMA 35), die religiose Gleichgtiltigkeit,
die Trrtiimer, die sich in den Glauben geschlichen haben als Folge des Ungehorsams ge-
geniiber dem Lehramt, die Zustimmung zu Vergewaltigungen menschlicher Grundrechte
durch totalitire Regime, die Mitverantwortung an schwerwiegenden Formen von Unge-
rechtigkeit und sozialer Ausgrenzung und schlief8lich die Schwichen bei der Rezeption
des Zweiten Vatikanischen Konzils (TMA 36).

Die vom Papst formulierte Vergebungsbitte umfasst die Christen von gestern und
von heute, aber im Namen der Einheit der menschlichen Gattung und des der Kirche
anvertrauten universellen Auftrags der Fursprache auch alle Menschen. In erster Linie
an Gott gerichtet, kann sie auch zu den Menschen geleitet werden. Irrtum meinerseits
ausgeschlossen, sagt es der Text des apostolischen Briefes nicht explizit. Hingegen hat sich
Johannes Paul II. bei verschiedenen Gelegenheiten an einzelne soziale Gruppen gewandt,
um sie um Vergebung zu bitten (zum Beispiel die Miahren, die indigene Bevdlkerung
Amerikas oder die Nachkommen der fritheren schwarzen Sklaven).

Diese Initiative, die scheinbar ein Akt ist, den der Papst von sich aus gesetzt hat, und
nicht einer des Lehramts, hat zahlreiche und unterschiedliche Reaktionen hervorgerufen.
Einige haben dabei den Mut und die Hellsichtigkeit gelobt. Indem die Kirche die von den
Christen im Laufe der Jahrhunderte begangenen Fehler eingestand, habe sie an Sympathie
gewonnen. Thr Bild einer autoritiren und fortschrittsfeindlichen Macht, das von den Medi-
en bereitwillig gepflegt wurde, habe wieder mehr Klarheit zuriickerhalten. Thr moralisches
Prestige sei gestirkt daraus hervorgegangen. Andere hingegen geben ihre Verwirrtheit
zu: Gibt die Kirche, wenn sie so handelt, nicht gerade ihren ewigen Verleumdern recht?
Wie kann man ihrer Friedens- und Liebesbotschaft zustimmen, wenn sie selbst gerade die
schweren Verfehlungen bekennt, denen sich ihre Glieder schuldig gemacht haben? Ermu-
tigt sie dadurch nicht das Ressentiment jener, die sich fir die Opfer der Geschichte halten
und nihrt sie dabei nicht ein falsches Schuldgefiihl bei jenen, die sich nichts vorwerfen
koénnen?

Die Vergebungsbitte erhilt also den Wert der Vorbildhaftigkeit. Indem sie ein Beispiel
der Reue gibt, ermutigt die Kirche in der Tat alle Akteure des gesellschaftlichen Lebens,
Individuen und politisch Verantwortliche, das Gleiche zu tun. Weil sie von so einer ange-
sehenen Autoritit stammt, sollte dieses erste Mea Culpa andere hervorrufen. Genau das
ist geschehen, so wie wir es am Anfang dieses Artikels in Erinnerung gerufen haben. Ein
schlechtes, zu schwer gewordenes Gewissen kénnte endlich ihre geheimen Schieber 6ffnen
und sich in einer Welle allzu lang zuriickgehaltener Reue befreien. Im Gegensatz viel-
leicht zum ersten Anschein geht es keineswegs darum, eine Art Tribunal der Geschichte
zu errichten, das die Phantome, die den Geist unserer Zeitgenossen plagen, wachrufen
soll. Weil es nicht mehr moglich war, die gewohnlichen Wege einer moralischen Verant-
wortung einzuschlagen, die zu verschwommen und daher unfassbar geworden ist, schafft
dieser Weg ein spirituelles Klima aus Demut und Reue, in dem sich das Gedachtnis reinigt,
wihrend die Menschen dabei wieder lernen, an ihre Zukunft zu glauben.

Der Jahrtausendwechsel war beladen mit einem symbolischen Wert, den es in jenem
Augenblick zu niitzen galt. Es war die Zeit fiir Gewissenspriifungen, Neuanfinge und
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Lésungen. Die Erwidgung von Fehlern von gestern ruft nicht nur eine Reinigung des Ge-
dichtnisses hervor, sondern schult auch unser Gewissen. Es erinnert es an seine Fragilitit
und seine Siindenanfilligkeit. Die Propheten von frither handelten nicht anders: Indem
sie eine lange Reihe von Siinden aufzihlten, warnten sie vor den momentanen Versu-
chungen. Die Fehler der vergangenen Jahrhunderte lieferten eine letzte, diesmal heilvolle
Botschaft: Beginnt nicht erneut damit, um Himmels willen! Die auf die Vergangenheit
gerichteten Blicke bereiten die Zukunft vor. Die Erinnerung wird also der Ort einer neuen
Hoffnung.

Aus dem Franzosischen iibersetzt von Roger Husistein

Zusammenfassung

Der Artikel beschiftigt sich mit der »Kultur der Vergebung«, die den Vergebungsbitten
von Papst Johannes Paul II. zugrunde liegt. In einem ersten Schritt geht der Artikel den
theologischen Voraussetzungen der Vergebung nach, die vor allem im Glauben an den
»verzeihenden« Gott liegen. Danach werden die ethischen Voraussetzungen erldutert, die
in der Ubernahme von Verantwortung fiir sich selber liegen. Der Artikel will zu neuen
Formen der Vergebung fithren, die von der Nicht-Ubertragbarkeit der Schuld ausgehen
und die Solidaritit und Beispielhaftigkeit betonen. Gerade dies zeichnet nach dem Verfas-
ser das Handeln des Papstes aus.

Summary

The article deals with the » culture of forgiveness« which is at the root of Pope John Paul II’s
requests for forgiveness. To start with, it investigates the theological conditions for for-
giveness which lie, above all, in oné’s faith in the »forgiving« God. Then the ethical condi-
tions are explained which are found in the acceptance of one’s responsibility for oneself.
The article seeks to lead to new forms of forgiveness which take the non-transferability
of guilt as their starting point and stress solidarity and exemplariness. According to the
author, precisely these characteristics distinguish the Pope’s action.

Sumario

El articulo trata de la »cultura del perdén«, en que se basan las peticiones de perdén de
Juan Pablo II. Primero presenta los presupuestos teologicos del perdén que se encuentran
sobre todo en la fe en el Dios misericordioso. Después se analizan los presupuestos éticos,
que tienen que ver con la capacidad de asumir la responsabilidad propia. El articulo quiere
conducir a nuevas formas de perdén que partan de la no-transmisién de la culpa de
generacion en generacion y que acentien la solidaridad y la ejemplaridad. Precisamente
esto es lo que, seglin el autor, caracteriza el comportamiento del Papa.




‘Erinnern un(i VersOhnen -
der Weg der Okumene,

von Lukas Vischer

Wie gehen wir mit den Verfehlungen um, die sich die Kirchen im Laufe der Zeit haben
zu Schulden kommen lassen? Was heif’t es fiir die Kirchen, Bufle zu tun fiir das, was
sie Gott in der Erfiillung ihres Auftrags schuldig geblieben sind? Wie iiberwinden sie die
Verletzungen, die sie einander zugefiigt haben? Was heifit es, sie in ihren Konsequenzen
ernst zu nehmen. Es ist klar, dass die 6kumenische Bewegung nur zu ihrem Ziele kommen
kann, wenn die Kirchen auf diese Fragen gemeinsame Antworten finden.

Es wire eine [llusion, darauf zu zdhlen, dass auch die schlimmsten Wunden schlieflich
vergessen werden. Unrecht, das einmal geschehen ist, kann nicht einfach abgeschrieben
werden. Wenn es nicht weiterwirken soll, muss es gemeinsam ausgesprochen und iiber-
wunden werden. Gewiss, die Nachwirkungen sind unterschiedlich. Wihrend Unrecht in
manchen Fillen in der Tat der Vergessenheit anheim gefallen zu sein scheint, bleibt es
in andern Fillen gegenwirtig und verhindert jede konstruktive Beziehung. Aber selbst
da, wo frithere dunkle Ereignisse ihre Aktualitit verloren zu haben scheinen, kann die
Erinnerung mit einem Mal neu aufbrechen und sich als Belastung auswirken. Ob wir es
wissen oder nicht, ob wir es wollen oder nicht, die Vergangenheit der getrennten Kirchen
ist zu allen Zeiten unausweichlich gegenwirtig.

Der christliche Glaube ist auf Erinnerung angelegt. Ja, das Leben und das Zeugnis der
Kirche besteht darin, dass sie die groflen Taten Gottes, die in der Geschichte geschehen
sind, in Erinnerung ruft. Die Kirche bezeugt den Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, den
Gott, der sich von Generation zu Generation neu erweist. Sie bezeugt Jesus Christus, der
unter Pontius Pilatus gekreuzigt wurde und am dritten Tage auferstand. Sie bezeugt den
Heiligen Geist, der an Pfingsten ausgegossen wurde und durch dessen Kraft sie erhalten
und gefiithrt wird. Diese Geschichte spielt sich in irdenen Gefédlen ab. Wenn wir uns der
Fihrung durch den Heiligen Geist erinnern, konnen wir nicht mit einem Mal davon
absehen. Mit der Erinnerung an Gottes Treue werden unausweichlich auch die Ereignisse
gegenwirtig, durch die Gottes Handeln verunstaltet und verdunkelt wurde. Die Geschichte,
aus der der Glaube lebt, ist nicht ein ideales Abstraktum, sondern wirkliche Geschichte in
ihrer ganzen Ambivalenz.

Was wir sind und auf dieser Erde tun, zihlt vor Gott. Wenn wir vor Gottes Angesicht
treten, wird die Erinnerung an das Irdische nicht abgestreift. Wir miissen unser Leben vor
seinem Richterstuhl verantworten (2 Kor s5,10). Die Vorstellung, dass der Tod Vergessen
mit sich bringt, hat in der christlichen Spiritualitit keinen Platz. Plato spricht vom Fluss
des Vergessens, der Lethe, den die Verstorbenen zu iiberschreiten haben.' Das Irdische
verblasst, die Seele ist jetzt frei fiir die wahre mnemosyne, die Erinnerung an die der
menschlichen Existenz vorgegebenen Wahrheiten. Fiir den christlichen Glauben ist die
Begegnung mit Gott im Gegenteil der Augenblick der vollstindigen Erinnerung an das
irdische Leben. Die Werke folgen den Verstorbenen nach (Off 14,13).

1 PLATO, Rep. X 621.
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Solange wir auf Erden sind, ist unsere Erinnerung unvollstindig. Sowohl die person-
liche als die kollektive Erinnerung wird bestimmt durch den jeweiligen Standort im
Ablauf der Geschichte. Sowohl Erinnerungen, die dem Leben Sinn und Richtung geben,
als Erinnerungen, die uns beunruhigen und umtreiben, erhalten ihre Kraft aus der gegen-
wirtigen Erfahrung. Unsere Wahrnehmung der Vergangenheit ist unausweichlich selektiv.
Darum sind unsere Erinnerungen an dieselbe Vergangenheit oft auch unterschiedlich, ja
oft sogar gegensitzlich. Je nach Bediirfnis treten unterschiedliche Aspekte in den Vor-
dergrund oder werden verdriangt. Um zu einem umfassenderen Bild zu kommen, sind
wir auf die Begegnung mit andern angewiesen. Die Erinnerung kann sich im Gesprich
ausweiten. Erinnerung und Erinnerung kénnen miteinander konfrontiert werden. Mein
Bild der Vergangenheit, von Selbstinteressen bestimmt, kann durch den Blick des andern
korrigiert werden. Was ich mir als meine Vergangenheit zurechtgelegt habe, kann sich als
unangemessene Selbstprojektion erweisen. Im Spiegel des andern erkenne ich Tatsachen
und Aspekte, die ich verdrangt habe.

Aber, und darauf méchte ich heute besonderes Gewicht legen, selbst dann bleibt die
menschliche Fihigkeit des Erinnerns Stiickwerk. Die Bilder der Vergangenheit, die wir
uns machen, werden immer wieder umgeworfen. Was wir zunichst als Gabe des Geistes
angesehen hatten, stellt sich mit einem Mal als menschliches Versagen heraus. Der Boden,
auf dem wir sicher zu stehen glaubten, kommt ins Wanken. Es stellt sich heraus, dass die
Schuld, die wir vor Gott gemeinsam bekannten, nur ein kleiner Teil der Schuld ist, die wir
in Wirklichkeit begangen haben. Die Begegnung mit Gott ist nicht nur der Augenblick
vollstindiger Erinnerung, sondern auch ein Augenblick der Uberraschung. »Wann sahen
wir dich hungrig?«, fragen sowohl die Gerechten als die Ungerechten im Endgericht.
(Mt 25,37.44).

Das heifSt nicht, dass Schuld tiberhaupt unerkennbar wire. Wir wissen, dass wir versa-
gen. Wir wissen, dass wir vor Gott und voreinander schuldig werden. Wir wissen, dass wir
andern tiglich zu vergeben haben, damit wir das Gebet des Herrn nachsprechen kénnen:
Vergib uns unsere Schuld! Und es ist fiir die Integritit unseres Glaubens und die Qualitt
der Gemeinschaft in Christus wesentlich, dass wir nicht bei allgemeinen Aussagen stehen
bleiben, sondern zu verstehen suchen, was in Wirklichkeit geschehen ist. So unvollkommen
unsere Erkenntnis bleibt, kénnen doch Schritte der Klidrung getan werden. Statt dunkel
Erkanntes mit Schweigen zu tibergehen, konnen wir Verletzungen aussprechen. Statt uns
in unseren eigenen Erinnerungen einzumauern, konnen wir aufeinander zugehen. Indem
wir uns gemeinsam zu erinnern versuchen, indem wir bewusst unsere getrennten Stand-
orte in der Geschichte eins werden lassen, kann eine neue Erinnerung entstehen. Auch
sie bleibt unvollkommen. Indem sie jetzt diese oder jene Quelle der Feindschaft und des
Hasses beseitigt, nimmt sie aber etwas voraus von der Erfiillung am Ende der Zeiten.

1 Erinnern und Versohnen in der 6kumenischen Bewegung

Die 6kumenische Bewegung ist ihrem Wesen nach eine Bewegung der Bufle. In dem Au-
genblick, in dem sich die Kirchen tiber die Grenzen der Konfessionen zu treffen begannen,
stellte sich auch die Frage nach der Schuld an der Trennung auf neue Weise. Die Verant-
wortung fiir die Spaltung konnte nicht einfach der andern Kirche zugeschoben werden.
Indem die » Andern« Partner im ékumenischen Dialog wurden, musste jede Kirche sich
fragen lassen, inwiefern auch sie zur Spaltung beigetragen habe. Sollten sie auf dem Weg
zur Einheit vorankommen, mussten die Kirchen gemeinsam Buf3e tun.
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Horen wir ein Zeugnis aus der frithen Zeit der Bewegung. »Vor zehn Jahren«, schrieb
1921 Bischof Charles Brent, der Griinder der Bewegung fiir Glauben und Kirchenverfas-
sung, »fafite eine kleine Schar von Christen den Plan [...] sich zusammenzufinden zu
einer besonderen Pilgerfahrt, um die Einheit der zerbrochenen Kirche wiederherzustellen.
Es war nicht ein Plan von Menschen gemacht, sondern ein demiitiges Bemiihen, uns in
Einklang zu setzen mit dem Geiste unseres Herrn, wie er sich kundtut in seinem Gebet,
dafd alle eins seien [...] Das was die Kirchen leisten, von der ersten bis zur letzten, einzeln
und in der Gesamtheit, ist armselig, gemessen an ihren hochtonenden Anspriichen und
Versicherungen. Das Versagen der Christenheit - und sie hat versagt - ist das unvermeid-
liche Versagen eines Reiches, das in sich selbst uneins ist. Sie wird weiter versagen, bis
sie ihre Einheit offenbart und bis alle Vorrechte und Reichtiimer, deren sich ein jeder
einzeln erfreut, allen zur Verfiigung stehen.«? Ein chinesischer Delegierter an der ersten
Weltkonferenz in Lausanne 1927 ging noch weiter. Er erkldrte, dass Einheit nicht allein
durch »Verstandigung« zu erreichen sei. »Um die Einheit zu gewinnen, miissen wir mit
Christus sterben und mit ihm wieder auferstehen, miissen dem auferstandenen Herrn auf
den Olberg folgen und uns dort einen neuen Ausblick schenken lassen, eine Vision, die
die ganze Welt umfafit.«?

Wie ein roter Faden ziehen sich Auflerungen dieser Art durch die ékumenische
Bewegung. In Erklirungen und Aufrufen wird die gemeinsame Bufie immer wieder als
Voraussetzung fiir echte Gemeinschaft bezeichnet. Die Sprache wird noch eindringlicher
in 6kumenischen Gottesdiensten. Denken wir etwa an das groffe Bufigebet, das die Welt-
konferenz von Lausanne 1927 kniend sprach.*

Im Grunde ist damit ein neues Bild der Kirche entworfen. Sie kann der Welt nicht im
Bewusstsein ihrer Uberlegenheit gegeniibertreten, sondern weif3, dass die Wahrheit, die
ihr anvertraut ist, sie bei weitem iibersteigt. Sie weif3, dass sie nicht nur versagen kann, son-
dern versagt hat und aller Voraussicht nach auch in Zukunft versagen wird. Die Kirchen
kommen einander niher, indem sie ihre Schwachheit eingestehen. Sie werden durch das
Band der Vergebung zur Gemeinschaft — indem sie vergeben und umgekehrt Vergebung
empfangen.

Gerade weil der Ruf zur Bufle so weitreichende Folgen haben konnte, war er allerdings
auch umstritten. Immer wieder bedurfte die Frage der Kldrung, was Bufie angesichts der
»Stinde« der Spaltung zu bedeuten habe. Immer wieder musste in der dkumenischen
Bewegung um eine Antwort gerungen werden auf die Frage, wie Kirchen ihre Schuld vor
Gott und der Welt anerkennen und welche Folgen sie aus diesem Eingestindnis ziehen.
Einige Beispiele mogen dies verdeutlichen.

2 Hermann SASSE (Hg.), Die Welt-
konferenz fir Glauben und Kirchen-
verfassung, Lausanne 3.-21. August
1927, Berlin 1929, 49.

3 Ebd., 574 (Timothy Tingfan Lew).
4 Das Gebet lautete: »Lalt uns mit
wahrer Reue und BufSe denken an
unsere Stinde und Schwachheit, an
den Mangel an Glauben und Liebe in
uns selbst und in der ganzen Kirche,
an unsere Anmafung, unsern Stolz
und unsere Ungeduld. Lalt uns daran
denken, daR wir das Wirken des
Geistes so oft nicht zu erkennen
vermogen; dal® wir diejenigen nicht
zu verstehen und zu lieben vermaogen,

die anders sind als wir. LaBt uns
denken an unseren Argwohn und
unsere Vorurteile, unsere Spaltungen
und unsere Uneinigkeit; an unseren
Mangel an wahrer Gemeinschaft und
an unsere Ohnmacht, einer zersplit-
terten und verbitterten Welt Christi
Weg der Liebe zu zeigen; an unsere
schuldvolle Verbundenheit mit dem
Unrecht und unseren Kompromif mit
dem Bosen; an die Lauheit unserer
Liebe zu Christus und an unseren
Mangel an Eifer, sein Reich auf Erden
auszubreiten.« Ebd., 375. Auch von
orthodoxer Seite waren Stimmen zu
horen, die in dieselbe Richtung gin-
gen. 50 sagte Erzbischof Germanos

von Thyatira: »Zugleich wollen wir
uns dariiber klar werden, daB wir alle
eine schwere Verantwortung fir die
Spaltung der Kirche mit ihrer zersto-
renden Wirkung tragen, wollen Reue
empfinden tber die Nachlassigkeit,
mit der wir bisher unserer Pflicht in
dieser Hinsicht gegenlbergestanden
haben [...] vor allem aber lassen

sie uns alle Selbstsucht und alle
menschlichen Berechnungen abtun.«
Ebd., 109.

5 SASSE, Weltkonferenz

(wie Anm. 2), 281.

6 Ebd., s31.

7 Ebd., 53s.

8 Ebd., 170.
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1.1 Die Bewegung fiir Glauben und Kirchenverfassung

»Beschickt von Vertretern zahlreicher Kirchen hat sich die Konferenz im Geist der Bufie
und in dem Bekenntnis, dafl die Christenheit den Forderungen des Evangeliums nicht
gerecht geworden ist, unter den Heiligen Willen ihres Herrn Jesus Christus gebeugt, fest
entschlossen, den ldhmenden Geist der Zwietracht abzutun und mit Gottes Hilfe einen neu-
en Anfang zu machen.« So lautete der erste Entwurf des Berichtes iiber das Evangelium,
der der Ersten Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung (1927) vorgelegt wurde.
Sofort wurde Kritik laut. Von lutherischer Seite wurde verlangt, »Bufle « durch »Trauer« zu
ersetzen und den Hinweis »auf den lihmenden Geist der Zwietracht« ersatzlos zu streichen.
Im Schlussbericht heifit es dann anders: »Wie immer wir die Anfinge der Entzweiungen
rechtfertigen mogen, wir beklagen ihre Fortdauer und erkennen unsere Pflicht, fortan
bufifertig und glaubig dafiir zu wirken, daf die zerstérten Mauern der Christenheit wieder
aufgebaut werden.«®

Was war geschehen? Die Delegierten konnten sich offenbar nicht dariiber einig wer-
den, inwiefern von einer Schuld ihrer Kirche an der Spaltung die Rede sein konnte und
musste. Eine Anmerkung zum Bericht tiber das Wesen der Kirche fasst die Divergenzen
zusammen: »Eine Auffassung geht dahin, daff niemals eine Spaltung der Christenheit
ohne Stinde entstanden sei. Eine andere Anschauung behauptet, dafl die Spaltungen das
unvermeidliche Ergebnis der Verschiedenheit der Geistesgaben und der Verschieden-
heit des Verstandnisses der Wahrheit gewesen sei. Zwischen diesen Auffassungen steht
eine dritte, deren Anhinger auf die Spaltungen der Vergangenheit in Buf3e und Schmerz
zuriickblicken, dabei aber zugleich ein lebhaftes Gefiihl fiir die Barmherzigkeit Gottes
haben, der trotz dieser Spaltungen, ja sogar durch sie seine Sache in der Welt geférdert
habe.«” Unbestritten war, dass alle Kirchen Fehler und Stinden begangen hatten. Hief§
das aber, dass sie auch den Anspruch aufzugeben hatten, die Kirche Jesu Christi heute
zu sein? »Keine Kirche hat ein Recht, gegen die andern zu behaupten, dafd sie allein
die Stiftshiitte ohne Fehler gebaut habe, nach dem Bilde, das dir auf dem Berge gezeigt
ist«, sagte Wilfred Monod auf der Weltkonferenz in Lausanne.® Genau dieser Aussage
vermochten aber viele nicht ehne weiteres zu folgen. Durch den Akt der Bufle durfte
der Anspruch, durch alle Jahrhunderte die wahre Kirche Jesu Christi geblieben zu sein,
nicht angetastet werden. Was sie als Gottes Gabe bekannten, konnte nicht mit einem
Mal Gegenstand der Bufle werden. So einig die Kirchen waren, dass die Belastungen
der Vergangenheit auszurdumen seien, lieff doch eine eingehendere Debatte deutlich
werden, dass Erklirungen der Bufle in grundsatzlich unterschiedlichen Perspektiven
erfolgten.

1.2 Die Bewegung fiir Praktisches Christentum

Auf ganz andere Weise kam das Thema Versohnung auf der Bewegung fiir Praktisches
Christentum zur Sprache. Dort ging es um die konkrete Frage, wie die Kirchen nach
den Verheerungen des Ersten Weltkrieges zueinander finden konnten. Auf einer Kon-
ferenz in Oud Wassenaar, Niederlande, 1919 forderten die franzésischen und belgischen
Abordnungen, dass die deutschen Delegierten die Verantwortung Deutschlands fiir
den Ausbruch des Krieges anerkennen und die Hirten des Versailler Vertrags als ge-
rechtfertigt erkliren sollten. Die deutsche Abordnung war dazu nicht bereit, sondern
forderte, dass sich die franzésischen und belgischen Abgesandten fiir eine Revision
des Vertrags einsetzen sollten. Die deutschen Delegierten waren schliellich bereit, in
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einer persénlichen Erklirung die Verletzung der belgischen Neutralitat als Vergehen zu
bezeichnen.” Eine vollstindige Einigung war aber weder in Oud Wassenaar noch in
den folgenden Jahren moglich.

Die Frage der deutschen Kriegsschuld stand auf der Weltkonferenz nach wie vor im
Raum. Um die Konferenz nicht zu gefihrden, wurde sie von niemandem ausdriicklich
thematisiert. In der Botschaft der Konferenz ist zunéchst von den »Stinden und Sorgen,
Kémpfen und Verlusten der christlichen Kirchen in und nach dem Kriege die Rede.« Und
dann lesen wir; »Wir bekennen vor Gott und der Welt die Siinden und Versaumnisse, deren
sich die Kirche durch Mangel an Liebe und mitfiihlendem Verstandnis schuldig gemacht
hat. [...] Der Ruf der gegenwiirtigen Stunde an die Kirche muf8 darum ein Bufiruf sein und
doch auch ein Ruf zu einem freudigen Neuanfang aus der unerschopflichen Kraftquelle
Jesus Christus.«'® Unmittelbar nach dem Abschluss der Konferenz nahm die deutsche
Delegation in einem Schreiben an den Fortsetzungsausschuss zu der Frage Stellung. Sie
lief} keinen Zweifel daran, dass das deutsche Volk die Aufbiirdung der Schuld am Kriege
mit Entschiedenheit ablehne, bat aber zugleich darum, dass die Frage geklart werde. »Eine
Kliarung der Schuldfrage ist eine moralische Frage ersten Ranges, die um ihrer selbst
willen, aber auch im Blick auf die kiinftige 6kumenische Zusammenarbeit der Kirchen als
unabweislich und dringend erscheint.«'* Es kam nicht dazu.

Ganz anders stellte sich die Frage nach dem Zweiten Weltkrieg. Die Bewegung fiir
Praktisches Christentum hatte sich zu einem frithen Zeitpunkt fiir die Bekennende Kirche
in Deutschland entschieden. Das vorldufige Sekretariat des Okumenischen Rates der Kir-
chen in Genf hatte durch die Kriegsjahre hindurch zahlreiche heimliche Kontakte gepflegt.
Der Boden fiir eine Verstindigung war darum vorbereitet. Wenige Monate nach dem
Kriegsende kam es in Stuttgart zu einer Begegnung einer ékumenischen Delegation mit
Vertretern der Evangelischen Kirche in Deutschland. Am 19. Oktober 1945 iiberreichte der
Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland dieser Delegation die folgende Erkldrung:
»Mit groflem Schmerz sagen wir: Durch uns ist unendliches Leid tiber viele Volker und
Lander gebracht worden. Was wir unsern Gemeinden oft bezeugt haben, das sprechen wir
jetzt im Namen der ganzen Kirche aus: Wohl haben wir lange Jahre hindurch im Namen
Jesu Christi gegen den Geist gekdmpft, der im nationalsozialistischen Gewaltregime seinen
furchtbaren Ausdruck gefunden hat; aber wir klagen uns an, daff wir nicht mutiger bekannt,
nicht treuer gebetet, nicht fréhlicher geglaubt und nicht brennender geliebt haben. «'?

Die Erklirung hatte weitreichende Folgen. Eine Kirche hatte ihre Schuld bekannt,
ohne danach zu fragen, wie viel Schuld maéglicherweise auch andere Kirche zu beken-
nen hatten. Sie legte damit den Grund dafiir, dass neue Gemeinschaft iiber die durch
den Krieg aufgerissenen Griben entstehen konnte. Die Stuttgarter Erklirung gehort
ohne Zweifel zu den wichtigsten geistlichen Bausteinen des Okumenischen Rates der
Kirchen."

1.3 Ein neues Verhiltnis zu Israel

Die Stuttgarter Erklirung sprach vom Versagen der Kirchen in allgemeinen Worten.
Schon wihrend des Krieges, mit wachsender Intensitéit aber nach dem Krieg, stellte sich
die Frage nach der Schuld der Kirchen gegeniiber dem jiidischen Volk. Das Verbrechen der
Endl6sung musste in erster Linie die Kirchen Deutschlands beschiftigen. Warum konnte
es dazu kommen? Wo lagen die Wurzeln des Antisemitismus, der diese Folgen mit sich
bringen konnte? Die Schuld konnte nicht einfach der nationalsozialistischen Bewegung
zugeschoben werden. Die Frage reichte weiter. Das gesamte Verhaltnis zwischen Kirche




Erinnern und Verséhnen - der Weg der Okumene 29

und Judentum musste iiberdacht werden. Bufe machte nur Sinn, wenn sie zu einem neuen
Verhaltnis zu Israel fithrte.

Es ist hier nicht der Ort, auf Einzelheiten einzugehen. Die Verbrechen des Zweiten
Weltkriegs lielen die Erinnerung an die Zeit der Ghettos, der Verfolgungen und Pogrome
wach werden. Die Geschichte des Verhiltnisses zwischen Christen und Juden musste
von Grund auf neu geschrieben werden. Die Debatte ging bald weit iiber die unmittelbar
betroffenen Linder wie Deutschland und Holland hinaus. Und wiederum fiihrte sie zu
einem neuen Bild der Kirche. Hatte die Kirche nicht zu rasch vergessen, dass Nicht-Juden
nicht mehr als eingepfropfte Zweige sind? Hatte sie sich nicht zu einem frithen Zeitpunkt
im Widerspruch zum biblischen Zeugnis dazu verleiten lassen, das jiidische Volk unter
das Zeichen der Verdammung zu stellen? Musste die Kirche nicht im Gegenteil von ihrem
Wesen her alles daran setzen, mit dem Judentum in respektvollem Dialog zu stehen?

Mehrere Kirchen haben sich in den letzten Jahrzehnten dazu bereit gefunden, ihre
Schuld gegeniiber dem jiidischen Volk éffentlich zu bekennen.

1.4 Soziale Gerechtigkeit

Aber noch in anderer Hinsicht wurden die Kirchen zu einem neuen Blick auf ihre eigene
Geschichte gendtigt. Sowohl nach dem Ersten als dem Zweiten Weltkrieg herrschte bei
vielen die Hoffnung, dass eine neue gerechtere Weltordnung aufgebaut werden konne.
Erinnern wir uns nur an Woodrow Wilsons Erkldrung iiber die Selbstbestimmung der
Nationen und an die Allgemeine Erklirung der Menschenrechte (1948). In Wirklichkeit
zeigte sich bald, dass solche Visionen triigerisch waren. Zwar nahm die westliche Kolo-
nialherrschaft ein Ende. Das wirtschaftliche Nord-Siid-Geflle blieb aber unverindert. In
der Begegnung zwischen Vertretern von Nord und Siid wurde immer deutlicher, dass sich
die soziale Ungerechtigkeit nicht durch good will iiberwinden lie. Sie hat strukturelle
Griinde. Einzig eine fundamentale Umkehr in den Industrienationen konnte und kann
allenfalls zu einem Durchbruch fiithren.

In der Begegnung mit dem Stiden erschien die Rolle der christlichen Kirchen in den ver-
gangenen Jahrhunderten immer fragwiirdiger. Inwiefern waren die Kirchen des Westens
am Grauen der conquista und der Ausrottung der Indianer in Nordamerika beteiligt? Was
haben sie getan, um den Sklavenhandel aufzuhalten? Wie konsequent haben sie sich fiir
die Uberwindung von Rassenschranken eingesetzt? Inwieweit haben sie die Mechanismen
durchschaut, die die systematische wirtschaftliche Ausbeutung des Siidens zur Folge hatte?
Eine lange Kette von Blindheit und Versagen, die bis in die Gegenwart nachwirken.

9 Ruth ROUSE / Stephen NEILL,

13 Die Evangelische Kirche in 14 Z.B. die reformierte Kirche

Geschichte der okumenischen
Bewegung 1517-1948, Zweiter Teil,
Gottingen 1958, 165.

10 Adolf DEISSMANN (Hg.), Die
Stockholmer Weltkirchenkonferenz,
Berlin 1926, 68s5.

1 DEISSMANN, Weltkirchenkon-
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12 Willem A. VISSER'T HOOFT,
Die Welt war meine Gemeinde.
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Der Ruf zur Bufe ergibt sich unausweichlich. Aber was heifit Bufle in diesem Zu-
sammenhang? Sie muss dazu fithren, dass die dunkeln Erinnerungen ans Licht gezogen
und bewiltigt werden konnen. Eine Gemeinschaft muss entstehen, in der der Opfer der
Ausbeutung und Gewalt gedacht werden kann. Das ist wiederum nur méglich, wenn die
Voraussetzungen fiir gegenseitige Anerkennung geschaffen werden. Das heif}t, dass sich
die Bufie in einem Engagement fiir soziale Gerechtigkeit erweisen muss. Erinnerung kann
nur Versohnung bringen, wenn sie die Gegenwart transformiert.

1.5 Inklusive Gemeinschaft

Okumenische Versammlungen waren und blieben lange Zeit eine Angelegenheit fast
ausschliellich von Ménnern. Und doch trugen Frauen — ganz dhnlich wie in der Friihzeit
der christlichen Kirche — in Wirklichkeit wesentlich zur Férderung der 6kumenischen
Bewegung bei. Das Bild hat sich in den letzten Jahrzehnten grundlegend verdndert. Immer
uneingeschrinkter wird anerkannt, dass die Kirche ihrem Wesen nach eine Gemeinschaft
von Miannern und Frauen ist. Die 6kumenische Bewegung war der Ort, an dem sich ein
neuer Sinn fiir die Rolle der Frau in der Kirche herauszubilden begann. Neue Horizonte
offneten sich: ein tieferes Verstindnis fiir die Vielfalt der Gaben des Geistes, die Kirche als
inklusive Gemeinschaft, d.h. als Gemeinschaft, die unterschiedlichen Gaben und Spiritu-
alitdten Raum gibt.

Diese Einsicht lie manche Aspekte der Vergangenheit in neuem Licht erscheinen.
Denn hatten sich die Kirchen - alle Kirchen - nicht durch die Jahrhunderte von patriarcha-
lischen Vorstellungen leiten lassen? War im Namen dieser Vorstellungen nicht unsigliches
Unrecht gegen Frauen veriibt worden? Konnten sich die Kirchen einer neuen Vision der
Kirche verschreiben, ohne gleichzeitig Bufle zu tun fiir die Rolle, die sie aufgrund ihres
Selbstverstindnisses ausgeiibt hatten? Die Geschichte der Kirche war bisher im Wesent-
lichen als Geschichte von Mannern gesehen und geschrieben worden. Musste hier nicht
manches Vergessene in Erinnerung gerufen und neu bewertet werden?

Die Einsicht hatte aber noch weitreichendere Folgen. Die Diskriminierung der Frau
lasst sich nicht auf gelegentliches Versagen reduzieren. Thr Keim ist in den Denkstrukturen
der Kirche verankert. Theologische und ekklesiologische Voraussetzungen, die bisher mit
grofer Selbstverstindlichkeit in Geltung standen, miissen darum hinterfragt werden.
Uralte Sprachregelungen miissen durchbrochen und relativiert werden. Selbst biblische
Aussagen, deren Sinn bisher vllig klar schien, miissen neu interpretiert werden. Ohne die-
se theologische Arbeit stéf3t der Akt der Bufie ins Leere. Weibliche Spiritualititen werden
sich nicht umfassend entfalten kénnen.

1.6 Die okologische Krise

Eine vielleicht noch umfassendere Herausforderung stellte sich mit den ersten Anzeichen
der okologischen Krise ein. Immer deutlicher trat in Erscheinung, dass das heute giiltige
wirtschaftliche System zu einer fortschreitenden Zerstérung der Lebensgrundlagen auf
dem Planeten Erde fithren muss. Unter der Fithrung der Industrienationen wird eine
»Entwicklung« betrieben, in der keine Riicksicht auf die Dimension der Natur und der
natiirlichen Ressourcen genommen wird. Eine Art von Verblendung sorgt dafiir, dass
dieses Zerstorungswerk nicht wahrgenommen und vor allem nicht in Rechnung gestellt
wird. Selbst die Kirchen zogern nach wie vor, ihr ganzes Gewicht in die Waagschale zu
werfen.
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Zahlreiche Stimmen klagen heute die Kirchen an. Die Behauptung ist zu horen, dass
die Selbstentfaltung des Menschen auf Kosten der Natur ihren Ursprung in der jadisch-
christlichen Tradition habe. Die These ldsst sich entkriften. Die Tatsache, dass die Kirchen,
jedenfalls die Kirchen des Westens, sich in den letzten Jahrhunderten einer gewissen
»Schopfungsvergessenheit« schuldig gemacht haben, ldsst sich aber kaum bestreiten. So
oft war von christlicher Seite her von der Entgottlichung der Natur die Rede, dass selbst
fiir den Respekt vor Gottes Gaben in der Schépfung kein Platz mehr blieb. Die Kirchen
waren darum auf die 6kologische Krise weder theologisch noch geistlich vorbereitet. Ein
miihseliger Prozess der Neubesinnung ist im Gange. Im Grunde ist auch in dieser Hinsicht
ein Akt der Bufle gefordert. Die ersten Stimmen aus kirchlichen Kreisen sind erst laut
geworden, als das Zerstorungswerk bereits mit Hinden zu greifen war.

Bufle verlangt auch in diesem Bereich ein tief greifendes Umdenken der Kirchen. Einzig
auf dem Hintergrund eines Schuldbekenntnisses kann ihre Stimme Glaubwiirdigkeit ge-
winnen. Einzig indem Gott der Schopfer neu gepriesen wird, kann eine Neuorientierung
erfolgen.

1.7 Okumenische Geschichtsschreibung

Immer deutlicher wurde im Laufe der 6kumenischen Bewegung, dass zur gegenseitigen
Verstandigung unter den Kirchen eine gemeinsame Geschichtsschreibung erforderlich sei.
Echte BufSe fithrt fast zwangslaufig zu dieser Erkenntnis. Es reicht nicht aus, einzelne Ereig-
nisse der Vergangenheit herauszugreifen und in ihrer negativen Wirkung zu entschérfen.
Ein wirklicher Fortschritt kann nur erzielt werden, wenn die Vergangenheit der einzelnen
Kirchen als Ganzes ins Auge gefasst wird. Die Tradition, die die Kirchen der Gegenwart mit
den Anfingen verbindet, ist eine komplexe Realitit. Der Schatz des Evangeliums ist in einer
Vielfalt von Traditionen tiberliefert worden. Gewiss, sie sind durch grundlegende theolo-
gische, ekklesiologische und geistliche Unterschiede voneinander getrennt. lhr Profil wird
aber auch durch »nicht-theologische Faktoren« sozialer, wirtschaftlicher, sprachlicher und
kultureller Art bestimmt." Unterschiedliche Erfahrungen stehen einander gegentiiber. Der
Weg zur Gemeinschaft kann nur freigelegt werden, wenn die Kirchen lernen, mit diesen
Unterschieden umzugehen. Es muss moglich werden, die Vergangenheiten der einzelnen
Kirchen als gemeinsame Vergangenheit zu verstehen und darzustellen. Erst dann ist die
Erinnerung des Vergangenen wirklich zu ihrem Ziel gekommen.

Auf der Vierten Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung in Montreal wurde
diese Forderung ausdriicklich thematisiert. Zundachst wird anerkannt, dass die Még-
lichkeit unterschiedlicher Ausprigungen der einen Kirchen von den einzelnen Kirchen
unterschiedlich beantwortet werde. Wihrend auf orthodoxer und katholischer Seite
der Nachdruck auf die geschichtliche Kontinuitat der einen Kirche gelegt wird, neigen
viele evangelische Theologen zu der Sicht, dass die eine Tradition ihren Ausdruck in einer
Vielfalt von Traditionen finden kann. Wie immer, die Konferenz vertrat mit Nachdruck
die Uberzeugung, dass die communio der Kirchen durch den gemeinsamen Blick auf die
Vergangenheit entscheidend geférdert werden konne.'® Ein neues Bild muss entstehen.
Vor allem die »Perioden und Ereignisse, die als Augenblicke der geschichtlicher Diskon-
tinuitit« gelten, bediirfen der gemeinsamen Klarung,

15 Oliver S. TOMKINS (Hg.), The 16 P.C. RODGER / Lukas VISCHER
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Im Grunde steht die $kumenische Geschichtsschreibung vor einer doppelten Auf-
gabe. Einerseits geht es darum, die konfessionell geprigten Bilder der Vergangenheit
zu durchbrechen. Vorurteile und Clichés miissen iiberwunden werden. Horizonte
miissen einbezogen werden, die bisher unberiicksichtigt geblieben sind. Die Erfah-
rungen anderer Kirchen miissen im eigenen Bild der Vergangenheit ihren Platz finden.
Andererseits geht es darum, bewusst vom gemeinsamen Standort der Kirchen her zu
denken. Die gemeinsamen Erfahrungen in der 6kumenischen Bewegung miissen auch
im Blick auf die Geschichte reflektiert werden. Die dkumenische Geschichtsschreibung
ist so etwas wie eine gemeinsame Entdeckungsreise in die Vergangenheit: wo liegen die
Ressourcen jener wahren Tradition, die in der Vielfalt der Traditionen die wahre Kirche
ausmachen und der Gegenwart als Inspiration zu dienen vermdgen. Die Themen, die ich
aufgefithrt habe - Israel, soziale Gerechtigkeit, inklusive Gemeinschaft und ékologische
Krise — gehoren zu den Perspektiven, die sich aus dem gemeinsamen Standort der
Kirchen heute ergeben.

2 Schritte des Erinnerns in der 6kumenischen Bewegung

Vielleicht lassen sich nun aufgrund dieser Uberlegungen die Schritte nennen, tiber die die
Erinnerung zur Verséhnung fithren kann.

1 Um in den Prozess itberhaupt einsteigen zu konnen, braucht es die innere Bereitschaft
und den Mut, den dunkeln Seiten der eigenen Vergangenheit standzuhalten. Die Kirchen
haben sich lange Zeit geweigert, ihre Geschichte in Frage stellen zu lassen. Sie fiirchteten,
dass durch zu grof8e Offenheit ihre Botschaft Schaden leiden konnte. Manches hat sich in
dieser Hinsicht geandert. Gerade in jiingster Zeit sind Debatten tiber die Rolle der Kirchen
in Gang gekommen. Aber tauschen wir uns nicht. Manches bleibt nach wie vor ausgeklam-
mert. Wihrend die Rolle der Schweizer Kirchen im Zweiten Weltkrieg jetzt offen diskutiert
wird, stoflen Versuche, die dubiose Rolle der Schweiz und der Schweizer Kirchen gegeniiber
dem Apartheid-System zum Thema zu machen, nach wie vor auf Widerstand.

2 Von grofiter Bedeutung ist es, dass die Erinnerung im Rahmen des Dialogs statt-
findet. Wenn sich aus der Erinnerung des Dunkeln Vergebung und Versdhnung ergeben
sollen, ist es wesentlich, dass sie nicht einsam und isoliert von den betroffenen Partnern,
vor allem den Opfern des Unrechts, stattfindet. Der andere muss von Anfang an im Blick
sein. Nicht ich bestimme, was meine Verfehlung war, sondern ich erklare mich bereit, vom
andern zu erfahren, worin sie bestand. Gewiss, der Vorgang kann damit beginnen, dass
ich meine Schuld ausspreche. Dieser erste Schritt ist dann so etwas wie ein Signal. Sie
dient als Einladung an den andern zu einem Austausch iiber die Vergangenheit. Vor allem
diejenigen, deren Stimme bisher kein Gehor hatte, miissen die Gelegenheit erhalten, ihre
Sicht des Unrechts ins Spiel zu bringen."”

3 Uber die Aufarbeitung einzelner dunkler Ereignisse stellt sich die Frage nach der
Geschichte als ganzer. Einzelne Ereignisse konnen vom Ganzen letztlich nicht losgetrennt
werden. Sie haben ihre Wurzeln im Ablauf des Ganzen, und erst wenn wir, wenigstens
17 Ein Beispiel eines Verséhnungs-
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in groben Umrissen, ein gemeinsames Bild der gemeinsamen Vergangenheit erarbeitet
haben, ist der Kontext fiir eine bleibende Verséhnung entstanden.

4 Die Erinnerung an die dunkeln Seiten der Vergangenheit wirft unausweichlich die
Frage nach der Wiedergutmachung auf. Echte Bufle schlief3t die Bereitschaft und den Wil-
len ein, das begangene Unrecht so weit als méglich zu korrigieren. Oft genug kann nichts
mehr unternommen werden. Michael Servet lisst sich nicht zum Leben erwecken, am
Schicksal der hingerichteten Hexen lasst sich nichts mehr andern, zerstortes Leben kann
nicht wieder erwachen. Wir kénnen an die Opfer als Memento erinnern. Wir kénnen aber
keine Reparation leisten. In vielen Fillen ist es aber anders. Die Kirchen kénnen wenig-
stens durch Zeichen deutlich machen, dass ihnen das Wort der Bufie einen Preis wert ist.
Sie konnen fiir bisher verfolgte Minderheiten eintreten, sie kénnen sich fiir die Opfer der
Apartheid einsetzen, sie konnen eine neue Beziehung zu Sinti und Roma aufbauen.

5 Und diese Uberlegung fiihrt zu dem letzten Schritt. Alles muss daran gesetzt
werden, dass sich dieselben Akte der Kirche nicht wiederholen. Erinnerung und Bufle
machen nicht viel Sinn, wenn die Haltungen und Mechanismen bestehen bleiben, die
das Unrecht verursacht haben. Denken wir an das Verhiltnis zum jiidischen Volk, an
die Rolle der Frau in der Kirche und an die Absenz 8kologischer Verantwortung. Sie
haben ihren Grund in Denkstrukturen, die im Leben der Kirche zutiefst verankert sind.
Eine wirkliche Anderung wird erst eintreten, wenn das Selbstverstindnis der Kirche
tiberdacht wird.

3  Die romisch-katholische Kirche in der kumenischen Bewegung

Lange Zeit hatte die Rede von Stinde und Versagen in der rémisch-katholischen Kirche
keinen Platz. Die kumenische Bewegung wurde unter anderem darum abgelehnt, weil
sie in der Konsequenz zur Relativierung der Wahrheit fiithre. In einer Verlautbarung des
Heiligen Offiziums von 1949 lesen wir: »Wenn die Geschichte der Reformation und der
Reformatoren dargestellt wird, ist darauf zu achten, dass das Versagen der Katholiken nicht
tibertrieben und die Fehler der Reformatoren nicht verschwiegen werden; nebenschliche
Aspekte diirfen nicht derart betont werden, dass das Wesentliche dabei iibersehen und
vergessen wird, namlich der Abfall vom katholischen Glauben (20. Dezember 1949).«'

Das Zweite Vatikanische Konzil brachte die Wende. Papst Paul VI. gab ein erstes Zeichen,
als er in seiner Ansprache zur Eréffnung der zweiten Session »Gott und die getrennten
Briider des Orients um Verzeihung bat und sich von seiner Seite bereit erklirte, die An-
feindungen zu vergessen, denen die katholische Kirche ausgesetzt war.« Die Grundlage fiir
weiterfiihrende Uberlegungen wurde durch das Konzil selbst gelegt. In der Konstitution
tiber die Kirche heif}t es zum Beispiel: »Wihrend aber Christus [...] die Siinde nicht
kannte, sondern allein die Vergehen des Volkes zu sithnen kam, umfafit die Kirche in
ihrem eigenen Schofs Siinder, ist zugleich heilig und stets reinigungsbediirftig und geht so
immerfort den Weg der Bufle und Erneuerung« (Lumen Gentium 8).

Es ist kein Zufall, dass die Bereitschaft der romisch-katholischen Kirche, Versagen und
Siinde einzugestehen, zusammenfillt mit ihrem Engagement in der 6kumenischen Be-
wegung. Die Auseinandersetzung mit Vertretern anderer Kirchen und mit der modernen
Welt offnete der Kritik an der Vergangenheit die Tiir. Solange sich die Kirche ausschlief3-
lich in ihrem eigenen Kreise bewegte, konnte sie das Bild ihrer eigenen Vergangenheit
ungebrochen aufrechterhalten. Im Dialog mit andern Kirchen und der Welt erschien ihr
wie in einem Spiegel ein anderes Bild. Sie musste sich ihm stellen.
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In den Auferungen Johannes Pauls IL. erhielt das Thema steigende Bedeutung. Immer
wieder kam er auf das Versagen der »S6hne und Tochter der katholischen Kirche« zu
sprechen. Ein italienischer Autor zdhlte bereits 1997 an die hundert Texte, in denen der
Papst von Fehlern sprach, die die Kirche im Laufe ihrer Geschichte begangen hatte." Als
die Jahrtausendwende niher riickte, trat das Thema noch stirker in den Vordergrund.
In seinem Apostolischen Schreiben Tertio Millennio Adveniente (1994) beniitzt er starke
Worte: »Zu Recht nimmt sich daher die Kirche, wihrend sich das zweite christliche
Jahrtausend seinem Ende zuneigt, mit stirkerer Bewuf3theit der Schuld ihrer S6hne und
Tochter an, eingedenk aller jener Vorkommnisse im Laufe der Geschichte, wo diese sich
vom Geist Christi und seines Evangeliums dadurch entfernt haben, dafd sie der Welt statt
eines an den Werten des Glaubens inspirierten Lebenszeugnisses den Anblick von Denk-
und Handlungsweisen boten, die geradezu Formen eines Gegenzeugnisses und Skandals
darstellten. Obwohl die Kirche durch ihr Einverleibtsein in Christus heilig ist, wird sie
nicht miide, BufSe zu tun; sie anerkennt immer vor Gott und vor den Menschen, die Siinder
als ihre Sohne.«*

Der Papst erhofft sich eine Reinigung des Gedichtnisses und das heifit »einen mutigen
Akt der Demut, namlich die Verfehlungen zuzugeben, die von denen begangen wurden, die
den Namen Christen trugen und tragen.«*' Er selbst ging dabei mit dem eigenen Beispiel
voran. Nicht nur gab er wihrend des heiligen Jahres 2000 eine umfassende Schulderklirung
ab, sondern sprach bei den verschiedensten Gelegenheiten die Bitte um Vergebung aus.

Die Internationale Theologische Kommission der katholischen Kirche wurde beauftragt,
iiber das Thema zu arbeiten. Eine Unterkommission unter der Leitung von Bruno Forte
erstellte eine eingehende Studie unter dem Titel Erinnern und Versohnen, in der das Thema
unter verschiedenen Aspekten beleuchtet wird.*

Dieses Zeugnis des Papstes ist eindrucksvoll. Ein neuer Umgang mit der Vergangenheit
zeichnet sich ab. Die bisher vorherrschende merkwiirdige Obsession, die eigene Geschichte
in allen ihren Aspekten zu rechtfertigen und in bestem Lichte erscheinen zu lassen, hat sich
in kurzer Zeit verfliichtigt. Die romisch-katholische Kirche gibt jetzt ihr Versagen zu. Sie
hat damit an Glaubwiirdigkeit gewonnen. Der neue Umgang nimmt der konfessionellen
Polemik die Spitze. Denn was jetzt offen zugegeben wird, war bisher Gegenstand offener
oder heimlicher Vorwiirfe an die romisch-katholische Kirche. Im Geiste der Buf8e kann
ein neuer Dialog entstehen.

Wie gehen wir mit dieser neuen Situation um? Welche Folgerungen sind daraus zu
ziehen? In erster Linie scheint mir wichtig, dass die in der dkumenischen Bewegung
gewonnenen Einsichten nicht verloren gehen. Die Erinnerung, die evangelische und
auch eine einzelne Kirche ihr Gedacht-
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orthodoxe Kirchen am Anfang des 20. Jahrhunderts miteinander teilten, hat einen andern
Charakter als diejenige, die in der Begegnung mit der rémisch-katholischen Kirche
gegenwirtig wird. Die Identitit der Kirchen ist durch diese Erinnerung in weit hoherem
Maf3e herausgefordert. Es ist darum durchaus nicht selbstverstindlich, dass evangelische
und orthodoxe Christen ohne weiteres auf die neuen Gegebenheiten eingehen kénnen.
Der Geist der Bufle, der die Bewegung geleitet hatte, kann sich auflésen und einer gewis-
sen Gleichgiiltigkeit gegeniiber allen kumenischen Anstrengungen Platz machen. Das
Gesprich tiber die Implikationen der pépstlichen Aussagen fiir die Zukunft der ékume-
nischen Bewegung ist darum dringend.

Im Blick auf dieses Gesprich werfen die Reflexionen der Internationalen Theologischen
Kommission Erinnern und Versohnen nun allerdings auch eine Reihe von fundamentalen
Fragen auf.

3.1 Gemeinsame Erinnerung

Wie lange kann die Erinnerung die Angelegenheit einer einzelnen Kirche bleiben? Bufle
ist auf die Wiederherstellung der Gemeinschaft angelegt. Sie muss friiher oder spiter zu
Dialog und Austausch fithren. Die Bitte um Vergebung findet ihre Erfillung, wenn sie
von denjenigen, an die sie gerichtet ist, gehort und beantwortet wird. Erst im Dialog kann
endgiiltig deutlich werden, wie die angesprochenen Erinnerungen zu beurteilen sind. Erst
im Austausch kann sich das Bild ergeben, das von beiden Seiten vertreten werden kann.

Die lange Reihe der von Papst Johannes Paul IL ausgesprochenen Bitten ist gewiss
eindrucksvoll. Sowohl seine eigenen Texte als auch die Reflexionen der Internationalen
Theologischen Kommission lassen aber nicht erkennen, wie die Bufle zur gegenseitigen
Vergebung fithren kann. Die Initiative liegt beim Papst und der romisch-katholischen
Kirche. Von der langen Tradition der 6kumenischen Bewegung ist mit keinem Wort die
Rede.” Der Bericht der Internationalen Kommission vertritt im Gegenteil die Meinung,
dass die neue Perspektive durch den Papst eréffnet worden ist. »Die Vergebungsbitten des
Papstes haben einen Wetteifer im kirchlichen Bereich und dariiber hinaus ausgelost. Denn
auch hochste Reprisentanten von Staaten und privaten wie 6ffentlichen Gesellschaften
sowie Fithrer von religiosen Gemeinschaften bitten gegenwiirtig um Vergebung fiir
bestimmte geschichtliche Vorkommnisse in Perioden, die von Ungerechtigkeit gekenn-
zeichnet waren.«** Der romisch-katholische Umgang mit der Vergangenheit hat auch in
der neuen Perspektive etwas seltsam narzisstisches.?

Das Eingestandnis von Verfehlung ist der erste Schritt. Es muss so formuliert werden,
dass die anderen es horen und darauf eingehen kénnen. Indem es zur Begegnung kommt,
werden neue Aspekte hinzukommen. Verschnung ist zustande gekommen, wenn sich die
Erinnerungen einander anndhern und das in Erinnerung gerufene Unrecht gemeinsam
erzdhlt werden kann. Vergebungsbitten weisen auf einen Weg hin, den wir in Zukunft
gemeinsam gehen sollen und konnen.

Die entscheidende Frage ist darum, wie es zu einer Gemeinschaft der Bufle, Vergebung,
Versohnung und Erneuerung kommt. Die Kirchen miissen so zueinander finden, dass
sie an der Bewiltigung der Vergangenheit gemeinsam arbeiten kénnen. Vertreter und
Vertreterinnen der verschiedenen Kirchen mit ihren unterschiedlichen Erinnerungen
miissen sich gemeinsam an die Arbeit machen konnen. Die Gilde der Kirchenhistoriker,
noch immer zu ausschliefSlich mit sich selbst beschiftigt, muss sich fiir die 6kumenische
Bewegung 6ffnen. Eine Aufgabe stellt sich, fiir die keine Kirche allein, sondern nur alle
gemeinsam zeichnen kénnen.
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Dieser Schritt ist umso wichtiger, als sich Vergebungsbitten nicht allein an andere
Kirchen richten, sondern auch an die Welt. Bufle und Vergebung ist nicht nur eine interne
Angelegenheit der Christenheit, sondern zugleich eine Frage der Glaubwiirdigkeit des
Evangeliums in der Welt. Welche Verantwortung trigt die Christenheit als ganze gegentiber
anderen Religionen und Zivilisationen? Wie sehen wir den Beitrag der Kirchen zu unserem
heutigen gesellschaftlichen System mit seinen zerstorerischen Ziigen? Die Kirchen stehen
hier vor einer gemeinsamen Aufgabe. In einer Welt, in der die Spirale der Gewalt steigt,
geniigt nicht die Stimme einer einzelnen Kirche. Gegeniiber der Unvernuntft, die auf Selbst-
zerstorung hintreibt, ist eine gemeinsame dem Leben verpflichtete Stimme erforderlich.

3.2 Ekklesiologische Folgerungen

Viele der pipstlichen Initiativen und Auferungen sind »ungeschiitzt« und iiben gerade
darum eine umso grofiere Wirkung aus. Die Uberlegungen der Internationalen Theolo-
gischen Kommission sind umsichtiger. Immer wieder wird hier in Erinnerung gerufen,
dass die Bitte um Vergebung der Berufung der Kirche keinen Abbruch tue. Die Kirche ist
heilig, die Verfehlungen sind von ihren »Séhnen und Téchtern « begangen worden. Es ist zu
unterscheiden, erklart der Bericht, zwischen der »Heiligkeit der Kirche« und der »Heilig-
keit in der Kirche «. » Die Heiligkeit der Kirche ist begriindet in den Sendungen des Sohnes
und des Heiligen Geistes [...] In der Berufung, die jeder einzelne empfingt, ist dagegen
die besondere Form der Heiligkeit verwurzelt, die ihm geschenkt wird als Gabe und die
von ihm eingefordert wird als volle Erfiillung seiner eigenen Berufung und Sendung.«*
Die Glieder der heiligen Kirche, die »Heiligen«, kénnen versagen. Diese Verfehlungen
belasten das Bild der Kirche und lihmen ihre Verkiindigung. »Eine fortwahrende Umkehr
im Gottesvolk ist unerlisslich.«*” Aber auch die Erinnerungen an die dunkeln Augenblicke
des Versagens miissen beim Namen genannt werden.

Bufle bedeutet nicht, dass die Kirche ihre Botschaft aufgibt. Mit Recht betont der Bericht,
dass »die >Reinigung des Gedéchtnisses< nicht den Verzicht der Kirche auf ihre Sendung
bedeuten kann, die geoffenbarte Wahrheit in Glaubens- und Sittenfragen zu verkiinden,
die ihr von Gott anvertraut worden ist.«*® Dieser Hinweis ist ohne Zweifel am Platz. Wenn
die Kirche sich vor Gott erniedrigt, sucht sie im Gegenteil seiner Botschaft neuen Raum
zu geben. Problematischer ist eine Aussage, die spéter erfolgt: »Wenn einer oder mehrere
Trager der kirchlichen Autoritit sich eines Verhaltens schuldig gemacht haben, das dem
Evangelium widerspricht, bedeutet das nicht per se, dass darin das Charisma der bischof-
lichen Lehrvollmacht verwickelt ist, mit dem der Herr die Hirten der Kirche ausgestattet
hat. Deshalb kann als Konsequenz der Vergebungsbitte des Papstes und vieler Bischéfe
keineswegs die Riicknahme oder Relativierung fritherer lehramtlicher Aussagen verlangt
werden.«*

Dieser fast apodiktische Satz ist darum problematisch, weil er dem Gesprich tiber das
Versagen der »Heiligen« von vornherein Grenzen setzt. Wir haben gesehen, dass Akte
der Bufle unausweichlich Folgen fiir das Selbstverstindnis der Kirche haben. Das gilt vor
allem, wennsich die Vergebungsbitte nicht aufallgemeine Erklarungen beschrankt, sondern
auch die Bereitschaft einschlie8t, Unrecht wieder gutzumachen und dafiir zu sorgen, dass
es sich nicht wiederholen kann. Bufle ohne die Bereitschaft, Lehraussagen, insbesondere
{iber das Wesen der Kirche, zu iiberdenken, vermag darum die Situation nicht wirklich zu
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verdndern. Auch Akte des Magisteriums sind nicht frei vom Versagen der »Heiligen«. Wer
die Heiligkeit zu rasch schiitzen will, liuft Gefahr, den Blick fiir manches Versagen der
Kirche von vornherein zu verstellen. Das Argument artet rasch in einen Mechanismus der
Selbstverteidigung aus.

In Wirklichkeit sind manche lehramtliche Aussagen in den Hintergrund getreten,
korrigiert oder doch relativiert worden. Die Kirche ist ein wanderndes Volk und gewinnt
von Horizont zu Horizont neue Einsichten. Die Kirchen stehen auch im Blick auf die
Ekklesiologie in stindiger Auseinandersetzung mit ihrer eigenen Vergangenheit. Das
Gesprich der Kirchen iiber die Folgerungen, die aus ihrem Versagen zu ziehen sind, wird
darum nur Friichte tragen kénnen, wenn auch die Folgerungen fiir die Ekklesiologie zur
Debatte stehen kénnen.

3.3 Die Kontinuitit der wahren Kirche durch die Jahrhunderte

Welche Folgerungen ergeben sich insbesondere fiir das Verstindnis der Kontinuitit der
einen Kirche Christi durch die Jahrhunderte? Alle Kirchen gehen davon aus, dass Gott zu
seinen Verheiflungen steht. »Gott ist treu, durch den ihr berufen seid zur Gemeinschaft
mit seinem Sohne, Jesus Christus, unserem Herrn« (1 Kor1,9). Wie lisst sich aber seine
Treue erkennen? Ist sie an untriigliche Zeichen wie die apostolische Sukzession gebunden?
Ist sie durch das Magisterium des Papstes gewihrleistet?

Angesichts der Spaltung kompliziert sich die Frage. Stehen auch andere Kirchen
unter der Verheiflung von Gottes Treue? Lisst sich auch in ihnen Gottes Gegenwart von
Generation zu Generation erkennen? Miissen vielleicht die bisherigen Vorstellungen von
Kontinuitit tiberdacht werden?

Die Frage stellt sich insbesondere im Zusammenhang mit der Reformation. Was hat der
Bruch zu bedeuten, der damals stattgefunden hat? Ist damit die Kontinuitit unterbrochen?
Oder kann die Reformation als ein Ereignis in der Geschichte der einen Kirche Christi
angesehen werden? Durch Akte der BufSe verschirft sich diese Frage. Ein neuer Blick auf
das Ereignis der Reformation fithrt unausweichlich zu der Folgerung, dass sich in den
Auseinandersetzungen des 16.Jahrhunderts Gottes Vorsehung und menschliches Irren auf
besondere Weise miteinander verbunden haben. Die Entstehung evangelischer Kirchen
kann nicht einfach als Abfall von der Wahrheit interpretiert werden. Was immer ihr Ver-
sagen und ihre Schwiichen in Vergangenheit und Gegenwart gewesen sein mégen, haben
sie eine Tradition bewahrt, die in der romisch-katholischen Kirche lange Zeit verschiittet
war. Wie kénnen sie heute zueinander finden?

Es ist offensichtlich, dass Versohnung nur stattfinden kann, wenn es gelingt, die Frage
der Kontinuitdt durch die Jahrhunderte zu kliren. Im Heidelberger Katechismus lesen
wir, »dass Gottes Sohn [...] sich eine auserwihlte Gemeinde [...] in Einigkeit des wahren
Glaubens von Anbeginn der Welt bis ans Ende sammle, schiitze und erhalte« (Frage 54).
Die reformierte Kirche identifiziert diese auserwihlte Gemeinde nicht mit der eigenen
Tradition, sie sieht sich aber in die hier bekannte Kontinuitit eingeschlossen.

Das Eingestiindnis, dass die Kirche versagen konnte und in Tat und Wahrheit versagt
hat, zwingt zu einer neuen Debatte iiber die Kontinuitit der Kirche.

3.4 Unsere Erkenntnis ist Stiickwerk

Die Kirchen sind durch die Erkenntnis ihrer Verfehlungen ohne Zweifel zuriickhaltender
geworden. Nachdem die Tatsache ihres Versagens unabweisbar in ihr Bewusstsein getreten
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ist, miissen sie sich mit der Erkenntnis abfinden, dass sie vor Versagen auch in Zukunft
nicht gefeit sind. Das Gedachtnis mag ein Stiick weit gereinigt werden. Zahlreiche Aspekte
der Vergangenheit entgehen uns aber nach wie vor, und jedes Mal wenn wir vor neue
Horizonte gestellt werden, werden wir auch noch einmal neu mit unserer Vergangenheit
konfrontiert. Bisher Vergessenes oder Verdringtes tritt zu Tage. Vor allem aber machen
wir die Erfahrung, dass unser Zeugnis Stiickwerk ist. Gewiss, die Verheiffung von Gottes
Reich und die Botschaft der Liebe unterliegen keinem Zweifel. Unter diesem Gesichts-
punkt ist dem Schlusssatz des Berichtes der Internationalen Theologischen Kommission
voll zuzustimmen: »Wir alle diirfen mit einem neuen Morgen rechnen.«* Diese Aussage
darf uns aber nicht dariiber hinwegtiuschen, dass die Kirche gemessen an ihrem Auftrag
auch heute ein unzureichendes Instrument ist. Zu den erschreckenden Erfahrungen un-
serer Generation gehort es zum Beispiel, wie lange der Kirche ihre Aufgabe gegeniiber der
okologischen Krise iibersehen konnte. In einer Zeit, in der sich die Ereignisse tiberstiirzen,
ist klarer Erkenntnis Grenzen gesetzt. Unsere Fahigkeit sowohl im Denken als im Handeln
bleibt weit hinter der Hoffnung zuriick, die wir verktinden.

Das tiefste Band, das die Kirche zu aller Zeit und auch in Zukunft verbindet, ist darum
das Gebet kyrie eleison.

Zusammenfassung

Dieser Beitrag zeichnet die 6kumenischen Bestrebungen als eine Bewegung der Bufle; die
verschiedenen Kirchen sind immer wieder angehalten, ihre Schwachheit einzugestehen;
und das nicht nur in Bezug auf ihre Vergangenheit. Fiir das Vergangene aber besteht die
Forderung einer dkumenischen Geschichtsschreibung, die Erfahrungen der jeweils ande-
ren Kirchen miissen in das je eigene Kirchenbild integriert werden. Der letzte Teil des
Beitrags beschiftigt sich mit der romisch-katholischen Kirche in diesem Prozess. Es gilt zu
bedenken, dass die Vergebungsbitte, wie sie vom Papst formuliert wurde, nur dialogisch
durchgefithrt Sinn macht und Friichte tragen kann.

Summary

This contribution portrays the ecumenical movement as an exercise in repentance; as
churches meet, they face their weaknesses in a new way, they are led to admit not only sins
committed in the past but also their prejudices and failures of today. With regard to the
past much can be gained; the experiences of the other churches must be integrated into
one’s own view of the church. The final section of the contribution deals with the role of
the Roman Catholic Church in this process. Here it is necessary to bear in mind that the
request for forgiveness, as it was formulated by the Pope, only makes sense and can bear
fruit when it becomes part of a dialogue.

Sumario

El articulo presenta los anhelos ecuménicos como un movimiento de penitencia. Las
diferentes Iglesias son exhortadas a confesar zu flaqueza, y no sélamente con referencia
al pasado. Es necesario escribir una historia ecuménica de la Iglesia, de forma que las
experiencias de las otras Iglesias sean integradas en la eclesiologia propia. La ultima parte
del articulo se ocupa de la Iglesia catélica. Hay que tener en cuenta que las peticiones
de perdén formuladas por el Papa solo tienen sentido y pueden dar fruto si son hechas
de forma dialogal.

30 Ebd,, 109.




Erinnern,
das der Versohnung dient

(| Zur Bedeutung der Studie Erinnern und Versohnen"
fiir die christlich-jiidischen Beziehungen
von Paul Petzel

Die Studie Erinnern und Versohnen wurde am 7. Mirz 2000, wenige Tage vor dem Akt
der Vergebungsbitte von Johannes Paul I1., verdffentlicht. Im Blick auf diesen Akt versteht
sich die Studie als »Interpretationshilfe«’ bzw. wird als »Deutemuster «? aufgefasst. Nach
G. L. Miiller, der die deutsche Ausgabe mit einer Einleitung versehen hat, hatte sie als
eine »wissenschaftliche [...] Studie« den Akt der Vergebungsbitten »vorzubereiten und in
seinem tieferen Sinn zu erldutern«. (14) Der Auftrag zu einer solchen Kommentierung ist
insofern leicht zu verstehen, als es sich dabei um ein bis dato so nicht gekanntes Ereignis
handelte. Zwar gab es, wie die Studie in ihrem ersten von sieben Kapiteln erinnert, durch-
aus schon kollektive BufSakte der Kirche: so etwa Bufiwallfahrten im Heiligen Jahr 1300
unter Bonifaz III. oder das Beklagen von Stinden und Fehlern durch Hadrian VI. Paul V1.
wandte sich seinerseits mit einer entsprechenden Bitte an Gott; das Zweite Vatikanische
Konzil bat um Verzeihung von Stinden etwa »im Hinblick auf die Verfehlungen gegen
die Einheit«. (26) Die Ausweitung auf eine ganze Reihe von Verfehlungen in einem Zeit-
raum von mehr als tausend Jahren wie die Situierung der Vergebungsbitte im Rahmen
einer liturgischen Feier (fiir die es bis dahin »nattrlich« noch kein Formular gab) waren
allerdings neu.

Als Studie mit wissenschaftlichem Anspruch, erstellt von einer international besetzten
fachtheologischen Kommission, kann und will sie nicht die Homogenitit einer Mono-
grafie eines Einzelautors aufweisen. Sie spiegelt vielmehr »die vielfiltigen Perspektiven
der Kulturen, der geographischen Ridume und der historischen Perspektiven« wider. (15)
Beachtet man zudem inhaltliche Spannungen im Text, ldsst sich auch auf unterschiedliche
Aussageabsichten der Beteiligten schlieflen. Von ihrem Auftrag und Charakter her ist die
Studie ganz auf den Bufakt bezogen, der durch sie theologisch fundiert und expliziert wer-
den soll. Von daher kénnte man sie auch als einen theologischen Kommentar bezeichnen.
Die Vergebungsfiirbitten in der Liturgie stellen ihre Referenz, ihren ersten Kontext dar.
Dieser Akt der Vergebungsbitte seinerseits steht im Kontext markanter Lehrentwicklun-
gen der Kirche seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil und naherhin im Zusammenhang
eindriicklicher Worte und Gesten Johannes Pauls II., die, wenn ich recht sehe, weder schon
in ein allgemeines Glaubensbewusstsein iibergegangen, noch in ihren fortgeschrittensten
Anspriichen und Implikationen von der Mehrzahl der Theologen und Theologinnen einge-

1 Gerhard Ludwig MULLER, Vorwort 2 Clemens THOMA, Die grofe Vergebung. Zum papstlichen Schuld-
ZU INTERNATIONALE THEOLOGISCHE Versohnungsbitte der katholischen bekenntnis, in: GuL 74 (2001)
KoMMISSION, Erinnern und Versoh- Kirche, in: FrRu 3 (2000) 161-166, 162, 444-459; Donath HERCSIK, Schuld-
nen. Die Kirche und ihre Verfehlungen ~ Das Dokument »Erinnern und Ver- bekenntnis und Vergebungsbitten des
in der Vergangenheit, hg. von dems., sohnen« und die Vergebungsbitten Papstes in theologischer Perspektive,
Einsiedeln 2000, 15. Im Folgenden von Papst Johannes Paul II. haben in: ZKTh 123 (2001) 3-22.

werden die Belege aus dem Vorwort ein breites Echo ausgelost, auf das

wie aus der Studie durch die Seiten- hier nicht naher eingegangen werden

zahlen der deutschen Ausgabe im kann. Vgl. dazu u.a. (dort Lit.):

Text angegeben. Michael SIEVERNICH, Kultur der
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holt sind. Unter den kirchlichen Dokumenten ist in diesem Zusammenhang ausdriicklich
das Apostolische Schreiben Tertio Millennio Adveniente vom 10. November 1994 wie das
Dokument der Kommission fiir die religiésen Beziehungen zu den Juden Wir erinnern:
Eine Reflexion iiber die Schoa vom 16. Mérz 1998 zu nennen. Auf beide stiitzt sich die Studie
bzw. zitiert sie in den die Juden betreffenden Abschnitten mehrfach. Wie noch zu zeigen
bleibt, werden die genannten Kontexte fiir die Interpretation und Rezeption entscheidend
wichtig sein. Sie dienen als Mafstdbe und geben als solche Leserichtungen an.

Die folgenden Uberlegungen gehen der Frage nach, welche Probleme der christlich-
jildischen Beziehung die Studie in den Blick nimmt oder auch nicht nimmt, welche Impulse
sie gibt, bzw. worin sie sich als kritikwiirdig erweist und Aufgaben fiir die Zukunft erkenn-
bar macht. Dem soll in drei Schritten nachgegangen werden. In einem ersten wird der
Aufbau der Studie knapp skizziert, um ihre Perspektive auf die Problematik des Erinnerns
und Versohnens wie den Kontext der Aussagen zur christlich-jiidischen Beziehung zu er-
fassen. In einem zweiten Schritt wird der relativ kurze Abschnitt, wo dies thematisch wird,
analysiert und zu bewerten versucht. In einem dritten Schritt werden Momente der Studie
benannt, die fiir ein versshnungsférderliches Erinnern in Zukunft allererst noch fruchtbar
zu machen bleiben. Dabei wird, wenn auch nur ansatzweise, auf Anschlussmoglichkeiten
an den gegenwirtigen Erinnerungsdiskurs verwiesen.

1  Aufbau der Studie

Ein erstes Kapitel der Studie versichert sich der Geschichte und Gegenwart kirchlicher
Schuldbekenntnisse. Es zielt auf ein Bewusstsein der Neuigkeit dieses Aktes vom Heiligen
Jahr 2000 wie eines fiir die Problematik, die damit gegeben ist. Die folgenden Kapitel spie-
geln die theologischen Disziplinen wider. Bibeltheologisch werden in der Untersuchung
vor allem kollektive Schuldbekenntnisse in AT und NT als mogliche Grundlagen fiir einen
solchen Akt befragt. Resiimierend riumt man ein, dass die Vergebungsbitte weder in dem
einen noch dem anderen Teil der christlichen Bibel einen »unmittelbaren Vergleichspunkt«
findet.

Das systematisch-theologische dritte Kapitel arbeitet sich an der Frage ab, wie ekkle-
siologisch das Eingestehen so zahlreicher und massiver Verfehlungen denkbar sein soll.
In immer neuen Anliufen wird die unbestreitbare Siindigkeit der Glieder der Kirche von
ihrer davon nicht affizierten Heiligkeit der Kirche abzuheben gesucht. Dies ist insofern
nicht einfach, als von einem theologischen Kirchenbegriff ausgegangen wird, der die
Interdependenz des Tuns aller, einen Generationen iibergreifenden Lebens- und Wirkzu-
sammenhang annehmen muss und vom Bild des Corpus Christi her Gemeinschaft nicht
als Addition verstehen kann. Die Siinden der einen betreffen also auch das Ganze. Von
einem sakramentalen Selbstverstindnis von Kirche aus ist aber auch jeder Dichotomie im
Sinn einer unsichtbaren, geschichtlich-empirisch gar nicht zu verfangenden Kirche der
Heiligen und der Heiligkeit auf der einen wie einer sichtbaren, in ihrer Siindigkeit dann
aber gleichsam als »uneigentlich« abgestuften Kirche auf der anderen Seite zu wehren.
Denn dagegen meldet sich aus dem christlichen »Tiefenbewusstsein« das Wissen darum,
dass »die Kirche nicht einfach die Gemeinschaft der Heiligen und Pradestinierten ist, son-
dern dass sie in ihrem Schoff sowohl Gerechte als auch Siinder umfasst«. (55) Um dieses
komplex-integrative Kirchenverstédndnis zu artikulieren, bemiiht der Text die Analogie
vom »gott-menschlichen Geheimnis Jesu Christi« (56), um doch die nur sehr begrenzte
Reichweite dieser Analogie einzurdumen: gerade die Stindigkeit der Kirche ist iiber diese
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Christus-Analogie nicht zu artikulieren. Die Spannungen, die sich im Kirchenbegriff
zeigen, finden sich in dhnlicher Weise auch in dem der Siinde. Die Studie geht, sehr grund-
sitzlich formuliert, von Siinde als einer nur dem Individuum zu zurechnenden Kategorie
aus, raumt aber ein, dass »alle« Glieder der Kirche siindig seien, »die Siinde immer da« sei
und sich die »pilgernde Kirche« »nicht vorgaukeln« diirfe, »ohne Siinde zu sein«. (61) Ist
mit letzterem via doppelter Negation etwa implizit die Vorstellung von einer »siindigen
Kirche« préasent gesetzt? Die Aussage, dass »diese Kirche auch Siinderin (ist)« (54) bzw.
sich »nicht minder als Siinderin bekenne« (67), konnte das annehmen lassen. Es wire da-
mit ein spannungsvolles Verstandnis von Kirche erreicht, das es erlaubte, individuelle wie
kollektive Schuld, syn- wie diachrone Verantwortungszusammenhinge klar beim Namen
zu nennen. Die zitierten Auflerungen werden aber eingeschrinkt, wenn die Rede von Kir-
che als Siinderin gleichsam als uneigentlich apostrophiert wird. »(I)n einem gewissen Sinn«
sei sie das nur. (54) Im Riickgriff auf »das Herzstiick der frithpatristischen Ekklesiologie«
wird das »Konzept Ecclesia Mater« als Interpretament empfohlen (64): Als Mutter, die
nicht »selber Subjekt und Téterin der Siinde ist, lddt sie »sich in miitterlicher Solidaritit
die Last der Siinden ihrer Glieder selber« auf. (67) Dass damit, m. E. ohne ekklesiologisch
zwingende Griinde, Chancen vergeben werden, wird noch erldutert.

Das vierte Kapitel reflektiert auf die historische und theologische Beurteilung
geschichtlicher Verfehlungen. Es bietet einen konzisen und komprimierten Abriss
historisch-geisteswissenschaftlicher Hermeneutik in theologischem Interesse. Eine strikte
Beachtung historisch-kritischer Forschung und ihrer Methoden wird reklamiert, um auf
der einen Seite innerkirchlich eine generelle » Apologetik«, »auf der anderen Seite eine
Beschuldigungsattitiide« zu vermeiden. (70) Dabei fillt auf, wie sehr man sich von einer
historisch-kritischen Geschichtsschreibung eine Miigung der Kritik am Verhalten der
Kirche von »eingefleischte(n) Kirchenhasser(n)« (35) erwartet.

Erst im fiinften Kapitel, das die Uberschrift »Moralische Bewertung« (80) trigt,
riicken einige der Inhalte der Vergebungsbitten in den Blick. Einleitend wird ein inter-
generationeller Verantwortungszusammenhang, eine »objektive Verantwortlichkeit«
(80), festgestellt: »Denn es ist eine Tatsache, dass die bose Tat wenigstens in ihren
destruktiven Auswirkungen weiter wirkt«. Es ist die Rede von einer »Solidaritit, die
das Bewusstsein einer Einheit und Reziprozitit von Vergangenheit und Gegenwart
formiert«. (81) Hier nun wird die fiir die Vergebungsbitten zentrale Formel von der
purificazione della memoria ausdriicklich gegen ein nicht ganz fern liegendes Missver-
standnis, es sei ein Akt des Eliminierens unangenehmer Geschichtserinnerung angezielt,
bestimmt als der »Versuch, aus dem persénlichen und gemeinschaftlichen Bewusstsein
alle Formen von Ressentiment und Gewalt zu tiberwinden, die uns die Vergangenheit
als Erbe hinterlassen hat.« Erhofft wird dadurch eine »Erneuerung des moralischen
Handelns«, sofern — m. E. missverstandlich formuliert — »eine() neue() Qualifizierung
historischer Ereignisse«, »eine neue Qualifikation der Geschichte« erreicht werde. (82)
Gedacht ist dabei etwa innerchristlich an die Authebung von Anathemata bzw. die
Anerkennung von Konzilien. Das sechste Kapitel, »Pastorale und Missionarische
Perspektiven« (97), biindelt weithin das Gesagte im Blick auf die Praxisfelder. Auf die
zahlreichen Empfehlungen, die gegeben werden, ist hier nicht im Einzelnen einzugehen.
Neben der Bestitigung, wie wichtig das Schuldeingestindnis fiir eine Wiedererlangung
von Glaubwiirdigkeit sei, stehen mehrere Aussagen, die sich gegen die als bedrohlich
empfundene Tendenz richten, die Kirchengeschichte als eine »einzige() chronique scan-
daleuse« erscheinen zu lassen. (98) »Unertraglich wire auch die Attitiide einer stindigen
Selbstanklage, die das eigene Existenzrecht bezweifelt. « (103)
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Bevor auf den vergleichsweise knappen Abschnitt (eine von insgesamt 109
Seiten) »5.4. Am Beispiel: Verhiltnis von Christen und Juden« (91) eingegangen wird, sei
ein Zwischenresiimee versucht: Ausgehend von den Vergebungsbitten wie dem Gefiige
der Texte, die seit dem Vaticanum II zum Thema Christen-Juden veréffentlicht worden
sind, erscheint die Studie, aufs Ganze besehen, stark retardierend und apologetisch.
Das ist umso schwerer verstindlich, als sie so ganz auf einen Akt der Vergebungsbitte
bezogen ist, wie es ihn in dieser Explizitheit noch nicht gegeben hat. Gewiss kann und
soll die Emphase eines Bittens im Rahmen von Liturgie nicht unmittelbar in eine wissen-
schaftliche Erorterung eingetragen werden. Doch wire zu fragen, ob es nicht theoretische
Korrelate dazu gibt bzw. wie eine Studie auszusehen hitte, die diese Emphase aufnimmt.
In hohem Maf3 wird die intellektuelle und argumentative Energie auf die Absicherung
der Kirche vor Missverstindnissen zu ihren Ungunsten aufgebracht. Durchgingig fehlt
aber die Bemithung um Empathie in die Opfer des eigenen Handelns, das beklagt wird.
Kategorien einer missionswissenschaftlichen Hermeneutik bzw. einer Theologie der
Religionen, wie Eigen- und Fremdinterpretation, ihr Zu-, Mit- und Ineinander, wie von
P. Schoonenberg und H. Waldenfels frith propagiert, hitten solche theoretischen Kor-
relate abgeben konnen. Zugespitzt kommt der ekklesiozentrische Zug zum Ausdruck,
wenn es im Vorwort zur deutschen Ausgabe heifit, Ziel der Vergebungsbitte sei eine
»versdhnte Erinnerung« an die »Wunden, die man sich in der Vergangenheit zugefiigt«
habe (H.P.P.). (10) Solche Selbstzentriertheit aber greift den zu reflektierenden Akt der
Vergebungsbitte in seiner religivsen Authentizitit gleichsam von Innen her an. Ob diese
Tendenz Folge oder Ursache der Auffassung ist, die Kirche sei heilig, »nur« ihre Glieder
seien Siinder, kann hier nicht beantwortet werden. Eine Verbindung aber muss man
annehmen. Zu fragen ist, ob sich die Studie mit dieser Unterscheidung nicht unnétig
dem Missverstidndnis aussetzt, das P. Selvatico das eines »ekklesiogischen Monophysitis-
mus« nennt. »Die Irrlehre des Monophysitismus (eine Einnaturenlehre im Verstindnis
der Person Jesu) leugnete oder schmilerte zugunsten der Gottlichkeit Jesu dessen
Menschsein. Es herrscht eben die Fiktion von der s kommunizierenden Rohre«: Gottlich-
keit auf Kosten des Menschseins. Diese nimliche Fiktion ist —~ zusammen mit anderen
Faktoren wie Macht und Herrschaft — vielfach am Werke, wenn man mit dem Hinweis
auf die gottlichen Eigenschaften der Kirche das Menschliche in ihr vergleichgiiltigt.«*
Dieses Missverstdndnis aber wire von Anbahnungen des Textes aus gut vermeidbar. Die
auch hier ausgesagte »Subjekthaftigkeit der Kirche« wie ein theologischer Begriff der
»Einheit ihrer Geschichte« erlauben, Kirche nicht nur als »eine Institution gottlichen
Ursprungs« zu begreifen, sondern »als »eine komplexe Wirklichkeit¢, die auch durch
menschliche Elemente bestimmt ist«.> Von daher erinnert Schockenhoft daran, dass
sie sich nach patristischer Auffassung auch als »siindige Braut des Herrn versteht«®
bzw. Basilius — gut prophetische Traditionen aufgreifend - sie selbst als »heilige Hure«

3 Vgl. Hans WALDENFELS, Begeg-
nung der Religionen, Bonn 1990,
18-21; DERS., Kantextuelle Fundamen-
taltheologie, Paderborn 198s, 397f;
DERSs., Theologie der nichtchristlichen
Religionen. Konsequenzen aus
»Nostra Aetate, in: Elmar KLINGER /
Klaus WITTSTADT (Hg.), Glaube im

Prozef3. Christsein nach dem |I. Vatica-

num (FS fir Karl Rahner), Freiburg
u.a. 1984, 757-775.

4 Pietro SELVATICO, Versohnung
als Gabe Gottes und Aufgabe der
Kirchen, in: Felix SENN (Hg.),
Widerstehen und Befreien. Versoh-
nung in friedlosen Verhaltnissen,
Luzern 1998, 57-69, 66.

5 Eberhard SCHOCKENHOFF, Wes-
halb ein Schuldbekenntnis der Kirche

Sinn hat, in: FrRu 2 (2000) 10g-11, 110.

6 Ebd.

7 Soim Apostolischen Schreiben
Tertio millennio adveniente an die
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Judentum. Dokumente von
1986-2000, Paderborn/Giitersloh
2001, 92-96, 95.

8 Vgl. THOMA, Versohnungsbitte
(wie Anm. 2), 166.
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bezeichnen kann. Eine Kirche, die sich komplex-integrativ verstehen will, wird kaum
an der Hirte solcher Bildworte vorbeikommen. Theoretisch wiren sie als Paradox im
Sinn einer Einheit auch von inhaltlichen Gegensitzen auszuformulieren. Wo aber die
Kraft, der Mut wie die Demut zu einem solchen Selbstverstindnis aufgebracht wird,
kann erst die m.E. wegweisende anspruchsvolle Qualifizierung der Verfehlungen
durch Johannes Paul II. als »Gegenzeugnis und Skandalon« adidquat aufgenommen
werden.” Im Text der Studie wird dieses Wort zwar zitiert (9; 16), erweist sich aber nicht
als seine »Hefe«.

2 Aussagen in Bezug auf das Judentum

Im Kapitel »Moralische Beurteilung« werden vier Verfehlungen der Kirche kommentiert:
die » Anwendung von Gewaltim Dienst an der Wahrheit«, am ausfiihrlichsten die » Spaltung
der Christenheit«, das »Verhiltnis von Christen und Juden« und schliellich »Missstinde
in der Gegenwart«, fiir die eine christliche Mitverantwortung erwogen wird.

Mit einem Zitat Johannes Pauls 1I. wird die von jeder anderen interreligidsen Bezie-
hung abzuhebende Relation der Christen zu den Juden festgestellt, um vor der damit
implizierten Nihe in umso schirferen Kontrast — ebenfalls via Zitat - die geschichtliche
Realisierung dieser Beziehung als eine »schmerzliche« zu apostrophieren bzw. ihre
»Bilanz« Gber mehr als zweitausend Jahre als »leider negativ« zu bedauern. (92) Als
Verfehlungen werden »Feindseligkeit« bzw. das »Misstrauen vieler Christen« genannt.
(ebd.) Die heilsgeschichtliche Verbundenheit mit dem Judentum wird durch die pauli-
nische Metapher des Wurzelstocks und seine aufgepfropften Zweige, die Davidsohnschaft
Jesu wie das Judesein von Maria und den Aposteln kurz, aber mit der Auswahl von ge-
wichtigen Aussagen zum Ausdruck gebracht. Zu beachten ist, dass in diesen Sitzen jeweils
das Prisenz benutzt wird, so dass historisierende Lesarten ausscheiden. Juden werden
als »unsere geliebten Schwestern und Briider« (ebd.) angesprochen. Zugleich verbietet
der genannte Kontext dabei ein atheologisches Verstindnis im Sinn blof§ wohlmeinender
Freundlichkeit.

In den Vergebungsbitten wird - fiir Juden, aber auch manche Christen sehr irri-
tierend ® -, das Wort Shoah nicht genannt. Die Studie spricht dagegen von »Schoa, de(m)
Judenmord «, um sie allerdings umgehend und vorbehaltlos als » das Ergebnis der ganz und
gar heidnischen Ideologie des Nationalsozialismus« zu bezeichnen. Dessen Antrieb sei
ein »erbarmungslose(r) Antisemitismus« gewesen, der den »Glauben der Juden« ebenso
verachtet habe, wie er die »Menschenwiirde des jiidischen Volkes« negiert habe. (ebd.) Um
die Kirche in Bezug dazu zu setzen, wird dreimal aus »Wir erinnern: eine Reflexion iiber
die Shoah« zitiert. Eine inhaltliche Erweiterung oder Kommentierung der hier formulier-
ten Position findet nicht statt. Das ist umso bedauerlicher, als gerade dieses Papier nach
seinem Erscheinen sehr scharf kritisiert worden ist und so Chancen zu einer Korrektur
im Zusammenhang mit einem markanten Datum vertan worden sind. Die im Dokument
der Shoahreflexion vorherrschende, in mancher Formulierung anstélige Tendenz, eine
Involvierung der Kirche in die Geschichte der Shoah abzuwehren, wird so bestitigt und
fortgeschrieben. Bezogen auf eine christliche Mitschuld wird lediglich gefragt, »ob die
Verfolgung der Juden durch die Nationalsozialisten nicht doch auch von antijiidischen
Vorurteilen begiinstigt wurde, die in den Képfen und Herzen einiger Christen lebendig
waren«. (92/3) Es diirfte schwer sein, in einem so kurzen Satzgefiige mehr apologetisch
motivierte Vorbehalte unterzubringen. Denn es wird
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a nicht etwa als Tatsache festgestellt, dass es eine viele Jahrhunderte wahrende christ-
liche Judenfeindschaft® gibt, die doch eine ganze Kultur entsprechend geprégt hat. Es wird
lediglich gefragt, ob es etwaige Vorbereitungen gab.

b Eswird in diesem Zusammenhang »nur« von Verfolgung gesprochen, nicht aber von
der Vernichtung des europiischen Judentums.

¢ Auch der Begriff Vorurteile setzt sich mindestens dem Verdacht eines gewissen
Euphemismus aus, wird er doch auch hiufig fiir zwar fragwiirdige Einstellungen gebraucht,
die aber oft genug ohne destruktive Folgen bleiben. Als Sammelbegriff fiir die lange Ge-
schichte der massiven heilsgeschichtlichen Disqualifizierung sowohl eines vorchristlichen,
durchgingig auch der eines nachchristlichen Judentums, fir das Ensemble entsprechender
Verdikte, die breite Tradition der kirchlichen Substitutionsekklesiologie als auch die Palette
bosartiger religitser Hetze spitestens seit den Predigten eines Melito von Sardes - Phino-
mene der Kirchengeschichte, die als solche nicht bestreitbar sind - ist er unpassend.

d Durch die Formulierung von »Vorurteilen in den Kopfen und Herzen einiger
Christen« gerit dariiber hinaus zweierlei aus dem Blick: dass es zum einen eben nicht
nur einzelne waren, die am judenfeindlichen Konnex gewoben haben, sondern auch
das Collegium der Theologietreibenden wie die Vertreter des bischéflichen resp. piipst-
lichen Lehramtes in synchroner Gemeinschaftlichkeit. Es wird zudem unkenntlich, dass
viele judenfeindliche Einstellungen und Auffassungen — in der Neuzeit konfessionsiiber-
steigend - einen christlich-kirchlichen Konsens darstellten. Zum anderen lasst die »Loka-
lisierung « der Verfehlung: in den »Kopfen und Herzen « die Hinde unerwéhnt, durch die
Judenfeindschaft oft genug repressive Praxis bzw. Politik geworden ist. Diese Aussparung
ist umso erstaunlicher, als der Bufakt der Kirche in der Eucharistiefeier doch stdndig an
die Mehrdimensionalitit unserer Schuld »in Gedanken, Worten und Werken« erinnert,
dies also zum basalen christlich-katholischen Glaubenswissen und -bewusstsein gehort.

Im Kontrast zu der auf diese Weise bzgl. der Subjekte wie des Phinomens der Schuld
sehr reduktionistischen minimalisierenden Aussagen steht dann wiederum die Gewis-
sheit, mit der vom rettenden Handeln gesprochen wird. »Zweifellos gab es viele Christen,
die ihr Leben riskierten, um das Leben ihnen bekannter Juden zu retten und ihnen
beizustehen«. Im Gegenzug dazu wiederum wird lediglich eingerdumt, dass es wahr zu
sein »scheint [...], dass neben all diesen mutigen Mannern und Frauen der geistliche
Widerstand und die konkrete Aktion anderer Christen nicht diejenige war, die man von
einem Jiinger Christi erwarten durfte«. (93) Diese Proportionierung ist, auch wenn man
Ermessensspielraume im Gebrauch der Adjektive »viele« und »wenige« konzediert, so

g In der theologischen Literatur wird,  die christliche Problematik auf eine und des HI. Stuhls sowie zahlreiche

um einen wichtigen Unterschied zum
Antisemitismus zu markieren, oft von
christlichem Antijudaismus gespro-
chen. Damit ist in der Tat eine bedeut-
same Differenz genannt, doch hat
diese Sprachregelung einen bedenk-
lichen »Preis«. Sie nimmt den Anti-
semitismus unkritisch all zu sehr beim
Wort: was die Nationalsozialisten in
abgrindiger Weise antrieb, war ein
Hass und Vernichtungswille, der sich
keinesfalls generell oder exklusiv auf
die Semiten bezog, sondern sehr
genau auf die Juden, Roma, Sinti und
Kranke. Die Rede von theologischem
Antijudaismus kénnte zudem einem
theoretizistischen Missverstandnis
Vorschub leisten: als beschrénke sich

theologische Dimension allein. Der
Begriff Judenfeindschaft scheint mir
deshalb vorerst noch am geeignetsten,
weil er flr die Komplexitat des Phano-
mens offen genug bleibt.

10 Die Internationale Katholisch-
Judische Geschichtskommission,
beauftragt von Kardinal Cassidy,
bereits vor Uber dreiBig Jahren er-
schienenes Archivmaterial des Vati-
kans aus den NS-Zeit kritisch zu Uber-
prifen, halt in einem vorlaufigen
Bericht ebenso kenkrete wie oft
bedeutsame Fragen fest, die ohne
Zugang weiterer Quellen nicht beant-
wortet werden kénnen. »Solche
fehlenden Stiicke sind die Tagesbe-
richte der papstlichen Kirchenleitung

interne Tageblcher, Memoranden,
Terminkalender und Besuchsbiicher,
Protokolle, Entwiirfe / Skizzen von
Dokumenten usw., die detailliert
Aufschluss geben, wie die Entschei-
dungen des Vatikans zustande
kamen«. Die Autoren glauben, »dass
die Offnung der Archive ein sehr
entscheidender Schritt ware zur
Forderung der Kenntnis Uber jene Zeit
und zur Intensivierung der Beziehun-
gen zwischen der judischen und der
katholischen Religionsgemeinschaft
beitragen wilrde«.

INTERNATIONALE KATHOLISCH-
JUDISCHE GESCHICHTSKOMMISSION,
Der Vatikan und der Holocaust,

in: FrRu 3 (2001) 162-173, 172.
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historisch nicht haltbar; sie widerspricht zudem anderen kirchlichen Aussagen. Sie in
einer Studie zu finden, deren erklirte Aufgabe es ist, einen bis dahin einmaligen Akt des
Schuldeingestandnisses zu reflektieren, kann nur befremden. Als Konsequenz aus dieser
Skizzierung christlicher Mitschuld wird »fiir alle Christen« ein » Akt der Reue« angemahnt
wie eine Verdoppelung der Anstrengungen, »sich zu wandeln und im Denken zu erneuern
(R6m 12,2)«. Zudem gelte es, ein »moralisches und religioses Gedichtnis angesichts der
dem jiidischen Volk geschlagenen Wunden aufrechtzuerhalten«. (93)

Noch stirker als die das Judentum betreffende Formulierungen der Vergebungsbitte
fallen die Aussagen der Studie hinter kirchlich bereits Gesagtes und theologisch Bedachtes
zuriick. Von hier aus ist zu fragen, ob es Sinn macht, den Akt der Vergebungsbitte von der
Studie aus zu interpretieren, oder ob es nicht vielmehr angezeigt ist, die Studie von dem
Fiirbittakt und diesen von dem Ensemble markanter und in manchem zukunftsweisender
Auferungen und Gesten Johannes Pauls I1. aus kritisch zu relativieren.

Eine solche Relativierung vom Kontext her scheint auch mit Blick auf die Aussagen
innerhalb der Studie angezeigt zu sein. Das im systematischen wie historiografisch-her-
meneutischen Kapitel anvisierte komplex-integrative Verstindnis von Kirche wird in
diesem Abschnitt zur Beziehung Christen - Juden nicht mehr aufgegriffen. Von Kirche
als handelndem Subjekt ist hier nicht mehr, auch nicht vorbehaltlich, die Rede. Es sind
nur noch die einzelnen Christen, die in Erscheinung treten. In Spannung zu dieser Schuld-
individualisierung und -privatisierung steht dann allerdings der Appell, der sich - vom
unmittelbaren Textzusammenhang aus recht unplausibel — an »alle Christen« wendet.
Auch dem Postulat, das »Denken zu erneuernc, fehlt das Pendant in der Beschreibung der
Verfehlung, die die Lehrtradition so gut wie nicht erwihnt. Gewiss, diese in die Priifung
einzubeziehen, tangiert den Anspruch authentischer Auslegung der géttlichen Botschaft.
Doch abgesehen davon, dass die Studie den Weg dazu bahnt, indem sie zwischen kirch-
lichen Lehren und dem doch nur auf ein »Innerstes« bezogenen Unfehlbarkeitsanspruch
verweist (vgl. 36) (ein Weg, den sie dann nicht beschreitet), wire gerade im Riickgriff, im
Vertrauen auf die neutestamentliche Begriindung des Unfehlbarkeitsanspruchs diesen
Anfragen offensiv zu begegnen.

Der Unterschied zwischen christlicher Judenfeindschaft und Antisemitismus ist
ebenso klar wie bedeutsam. Darauf hinzuweisen ist legitim und notwendig. Und doch,
die »Formels, die die Studie bietet, nimmt sich allzu simplifizierend und apologetisch aus.
Angesichts der historiografisch breit ausgewiesenen Tradition kirchlicher Judenfeindschaft,
der Abgriindigkeit der Shoah kann nicht die unwahrscheinlichste aller Hypothesen iiber
die Wirkzusammenhénge von Kirchengeschichte und jiidischer Verfolgungs- und Vernich-
tungsgeschichte in der NS-Zeit: dass es hier so gut wie keinen Zusammenhang gebe, das
giiltige Resiimee fiir eine christliche Selbstbefragung abgeben. Die von der Studie rekla-
mierten Anspriiche von historisch-kritischer Forschung geraten hier ganz aus dem Blick.
Damit wird ein Widerspruch erzeugt, der die Glaubwiirdigkeit der Vergebungsbitten wie
die argumentative Stringenz der Studie beriihrt. Bevor das Lehramt ein Bekenntnis ablege,
fordert sie (beim ersten Postulat in Zitierung Johannes Pauls I1.), miisse es »exakt iber die
Situation dieser Zeit [...] ins Bild« gesetzt werden. (70) Das verlange, »das Zeugnis der
Geschichte in groBtmoglicher Objektivitit zu sehen mittels aller Quellen, mit deren Hilfe
man sie darstellen kann«. (74) Doch wie vertrigt sich das mit der eigenen Schuldbeschrei-
bung und wie mit dem Umstand, dass kirchliche Archive mit wichtigen Dokumenten dieser
Zeit bis heute nicht zuganglich sind?'® Da diese innerkirchlichen Widerspriiche nicht
aufgenommen werden, entsteht der Eindruck, dass Methoden und Ethos der historisch-
kritischen Wissenschaft vornehmlich in apologetischem Interesse reklamiert werden.
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Die allzu pauschale Trennung von kirchlicher Judenfeindschaft und Antisemitismus
tibersieht auch, dass im katholischen Spanien nach der reconquista des Jahres 1492 die kaum
anders denn protorassistisch zu nennende Doktrin der limpieza de sangre aufgekommen
und wirksam geworden ist."' Wohl vornehmlich wirtschaftspolitisch motiviert und von
einzelnen kirchlichen Autorititen frith kritisiert, bleibt sie dennoch in Gesellschaft und
Kirche bis ins 20. Jahrhundert in Geltung. So war getauften Juden die Mitgliedschaft in
bestimmten Orden allein wegen ihres Judeseins verwehrt. Der Gesprichskreis » Juden und
Christen« beim ZdK verweist in diesem Zusammenhang zudem auf die Bestimmungen
des 4. Laterankonzils und anderer Konzilien, deren Bestimmungen wie etwa die Kenn-
zeichnungspflicht fiir Juden geradezu augenfillig vom Nationalsozialismus reaktiviert
wurde.'?

3  Ansatzpunkte fiir weitergehende Uberlegungen

Die insgesamt kritische Bewertung der Studie Erinnern und Versohnen will allerdings nicht
die Aspekte tibersehen, an die anzukniipfen ein Verstindnis von Erinnerung skizzieren
lasst, das Verschnung beférdern konnte. Dass die Skizzierung solcher Ziige eines theolo-
gischen Erinnerungsverstindnisses nicht systematisch an den mittlerweile sehr komplexen
Erinnerungsdiskurs anschlieffen kann, diirfte sich leicht verstehen.'® Es muss in dieser
Hinsicht bei Querverweisen bleiben.

3.1 »...sich (zu) wandeln und im Denken erneuern« (Rém 12,2) (93)

Die Sorge, dass im Zuge des kirchlichen éffentlichen Eingestédndnisses von Verfehlungen
in der Geschichte die Doktrin der Unfehlbarkeit und damit ein kirchlicher Anspruch auf
Orientierungskompetenz in Frage gestellt wird, ist ebenso verstandlich, wie das Bemiihen,
einen Sinn fiir und den Anspruch auf solche Kompetenz zu erhalten, notwendig erscheint.
Allein, das Ringen darum kann und darf schlechterdings nicht unterhalb einer Maxime » der
Aufrichtigkeit und des Mutes«'*, nicht ohne den »Geist der Ehrlichkeit und Grofimut« (18)
erfolgen. Zwar fillt das Wort von einem Erneuern des Denkens; die Studie spart eine
kritische Uberpriifung der Lehrentwicklung von Kirche und Theologie allerdings grund-
sitzlich aus. Das kann nur irritieren. Man desintegriert damit den kirchlichen Bufakt
und hypostasiert die faktischen Kirchenlehren zu Ausdruckgestalten von Unfehlbarkeit
schlechthin. Dies steht in groflem Kontrast zu einer theologischen Forschung, die die
Revisionsbediirftigkeit der Lehre tiber die Juden immer deutlicher als umfassende Aufgabe
erkennt: als eine, die simtliche Felder kirchlichen Lebens bzw. theologischer Sachgebiete
betrifft und sich nicht»regional «einschrinken ldsst etwa auf die Bearbeitung der Geschichte
eines Traktates. Vielmehr ist die Lehrtradition zentral und fundamental zugleich betroffen.
Neben der Revision thematischer Komplexe sind methodische bzw. hermeneutische und
erkenntnistheologische Priifungen abverlangt."® Das Denken zu erneuern geschieht durch
zwei voneinander unterscheidbare, aber weder grundsitzlich noch in der praktischen
Durchfithrung von einander zu trennenden Vorgehensweisen: die kritische Analyse einer
Lehre, die Juden heilsgeschichtlich disqualifiziert und die Entwicklung einer Theologie,
die christliche Identitit ohne Abwertung des Judentums auszusagen vermag bzw. so, dass
die bleibende gehaltvolle Verwiesenheit auf es zur Geltung kommt. Dabei ist heute soviel
doch abschitzbar: Das Gift der christlichen Judenfeindschaft zirkuliert anscheinend so
fein dosiert und schnell zugleich im Corpus Christi, als den sich die Kirche betrachtet, dass
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es sich dem analytischen Zugriff leicht entzieht. Der judenfeindliche » Grundschlammu
(S. Endres) wird anscheinend in Tiefenstrémungen tradiert, so dass die kritische Auf-
arbeitung die Selbstaufklarungskompetenz der einzelnen iibersteigt. Niemand aus dem
Collegium der Theologie und der kirchlichen Amtstriger kann sich ganz sicher sein, bei
allem Wollen nicht doch auch in den eigenen Versuchen der Weitergabe und Fortschrift
der Lehre auch diesen judenfeindlichen » Grundschlamm « fortzubewegen. Das geforderte
Umdenken bleibt als ein Generationen {ibergreifendes Projekt zu verstehen.

Ein bedeutsamer Ertrag der Arbeit an dieser Problematik besteht in der Entdeckung
der Bedeutsamkeit des Erinnerns als einer elementaren Handlung des Glaubens'®, die
denkbar »intim« in der Eucharistiefeier verankert ist und von dorther zugleich eine vitale
Verbindung zum Judentum realisiert. Thre wissenschaftstheoretische, nahezu » apriorische«
Bedeutsamkeit ist von H. Peukert ausgewiesen, ihre Qualitit als theologische Basiskatego-
rie von J. B. Metz erkannt worden.'” Ein Begriff von christlicher Vernunft wird auf deren
anamnetischen Grundriss insistieren.'® Wo Glauben selber als memoria verstanden wird,
kann eine Kultur des Vergessens nicht hingenommen oder ignoriert werden, sondern
provoziert zum Widerspruch aus Glaubensgriinden, sofern diese Kultur zur Ausblendung
des Nichtfunktionstiichtigen, des storenden Leidens, schmerzlicher Kontingenzen neigt.
Erinnerung, so ins Feld sozio-kultureller Auseinandersetzungen eingebracht, erweist sich
als eine, die von ihrem memorandum bestimmt ist: der passionis, mortis et resurrectionis

Jesu Christi.

1 Vgl Ludwig VONES, Die Vertrei-
bung der spanischen Juden 1492:
Politische, religitse und soziale Hinter-
griinde, in: Hans Hermann HENRIX
(Hg.), 1492-1992: 500 Jahre Vertrei-
bung der Juden Spaniens, Aachen
1992, 13-64.

12 Vgl Gesprachskreis »Juden und
Christen« beim Zentralkomitee der
deutschen Katholiken, »Nachdenken
uber die Schoa. Mitschuld und Verant-
wortung der katholischen Kirche«.
Zur Erklarung der Kommission fir die
religiésen Beziehungen mit den Juden
(vom 16. Mérz 1998) vom 6.Juli 1998,
in: HENRIX / KRAUS (Hg.), Kirchen
(wie Anm. 7), 392-399, hier: 395f. Das
Dokument vermerkt schlieflich, »dass
gegen die Praxis aller anderen west-
europaischen Lander der Kirchenstaat,
der nach den napoleonischen Kriegen
wiedererrichtet worden war, die
diskriminierende Politik gegeniiber
den Juden mit Einflhrung der Ghettos
und der Kennzeichnungspflicht
wieder aufgenommen hat. Erneut
wurde den Juden aufs strengste
verboten, christliche Dienstboten zu
beschéaftigen.« (396).

13 Einen Eindruck vermittelt davon
das von Nicolas PETHES und Jens
RUCHATZ herausgegebene interdiszi-
plinare (die Theologie jedoch gerade-
zu auffallig aussparende) Lexikon
Geddchtnis und Erinnerung, Reinbek
bei Hamburg 2001. Zu Bearbeitung
poststrukturalistischer Positionen, die
fiir die Durchdringung der Erinne-
rungsproblematik unverzichtbar sein
durften, vgl. Elisabeth WEBER / Georg
Christoph THOLEN (Hg.), Das
Vergessen(e). Anamnesen des Un-
darstellbaren, Wien 1997. Zur theo-
logischen Reflexion vgl. Paul PETZEL /
Norbert RECK (Hg.), Erinnern.
Erkundungen einer theologischen
Basiskategorie, Darmstadt 2003.

14 TMA, abgedruckt in

HENRIX / KRAUS, Kirchen

(wie Anm. 7), 95.

15 Vgl. in diesem Zusammenhang
etwa Christoph DOHMEN / Gunter
STEMBERGER, Hermeneutik der Jiidi-
schen Bibel und des Alten Testa-
memts, Stuttgart/Berlin/Koln 1996;
Peter HUNERMANN / Thomas SODING
(Hg.), Methodische Erneuerung der
Theologie. Konsequenzen der wieder-
entdeckten jldisch - christlichen
Gemeinsamkeiten, Freiburg 2003.

16 Vgl. Edmund ARENS, Anamne-
tische Praxis. Erinnern als elementare
Handlung des Glaubens, in: PETZEL /
RECK, Erinnern (wie Anm. 13), 41-55.
17 Helmut PEUKERT, Wissenschafts-
theorie. Handlungstheorie. Funda-
mentale Theologie. Analysen zu
Ansatz und Status theologischer
Theoriebildung, Frankfurt 1978, 322f,
331, 327-355; Johann Baptist METZ,
Glaube in Geschichte und Gesell-
schaft, Mainz 1977, Teil Il §5 und §6,
77-103; DERS., Zum Begriff der neuen
Politischen Theologie 1967-1997,
Mainz 1997, 149-166 u.0.

18 Vgl. dazu Johann Baptist METZ,
Anamnetische Vernunft, in: Axel
HONNETH u.a. (Hg.), Zwischen
Betrachtungen im Prozefs der Auf-
kldrung (FS J. Habermas), Frankfurt
1989, 733-738; vgl. auch Exkurs zu §8
in: DERS., Theologie (wie Anm. 17),
160-162.
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3.2 Kirche als ein einziges Handlungssubjekt ...
eine einzige Wirklichkeit in der Geschichte (56) -
Erinnern als Frage diachroner Solidaritit

Fiir kulturtheoretische Einlassungen zur Erinnerungsproblematik steht aufler Zweifel,
dass die Rolle der Religionen im Allgemeinen und der biblischen im Besonderen sehr
bedeutsam und unverzichtbar ist fiir den Aufbau eines Langzeitgedichtnisses der Kul-
turen, wenn denn nicht unter heutigen Bedingungen ohne falsche Emphase von dem eines
Menscheitsgedichtnisses zu sprechen ist.'

Die wesentliche Voraussetzung fiir eine solche memorative Kompetenz des Christen-
tums kommt zum Ausdruck in dem Kirchenverstindnis, wie es im systematisch-theo-
logischen Kapitel der Studie wie dem historiografisch-hermeneutischen dargestellt wird.
Es ist das von Kirche als eines viele Generationen umfassenden Lebens-, Schicksals- und
Verantwortungszusammenhangs, das in immer neuen Anldufen formuliert wird. Dieser
Kirche eignet die »die Zeiten iibergreifende Einheit als Wesenszug« (55); der bewirkt, dass
»sich die Getauften von gestern und heute nahe und verbunden« erleben. »Die Kirche,
die in Christus und im Heiligen Geist geeint ist und darum eine einzige und selbige
Gemeinschaft in Raum und Zeit der Menschheitsgeschichte darstellt« (ebd.). Dieses »ge-
einte geschichtliche Subjekt« (76) ist die Voraussetzung dafiir, dass eine ethisch relevante
diachrone Solidaritit iiberhaupt erst denkbar wird. »Im Bewusstsein dieser Verbundenheit
werden die Glaubigen der Gegenwart auch Verantwortung fithlen fiir die Fehler ihrer
Vorfahren im Glauben, die wie sie Glieder derselben Glaubensgemeinschaft waren und
sind.« (77)

Das sind klare und wichtige Aussagen, die gegen die verbreitete Versuchung, »einen
endgiiltigen Schlussstrich unter die Vergangenheit (zu) setzen« (10) — die Einleitung nennt
das beim Wort -, stirken kénnen und eine Gegenposition darstellen zu postmodernen
Subjektdiffusionen und — sich wohl zunehmend starker artikulierenden - naturalistischen
Subjektnegierungen. Der Ertrag eines starken Begriffs von Korporativsubjekt ist die Mog-
lichkeit, »von einer germeinsamen objektiven Verantwortlichkeit zu sprechen«. (81) Um die mit
diesem Verstidndnis gegebenen memorativen Potenzen aktuell werden zu lassen, bedarf es
allerdings der Entgrenzung einer weithin liturgisch eingeschrinkten Erinnerungspraxis *,
ihrer theologischen Durchdringung, die das Ziel verfolgt, ihre religics-spirituelle Qualitdt
zu erkennen, um womoglich auch fir Christen einen religiosen Verpflichtungscharakter
des Erinnerns auszumachen (was innerjiidisch lingst unbestritten gilt). Zudem bediirfte
es der Reflexion darauf, wie der weithin ins Marginale der Volksfrommigkeit abgedrangte
Umgang mit Reliquien bzw. »fromme Souvenirpraktiken« fiir eine anamnetische
Glaubenspraxis fruchtbar gemacht werden kénnten.

3.3 »...angesichts der dem jiidischen Volk geschlagenen Wunden « (93) -
Versohnung verlangt ein dezentriert-kenotisches Erinnern

Die innerchristliche Suche nach einem theologischen Verstdndnis des Erinnerns fiihrt
recht direkt in die Feier der Eucharistie. Der biblische Auftrag Jesu: »Tut dies zu meinem
Gedichtnis!« (Lk 22,19; 1 Kor 11,25) wird in der Feier ausgefiithrt und verbal bestitigt
in der Gemeindeakklamation: »Deinen Tod, oh Herr, verkiinden wir und deine Aufer-
stehung preisen wir, bis du kommst in Herrlichkeit.« Drei Aspekte lassen sich in diesem
Geschehen ausmachen, die den Vollzug des Erinnerns asouverdn machen und ihn so
offnen. Dieses Erinnern ist ein beauftragtes, nicht selber von Christen ausgedachtes,
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kreiertes. Sofern das Abendmahl vom Pessach her zu begreifen ist, partizipiert das
christliche Feiern — weithin noch nicht realisiert - an einer Erinnerungstradition, die
»von weit, letztlich vom Exodus »her« kommt. Dieses Feiern bewegt sich in Bahnen
einer Erinnerungskultur, die nach Jan Assmann menschheitsgeschichtlich uniiberboten
klug, komplex und emphatisch ist.*! Insofern ist es auch als ein Juden verdanktes zu
verstehen.

Der Inhalt dieses Erinnerns, der Abschied Jesu in die Selbst-Ubergabe, die traditio in
Passion und schéndlichen Tod hinein, verleiht diesem Erinnern neben Trauer vielleicht
auch Ziige der schmerzlichen Widerstindigkeit. (Vgl. Joh 18,10) Doch auch gerade darin
wiirde es erkennbar als ein riskantes, eines, das prekir ist und an der Gefihrdetheit seines
Herrn teilhat. Entgegen triumphalistischen Missverstindnissen des eigenen Glaubens
steht der Preis der Auferweckung unter strikt eschatologischem Vorbehalt: das Méchtig-
und Wirksamwerden, die wirklichkeitsbestimmende Macht des Geschehenen wird sich
erst zeigen, wenn »er wiederkommt«. Das Erinnern an diese Auferweckung tiberspringt
nicht das bleibende Eingebundensein in eine unerloste Geschichte; es blendet nicht aus,
was jedem Satz des Glaubens eignet: einer zu sein, dessen letzte Bewahrheitung aussteht,
der empirisch allemal schwach und also auch angreifbar ist. Von daher kann sich eine
»anamnetische Glaubenspraxis, erst recht nicht, wenn sie »mit dem Bekenntnis zu Jesus
gleichzeitig die eigene Schuld bekennt, [...] ihre Erinnerung nicht einfach von Kontinui-
titserwartungen und Sekurititsinteressen leiten lassen; sie kann ebenso wenig primér zur
kollektiven sowie institutionellen Identititssicherung in Anspruch genommen werden. «**
Worin die eigene Schuld besteht, liegt von daher nicht mehr einfach in der Definitions-
hoheit der Kirche, sondern wird wesentlich von den Opfern des eigenen Tuns bestimmt.
Das kirchliche Erinnern an die eigenen Verfehlungen heifit dann nicht zuletzt, im Akt
der Reue und des Bekenntnisses eine purificazione von Selbstbeziiglichkeit zu vollziehen,
ein Aufbrechen der incurvatio in se ipsum zu bewirken, um den »dem jiidischen Volk
geschlagenen Wunden« im eigenen Erinnern allererst Platz einrdumen zu kénnen. Die
jesuanisch-christologische Figur fiir eine solche Haltung ist neutestamentlich in der traditio
bzw. parddosis und kenosis (vgl. Phil 2,7) gegeben.?® Die Prisenz des fremden Schmerzes
im eigenen Erinnern — mit Blick auf die Shoa kaum aussprechbar und bestenfalls im Sinn
eines desiderium, doch nicht wirklich realisierbar — stellt sicher eine schwere Belastung
dar, die psychisch, spirituell, aber auch theologisch kaum zu bewiltigen ist. Die Bereit-
schaft dazu aber scheint die Voraussetzung dafiir zu sein, dass das Erinnern vielleicht so
etwas wie Versohnung, bescheidener wohl: Beziehung anbahnen kann. Was hier mit dem
Postulat der Opferzentriertheit und -bestimmtheit des Erinnerns gemeint ist, lasst sich an
zwei Aspekten konkretisieren.

19 Vgl. Jan ASSMANN, Religion 21 Vgl. dazu Die Katastrophe des 22 Vgl ARENS, Praxis

und kulturelles Geddchtnis, Vergessens. Das Deuteronomium (wie Anm. 16), 51.

Miinchen 2000. als Paradigma kultureller Mnemo- 23 Gerade von 1 Kor 11,23f wird
20 Vgl. Andreas PANGRITZ, »Solches  technik, in: Aleida ASSMANN / dabei die Durchdringung von

tut zu meinem Gedachtnis«. Eine Dietrich HARTH (Hg.), Menmosyne. memoria und memorandum, von
Kritik der Domestizierung von Erinne- Formen und Funktionen der kul- Inhalt und Akt des Erinnerns

rung in der kirchlichen Abendmahls- turellen Erinnerung. Frankfurt a.M. erkennbar. Vgl. WALDENFELS,
lehre, in: PETZEL / RECK (Hg.), 1991, 337-355. Fundamentaltheologie

Erinnern (wie Anm. 13), 228-249; (wie Anm. 3), 438f, zu dieser Stelle.

vgl a. Alex STOCK, Unde et memores,
Uber die Idee des Eingedenkens,

in: Hans-Ulrich v. BRACHEL / Norbert
METTE (Hg.), Kemmunikation

und Solidaritdt, Fribourg/Minster
1985, 45-51.
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Im Text der Studie, dessen besonderes Interesse, wie einige Indizien nahe legen, dem
Skandalon der innerchristlichen Gespaltenheit gilt, ist des Ofteren von einer Wechsel-
seitigkeit der Schuldwahrnehmung und -duflerung die Rede. Das diirfte gute historische
Griinde haben und ist sozialpsychologisch gewiss zutreffend und klug. Auch wenn damit
nicht Versdhnung eingeklagt werden soll oder gleichsam erzwungen werden konnte: das
eigene Vergeben erméglicht und »nétigt« mit der echtem Vergeben eigenen sanften »Ge-
walt« doch entsprechende Akte der anderen Seite. Zudem findet diese Wechselseitigkeit
an keinem bedeutsameren neutestamentlichen Text als dem Vater unser Anhalt. Mit Blick
auf die Beziehung von Juden und Christen macht in dieser Hinsicht allerdings eine solche
»Reziprozititsformel« keinen Sinn. Die Machtverhéltnisse von fast zweitausend Jahren
waren meist so, dass Juden nichts von christlicher Seite zu vergeben wire. Hier gilt vielmehr
in verschirfter Weise, was die Zweite Okumenische Versammlung 1997 in Graz in ihrem
Basistext klar formuliert: »Es gibt fiir Téter von Unrecht keinen Anspruch auf Vergebung,
genausowenig wie von den Geschédigten eine gleichsam automatische Vergebungsbereit-
schaft erwartet werden darf«.?* Konkret heifit das: Auch mit einem sehr riickhaltlosen
Eingestédndnis kirchlicher Schuld gegeniiber den Juden diirfte sich kein Anspruch auf
deren Versohnung verbinden. Solche Erwartungen boten nur Anldsse fiir neue feindselige
Ressentiments im Fall ihrer Nichterfiillung. Es ist vielmehr davon auszugehen, dass es
auf unabsehbare Zeit hin Juden und Jidinnen gibt, die es nicht nur ablehnen, deutschen
Boden zu betreten, sondern auch mit Christen zu kommunizieren. Im Zuge eines kirch-
lichen Bemiihens um Erinnern und Verséhnen »bestiinde eine wichtige christliche Auf-
gabe darin zu lehren, wie man leben kann als Mensch, der von Menschen gemieden wird.
Ein Ethos und eine Ethik des Gemiedenseins wire ein Schritt der Umkehr und wirklich
praktische Hilfe fiir uns sieg- und macht- und selbstbewusste Christen zugleich.«*

Das macht zugleich aufmerksam fiir das Zeitmaf? des Erinnerns der »dem jiidischen
Volk geschlagenen Wunden«. Die Studie zerstreut jeden Zweifel daran, mit dem Leitmotiv
der purificazione della memoria verbinde sich ein Interesse, einen Schlussstrich zu ziehen.
Restimierend wird dazu aufgefordert, »ein moralisches und religioses Gedéachtnis« zu
bilden. Gegeniiber verbreiteten, nachgerade als »natiirlich« empfundenen Bediirfnissen,
»endlich damit Schluss« zu machen, ist das ein klares Votum. Wie lange soll nun aber
ein solches Gedéchtnis lebendig gehalten werden? E-W. Marquardt antwortet 1980 darauf:
»Solange die Alptraume der entronnenen Opfer noch nicht ausgetraumt sind. Solange ein
Frieden, den wir gerne mit uns selbst machen mochten, Liigen gestraft wird durch den
Unfrieden von Menschen, die Opfer in Auschwitz waren und ihr Leben lang den character
indelebilis, die unverlierbaren Stigmata des Opferseins an ihren Kérpern und Seelen und
in ihrem Geist mit sich tragen.«?*® Die Frage nach dem Zeitmaf3 des »Wundengedicht-
nisses« wird hier — der Auffassung eines dezentrierten Erinnerns gemifd — an die Zeit des
Schmerzes der Opfer gebunden. Heute ist das fortzuschreiben auf folgende Generationen
hin, da sich, wie Berichte und Studien eindriicklich belegen, solche Verwundungen
massiv »vererbt« haben. Diese Generationentranszendenz des jiidischen Schmerzes lasst

24 Zweite Okumenische Versamm- 26 Ebd., 12

lung. Basistext, in: SENN, Widerstehen 27 Abgedruckt in: HENRIX / KRAUS,
(wie Anm. 4), 7. Kirchen (wie Anm. 7), 92-96. g5.

25 Friedrich-Wilhelm MARQUARDT, Zitiert in Erinnern und Versohnen

Christsein nach Auschwitz, in: DERS./  (wie Anm. 1), 9.
Albert FRIEDLANDER, Das Schweigen 28 Jan ASSMANN, Das kulturelle
der Christen und die Menschlichkeit Geddchtnis. Schrift, Erinnerung und
Gottes. Glaubige Existenz nach politische Identitat in frihen Hoch-
Auschwitz, Miinchen 1980, 7-34. 12. kulturen, Minchen 1999, 68.

29 Ebd., 78.
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sich geradezu in unterschiedlichen Profilen der zweiten wie dritten Postshoahgeneration
umreifien. Statt einer Reziprozititsformel legt sich, um diese Verhiltnisse zu beschreiben,
eher das Bild kommunizierender Rohren nahe. Die Annahme scheint nicht unbegriindet,
dass die Moglichkeiten zur Beziehungsaufnahme fiir Juden in dem Mafle wachsen, wie
Christen ihrerseits die Erinnerung an die Shoah lebendig halten.

Der Erinnerung Dauer verleihen verlangt, sie zu institutionalisieren. Neben einer
theologischen Durchdringung wie religiésen Qualifizierung des Erinnerns ist dafiir das
Einschreiben in den Kalender des Kirchenjahres von hoher Bedeutung. Welches Datum
dafiir geeignet ist, und wie ein Gedenken niherhin zu realisieren wire, ist hier nicht zu dis-
kutieren. Wenn der Anspruch auf Opferbestimmtheit des Erinnerns aber haltbar ist, diirfte
es sehr anspruchsvoll sein, ein innerkirchliches Gedenken frei zu halten vor vorschnellen
christlich-soteriologischen Konnotierungen, einem bewusst-unbewussten Wechseln in
die Opferrolle, abstrakten Synthesen im Zeichen »christlich-jiidischer Gemeinsamkeit«
oder semantischen Weitungen des Opferbegriffs, in dessen Weitldufigkeit dann alle ihre
Identifizierbarkeit, Gesicht und Namen verloren.

3.4 »Gegenzeugnis« (30) - Erinnern als Bezeugen

Die Studie der Theologenkommission iibernimmt aus dem Apostolischen Schreiben Tertio
Millennio Adveniente vom 10. November 1998 die in ihrer Selbstkritik scharfe Formulierung
von »Denk- und Handlungsweisen«, die »geradezu Formen des Gegenzeugnisses und
Skandals darstellten«.?” Damit ist zugleich die entscheidende Motivation der Vergebungs-
bitten zum Ausdruck gebracht: das Eingestehen von Verfehlungen soll das Zeugnis der
Kirche klarer und glaubwiirdiger machen. Mit Blick auf die hier gestellte Frage, welches
Erinnern verschnungsforderlich ist, ist der fiir jiidisches wie christliches Verstindnis von
Wahrheit, Tradierung und Identitiit zentrale Begriff des Zeugnisses auch als Modus des
Erinnerns in den Blick zu riicken. Er erlaubt zudem, den spezifisch theologischen Status
der zu erinnernden Juden, die verfolgt oder ermordet worden sind, zu erkennen.

Wo Erinnern als ein lebendiges, fiir die Identitdt der erinnernden Kollektive relevantes,
gef. auch »verfingliches« verstanden wird, kann ein auf die Dokumentation von Gesche-
henem abhebendes Erinnern nicht geniigen. J. Assmann unterscheidet, bezogen auf ihr Er-
innerungsverstandnis, » kalte « von » heiflen « Kulturen bzw. Religionen. Eine »kalte « Kultur
ist demnach nicht durch die Abwesenheit von Geschichtsbewusstsein charakterisiert. Sie
lebt nicht etwa in der Vergessenheit von etwas, was »heifle« Kulturen erinnern, sondern
in einer anderen Erinnerung. Um dieser Erinnerung willen mufl das Eingedenken von
Geschichte verhindert werden. Dazu dienen Techniken »kalter« Erinnerung. Die dgypti-
schen Konigslisten und Annalen sind bspw. Medien kalter Erinnerung. Die Kilte resultiert
daraus, dass » eine positive Leistung«, »eine besondere Weisheit « erlangt worden ist, die
gegen Veranderung deshalb zu schiitzen bleibt, weil jede Verdnderung Verlust bedeutete.?®
»Heiffe « Kulturen und Religionen empfangen dagegen aus einem geschichtlichen Ereignis
Impulse und entwickeln daraus wie aus der Erinnerung immer neue Dynamik. Innerhalb
solcher Religionen wird Erinnerung nicht nur benutzt, um die Vergangenheit auszumessen,
»als Instrument chronologischer Orientierung und Kontrolle, sondern um aus dem »Be-
zug auf Vergangenes die Elemente eines Selbstbildes sowie Anhaltspunkte fiir Hoffnungen
und Handlungsziele« zu gewinnen.”” Diese Interessenlagen entscheiden wesentlich iiber
die Modi des Erinnerns. Wihrend ein »kaltes« Erinnern je nach technischem Entwick-
lungsstand einer Kultur primér durch Einsatz der diversen Medien zu bewerkstelligen
ist, verlangt »heifles« Erinnern — ohne auf die Nutzung aller zur Verfiigung stehenden




52 Paul Petzel

technischen Mittel verzichten zu kénnen und zu diirfen - doch in entscheidender Weise
den Einsatz von Menschen im Sinn von deren Zeugenschaft. Sie sind in das Geschehen
involviert. Der Zeuge bringt sich in der Weitergabe des Erlebten oder des ihm - im Fall so
genannter sekundirer Zeugenschaft - Vermittelten selber ein.*® Er verbiirgt sich durchaus
mit seiner Person und Glaubwiirdigkeit fiir das Bezeugte.® So »fehleranfillig« solches
Erinnern ist, weil allemal auf fehlbare Wahrnehmung, begrenzte Gedéchtnisleistung und
immer auch angefochtene menschliche Integritit setzend, der Erinnerungsdiskurs zeigt,
dass dieser durchaus prekire Modus der Weitergabe im Zusammenhang der Shoah unver-
zichtbar und unersetzbar ist. Ebenso wie der Zeuge sich selbst nicht als solchen frei wihlt,
sondern durch seine Anwesenheit bei einem Geschehen oder durch Mitteilung davon
gleichsam in einen Zeugenstand gerufen und in einen solchen versetzt wird, erlaubt sein
Zeugnis beim Adressaten keine Indifferenz. Durch diese Verfassung des Zeugnisses wird
der Ernst, die Anspriichlichkeit des Bezeugten zur Geltung gebracht bzw., weil und wo es
um Entsprechendes geht, muss solcher Anspruch durch bezeugende Menschen vermittelt
werden. Zugleich hilt die Rede vom Zeugnis bzw. Bezeugen den Abstand zum Bezeugten
qua Begriff aufrecht. Bezogen auf die zu Erinnernden der Shoah wird so der Abstand
haltbar, den die Uberlebenden immer wieder angemahnt haben.** Auf die spezifischen
Probleme, dass das »Letzte« an Vernichtung von keinem mehr bezeugbar ist; dass, was
an »Vorletztem« zu bezeugen ist, die Bezeugungskapazitit, will heiflen: die Erinnerungs-
kraft und die Ausdrucksméglichkeiten aller Betroffenen wie die Vorstellungskraft ihrer
Adressaten iibersteigt; und nicht zuletzt die Frage, wie solche Zeugnisse tradiert, also in
Sekundirzeugenschaften tiberfithrt werden sollen, kann hier nur verwiesen werden.

In einer memorativen Ausarbeitung von Begriff und »Sache« des Bezeugens konnte
die Theologie einen in seinem Gehalt gewichtigen Beitrag zum allgemeinen Erinnerungs-
diskurs bzw. fiir die Formierung eines kollektiven Gedichtnisses in unserer Epoche leisten.
Wie kaum eine zweite Institution kann sie sich dazu auf ihre eigene lange Erfahrungsge-
schichte wie auf eine Kompetenz aus ihrem »Innersten« stiitzen.

Wenn mit dem Bezeugen eine elementare Handlung des Glaubens und eine theologische
Basiskategorie bezeichnet ist, werden auch die, an die zu erinnern ist, in ihrem spezifisch
theologischen Status erkennbar. Die Studie bezeichnet die Juden als »unsere geliebten
Briider und Schwestern «. Dass dies keine nur emphatische Ansprache, sondern theologisch
gefiillte Rede ist, belegt die Identifizierung der Wurzelgriinde der Kirche: Jesus, Maria
und die Apostel sind Juden. Dass dies nicht von nur historischer Bedeutung ist, belegt der
Prdsens im Satz von den Briidern und Schwestern. In diesen sehr knappen Bemerkungen
spiegelt sich, was durch andere kirchliche Veréffentlichungen ausfithrlicher anerkannt
wird: dass der Bund Gottes mit dem jiidischen Volk bis heute besteht. Dann aber sind sie
als Zeugen und Zeuginnen dieses Gottes anzusprechen, deren potentielle Gotteserfahrung
auch und nicht zuletzt in nachbiblischer Geschichte fiir die christliche Gottesrede von
Belang sein miisste. Thre Zeugnisse bleiben noch weithin von christlicher Theologie als
loci theologici zu erkennen und anzuerkennen. Die Shoah aber erscheint von daher als
Anschlag auf Gottes Volk, »Gottes erste Liebe« (E Heer), seine Zeugen der ersten Stunde.
Das aber wirft die Frage auf, was uns fiir unser Reden und Zeugen von diesem Gott fehlt,
wenn eine ganze so {tiberaus fruchtbare Gemeindekultur wie die Mittel- und Osteuropas
fehlt. Welche Bedeutung hat es theologisch, wenn die Zeugen Christi in den Anschlag auf
Gottes Zeugen involviert waren? Welche Moglichkeiten zu Bezeugung Gottes wurden so
auch vereitelt? Die Rede vom Gegenzeugnis erhilt von daher einen schwer ertriglichen
zusitzlichen Sinn. Und was bedeutet es, wenn fromme Juden dadurch ihren Glauben
verloren haben? Eine neue Dimension der »dem jiidischen Volk geschlagenen Wunden«
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wird erahnbar. »]Ja, es stellt sich eine Dimension, die fiirchterlichste, unserer Schuld, jetzt
erst heraus: dafl wir nicht nur am Leben Israels, sondern auch an seinem Glauben schul-
dig geworden sein kénnten«.*® Bezeichnet das womoglich den spezifisch theologischen
Nukleus eines buflbereiten Erinnerns »im Geist der Ehrlichkeit und Grofmut«? (18)

Wenige Sitze sollen diese Uberlegungen beschlieen, obwohl, besser: gerade weil ihnen
die Kraft innewohnt, das Ganze nochmals neu und weiter zu bedenken.

Ihre emphatische Ansprache derer, die fehlen, realisiert vieles von dem, was im letzten
Abschnitt zu skizzieren versucht wurde. In ihrer fragenden Offenheit, ihrem beunruhigten
Suchen, darin, dass sie heute eine Zeitgenossenschaft mit den Opfern »von damals« ein-
geht, sich den Gesuchten aussetzt und von ihnen in die Pflicht nehmen ldsst, erscheint sie
mir wie ein Modell kirchlichen Erinnerns fiir die Zukunft.

»Ihr Menschen, die ihr furchtbare Qualen erfahren habt — welche der Klagelieder des
Jeremia wiirdig sind! Welches ist euer letztes Wort? Euer Wort nach so vielen Jahren, die
unsere Generation vom Leiden im Lager Mauthausen und in vielen anderen trennen?
Mensch von gestern — und von heute, wenn das System der Vernichtungslager auch
heute noch irgendwo in der Welt fortdauert, sage uns, was kann unser Jahrhundert an
die nachfolgenden tibermitteln? Sage uns, haben wir nicht mit allzu grofier Eile deine
Holle vergessen? Loschen wir nicht in unserem Gedichtnis und Bewusstsein die Spuren
der alten Verbrechen aus? [...] Rede, denn du hast das Recht dazu - du, der Mensch,
der gelitten und das Leben verloren hat ... Und wir miissen dein Zeugnis anhoren.
»Sprecht, ihr habt das Recht zu sprechen - ihr, die ihr gelitten und euer Leben verloren
habt. Es ist unsere Pflicht, euer Zeugnis zu horen.«

So gesprochen von Johannes Paul Il. am 24.6.1988 in Mauthausen.**

30 Vgl. dazu Hermann PIUS SILLER, 34 JOHANNES PAUL II., Europa,

Sich - Einbringen. Eine theologische
Kategorie, in: BRACHEL / METTE,
Kommunikation (wie Anm. 20),
150-159.

31 DERS., Sich verbiirgen. Eine
handlungstheoretische Kategorie,
in: Bibel und Liturgie 67 (2/3/1994).
32 Vgl. dazu etwa Elie WIESEL,
Pladoyer fur die Toten, in: DERS.,
Gesang der Toten. Erinnerung und
Zeugnis, Freiburg 1989, 154-177.
Der elementare Modus der Abstand-

haltung ist fiir Wiesel das Schweigen.

33 MARQUARDT, Christsein
(wie Anm. 25), 30.

kannst du an ihm vorbeigehen?
Ansprache im Konzentrationslager
Mauthausen am 24.Juni 1988,

in: Der Apostolische Stuhl 1988.
Ansprachen, Predigten und Botschaf-
ten des Papstes, Erklérungen der
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der Deutschen Bischofskonferenz in
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1988, 607f.
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Zusammenfassung

Der Beitrag fragt nach der Bedeutung der Studie Erinnern und Versohnen fir die christ-
lich-jidischen Beziehungen. Der Aufbau der Studie wird nachgezeichnet, um den Kon-
text, in dem Aussagen zum Judentum gemacht werden, zu erfassen. Der entsprechende
kurze Abschnitt wird analysiert mit dem Ergebnis, einen stark apologetischen Charakter
festzustellen. Ausgehend von vier Stichwortern resp. Aussagen des Textes werden ab-
schlieflend Linien eines kirchlich-theologischen Erinnerns skizziert, das weiterfithren und
dialogtauglicher sein sollte: die Bereitschaft, auch die Lehre zu erneuern; ein diachron-
solidarisches Erinnern auf der Basis eines integral-komplexen Kirchenverstindnisses; ein
nicht ekklesiozentrisches, sondern kenotisch-empathisches Erinnern; » Gegenzeugnis« als
Ferment eines offensiven »bufibereiten« Denkens.

Summary

The article discusses the impact of the study Memory and Reconciliation on Christian-
Jewish relationships. The structure of the study is traced in order to comprehend the context
in which statements about Judaism are made. The author analyses the relevant short
paragraph and, in conclusion, discerns a strongly apologetic character. Finally, working
from four key words that correspond to statements in the text, the author sketches lines of
an ecclesiastical-theological remembrance that should be constructive and more suitable
for dialogue: the willingness to also renew doctrine; a diachronic remembrance showing
solidarity founded on an integrally complex understanding of the church; a remembrance
that is kenotic and empathic, not church-centred; and a »counter witness« as the ferment
of a forceful way of thinking that is »willing to repent«.

Sumario

El articulo se pregunta por el sentido del estudio Memoria y Reconciliacion para las rela-
ciones entre cristianos y judios. Primero se presenta la estructura de dicho estudio, para
poder comprender mejor el contexto de las afirmaciones sobre el judaismo. Después se
analiza el pasaje correspondiente, atestindole un cardcter demasiado apologético. Partien-
do de cuatro conceptos o afirmaciones del texto se esbozan finalmente las lineas maestras
de una memoria eclesial y teolégica que pueda servir de didlogo: la disposicién a renovar
también la doctrina; una memoria diacrénica y solidaria basada en una eclesiologia integral
y compleja; una memoria no eclesiocéntrica, sino kendtica y empatica; contratestimonio
como fermento de un pensamiento prospectivo y dispuesto a la penitencia.
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Abschied
vom IMG

Es waren iiberwiegend dltere Damen und
Herren, die sich am 26. November 2004
im Haus von MISSIO Miinchen einge-
funden hatten, um das »Katholische
Institut fiir missionstheologische Grund-
lagenforschung« (IMG) zu verabschieden:
Mitglieder, Mitarbeiter, Freunde und For-
derer - viele Weggefahrten von der ersten
Stunde an,

Fast genau 25 Jahre vorher, im Oktober
1979, war das Institut als Antwort auf die
nachkonziliare Krise der Mission und der
Missionswissenschaft ins Leben gerufen
worden. 1976 war der katholische missions-
wissenschaftliche Lehrstuhl an der Ludwig-
Maximilians-Universitdt gestrichen bzw.
umgewidmet worden, daher wollte MISSIO
unter seinem damaligen Leiter Prilat Jakob
Aigner und mit personlicher Unterstiitzung
durch Kardinal Ratzinger in kirchlicher
Tragerschaft weiterfithren, was im univer-
sitiren Bereich offensichtlich nicht mehr
moglich war: Wissenschaftlich-theologisch
nachzudenken iber den Ort der Mission
im Ganzen der Kirche.

So lautete das Ziel des Vereins, der unter
mafgeblicher Hilfe von Prof. Heinrich Fries
und P. Dr. Fritz Koster gegriindet wurde,
denn auch: »Erforschung fundamentaltheo-
logischer, anthropologischer und soziokul-
tureller Grundlagen einer Theologie der
Mission und der Religionen durch Lehrti-
tigkeit an Universititen und Hochschulen,
wissenschaftliche Kolloquien und Tagungen,
Durchfithrung und Vergabe wissenschaft-
licher Forschungsauftrige, Verdffentlichun-
gen in wissenschaftlichen Zeitschriften und
Monographien.«

Es ging also um die Aufrechterhaltung
und Weiterfithrung der Missionswissen-

schaft, denn nach dem Wegfall des ent-
sprechenden Lehrstuhles an der Universitit
Wiirzburg war das IMG tatsichlich die ein-
zige verbliebene katholische missionswis-
senschaftliche Institution im stiddeutschen
Raum.

Die Aufgaben und Ziele waren hoch
gesetzt. Rasch wurde allerdings deutlich,
dass sich zwei Erwartungen nicht erfiillen
wiirden: Das Institut — obwohl mit zwei
hauptamtlichen Mitarbeitern (dem wissen-
schaftlichen Leiter und einer Sekretirin)
personell eher schwach besetzt (das Aache-
ner »Schwesterinstitute verfiigt allein iiber
sechs wissenschaftliche Referenten!) — war
nie in der Lage, sich selbst zu finanzieren.
Trotz verschiedener Werbemafinahmen
blieb das Beitrags- und Spendenauftkom-
men gering, MISSIO Miinchen musste
fir die nicht unerheblichen »Restkosten«
aufkommen (es wurde auch eine eigene
Fachbibliothek aufgebaut).

Zudem erwies es sich als unmdoglich, von
auflen Einfluss auf die wissenschaftliche
Ausbildung der Diplomtheologen an den
Universititen zu nehmen. So verlagerte
sich der Schwerpunkt der Institutsarbeit
auf den Bereich beruflicher Fort- und
Weiterbildungen, v.a. von Religionslehrern,
und auf Angebote fiir die klassische Er-
wachsenenbildung (Vortrige, Vorlesungen,
Seminare). Der erste und einzige Leiter des
Instituts, Prof. Dr. Franz Wolfinger, der seit
1998 auch eine Honorarprofessur an der
Philosophisch-Theologischen Hochschule
der Salesianer Don Boscos in Benedikt-
beuern inne hat, bemiihte sich um ein breit
gefichertes Angebot an Veranstaltungen.

Wihrend aber Abende zu Themen wie
»Engelwerk«, »Esoterik«, »Fundamentalis-
mus« oder auch »Reinkarnation« manchmal
mehrere hundert Teilnehmer mobilisieren
konnten, liefl es sich trotz bekannter und
hoch qualifizierter Fachreferenten nicht mehr
leugnen, dass das Interesse an den eigent-
lichen Kernthemen des Instituts im Schwin-
den begriffen war. Obwohl der Vorstand
des Instituts, allen voran der Vorsitzende
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Abtprimas Dr. Notker Wolf 0SB wie auch der
MISSIO- Prisident Dr. Konrad Lachenmay-
er, zahlreiche Versuche zur Erhohung der
Ausstrahlungskraft unternahm, fanden sich
zu Vortragen iiber die Befreiungstheologie
oder die Situation der Kirche in Asien oder
Afrika meist nur wenige Zuhorer ein.

Im Blick auf diese Situation und in
Anbetracht des steigenden Bedarfs an einer
fundierten und wissenschaftlich reflek-
tierten Missions- und Religionstheologie
begannen ab 1998 Verhandlungen zwischen
MISSIO und der katholisch-theologischen
Fakultit der Universitdt Wiirzburg tiber die
Errichtung eines Stiftungslehrstuhles fur
»Missionswissenschaft und interkulturelle
Theologie«. Nachdem eine Verankerung
des Faches im Pflichtstudium der Diplom-
theologen erreicht worden war und die
von Prof. DDr. Hans Waldenfels §J und
Andreas Miiller OFM in Bonn begriindete
Stiftung »Promotio Humana« sich bereit
erklart hatte, die Halfte der Finanzierung
zu ubernehmen, konnte der Lehrstuhl fiir
das Wintersemester 2005/06 zur Besetzung
ausgeschrieben werden. Er wird fir zu-
nichst fiinf Jahre eingerichtet.

Leiter und Vorstand des IMG hatten
zundchst mit hohem Einsatz fir den Erhalt
des IMG in Miinchen unter personeller und
organisatorischer Verbindung mit dem
Stiftungslehrstuhl in Wirzburg gekimpft.
Doch wurde im Blick auf die finanzielle
Situation von MISSIO wie auch der bayeri-
schen Bistiimer allgemein rasch deutlich,
dass beides zusammen nicht mehr finan-
zierbar war. Da mit dem Jahreswechsel der
Leiter Prof. Wolfinger aus Altersgriinden
ohnehin ausschied, wurde vom Vorstand
und den Mitgliedern die Auflésung des
Instituts zum 31.12.2004 beschlossen.

Was eine Feier zum 25-jdhrigen Beste-
hen hitte werden konnen, wurde so zum
Abschied vom IMG: Der Blick war naturge-
mifd zuriick gerichtet auf die vergangenen
Jahre, die Prof. Wolfinger in einem aus-
fuhrlichen Titigkeitsbericht noch einmal
revue passieren lieff. Aber er richtete sich

dann auch nach vorne, in die Zukunft: Der
Hauptreferent des Abends, Prof. DDr. Hans
Waldenfels, wies in seinem Vortrag »Zum
Stellenwert einer weltkirchlichen Theolo-
gie« auf Aufgaben und Notwendigkeit von
Missionswissenschaft, kontextueller und
interkultureller Theologie hin und liefl
damit deutlich werden, dass das IMG einen
zentralen Auftrag erfillt hatte: Die »Sache«
bewusst gehalten und gerade durch seine
Tétigkeit und Initiativen den Weg zu einer
Wiederverankerung der Missionstheologie
an einer Universitdt bereitet zu haben.

Seit einigen Jahren waren Vortrage im
Rahmen des IMG in einer neuen Reihe
»missio pockets« zusammen mit dem
Don Bosco-Verlag veroffentlicht worden.
Zwei Bidndchen werden zundchst noch
erscheinen: Die Vortréage iiber die Kirche in
Afrika aus dem Sommersemester 2003 und
die Beitrage der Abschiedsveranstaltung.
Uber die Weiterfithrung der in Kritiken all-
gemein gelobten Reihe muss dann MISSIO
entscheiden.

Lothar Bily SDB

60 Jahrginge
NZM

In Heft 4/2004 der NZM teilte Fritz Koll-
brunner, Prasident des Vereins zur Forde-
rung der Missionswissenschaft (Schweiz),
mit, dass die NZM mit diesem Heft ihr
bisheriges Erscheinen nach 6o Jahren
beendet, und dass besagter Verein ab 2005
die Herausgabe einer weniger aufwindigen
missionswissenschaftlichen jihrlichen Pub-
likation plant. Mit der Einstellung der
NZM, die wenn auch mehrsprachig vor
allem deutschsprachig gewesen ist, verliert
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die deutschsprachige Missionswissenschaft
eines ihrer renommiertesten Publikations-
organe. Die NZM wurde 1945 von Johannes
Beckmann SMB (1901-1971) gegriindet.
Nachdem die von Joseph Schmidlin 1911
in Minster gegriindete Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft 1937 aufgrund seiner
Auseinandersetzungen mit dem national-
sozialistischen Staat und seiner wissen-
schaftlichen Differenzen mit der Leitung
des Instituts fiir Missionswissenschaftliche
Forschung (Miinster) ihr Erscheinen
einstellen musste, und die 1937 gegriindete
und von Max Bierbaum geleitete Konkur-
renzzeitschrift Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft dies 1941 ebenfalls
tat, stand die deutschsprachige Missions-
wissenschaft plétzlich ohne Fachorgan
da. Beckmann, der ein angesehener und
enger Mitarbeiter beider Zeitschriften
gewesen war, tberlegt in dieser Situation,
in der vom Krieg verschonten Schweiz eine
missionswissenschaftliche Fachzeitschrift
zu griinden. In der Absicht, das Erbe der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft seines
Lehrers Schmidlin fortzufithren, nannte er
sie nun Neue Zeitschrift fiir Missionswissen-
schaft. Unter dem Titel »Von der alten zur
neuen Zeitschrift fiir Missionswissen-
schaft« heifSt es im ersten Heft der NZM
(1945, 8f.): »Der Name ist somit einerseits
Ausdruck dankbarer Pietiit, anderseits aber
auch verpflichtendes Programm. Wie in
der fritheren ZM sollen daher auch in der
NZM alle Disziplinen der weit verzweigten
Missionswissenschaft eine kritische, wis-
senschaftlich fundierte Pflege finden [...]
Im Gegensatz zu den letzten Jahrgingen
der ZM, sowie der Vier-Monatsschrift
»Missionswissenschaft und Religionswis-
senschaft« verzichtet die NZM bewusst auf
die Aufnahme der Religionswissenschaft.«
Die NZM, die seitdem in ununterbro-
chener Reihenfolge erschienen ist, stieg
dank der langjdhrigen Redaktionsarbeit
Beckmanns (er blieb bis zu seinem Tod
1971 Chefredakteur, und bis zur Griindung
des Vereins zur Forderung der Missi-

onswissenschaft 1967 war die NZM sein
personliches Eigentum) in den Rang einer
international angesehenen Fachzeitschrift
auf, die sich trotz der Wiederbelebung der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft 1947
als Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft (ZMR) bis heute gut
behaupten konnte. Seit 1957 wurde sie vom
Schweizerischen Nationalfonds fiir die
Wissenschaftliche Forschung bzw. von der
Schweizerischen Akademie fiir Geistes- und
Sozialwissenschaften finanziell unterstiitzt,
die Hauptlast trug allerdings die Schwei-
zerische Missionsgesellschaft Bethlehem
bzw. der Verein zur Foérderung der Missi-
onswissenschaft Immensee. Zur Griindung
der NZM gehort auch die Herausgabe und
langjidhrige Betreuung der Publikations-
reihen »Schriftenreihe NZM« (1947) und
»Supplementa NZM« (1950), in denen - bis
zu deren Einstellung im Jahre 2000 - 35
bzw. 45 Bidnde erschienen sind, darunter
auch missionswissenschaftliche Disserta-
tionen und Habilitationen von vielen Au-
toren, die spiter Professoren geworden
sind (die Supplementa wurden mit einem
Band des Kapuziners Walbert Bithlmann
erdffnet, der spiter einer der bekanntesten
deutschsprachigen Missionswissenschaftler
werden sollte). Nach dem Tod Beckmanns
wurde die Redaktionsarbeit von Johann
Specker SMB weitergefithrt (bis 1987),
seit 1973 mit einem aus SMB-Mitgliedern
(Jakob Baumgartner, Fritz Kollbrunner,
Otto Bischofberger) bestehenden Redak-
tionsteam; von 1988 bis 2000 war Fritz
Kollbrunner SMB hauptverantwortlicher
Redaktor, seit 2001 Fritz Frei. Wir bedauern,
dass die NZM ihr Erscheinen einstellen
musste. Die Missionswissenschaft ist im
Riickblick vor allem fiir die 60 Jahrginge
dankbar, mit denen die NZM die vorkon-
ziliare Missionswissenschaft entscheidend
gepriagt und den nachkonziliaren Wandel
begleitet hat. Sie stellen einen Fundus dar,
aus dem die missionswissenschaftliche
Forschung weiterhin schépfen wird.
Mariano Delgado
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In memoriam
Jacques Dupuis §J

Am 29. Dezember 2004 starbin Rom Jacques
Dupuis §J, einer der fithrenden katholischen
Theologen im Feld des interreligitsen
Dialogs. Er wurde am 5. Dezember 1923 in
Huppaye im belgischen Brabant geboren,
trat im Dezember 1941 in das Noviziat der
Jesuiten ein und bat schon bald, als Missio-
nar in Indien tétig sein zu diirfen. So verlief3
er nach den Studien der Philosophie am 8.
Dezember 1948 seine Heimat, um iiber Ita-
lien von Neapel nach Bombay und von dort
ins heutige Kolkata tiberzusiedeln. Wie wir
aus unverdffentlichten Manuskripten wis-
sen, erlebte er dort zunichst einen starken
Kulturschock, doch Indien wurde dann
fiir ihn zu einer grofien Herausforderung,
sich mit der fiir ihn so neuen und fremden
Welt vertraut zu machen. Im Januar 1952
begann er seine theologischen Studien in
Kurseong, 500 km nordlich von Kolkata
an den Hingen des Himalaya. Dort wurde
er auch im November 1954 zum Priester
geweiht. Nach Aufbaustudien und der Pro-
motion an der rémischen Gregoriana im
Jahre 1959 kehrte er in das Theologat von
Kurseong zurtick, wo seine lange Tatigkeit
als Professor fur Dogmatik begann. Als er
1984 nach Rom an die Gregoriana berufen
wurde, konnte er auf eine jahrzehntelange
Titigkeit in Indien zuriickblicken. Die Zeit
nach dem Konzil brachte es mit sich, dass
er auf vielen Ebenen an der Umsetzung
der Konzilsbeschliisse mitwirken konnte,
im Umbkreis der indischen Kirche, in der
heimischen Bischofskonferenz, spiter in
der Féderation der Asiatischen Bischofs-
konferenzen, durch die Mitarbeit und
langjihrige Leitung der theologischen
Zeitschrift Vidyajyoti, schlieflich auch in
Rom in unterschiedlichen Gremien. Zu-

sammen mit Josef Neuner veroffentlichte er
eine Dokumentensammlung, in denen die
wichtigsten kirchlichen Dokumente zusam-
mengefasst waren. Sein Hauptarbeitsfeld
war zunichst die Christologie.

Der Umgang mit dem religiosen Plu-
ralismus Indiens, die Anregungen des
2. Vatikanischen Konzils, die Mitarbeit in
Rom, - all das fithrte aber dann dahin, dass
Dupuis sich immer stirker mit den Fragen
des religivsen Pluralismus und seinen
Konsequenzen fiir die christliche Lehre
auseinandersetzte. Unter den zahlreichen
Veréffentlichungen ragte am Ende ein
Werk heraus, das in allen Weltsprachen
heute vorliegt, merkwiirdigerweise aber in
Deutschland trotz mehrfacher Hinweise
keinen Verleger gefunden hat; — mit dem
englischen Titel: Toward a Christian Theo-
logy of Religious Pluralism. Das Buch fand
schon bald die besondere Aufmerksamkeit
der roémischen Zensur und machte die
letzten Lebensjahre Dupuis’ nach seiner
ohnehin anstehenden Emeritierung zu
einer eigentlichen Leidenszeit. In jener
Zeit fand er starken Riickhalt beim gleich-
falls 2004 verstorbenen Wiener Kardinal
Franz Konig, beim Generalobern der Ge-
sellschaft Jesu Hans Peter Kolvenbach, bei
Mitbriidern der ganzen Welt, die es in
der zu seinem 8o. Geburtstag erschiene-
nen Festschrift auch eindrucksvoll zum
Ausdruck gebracht haben: In Many and
Diverse Ways, hg. von Daniel Kendall and
Gerald O’Collins. Die Notificatio, die am
26. Februar 2001 verdffentlicht wurde, wies
ausdriicklich keine einzige Aussage Dupuis’
zuriick, sondern bestand lediglich auf
» Ambiguititen, die zu beachten seien.

Der Zuspruch, den Jacques Dupuis da-
nach weltweit empfing, war tberwiltigend.
Es gibt wenige Lander der Welt, in die er
nicht zu Kongressen, Symposien, Vorlesun-
gen u. 4. eingeladen wurde. Wenn in vielen
Landern der Erde die Fragen des interkultu-
rellen und interreligiosen Umgangs endlich
auf die Agende der Theologie gesetzt wird,
istes nicht unwesentlich auch sein Verdienst.
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Thm ist es auch zuzurechnen, dass er in aller
Treue zur kirchlichen Lehre doch zugleich
die Felder benannte, die im Hinblick auf die
neu erkannte Situation zu bearbeiten sind:
die Verkiindigung der Gottesherrschaft,
der trinitarische Monotheismus, die nicht
einzuordnende Einzigkeit der Rolle Jesu
Christi, die Unbegrenztheit des Geistes-
wirkens, die Bedeutsamkeit der religidsen
Erfahrungen in anderen Religionen u.v.a.m.
Christliche Theologie kann sich heute nicht
mehr allein mit ihren Antworten prisentie-
ren, sie muss sich auch den eigenen Fragen,
die sich im Umgang mit der vielgesichtigen
Menschheit zeigen, stellen.

Unveréffentlicht ist ein Buch, das den
Titel tragen sollte: Laschet den Geist nicht
aus! Auf die Frage, die Gerald O Collins
ihm ein Jahr vor seinem Tod stellte: »Was
wiirdest du antworten, wenn Christus
dich auffordert, von dem Rechenschaft zu
geben, was du getan hast?« gab er folgende
Antwort:

»Ich kann mir nicht vorstellen, dass ich
dem Herrn auf der anderen Seite meines
Lebens Rechenschaft gebe iiber das, was ich
getan habe. Ich denke auch nicht, dass eine
solche Rechenschaft notwendig ist. Der
Herr wird mein Werk kennen, sogar besser,
als ich selbst es kenne. Ich kann nur hoffen,
dass seine Bewertung positiver ausfillt als
die von einigen Zensoren und auch der
zentralen kirchlichen Lehrautoritit.

Von meiner Seite mochte ich Gott
nur Dank sagen fiir das Geschenk des
menschlichen Lebens und fiir die Berufung,
teilzuhaben an seinem gottlichen Leben in
seinem Sohn Jesus. Ich mochte ihm auch
danken fiir das erfiillte Leben, das er mir
ohne mein Verdienst geschenkt hat, mir,
dem unwiirdigen Diener, und fiir die vielen
Gelegenheiten, die er mir angeboten hat zu
lernen, ihm zu dienen und ihn zu lieben.

Ich habe das Vertrauen, dass der Herr,
der die Geheimnisse der Herzen liest, wis-
sen wird, dass meine Intention in meinem
Schreiben, in dem, was ich geschrieben,
in meinem Sprechen, in dem, was ich

gesagt habe, allein darin bestand, so gut
es meine Fihigkeiten erlaubten, meinem
tiefen Glauben an ihn und meiner totalen
Hingabe an ihn Ausdruck zu verleihen.
Anstatt geneigt zu sein, in unserer Begeg-
nung selbst zu reden, hoffe ich vom Herrn,
trotz meines Versagens und meiner Mingel,
ein Wort des Trostes und der Ermutigung
zu horen. Ich bete, dass er mich einladt,
in seine Herrlichkeit einzutreten, fiir
immer sein Lob zu singen. Moge ich ihn
sagen horen: »Gut getan, guter und treuer
Diener; du bistin Kleinem treu gewesen, ich
will dich tiber vieles setzen; geh ein in die
Freude deines Herrn!< (Mt 25,21).«

Hans Waldenfels S]
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Theologische
Examensarbeiten

Zur Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft
Im akademischen Jahr 2003|2004

Die zmR veroffentlicht unter diesem Titel
einen jahrlichen Informationsdienst,

der Examensarbeiten im genannten Themen-
bereich registriert und auf in Arbeit
befindliche Dissertationen hinweist. Andere
Graduierungen werden insoweit bertick-
sichtigt, als die entsprechenden wissenschaft-
lichen Arbeiten mindestens das Pradikat
»gut« erreicht haben.

Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missionswissenschaft
(einschlieRlich der Missionsgeschichte)

Religionswissenschaft
(einschlieBlich der Religionsgeschichte)

Interreligioser und interkultureller Dialog

Theologische Inkulturation
und ortskirchliche Entwicklungen

Theologie der Religionen

Christliche Soziallehre, Kirchen-
und Theologiegeschichte im Kontext
der genannten Themenbereiche

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-
theologischen Lehrstihlen der Bundesrepublik
Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

Benediktbeuern

Philosophisch-
Theologische Hochschule
der Salesianer Don Boscos

Rosensteiner, Berthold
War Jesus von Nazareth ein
Guru?

Die Lehre von Jesus Christus
im Dialog mit dem Surat Shabd
Yoga und mégliche Perspek-
tiven flr eine Okumene

der Weltreligionen.
Diplomarbeit,

Prof. Lothar Bily und

Prof. Franz Wolfinger,
Sommersemester 2003

Frankfurt

J. W. Goethe Universitat

Bern, Barbara

Das altagyptische Licht- und
Lebensgott-Motiv und sein
Fortwirken in israelitisch/
judischen und frihchristlichen
Traditionen.

Eine religionsphanomeno-
logische Untersuchung.
Dissertation,

Prof. Gertrude Deninger-Polzer
und

Prof. Franz Josef Stendebach,
Juli 2004

Schmieder, Astrid

Die Entwicklungsarbeit bei
Frauengruppen in Indien.
Empirische Untersuchung am
Beispiel eines Mikrokredit-
programms und ihre Konse-
quenzen fur den christlichen
Sendungsbegriff.
Dissertation,

Prof. Hans Kessler und

Prof. Monika Treber,
Dezember 2003
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Shim, Hyun Ju

Die kulturelle Herausforderung
auf die hegemoniale Globali-
sierung. Ein Beitrag zur Be-
stimmung des Verhaltnisses
intra-, supra- und transkultu-
reller Werte.

Dissertation,

Prof. Johannes Hoffmann und
Prof. Hunho Chun,

Januar 2004

Frankfurt

Philosophisch-
Theologische Hochschule
Sankt Georgen

Giese, Marc-Stefan

»Ich bin Missionar, weil ich
singe, spiele und tanze!«
Zur musikgestitzten Evange-
lisierung in den Jesuiten-
reduktionen.

Diplomarbeit,

Prof. Michael Sievernich SJ,
Sommersemester 2004

Hiiser, David

»Gott hat in der Bibel nicht alles
gesagt ... « Volksreligiositat in
Mojos (Bolivien).

Diplomarbeit,

Prof. Michael Sievernich SJ,
Sommersemester 2004

Otten, Elisabeth

»Eine gute Nachricht muss das
ganze Dorf erfahren«.
Katechisten und Katechistinnen
in der katholischen Kirche am
Beispiel Burkina Faso.
Diplomarbeit,

Prof. Michael Sievernich SJ,
Sommersemester 2004

Freiburg

Albert-Ludwigs-Universitat

Agan, Ulin Polikarpus
»Die Macht der religios-
kulturellen Differenzen und
der Stachel der christlichen
Identitat. Eine interkulturelle
Hermeneutik der Interaktion
zwischen der Stammesreligion
auf Flores (Indonesien) und
dem Christentum. Pladoyer
fur eine mystagogische
Theologie der Inkulturation. «
Dissertation,

Prof. Markus Enders,

in Bearbeitung

Azhir, Asadollah

»Ein Vergleich des Verstand-
nisses der Prophetie in den
abrahamitischen Religionen
(Judentum, Christentum,
Islam)«.

Dissertation,

Prof. Markus Enders,

in Bearbeitung

Lamp, Tobias

Die Bedeutung des Christen-
tums flr die Sklaverei. Eine
Studie anhand eines Vergleichs
zwischen der Geschichte der
Alten Kirche nach der soge-
nannten »Konstantinischen
Wende« und der Geschichte
der Vereinigten Staaten von
Amerika bis zum Ende des
Blrgerkrieges.
Staatsexamen,

Dr. Thomas Bohm,

Juli 2004

Oranekwu,

George Nnaemeka

The significant role of initiation
in the traditional Igbo culture
and religion: an inculturation
basis for pastoral catechesis of
christian initiation.
Dissertation,

Prof. Werner Tzscheetzsch,
Februar 2003

Park, Hong-Ki

»Studien zum Religionsbegriff
in einigen wichtigen religions-
philosophischen Entwiirfen

in Geschichte und Gegenwart«.
Dissertation,

Prof. Markus Enders,

in Bearbeitung

Sajak, ClauR} Peter

»Das Fremde als Gabe be-
greifen — Auf dem Weg zu einer
Didaktik der Religionen aus
katholischer Perspektive «.
Habilitation,

Prof. Werner Tzscheetzsch,

Juli 2004

Strasser, Paula

»Grundzuge der Anthropologie
des klassischen Buddhismus«.
Diplomarbeit,

Prof. Markus Enders,

in Bearbeitung

Schlegel, Ines

»Denn in der Wiiste habt ihr
mir nicht geopfert.«

Amos 5,21-27 in der Auslegung
Cyrills von Alexandrien und
Theodorets von Cyrus.
Staatsexamen,

Dr. Thomas Béhm,

Juni 2004

Weber, Raphael

Von »kleinen Végeln, die in den
Baumen des Paradieses nisten «.
Eine religionswissenschaftliche
Untersuchung zur »islamischen
Theologie vom Kind «.
Staatsexamen,

Prof. Dr. Werner Tzscheetzsch,
April 2004
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Freiburg

Universitat Freiburg Schweiz

Ezekwonna, Ferdinand
Igho Communitarian Ethic.
Dissertation,

Prof. Bénézet Bujo,

in Bearbeitung

Hunn, Domink

An den Randern der Geschichte.
Heilsgeschichte und Verlierer-
rationalitat in der serbisch-
orthodoxen Gesellschaft.
Lizentiatsarbeit,

Prof. Anand Nayak,

Juni 2004

Koller, Franziska

Eine ethische Evaluation am
Entwicklungsprogramm PDVM
der DEZA in Burkina Faso.
Dissertation,

Prof. Bénezet Bujo,

in Bearbeitung

Maineri, Arianna

Die Rechte der Frauen

im Maghreb aus ethischer
Perspektive.
Lizentiatsarbeit,

Prof. Bénézet Bujo,

April 2004

Neuhold, David

Rufer und Mahner.
Kardinal K6nig in den
Jahren 1956-1972.
Dissertation,

Prof. Mariano Delgado,
in Bearbeitung

Nuzzi, Luigi

Precursore di un laicato dei
tempi nuovi sull’'esempio del
»cooperatore salesiano
laico« di San Giovanni Bosco.
Lizentiatsarbeit,

Prof. Mariano Delgado,

Juli 2004

Signorell, Patrick
L'Islam dans les Balkans:
phénoméne homogene ou
disparité de I'Umma?
Lizentiatsarbeit,

Prof. Anand Nayak,

Juni 2004

Zocchi Fischer, Anita
Beteiligungsgerechtigkeit.
Dissertation,

Prof. Benézet Bujo,

in Bearbeitung

Graz

Karl-Franzens-Universitat

Leutar, lvan
Wiederentdeckung des Heiligen
am Beispiel des Marienwall-
fahrtsortes Medjugorije.
Dissertation,

Prof. Leopold Neuhold und
Prof. Walter Schaupp,

in Bearbeitung

Sattinger, Barbara
Frauengestalten bei Euripides.
Magisterarbeit,

Prof. Karl Woschitz,
2003/2004

Schmiedbauer, Martin
Rihr uns an mit deiner Kraft.

Segnen — Benedeien — Berthren.

Segensgesten durch Berlihren.
Dissertation,

Dr. Erich Renhart und

Dr. Grigorius Larentzakis,

in Bearbeitung

Schwarz, Andrea Veronika
Das Volk Gottes und seine

Hoffnung auf das letzte Gericht.

Eine empirische Auseinander-
setzung mit eschatologischer
Pastoral.

Magisterarbeit,

Prof. Rainer M. Bucher,
2003/2004

Steinkellner, Norbert
Handelt Gott im Wunder?

Zur Frage der Moglichkeit,
Tatsachlichkeit und Beschreib-
barkeit des Wunders als
Handeln Gottes.
Magisterarbeit,

Dr. Christian Wessely,
2003/2004

Wallner, Franz Josef

Schrift und Schriftauslegung in
der Offenbarungskonstitution
»Dei Verbum« Artikel 11-13.

Die Aussagen des Konzils im
Spiegel der Rezeption.
Magisterarbeit,

Prof. Dr. Bernhard Korner,
2003/2004

Wohleser, Gabriela

Tod — Trauer — Trauer-
bewaltigung. Gesellschaft-
liche, psychologische und
theologische Aspekte von
Trauer und Trauerbewaltigung.
Magisterarbeit,

Dr. Karl Ladenhauf,
2003/2004

Vysanethu, Philip 0.1.C.
The musicality makes the
Malankara Liturgy mystical.

A study on the mystical nature
of the Malankara Liturgy and
the formation of a liturgical
musicality based on the Indian
Music System in the context
of ecumenism and inter-
religious dialogue.
Dissertation,

Dr. Erich Renhart und

Dr. Dietmar Winkler,

in Bearbeitung
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Hannover

Seminar fiir
Religionswissenschaft

Dunse, Karin Elisabeth
Evangelisierung und sozialer
Wandel. Die Rolle des Christen-
tums und die Bedeutung
christlicher Motive und Bilder im
Werk von Ngugi wa Thiong's.
Dissertation,

Prof. Peter Antes,

Médrz 2003

Ho, Loc

Der vietnamesische Buddhismus
in den USA — Der Stellenwert
des Glaubens in der neuen
Heimat.

Dissertation,

Prof. Peter Antes und

Prof. Martin Baumann,

Juni 2003

Schauer, Eva Johanna
Dramaturgia Pietatis im
Wirttemberg des
17.Jahrhunderts. Prinzessin
Antonia zu Wrttemberg und
ihre kabbalistische Lehrtafel.
Dissertation,

Prof. Peter Antes,

September 2004

Shoji, Rafael

The Nativization of East Asian
Buddhism in Brasil.
Dissertation,

Prof. Peter Antes,

Juni 2004

Schmitz, Bertram

Vom Tempelkult zur Eucha-
ristiefeier. Die Transformation
eines Zentralsymbols aus

religionswissenschaftlicher Sicht.

Dissertation,
Prof. Peter Antes,
Juli 2004

Tiesler, Nina Clara

Heimat und Fremdheit seit 198g.
Zur Neuen Islamischen Prasenz
und der Entwicklungsgeschichte
islamischer Konzepte im
europaischen Kontext.
Dissertation,

Prof. Peter Antes und

Prof. Claussen,

Dezember 2004

Innsbruck

Leopold-Franzens-
Universitat

Adhiambo, Radol Austin
Kulturelle Krise in der Person des
Afrikaners als Hintergrund seiner
vielfdltigen Probleme

und die allumfassende Evange-
lisierung als Losungsweg.
Magisterarbeit,

Prof. Karl-Heinz Neufeld,

2004

Ackah, James Yamekeh
Understanding the eucharistic
theology against the background
of contemporary african
theology. The Eucharist as
sacrifice and meal vis-a-vis the
arkan concept of sacrifice and
communal meal.

Dissertation,

Prof. Lothar Lies und

Prof. Franz Weber,

Juni 2004

Albrecht, Christoph Vincenz
Den Unterdriickten eine Stimme
geben. Das Lebenszeugnis

von P. Luis Espinal s und sein
Eintreten fir eine prophetische
Kirche.

Dissertation,

Prof. Wolfgang Palaver und
Prof. Franz Weber,

Mai 2004

Engljahringer, Klaudia
Theologie im Streitgesprach.
Studien zur Dynamik der Dialoge
des ljobbuches.

Dissertation,

Prof. Martin Hasitschka und
Prof. Fischer / November 2003

Juen, Agnes

Jesus als Wegbegleiter.
Dissertation,

Prof. Martin Hasitschka und
Prof. Fischer,

Februar 2004

Jung, Ji Won

Der moderne Mensch in Korea.
Offenheit fur das Evangelium in
Rahner'scher Perspektive.
Magisterarbeit,

Prof. Karl-Heinz Neufeld,

2004

Kasiri, Hamid

Zur Entwicklung des Umgangs
mit der heiligen Schrift

im Katholizismus des 20. Jahr-
hunderts.

Dissertation,

Prof. Karl-Heinz Neufeld und
Prof. Martin Hasitschka,
Oktober 2003

Kowalski, Beate

Die Rezeption des Propheten
Ezechiel in der Offenbarung des
Johannes.

Habilitation,

Prof. Martin Hasitschka und
Prof. H. Giesen,

Oktober 2003

Lang, Martin

Gott und Gewalt in der
Amosschrift.

Dissertation,

Prof. Martin Hasitschka und
Prof. Fischer,

Dezember 2003

Mboma, Franklin
Problématique de nouvelles
perspectives évangéliques en
Congo Démocratique.
Dissertation,

Prof. Karl-Heinz Neufeld,

in Bearbeitung

Mukulu-Mbange, Silvain
Foi en Jésus-Christ.
Prolégomenes a une théologie
de la vie pour |'Afrique du
troisiéme millenaire.
Dissertation,

Prof. Karl-Heinz Neufeld,

in Bearbeitung
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Paulin, Maximilian

Meinheit — oder doch Gewalt?
Heinrich Rombach, René Girard
und das Spiel des Begehrens.
Dissertation,

Prof. Jozef Niewiadomski und
Prof. Wolfgang Palaver,
November 2003

Romejko, Adam

Transformationskraft des Opfers.

Ein Beitrag zum Opferdiskurs
im Umkreis der mimetischen
Tradition.

Dissertation,

Prof. Jozef Niewiadomski und
Prof. Wolfgang Palaver,

Juli 2004

Zatyrka, Alexander Paul
The formation of the autochto-
nous Church and the Incultura-
tion of christian Ministries in
the indian Cultures of America.
A case study: the Bachajon
Mission and the Diocese of San

Christobal de Las Casas, Mexico.

Dissertation,

Prof. Franz Weber und
Prof. Lothar Lies,
Dezember 2003

Luzern

Universitat Luzern

Hassig, Maria

Dem Humanum dienen.
Philosophisch-theologische
Reflexion zu einem Ver-
sohnungsprozess in Burundi.
Lizentiatsarbeit,

Prof. Wolfgang Mtiller,
Oktober 2003

Thykoottathil,
Varughese oic
Christological Mysteries.

A Contextual Study on the
Liturgy of Saint James in
the Syro-Malankara Church.
Dissertation,

Prof. Helmut Hoping,

Juni 2004

Mainz

Johannes Gutenberg-
Universitat

Bohnert, Christino

Die christliche Missionierung
des paraguayischen Chaco im
20.Jahrhundert.

Dissertation,

Prof. Michael Sievernich SJ,
in Bearbeitung

Gliisenkamp, Uwe

Johann Wolfgang Bayer S.J.
(1722-1794), ein Peru-Missionar
aus Franken.

Diplomarbeit,

Prof. Johannes Meier und
Prof. Hartmann,

Dezember 2003

Miinchen

Ludwig-Maximilians-
Universitat

Beck, Helmut

Die Theologie der Befreiung
und die Paddagogik Paulo
Freires: Lateinamerika auf der
Suche nach seiner Identitat.
Europa lernt von einem anderen
Kontinent.

Diplomarbeit,

Prof. Ehrenfried Schulz,

Januar 2004

Schmid, Birgit

Reaktionen auf die Advents-
predigten und die Silvester-
predigt des Jahres 1933 von
Kardinal Michael von Faulhaber.
Staatsexamen,

Prof. Manfred Heim,
September 2004

Schmid, Herbert

»Die Eucharistie ist Jesus.«
Anfange einer Theorie des
Sakraments im katholischen
Philippusevangelium.
Dissertation,

Prof. Reinhard Hiibner,

Mai 2004

Schwarzwalder, Dietlinde
Das Religiose im Leben

und Werk Josephs Freiherrn
von Eichendorff.
Dissertation,

Prof. Manfred Heim,

in Bearbeitung

Miinster

Westfalische Wilhelms-
Universitat Miinster

Biinker, Arnd
Missionarisch Kirche sein.
Eine missionswissenschaft-
liche Analyse von Konzepten
zur Sendung der Kirche in
Deutschland.

Dissertation,

Prof. Giancarlo Collet und
Prof. Karl Gabriel,

Juli 2004

Masuch, Matthias

Armut und Okologie.
Schopfung als interkulturelle
Herausforderung.
Lizentiatsarbeit,

Prof. Giancarlo Collet,

Mai 2004

Rupieper, Michael
Gemeinsam auf dem Weg —
Ortskirchen im Austausch
als Zeichen ihrer spirituellen
Verbundenheit.
Diplomarbeit,

Prof. Giancarlo Collet,
Februar 2004
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Salzburg

Paris Lodron Universitat
Salzburg

Haumer, Gerhard

Das Wallfahrtswesen im kirch-
lichen und staatlichen Recht.
Magisterarbeit,

Prof. Johann Paarhammer,
Juni 2004

Herndl, Wolfgang

Unsere liebe Frau am Lasselberg.

Die Mirakelbticher vom
Lasselberg in Viechtwang
(1709-1721/22), Oberdsterreich.
Magisterarbeit,

Prof. Franz Ortner,

Mdrz 2004

Kogler, Brigitta
Zwischenraume: Fremd im
Eigenen? Unméglichkeit von
Ubersetzung und kulturelle
Interferenzen.
Magisterarbeit,

Prof. Gerhard Bodendorfer,
April 2004

Kraevski, Assen
Erkenntnis und Ideologie in
der Befreiungstheologie.
Magisterarbeit,

Prof. Clemens Sedmak,
Mdrz 2004

Kubien, Thomas
Menschenwdirde als Lobpreis
Gottes im Psalm 8.Theozen-
trische Aspekte des Psalms.
Magisterarbeit,

Prof. Friedrich Reiterer,
Dezember 2003

Schiendorfer, Thomas
Rationalitat und Kognitivitat
religivser Uberzeugungen.
Einzeldarstellung und Vergleich
von Alvin Plantinga und

John Hick.

Magisterarbeit,

Prof. Clemens Sedmak,

Mcdirz 2004

Wilschko, Simone

Wenn »Gott« Uber den Arger
geht. Religiose Verklindigung
im Radio. Kriterien zur Ein-
ordnung und Qualitat, Ideal-
beispiele und ihr Verstandnis
zur Kommunikation des Jesus
von Nazareth.
Magisterarbeit,

Dr. Elisabeth Anker,

August 2004

St. Augustin

Philosophisch-
Theologische Hochschule
der Steyler Missionare

Bani, Viktor

Dschihad. Ein zentrales Konzept
des Islam?

Diplomarbeit,

Prof. Othmar Gdchter SDV,

Mai 2004

Boiser Simon
Missionsverstandnis und
Missionspraxis der Missions-
orden in Deutschland in der
Gegenwart.

Diplomarbett,

Prof. Martin Uffing SDV,
August 2004

Christ, Silke

Erntedank in der Glaubens-
vermittiung.

Dissertation,

Prof. Werner Prawdzik SDV 1
und

Prof. Eckhard Jaschinski SDV,
in Bearbeitung

Cichy, Damian

Die Neuevangelisierung unter
Immigranten als missionarische
Herausforderung im Europa

des 21. Jahrhunderts.
Dissertation,

Prof. Eugen Nunnenmacher SDV,
Juni 2004

Dockter, Hedwig

Trost und Hoffnung aus
dem Glauben.
Dissertation,

Prof. Joachim Piepke SDV,
in Bearbeitung

Dorrich, Hans-Jiirgen
Jugend, Entwicklung und
Neuevangelisierung. Impulse
der IV. Generalversammiung
der lateinamerikanischen
Bischofe in Santo Domingo zur
Situation der Jugend.
Dissertation,

Prof. Joachim Piepke SDV,

in Bearbeitung

Du Jingnong, Peter
Erlosungsgestalt Jesu Christi
in den nachkonziliaren
Diskussionen.
Lizentiatsarbeit,

Prof. Joachim Piepke SDV,
in Bearbeitung

Geng Zhanhe, Franz
Welchen Erloser braucht das
heutige Europa?
Diplomarbeit,

Prof. Joachim Piepke SDV,
Mai 2004

Grauer, Harald

Zwischen Revitalisierung
und Entmythologisierung.
Teilbereiche der Pfingst-
bewegung betrachtet unter
ethnologischer Perspektive.
Diplomarbeit,

Prof. Joachim Piepke SDV,
Mai 2004

Herianto Longa, Agustinus
Neue Stimmen zum Verhaltnis
von Judentum und Christentum.
Diplomarbeit,

Prof. Heribert Bettscheider SDV,
Mai 2004

Jia Youmin, Stephan
Entwicklungstendenzen in
der Beurteilung der Relation
zwischen Religion und
Naturwissenschaft in der
Volksrepublik China.
Lizentiatsarbelit,

Roman Malek SDV,

Juni 2004
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Jia Shaoxian, Franziskus
Religion und Christentum in der
Interpretation von Xu Baogian
(1892-1944).

Lizentiatsarbeit,

Prof. Roman Malek SDV,

in Bearbeitung

Kollar, Miroslaw

Ein Leben im Konflikt.

P. Franz X. Biallas SDV
(1878-1936).

Chinamissionar und Sinologe —
mit besonderer Berticksich-
tigung seiner Korrespondenz.
Dissertation,

Prof. Roman Malek SDV,

in Bearbeitung

Kress, Frank

Gemeinde und ihr Umgang mit
dem Kapital — christliche
Gemeinden im Spannungsfeld
von christlicher Botschaft

und Marktwirtschaft.
Dissertation,

Prof. Bernd Lutz,

in Bearbeitung

Madej, Marek

Das Phanomen der Sekten.
Eine Herausforderung an Kirche
und Gesellschaft.
Diplomarbeit,

Prof. Karl Josef Rivinius SDV,
Mai 2004

Meier, Paul

Die Rezeption des Kreuzestodes
Jesu Christi als Stihneopfer in
der nachkonziliaren Zeit.
Dissertation,

Prof. Joachim Piepke SDV,

in Bearbeitung

Meran Koban, Nikolaus

Die Bildung der kirchlichen
Basisgemeinden im Bistum
Larantuka, Indonesien.
Diplomarbeit,

Prof. Heribert Bettscheider SDV,
Mai 2004

Miiller, Andreas

Das Verhaltnis von Theologie
und postmoderner Literatur,
untersucht am Beispiel

von Patrick Stskinds Roman
»Das Parfumc« (1985).
Lizentiatsarbeit,

Prof. Joachim Piepke SDV,

in Bearbeitung

Obodoechina, Uche

The Imperatives of Self-Reliance
and the Church in Africa:

The Perspectives of Christian
Social Ethics.

Lizentiatsarbeit,

Dr. Bernd Werle SDV,

in Bearbeitung

Onunkwo, Vincent

Peace in Pope John Paul 11
Social Teachings:

Its Moral Relevance to the Igbos
of South Eastern Nigeria.
Dissertation,

Karl Heinz Peschke SDV,
September 2004

Rui Ye, Joseph
Zusammenstellung der
Partikularnormen der Taiwane-
sischen Bischofskonferenz —
Text und Kemmentar.
Lizentiatsarbeit,

Dr. Rudolf Henseler CSSR,

in Bearbeitung

Sourek, Patrick

Rezeption des Werks des
spanischen Rechtsgelehrten
Francisco de Vitoria OP in
jlngster Zeit (vorlaufig).
Dissertation,

Prof. Karl Josef Rivinius SDV,
in Bearbeitung

Velez Denuyo, Genesis

The Theology of the Local
Church from the Perspektive of
the Federation of Asian Bishop’s
Conference (FABC).
Diplomarbeit,

Prof. Martin Uffing SDV,

Mai 2004

Zhang Rongfang, Grace
Ansatze einer neuen
chinesischen Spiritualitat.
Diplomarbeit,

Prof. Roman Malek SDV,
August 2004

Zhao Huaging

Bedeutung der Laien bei der
Evangelisierung im heutigen
China.

Lizentiatsarbeit,

Prof. Eugen Nunnenmacher SDV,
in Bearbeitung

Wiirzburg

Julius-Maximilians
Universitat Wiirzburg

Ibeawuchi Mbogui,
Nicholas CMF
Christology and religious
pluralism: John Hick's
Theocentric model of christo-
logy and the challenge of
african plural christologies.
Dissertation,

Prof. Otmar Meuffels und
Prof. Francis X. D'Sa SJ,

in Bearbeitung

Nguyen, Duc Minh
Vietnamsische Katholiken und
ihr Weg nach Deutschland.
Diplomarbeit,

Prof. Wolfgang Weis,
2003/2004
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Bucher

Buchbesprechungen

Bowker, John (Hg.)
Religionen der Welt.

Aus dem Englischen von
Karl-Heinz Golzio

Primus / Darmstadt 2003, 336 S.
Bubolz, Georg (Hg.)
Religionslexikon.

Daten, Fakten und Zusammenhange
Cornelsen Scriptor /

Berlin 42001, 3528S.

Metz, Wulf (Hg.)

Handbuch Weltreligionen.
Eine umfassende Einfithrung in
Gedanken und Riten

der Weltreligionen

R. Brockhaus /

Wuppertal 52003, 464 5.
Scherer, Burkhard (Hg.)

Die Weltreligionen.

Zentrale Themen im Vergleich
Glitersloher Verlagshaus /
Glitersloh 2003, 160 S.

Das wachsende Interesse an den Religionen in
der Welt er6ffnet einen neuen Markt fir lexiko-
graphische Publikationen in diesem Feld. Bei der
Beurteilung der einzelnen Verdffentlichungen
sind nicht nur die Qualifikation der Herausgeber
und Verfasser und ihre Intentionen zu beach-
ten, sondern auch die Zielgruppen, flr die die
einzelne Publikation gedacht ist. Es macht einen
wesentlichen Unterschied, wenn ein Lexikon nur
der Information dienen oder auch Urteilskriterien
an die Hand geben will, diese wiederum ganz all-
gemein aus religionswissenschaftlicher Sicht oder
aber aus dem Blickwinkel einer bestimmten Reli-
gion stammen, ob sie eine bestimmte Vorbildung
voraussetzen oder Grundinformationen bieten.
Die hier genannten Bucher sind der Redaktion
in letzter Zeit zugegangen. Wie die Auflagenzahl
zeigt, haben offensichtlich einige Blicher bereits
einen grofReren Leserkreis gefunden.

Das sehr gutaufgemachte und reich bebilderte,
von John BOWKER organisierte Werk geht auf die
2002 erschienene Cambridge Illlustrated History
of Religions zuriick und stellt nacheinander die
indischen Religionen und die Hindu-Traditionen
vor, gefolgt vom linismus, Shikismus, sodann
dem Buddhismus in seiner geographischen Ent-

faltung. Anschliefend geht es um die Religion
in China, Korea und Japan. Der Blick geht dann
nach Westen. Beginnend mit dem Judentum
und der Religion der Parsen, fihrt der Band
rund um das Mittelmeer, nach Griechenland und
Rom, Agypten und Mesopotamien. Es wird das
Christentum vorgestellt, gefolgt von einem klei-
nen Abstecher zu den altnordischen Religionen,
sodann vom Islam und schlieflich einem Kapitel
Uber neue Religionen. Der Band erschlieft sich
dem Leser zusatzlich Gber Chronologie und
Register und ladt mit seiner Bibliographie, die
im Hinblick auf den deutschen Leser bearbeitet
ist, zu weiterem Studium ein. Die Grenzen des
Bandes ergeben sich aus den Nennungen der
Religionen. So fehlen die zentral- und osteuro-
paischen Religionen bei Kelten, Germanen, Sla-
wen u.a.. Das Kapitel Gber »neue Religionen« ist
eher knapp ausgefallen. Die Information tber das
Christentum erfolgt weithin aus anglikanischer
Sicht. Die Nichterwahnung des 2. Vatikanischen
Konzils ist in dem beschriebenen Kontext mehr
als ein Schénheitsfehler. Im Ubrigen bietet der
Band aber gute Einfllhrungen aus der Feder
ausgewahlter Fachleute.

Das von Georg BUBOLZ herausgegebene Reli-
gionslexikon richtet sich vor allem an Schilerinnen
und Schiler, ist in seinen relativ kurzen Artikeln
von Autoren verfasst, »die als Pfarrer, Lehrer,
Journalisten oder Wissenschaftler mit Problemen
des Glaubens zu tun haben und denen es darum
geht, Fragen der Religion, die oft auf Unverstand-
nis stoRen, verstandlich auszudriicken« (Vorwort).
Man mdchte sich in strittigen Fragen der Wertung
und Stellungnahme enthalten und stattdessen
Fragen aufwerfen, die dem Leser weiterhelfen.
Diese Selbsteinschatzung sollte man im Auge
behalten, wenn man sich an die Lektlre macht.
Leider machen sich viele Menschen, die sich des
Urteils enthalten wollen, nicht klar, dass oft auch
die Enthaltung eines Urteils ein solches enthalt
und die subjektive Heranflihrung an eine Frage
»Vor-Urteile« produzieren kann. Man mache am
besten die Probe gleich bei den ersten Artikeln
wie Abendmahl, Absolutheitsanspruch, Abtrei-
bung. Unbestritten enthélt das Buch eine Fulle
von Informationen. Zwar werden am Ende die
Autoren aufgefiihrt, fast durchweg Manner und
Frauen, die u.a. Theologie studiert haben, doch
die Artikel selbst sind nicht zugewiesen. Dennoch
ist das Buch als ein Versuch zu bewerten, die
heutige Schiilergeneration — offensichtlich auch
im christlichen Religionsunterricht — an die frem-
de Welt der Religionen und die von dort gegebe-
nen Losungsangebote fiir heutige Lebensfragen
heranzufiihren.

Dem von Wulf METz bearbeiteten Handbuch
Weltreligionen liegt ebenfalls eine englische
Urfassung zugrunde. In inhaltlicher Gestaltung
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und Qualitat ist der Band am ehesten dem zuvor
besprochenen Werk von J. BOWKER vergleichbar.
Den zumeist englischen Autoren, weithin Fach-
leute in ihren Gebieten, stehen fir die deutsche
Ausgabe einige deutschsprachige Wissenschaft-
ler zur Seite. Anders als BOWKERS Werk folgt
dieser Band in sieben Teilen eher der Zeit- bzw.
Entwicklungsschiene. Teil 1, Uberschrieben mit
»Die Entwicklung der Religion« handelt vom Stu-
dium der Religion, nennt sodann sechs wichtige
Religionswissenschaftler, alle aus der Wende vom
19. zum 20. Jahrhundert: Friedrich Max Miller
(1823-1900), Edward Burnett Tylor (1832-1917),
William James (1842-1910), William Robertson
Smith (1845-1894), Natan Soderblom (1866-1931)
und Rudolf Otto (1869-1937). SchlieRlich kommt
er zu den Anfangen der Religion und benennt als
konkrete Ansatzpunkte heilige Statten und Ka-
lender, Mythen und Symbole, die Verbreitungsge-
biete und die Entwicklungswege in den Kulturen
der Welt. Der Reihe nach richtet sich der Blick
dann auf die Religionen des Altertums (Teil 2),
die Stammesreligionen (Teil 3), die Ostlichen
Religionen (Teil 4), die Buchreligionen Judentum
und Islam (Teil 4), dann das Christentum mit
Christus als Mittelpunkt (Teil 6). In Teil 7 geht es
um die Religion in der heutigen Zeit — Stichworte
sind hier die sakularen Ideologien, zumal in der
westlichen Kultur und in kommunistischer und
postkommunistischer Zeit, philosophische Trends
wie Existentialismus und Post-Modernismus, die
spirituelle Sehnsucht (mit Hinweisen auf neuere
religiése Gruppierungen) in pluraler Gesellschaft.
Hilfreich sind hier das Kurzlexikon und das
Register, so dass sich auch hier der im Ubrigen
gut bebilderte und didaktisch hervorragend
aufbereitete Band noch einmal gut erschliel3t.
Das inzwischen in 5. Auflage vorliegende Werk
der Brockhaus-Produktion kann nach wie vor
nachdriicklich empfohlen werden.

Die Eigenttimlichkeit des von Burkhard Scherer,
einem praktizierenden Buddhisten, herausgege-
benen Bandes besteht darin, dass zu einer Reihe
von zentralen religiésen Themenstellungen vier
religios Praktizierende aus ihrer Religion kurz und
knapp Stellung beziehen. Fur den Buddhismus
(und dessen Mutterboden, den Hinduismus)
tut dies der Herausgeber selbst, fir das Juden-
tum Glnter B.GINZEL, flir das Christentum die
evangelische Theologin Ines FISCHER und fiir den
Islam Halima KRAUSEN. Behandelt werden die
Themen: Geschichte (der Religionen), ihre Lehre,
ihre Ethik, ihre gesellschaftliche Einstellung, ihre
Praxis. Im Vordergrund des Interesses steht die
knappe Sachinformation zu Themen, die unter
den genannten Uberschriften erwartet werden
konnen. Es geht also weder um einen prakti-
zierten Dialog noch um Auseinandersetzungen,
wohl besteht die deutliche Absicht, dass die

Angehorigen verschiedener Religionen sich im
direkten Gesprach mit anderen Religionsange-
hérigen kundig machen und sich nicht gleichsam
Giber Dritte informieren lassen. In der praktischen
Durchfihrung des Unternehmens steht vor jeder
Religion dann freilich nicht der Name des Autors,
sondern ein bekanntes religioses Symbol bzw. die
Religionsbezeichnung. Die Kirze wie auch die
Textgestaltung schaffen einen schnellen Zugang
zum jeweiligen Sachthema; das gut geordnete
Stichwortregister ladt seinerseits auch zu einer
Querlektire ein.

Die hier vorgestellten Werke koénnen unter
Berlicksichtigung der angedeuteten Einschran-
kungen den verschiedenen, an den Religionen
interessierten Gruppen empfohlen werden.

Hans Waldenfels SJ / Diisseldorf

Burger, Maya / Schreiner, Peter (Hg.)

The Perception of Elements in the Hindu
Traditions / La perception des elements dans les
traditions hindoues

(Studia Religiosa Helvetica; Jahrbuch; Vol 4/5),
Peter Lang / Bern 1999, 215 S.

Das hier zu besprechende zweisprachige Buch
(franzosisch/englisch) enthalt die Beitrage eines
internationalen Kolloquiums, das 1998 an der
Universitat Lausanne stattgefunden hat. Die
Aufsatze wollen keinen systematischen Zugang
zur Forschung der Elemente, ein von der Religi-
ongeschichte vernachlassigtes Thema, liefern;
sie stellen jedoch, in den Worten des Heraus-
gebers, »den anregenden Ausgangspunkt fir
weiterflihrende Forschung, welche noch andere
Aspekte der Bedeutung der Elemente und ihrer
Geschichte aufdecken wird« dar. (S.6) In ihrer
einflihrenden Studie (Les éléments — une trame
d’histoire des religions) steckt Maya BURGER den
methodologischen Rahmen fur die Untersuchung
der Elemente ab, welche als Leitfaden durch das
Gebaude des kulturellen Schaffens dienen und
deren Studium »die Grundlage fir eine erneuerte
Vision der religiosen hinduistischen Geschichte«
(S.7) verkorpert. Sie schlagt folgende Bereiche
vor: die Beobachtung, die Beherrschung, die
Klassifizierung/Spekulation/Theorie, die Einbil-
dungskraft und schlieBlich das kinstlerische
Schaffen.

Jedes der funf Elemente wird einem Spezia-
listen einer weiteren akademischen Disziplin
zugeteilt (Anthropologie, Indische Medizin,
Philologie, Religionsgeschichte, Philosophie).

Gabriella EICHINGER FERRO-LUZZI (Hindu
Perception of Earth), welche sich auf das tami-
lische Material Stidindiens konzentriert, legt eine
Klassifizierung der verschiedenen madglichen
Kombinationen der Erde mit anderen Elementen
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in der Mythologie, im Ritual und im zeitgendssi-
schen Literaturschaffen dar.

Arion ROSU (L‘eau en Inde, de la mythologie
au traitement pour la boisson) zeichnet das Bild
der verschiedenen Kontexte (religiés, medizinisch,
mythologisch, praktisch) und der mit Wasser
verwandten Konzepte. Er erwahnt okologische
Brauche mit spezifisch indischen Wurzeln.

Bei Peter SCHREINER (Fire — its literary per-
ception in the Mahdbhdrata) geht es um die
literarische Auffassung des Elementes Feuer im
Kontext des Epos, und die funf Hauptformen des
Feuers im Mahabharata: das zerstérende Feuer,
das rituelle Feuer, das Feuer der Leidenschaft und
der Fortpflanzung, das elementare Feuer oder die
Elemente als bildender Korper, und das yogische
Feuer.

Flr Bettina BAUMER (Vayu: The Life-Breath of
the World in the Hindu Tradition) stellt der Wind
das Element dar, das die indische Auffassung des
Universums als strukturierender Makro-Mikrokos-
mos Beziehungen am besten veranschaulicht. Sie
widmet sich dem Rgveda (der mit dem Anfang
der Schépfung in Verbindung steht oder einen
spirituellen Wert inne hat), den Upanisaden
(welche die unsichtbaren, die verschiedenen
Einheiten der Schopfung zusammenhaltenden
Bindungen verkorpern), und dem postvedischen
Hinduismus. Der letzte Teil des Aufsatzes handelt
vor allem vom spirituellen Aspekt des Windes als
prana, welcher im Innern des Korpers dem Wind
als dynamischem Element des Kosmos entspricht.
Wilhelm HALBFASS (Akdsa: The Elusive Element)
erkundet die widersprichlichen Aspekte des
Athers, welcher in gewisser Weise den Begriff
des Elementes selbst transzendiert. Er bezieht
sich vor allem auf die Upanisaden und die Lehren
der Samkyha, der Vaisesika (wo die Vervollstan-
digung der Konkordanz und der Symmetrie der
Wahrnehmungsorgane und der elementaren
Substanzen die Hauptfunktion des Athers zu sein
scheint), und der Advaita (ein Begriff, der sich auf
etwas bezieht, das ontologisch allen Elementen
Uberlegen und gleichzeitig mit der Leere und
der Offnung des Alls verbunden ist). Manche
hinduistische und buddhistische Schulen gehen
von der doppeldeutigen Natur des Athers aus,
der »substanziellen« Natur einerseits und seiner
Interpretation als wesentliche Leere andererseits,
indem sie zwei Konzepte postulieren: der Ather
als Element, und als ein weiteres, ausweichen-
deres, weniger dingliches und fundamentaleres
Konzept.

Es gelingt dem mit einem Zusammenfassungs-
teil und einem Index endenden Buch vortrefflich,
die mannigfaltige Interpretationen ermdoglichen-
de Interdisziplinaritdt des Forschungsfeldes in
den Vordergrund zu stellen.

Bogdan Diaconescu / Lausanne

Delgado, Mariano /

Vergauwen, Guido (Hg.)

Glaube und Vernunft — Theologie und Vernunft.
Aspekte ihrer Wechselwirkung in

Geschichte und Gegenwart

(= Okumenische Beihefte zur Freiburger
Zeitschrift flir Philosophie und Theologie, Bd. 44).
Academic Press / Fribourg 2003, 247 S.

Der vorliegende Band geht auf eine von den
beiden Herausgebern besorgte Ringvorlesung
der Universitdt Fribourg im akademischen
Jahr 19909/2000 zurlick. Er ist eine der wenigen
deutschsprachigen Publikationen, die im An-
schluss an die Enzyklika Johannes Pauls 11. Fides
et ratio entstanden sind. Die beiden Herausgeber
signalisieren mit ihren eigenen Beitrdgen die bei-
den Schwerpunkte des Bandes. G. VERGAUWEN
bietet unter der Uberschrift »Die Freimiitigkeit
des Glaubens und die Kihnheit der Vernunft«
eine solide Einflihrung in die Enzyklika selbst.
Er beachtet dabei die von Kardinal Ratzinger
schon friih gegebenen Seitenkommentare und
Akzentsetzungen und nimmt auch die Ausein-
andersetzung mit Gianni Vattimo um eine starke
gegen eine »schwache Vernunft« auf. So sehr
es berechtigt und gefordert ist, heute auf der
Wabhrheitsfahigkeit und in diesem Sinne auf einer
starken Vernunft zu bestehen, so sehr glaube ich
allerdings dennoch, dass Vattimos Anliegen und
Position damit nur teilweise getroffen sind. Es ist
interessant, dass VERGAUWEN selbst in seinem
Schlussabschnitt die Theologie als »Hermeneutik
der Kenosis Gottes« bespricht (vgl. 18ff). Die von
VERGAUWEN angestofsene systematische Linie
findet ihre Fortsetzung in den Beitragen von
H. M. SCHMIDINGER (Zur Geschichte einer Aufkla-
rung. Ausgangspunkte heutiger Religionskritik),
P.NEUNER (Glaubenserfahrung und Vernunft
im Schatten des Modernismus), H.VERWEYEN
(Glaube und Vernunft. Eine katholische Position)
und von evangelischer Seite |.U. DALFERTH (Die
Vernunft des Glaubens). Wenngleich auch in
diese Beitrage geschichtliche Beobachtungen
einflieBen, stehen doch Hinweise flir die neue-
ren geistesgeschichtlichen Entwicklungen hier
deutlich im Vordergrund. Sie finden am Ende
des Bandes gleichsam ihre Abrundung in den
Beitragen des russischen Theologen V.IVANOV
(Russische Religionsphilosophie im Lichte der
Enzyklika »Fides et Ratio«) und des judischen
Autors E.L.EHRLICH (Religion und Vernunft im
Judentum).

Fr den zweiten Schwerpunkt des Bandes sei
zundchst der Beitrag des zweiten Herausgebers
M.DELGADO genannt: »Wie Leuchter und
Leuchte. Verstand/Vernunft und Glaube nach
Johannes vom Kreuz«. Er ist ein historischer
Beitrag wie die zweite Serie von AuRerungen,
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lenkt aber seinerseits den Blick auf eine aktuelle
Problemstellung, zumal — wie auch P.NEUNER
es herausarbeitet — die Erfahrungskomponente
fur das heutige Glaubensverstandnis von hoher
Bedeutung ist und somit zu Recht bei einem
der groBen Lehrer des mystischen Lebens, dem
Spanier Juan de la Cruz, nach der Stellung der
Vernunft in der Erfahrung der Dunklen Nacht
gefragt wird. Dabei kommt es nach DELGADO
zur Umkehrung der Blickrichtung von fides
quaerens intellectum zu intellectus quaerens
fidem (94), der Glaube wird in seiner Tiefe zum
Ziel. Es fallt auf, dass die Vorlesungsreihe in der
historischen Betrachtungsweise nicht, wie es die
Enzyklika (mit J. Ratzinger) nahegelegt hatte, bei
der Entscheidung der Kirchenvater zugunsten der
Konvergenz von Glaube und Vernunft, Theologie
und Philosophie (gegen einen Ansatz bei ande-
ren Religionen), etwa bei Augustinus, ansetzt,
sondern gleich an die Pariser Universitat des
13. Jahrhunderts fiihrt (so F.- X. PUTALLAZ). Was im
Hochmittelalter noch selbstverstandlich, wenn
auch in Spannung, zusammengehdrte, strebte
in der Folgezeit immer starker auseinander und
endete am Ende in Gegensatzen. V.LEPPIN fragt
nach dem ersten Emanzipationsversuch der
Philosophie von der Theologie (etwa bei Ockam,
Nikolaus von Autrecourt und Johannes Buridan),
A. NESCHKE beschreibt das Verhaltnis von Wissen
und Glauben im Lichte des Platonismus der
Renaissance. Mit den Namen Descartes, Spinoza
und Kant markiert A.PIEPER den zweiten Eman-
zipationsversuch der Philosophie. Im Anschluss
daran fuhrt F. BERETTA fur die Folgezeit von
Galilei zu Darwin in den Konflikt zwischen Kirche
und Naturwissenschaften ein, Ph. SECRETAN
schlieBlich vergleicht Pascal mit Wittgenstein. Es
folgen die schon genannten, von mir unter die
eher systematisch zugeordneten Beitrage.

Das Miteinander von historischen und syste-
matischen Betrachtungen anlasslich von — mehr
als im Anschluss an — Fides et ratio fihrt zu einem
Reichtum von hilfreichen Informationen. Was
die Grundentscheidung der christlichen Frithzeit
fir die Philosophie, damit fir die Vernunft
und — wie J. Ratzinger es nennt — fir die Aufkla-
rung flr die heutige Zeit des Pluralismus, auch
des religiosen, bedeutet, bleibt allerdings eher
marginal. Vielleicht kommt H.M.SCHMIDINGER
dem Aufbruch einer neuen Problematik am
nachsten, wenn er von dem Verlust eines Interes-
ses an Gott spricht und dabei Rahners Konzeption
des Horer des Wortes zu einer Abstraktion erklart,
»die sich angesichts der realen Verhaltnisse kaum
aufrecht erhalten lasst« (152): Die Aufhebung der
Abstraktion des Menschen fiihrt nach ihm dahin,
dass der Gegenstand der neueren Religionskritik
»die Religion (ist), wie sie konkret geschichtlich
aufgetreten ist und kulturell, gesellschaftlich und

seelisch gewirkt hat« (155); schon daraus ergibt
sich — selbst unter den Pramissen der Christen-
tumsgeschichte — eine neue Einstellung zu den
konkreten Religionen. In diesem Sinne wird die
hier angestoRene Diskussion sicher weitergehen.
Hans Waldenfels SJ / Diisseldorf

Dickson, John P.

Mission — Commitment in Ancient Judaism and
in the Pauline Communities: The Shape, Extent
and Background of Early Christian Mission
Mobhr Siebeck / Tiibingen 2003, 413 p.

This book is a revised dissertation submitted to
Macquarie University, Sydney (Australia); its final
director was Prof. B.S. Rosner. In its first two
chapters it studies missionary commitment in
ancient Judaism. Whether ancient Jews actively
sought the conversion of outsiders is a debated
question. Martin Goodman and Scott McKnight
question the reliability of the relevant texts (e.q.,
Isa 2:2-3; 66:18-21; Wis 18:4; Tob 13:3-6,13; Matt
23:15; Rom 2:17-24; Jos., Ant., 20:17-96 (Adiabe-
ne)) or minimize their significance. DICKSON op-
poses this view. There were Jewish proselytizers,
including the Pharisee Saul of Tarsus. Dickson
argues that the vocation of the Israelites to be a
»priestly kingdom« (Exod 19:6) implied an ethical
apologetic or witness to the surrounding pagans.
Solomon's prayer of dedication of the Temple
(1 Kgs 8:41-43) includes a petition that the
pagan’s prayer be heard, with the goal that he
will recognize that the true God is the one met
in the Temple. Such views had an impact on later
Jewish texts such as the Testaments, the Letter of
Aristeas, Josephus and Philo (cf. Ps 96:1-3).

The second part of the book consists of
chapters 3-11. This is essentially a study of Paul,
that is, of the different ways in which Paul shapes
his communities so that they themselves become
missionary, at least indirectly. This project is go-
ing to involve necessarily a broadening of what
we call mission. Here Dickson opposes authors
who hold that gospel proclamation is a duty of
Paul’s converts (D.Van Swigchem, P.T. O'Brien,
J.P. Ware, R.L. Plummer). Usually Paul’s converts
are presented by Paul as passive receivers who
are now obliged to live in »faithfulness« (but cf.
Phil 1:3-7 and 2 Cor 9:13 where their duty is pro-
motion, not proclamation, of the gospel). Paul’s
view here may be based on his high view of the
role of aquthorized heralds (Rom 10:14b-17, based
on the messenger tradition of Isa 40:9; 52:7; 61:1).
Other converts were »partners« of the heralds,
but not heralds themselves.

How were the partners to support the mission?
Here (against P. Bowers and W. Ollrog) DICKSON
lists first financial and logistical support (unprece-
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dented in Judaism because its missionaries were
less professional); then intercessory prayer. Next
come social integration, ethical apologetic, and
verbal apologetic. This means first that in their
ordinary daily contact with unbelievers the con-
verts were to witness to their faith, especially by
their charitable conduct. When visitors came to
Christian services they were to be welcomed and
moved. These last forms of indirect evangelism
all had Jewish precedents.

This is a well managed research project which
arrives at reasonable and plausible conclusions.
For example, the appendix on the mysterious
»evangelists« of Eph 411 supports the view
that the term refers to oral proclaimers, not to
book writers. In his abundant interaction with
recent secondary literature, DICKSON's judgment
is not always to be followed in detail (e.g., on
the analysis of the three prepositional clauses in
Eph 4:1m as non-cumulative). But the big picture
seems sound. This work is to be recommended to
anyone interested in a biblical basis for Christian
mission.

Benedict T. Viviano, O.P. / Fribourg

Jaeschke, Walter
Hegel-Handbuch. Leben-Werk-Schule
Verlag J. B. Metzler / Stuttgart 2003, 583 S.

Schon zu Lebzeiten — nicht ohne Griinde — der
pantheistischen Umdeutung des Christlichen und
seiner Aufhebung in den Begriff bezichtigt, bleibt
Hegel zweifellos auch fir den gegenwartigen
Religionsdialog von besonderem Interesse. Sein
»Theorem der Inhaltsidentitat von Religion und
Philosophie [...] enthdlt zwar einerseits eine
Legitimation der Religion durch die Vernunft,
andererseits jedoch die Aufhebung der Religion
in die Philosophie. Diese Ambivalenz von Recht-
fertigung und Aufhebung — unter Dominanz der
Aufhebung — sind sich Hegels Zeitgenossen sehr
wohl bewusst« (508), und entsprechender Un-
terscheidungsbedarf bestimmt auch gegenwartig
die neo- und interreligiose Szene. Seit Spinozas
Zeiten bis zur heutigen Monismus-Debatte steht
das Pantheismus-Thema auf der religionsphiloso-
phischen und theologischen Tagesordnung, und
untrennbar davon das Geschwisterthema »Athe-
ismus«, derzeit freilich in religionsfreundlicher
Variante. Solch ein »Streit um die Religion« ist
der eine Strang, an dem JAESCHKE in souveraner
Kenntnis des Hegelschen Gesamtwerkes die
Wirkungsgeschichte des Berliner Philosophen
wenigstens fiir die erste Generation danach
idealtypisch herausarbeitet (bis zur Spaltung in
»rechte« und »linke« Schiiler). Sekundiert wer-
den solche Grundfragen der Hegel-Schule durch
rechts- wie staatsphilosophische Diskurse (Kampf

um den »christlichen Staat«) und natlrlich im
»Streit um die Metaphysik«, deren Ende oder
Aufgang.

In der schon bewahrten Reihe der Hand-
blcher wird zuvor detailgenau und kenntnisreich
iber die Lebensstationen Hegels von Stuttgart
und Tubingen Uber Bern und Frankfurt nach Jena,
Bamberg, Nurnberg, Heidelberg bis nach Berlin
berichtet — stets nah an den Quellen und in genau-
er Kenntnis der Forschungslage. Im Mittelpunkt
steht dann ein werkgeschichtlicher Durchgang,
chronologisch anhand von Hegels Schrifttum, des-
sen Entstehung und Inhalt knapp, informativ und
originell erlautert wird — mit vielen Primarzitaten,
auch hier mit der notwendigen Sekundarliteratur
und den einschlagigen Belegen im Kontext des
damaligen Zeit- und Fachgesprachs. Aus der aus-
fuhrlichen Analyse samtlicher Einzeltexte erwachst
erstmals ein sowohl entwicklungsgeschichtlich
als auch systematisch orientiertes Gesamtbild
von Hegels Philosophie. Im Anhang sind neben
zahlreichen Literaturhinweisen und Dokumen-
tationen vor allem die differenzierten Sach- und
Personenregister hervorzuheben. Entstanden ist
so ein ausgesprochen informationsreiches, bei
aller Differenziertheit noch gut Uberschaubares,
klar gegliedertes und gut lesbares Arbeitsbuch,das
man in die Hande nicht nur von Studierenden
wiunscht. Sowohl fiir einen Einstieg in Hegels
Textgebirge wie fiir schon erfahrene Hegelkenner
und »Gipfelstiirmer« bietet das empfehlens-
werte Werk beste Orientierung und glanzende
Durchblicke.

Gotthard Fuchs / Wiesbaden

Pontifical Missionary Library

Bibliographia Missionaria LXV = 2001.
Founded by Johannes Rommerskirchen O.M.I.
Continued by Marek A. Rostkowski O.M.I.
Pontifical Urbaniana University /

Vatican City 2002, 3915.

Pontifical Missionary Library

Bibliographia Missionaria LXVI = 2002.
Founded by Johannes Rommerskirchen O.M.1.
Continued by Marek A. Rostkowski O.M.I.
Pontifical Urbaniana University /

Vatican City 2003, 408 S.

Pontifical Missionary Library

Bibliographia Missionaria LXVII = 2003.
Founded by Johannes Rommerskirchen O.M.|.
Continued by Marek A. Rostkowski O.M.1.
Pontifical Urbaniana University /

Vatican City 2004, 477S.

Diese drei Jahrgange der Bibliographia Missio-
naria folgen dem bewahrten Muster des seit
1935 erscheinenden Nachschlagewerkes. Zunachst
werden die verschiedenen missionswissenschaft-
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lichen Publikationen (Monographien sowie Arti-
kel in Sammelbanden, Lexika und Zeitschriften)
des jeweiligen Jahrgangs in der katholischen
Welt wie in anderen Konfessionen nach Rub-
riken — historisch (so z.B. nach Missionsorden
und -kongregationen, nach Missionsgebieten)
und praktisch (so z.B. nach Missionsmethode,
Weltreligionen, Okumenismus, Religionsdialog,
Entwicklung, Neuen Religidsen Bewegungen) —
und darin jeweils alphabetisch nach Autoren
aufgelistet. Danach folgt ein Teil mit in der Regel
40-50 kurzen oder langen Einzelrezensionen
(2001: 299-334; 2002: 289-357;, 2003: 351-417)
aus der Feder von anerkannten Spezialisten auf
dem Gebiet der Missionswissenschaft. Die Bande
werden mit einem Autoren- und Personenregister
sowie mit einem Sachregister abgeschlossen, die
deren Wert als Nachschlagewerke noch steigern.
Die Bibliographia Missionaria ist ein unent-
behrliches Nachschlageinstrument flir Lehrende,
Forschende und Studierende auf dem Gebiet der
Missionswissenschaft, der Religionswissenschaft,
der Ethnographie und verwandter Disziplinen.
Die Pontifical Missionary Library, die dieses Werk
seit 1935 (alle Bande sind verflighar) herausgibt,
ist einzigartig auf der Welt, nicht zuletzt wegen
ihres Fundus aus Publikationen aus den so
genannten Missionslandern, worunter sich christ-
liche Werke in indigenen Sprachen sowie von den
Missionaren geschriebene Blicher Uber allgemein
kulturelle Themen (Geographie, Ethnographie,
Soziologie, Linguistik, Volksmythen und -religion,
Kunst, Entwicklung usw.) befinden. Im Internet-
portal www.puu.urbe.it konnen alle Jahrgange
der Bibliographia Missionaria bestellt werden.
Mariano Delgado / Fribourg

Ratzinger, Joseph Kardinal

Glaube — Wahrheit — Toleranz.

Das Christentum und die Weltreligionen
Herder / Freiburg-Basel-Wien 2003, 220 5.

Den eigentlichen Inhalt des Buches von Kardinal
J.RATZINGER nennt der Untertitel, — um es vorweg
zu sagen: — der Haupttitel kann falsche Erwar-
tungen wecken. Das Buch handelt von Religion
und Religionen, von christlichem Glauben und
Aufklarung, von der heutigen Gefahrdung der
Wabhrheit, jedoch nur marginal von der Toleranz.
Davon abgesehen, ist das Buch aber schon des-
halb von hoher Bedeutung, weil es eine Mehrzahl
von Argumenten vorstellt, die im Hintergrund von
verschiedenen rémischen Dokumenten wirksam
sind. RATZINGER ist sich in dem hier angespro-
chenen Problemkreis in seiner Grundeinstellung
treu geblieben. So nimmt er zu Recht am Anfang
seinen im Vergleich zu Karl Rahners Grundsatzar-
tikel aus dem Jahr 1962 viel zu wenig beachteten

Beitrag zur Rahner-Festschrift 1964 wieder auf.
Wichtig in diesem Zusammenhang sind einmal
seine kritischen Anmerkungen zu Rahners Akzent-
setzung, sodann das Grundschema seines eigenen
Denkens. An Rahner kritisiert er, dass dieser in sei-
ner Grundeinstellung zu den Religionen vorrangig
und letztlich auch einzig die Aufmerksamkeit auf
die Heilsbedeutung der Religionen im Verhaltnis
zur Heilstat Jesu Christi gerichtet hat und damit
bei den spateren — zustimmenden wie kritischen —
Uberlegungen zur Engfiihrung in der Theologie
der Religionen beigetragen hat. RATZINGER selbst
geht die Religionsgeschichte viel grundsatzlicher
an und halt wohl auch an seiner urspriinglichen
Sicht fest. Danach fithren die Primitiverfahrungen
der Menschheit Gber die mythischen Religionen
zu einem dreifachen Ausbruch aus dem Mythos.
Dieser fiihrt einmal in die Mystik, sodann in die
monotheistische Revolution und schlieRlich in die
Aufklarung (vgl.25). Dieses Grundschema behalt
RATZINGER in seinem eigenen Denken bei, wenn-
gleich er einige Prazisierungen vornimmt. So un-
terscheidet er im Hinblick auf die Mystik deutlicher
zwischen der Mystik der Identitdt und der Mystik
eines personlichen Gottesverstandnisses (vgl. 38ff).
Die zweite Schiene verbindet sich in hohem Male
mit der judisch-christlichen Tradition. Es ist aber
dann zu beachten, dass es bei der Nennung der
Aufklarung zunachst keineswegs um die europa-
isch-neuzeitliche Aufklarung geht, sondern um die
Aufklarung, die sich bereits in der Vaterzeit mit
der Option des Christentums fiir die Philosophie
gegen die Religionen herausbildet. Nicht ohne
Grund knlpft RATZINGER hier erneut an seine
Dissertation (ber Augustinus an (vgl.134ff). Die
frilhe Option des Christentums flr die Philosophie,
verbunden mit der damit verbundenen kritischen
Option gegen die Religionen, hat zur Folge, dass
das Heil des Menschen lange Zeit nicht im Zusam-
menhang mit der religiosen Affiliation bedacht,
sondern als eine Grundfrage des Menschseins
selbst behandelt wurde. Das wiederum hat zur Fol-
ge, dass das Heil bis heute fir religiés gebundene
wie ungebundene Menschen thematisiert werden
kann. Zu Recht besteht RATZINGER zudem darauf,
dass die einzelnen Religionen weniger pauschal,
daflr differenzierter in ihren gesellschaftlichen
und kulturellen Verankerungen zu bedenken sind.
Dass dem Christentum der Religionscharakter
auch in der Ambivalenz der konkreten Religion
nicht abzusprechen ist, kommt immer wieder zur
Sprache.

Die weiteren, flr diese Publikation stellen-
weise stark Uberarbeiteten Kapitel gehen alle auf
Vortrage und daran anschlieRende Veroffentli-
chungen zuriick, die RATZINGER als Prafekt der
Glaubenskongregation an prominenten Stellen
und zumeist auch vor entsprechendem Publikum
wie Bischofsversammlungen u.a. gehalten hat.
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Noch dem ersten Teil des Buches zum Thema
»Der christliche Glaube in der Begegnung mit
den Kulturen und Religionen« zugeordnet, gibt
das 2. Kapitel die Vorlesungen im Rahmen der
Salzburger Hochschulwochen 1992 wieder. In
ihnen bespricht RATZINGER angesichts des
bedrohten Universalanspruchs des Christentums
das Verstandnis von Kultur und Begegnung der
Kulturen in der so genannten Inkulturation. Er
definiert Kultur als »die geschichtlich gewachsene
gemeinschaftliche Ausdrucksgestalt der das Le-
ben einer Gemeinschaft pragenden Erkenntnisse
und Wertungen« (50) und konzentriert sich dann
einmal auf die damit gegebenen Erkenntnisse
und Werte, sodann auf die Entstehung eines
gemeinsamen Subjekts und schliefSlich auf den
Geschichtsbezug der Kultur. Insofern als aber
auch eine Religion wie das Christentum sich seine
Kultur schafft (und folglich nicht nur Bestandteil
einer Kultur ist) (vgl.ssff), kommt es zu einer
Situation, die RATZINGER nicht mit Inkulturation,
sondern mit Interkulturation (53) ansprechen
mochte. So scharfsinnig der Gedankengang ist,
so sehr waren allerdings doch die Grundmomente
kultureller Subjekthaftigkeit starker zu konkreti-
sieren, zumal die Verflochtenheit von ethnischen,
linguistischen und anderen Momenten, die zur
Entstehung von Volkern, Denkformen, Philoso-
phen und auch Religionen beitragen, nicht tber-
sprungen werden kénnen; Gaudium et spes nn.
53-62 war hier konkreter. Was quer durch alle
Partikularitaten dann transkulturell und universal
den Menschen ausmacht, verfolgt RATZINGER
in all seinen Uberlegungen unter dem Stichwort
»Wahrheit«, die fur ihn im Christentum seine
Eindeutigkeit gefunden hat. Es fallt dann freilich
auf, dass das, was »Wahrheit« ist, in dem Buch
als so selbstverstandlich vorausgesetzt wird, dass
das Verstandnis angesichts der heute verbreiteten
Wabhrheitsdiskussion und -theorien offensichtlich
keiner Erlauterung bedarf.

Der erste Teil schliefSt mit »Variationen zum
Thema Glaube, Religion und Kultur« mit lesens-
werten Essays zu Inklusivismus und Pluralismus
(in diesem und ahnlichen Zusammenhangen
geht RATZINGER auch wiederholt auf die Plura-
listische Religionstheorie ein), zum Christentum
als europaischer Religion, zur Hellenisierung, zu
Abraham und Melchisedek (im 1. Hochgebet), zur
Unterscheidung des Christlichen, zumal auch in
gemeinsamen Gebetsveranstaltungen. Aus all
diesen Ausflihrungen spricht eine verstandliche
und = ich meine — in vieler Hinsicht auch berech-
tigte Sorge des Prafekten.

Die drei Kapitel des zweiten Teils sind aus-
driicklich der Wahrheitsfrage gewidmet. Am An-
fang steht ein Beitrag, den RATZINGER 1996 vor
den Prasidenten der lateinamerikanischen Glau-
benskommissionen vorgetragen hat; es folgen

zwei Texte, die auf Vortrdge in Hamburg 1998
und Paris 1999 zurtickgehen, sodann nochmals
varilerte Anmerkungen zur Enzyklika Fides et
ratio; das 3. Kapitel steht unter der Uberschrift
»Wahrheit — Toleranz — Freiheit«, wobei der
erste Abschnitt, auch wenn es in ihm vorrangig
um das Problem der Freiheit geht, die Einfligung
der Toleranz in den Buchtitel rechtfertigen mag.
Beschaftigt sich das 1.Kapitel mit den in den
go-er Jahren des letzten Jahrhunderts zumal in
Lateinamerika und Asien aufgebrochenen Frage-
stellungen (Befreiungsproblematik, Relativismus,
Riicknahme der Christologie, das Gegeneinander
von Orthodoxie und Orthopraxie, New Age und
der Pragmatismus des Alltags), so zeichnet das 2.
Kapitel den Weg nach, der zum Christentum und
im Christentum durch seine Geschichte geflihrt
hat und heute die zentrale Frage nach der »vera
religio« stellen lasst. Hier kommt RATZINGER dann
auf Uberlegungen zuriick, die ihn vor 5o Jahren
beschaftigt habend erkennen lieen, »dass die
Kraft des Christentums, die es zur Weltreligion
werden lief, in seiner Synthese von' Vernunft,
Glaube und Leben bestand« (141). Diese Einsicht
relativiert eindeutig die Fragestellung nach den
Religionen, zumal die grofle Zahl religids Unge-
bundener und Glaubensloser zunehmend das
groBere Problem darstellt. Kapitel3 hat demge-
genuber nochmals zwei Themen: Was sich unter
der schon zitierten Uberschrift »Wahrheit — Tole-
ranz — Freiheit« (170) verbirgt, ist nichts anderes
als eine sehr gelungene Auseinandersetzung mit
Jan Assmanns Provokation, die von diesem unter
dem Thema »Die Mosaische Unterscheidung« in
seinem Werk »Moses der Agypter« vorgetragen
wurde und in der RATZINGER letztlich einen Reflex
heutiger Grundeinstellungen erblickt.

So sehr viele Analysen RATZINGERS nach-
vollziehbar sind, so sehr auch die Erinnerung
an die Geschichte des Christentums befreiend
wirkt, so sehr bleiben in diesem Buch doch auch
grundlegende Fragen offen. Wie schon gesagt,
kommen wir angesichts des Zerfalls des Wahr-
heitsverstandnisses selbst nicht umhin, die Frage
»Was ist Wahrheit?« zu stellen (187) und sie — phi-
losophisch wie theologisch — zu beantworten. Es
féllt sodann auf, dass zu Recht durchweg auf die
Personalitat Gottes abgehoben und von da auf
die Personalitdt des Menschen verwiesen wird.
Hier hatte man jedoch gerne erfahren, worin
dieses Personsein besteht und wie es angesichts
der zentralen Glaubensiiberzeugung von einem
dreipersonalen Gott um das Personsein bestellt
ist; die Rede vom »personalen Gott« bleibt
christlich-theologisch zu wenig. Hinsichtlich der
konkreten Inhalte nichtchristlicher Religionen wie
des Buddhismus und auch der Hindureligionen
ist RATZINGER eher zuriickhaltend. Dennoch
hatte ich an verschiedenen Stellen Riickfragen
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zu seinen Urteilen (vgl. z.B. 56. 100f. 144. 176).
Ein Schénheitsfehler S. 42: »So spricht man von
»Glauben¢ im Plural und will damit alle Religio-
nen bezeichnen...« (42): Faith kann man im
Englischen pluralisieren, nicht aber »Glaube« im
Deutschen; das Problem der Sprache und Spra-
chen hatte im Ganzen erhdhte Aufmerksamkeit
verdient.

Das Buch bleibt so oder so wichtig. Denn
es thematisiert nicht nur die Einstellung des
Christentums zu den Religionen im Allgemeinen,
sondern erlaubt einen Blick in das Denken des
Prafekten der Glaubenskongregation, zeigt seine
Einschatzung der Welt wie auch der heutigen
Chancen des Christentums. Seine Uberlegungen
sollten in der heutigen Diskussion um die Religi-
onen und die neuen Ideologien nicht unbeachtet
bleiben.

Hans Waldenfels 51/ Diisseldorf

Riccardi, Andrea

Gott hat keine Angst.

Die Kraft des Evangeliums in einer Welt
des Wandels

Echter / Wiirzburg 2003, 234 S.

Die zentrale Frage dieses Buches — in der Form ei-
ner Sammlung kirzerer Essays — lautet, wie man
heute (im europaischen Kontext) Christ sein kann.
Andrea RICCARDI, Professor flr Zeitgeschichte an
der Universitat 11l in Rom und Begriinder der Ge-
meinschaft Sant’ Egidio, stellt sich dieser Thematik
und vereint in seinem Werk spirituelle Aspekte
mit Uberlegungen, die seiner wissenschaftlichen
Betatigung (z. B.: Christenverfolgungen sowie die
Religionen im Mittelmeerraum im 20.Jahrhun-
dert) entstammen.

In einem sich fortschreitend sakularisierenden
Kontext stellt nicht nur RICCARDI fest, dass reli-
gioses Fragen und Interesse (wieder) von Belang
ist (S.13). RiccArDI befragt sich aber selbstkritisch,
wenn er diese nunmehr gelaufige These fr sich in
Anspruch nimmt: »Sage ich das, um mich zu tros-
ten?«. Der Trost scheint aber legitim und begriin-
det zu sein, wenn man auf das 20. Jahrhundert, in
der Bezeichnung des Autors das »Jahrhundert der
Martyrer« schlechthin, zuriickblickt.

Einer dieser christlichen Blutzeugen, die
RICCARD| als Trager einer »schwachen Kraft«
(S.192) ansieht, der 1990 ermordete russisch
orthodoxe Priester Aleksandr Men, brachte
Folgendes zu Papier: »Die Geschichte des
Christentums fangt gerade erst an. Alles was in
der Vergangenheit getan wurde und wir heute
Geschichte des Christentums nennen, ist nichts
anderes als eine Anzahl von Versuchen.« (S.17)
Dies kénnte der Leitsatz des vorliegenden Buches
sein, das in seiner positiven Grundstimmung in

die Rubrik gut aufbereiteter Erbauungsliteratur
aufgenommen werden kénnte.

Einen Schwerpunkt setzt RICCARDI auf das
Thema der Universalitat, und stellt fir die west-
liche Gesellschaft die These auf, dass ihr Universa-
litatsstreben, d. h. die Weltals Einheit zu begreifen,
sie aber auch zu formen zu versuchen, auf dem
Christentum (»Erfinder«) fult, auch wenn er dies-
beziiglich festhalt: »In der Menschheitsgeschichte
finden sich Erfindungen aller Art, wobei man im
Lauf der Zeit die Erinnerung an den Erfinder ver-
liert, wahrend die Erfindungen [d.i. die Idee und
Praxis der Universalitat, b.N.] zum Allgemeingut
werden.« (5.53). Zu einem spateren Zeitpunkt
wird RICCARDI der kath. Kirche, die im heutigen
Szenario der Globalisierung in Gefahr steht, sich
dem Modell einer internationalen Organisation
(S.172) mit rom. Zentral- und Hauptsitz anzu-
gleichen, eine »Leidenschaft fir das Universale«
(S.189) bescheinigen — ein Aspekt, der auch fir
den Christen von heute von grofSer Bedeutung ist.
Der Zeitgeschichteprofessor aus Rom widmet sich
diesem Streben nach Aulen v.a. im lesenswerten
Abschnitt »Eine missionarische Kirche« (177-192):
Nicht nur die Geschichte des Christentums steht
vor einem Neuanfang, sondern auch die Mission
(vgl. Redemptoris missio 1) und das besonders in
einem europaischen Umfeld, das — wie RICCARDI
festhalt — »einen sinkenden Wunsch zeigt, Werte
und Botschaften zu exportieren, was vielleicht
durch die Toleranz oder eine verbreitete Gleich-
gultigkeit gegeniiber der Welt begriindet ist, die
auBerhalb der unsrigen liegt.« (S.177). Fur die
Christen ist aber der »Export des Evangeliums«
unerlasslich, sofern der christliche Glaube jeder
Zeit und Generation neu vorgeschlagen werden
will. Zum Problemfeld »Dialog und Mission«
meint RICCARDI: »Es kann ein theologisches oder
intellektuelles Problem werden, aber vom prakti-
schen oder existentiellen Gesichtspunkt aus gibt
es keinen starken Widerspruch. « (S.185)

Nichtern und in einfachen Worten erklart
der Autor: »Die Sehnsucht nach einer christ-
lichen Welt und einem christlichen Staat ist
verschwunden, denn beides wird es nicht mehr
geben.« (5.133) — wiederum gilt das eher fir den
europaischen als etwa fiir den US-amerikanischen
Bereich, wo man ein solches Idearium durchaus
antreffen kann. Die einige Seiten (S.141) spater
getatigte Feststellung: »Die Kirche zeigt sich im
dritten Jahrtausend schwach und stark zugleich,
vor allem aber flhlt sie sich nicht unbehaglich in
einer nichtchristlichen Zeit« erweist sich als mutig
und fast ein wenig erstaunlich (weil es doch Stim-
men gibt, die eine entgegengesetzte Tendenz
aufweisen); ebenso wie das am Ende des Buches
Gesagte: »Man merkt einem Menschen an, ob er
betet oder nicht. Ein betender Mensch vermittelt
etwas. « (S.205)
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Neben einigen, kleinen orthografischen Méan-
geln, unbedeutenden Ungereimtheiten in der
Ubersetzung und dem eher essayistischen Stil (so
gibt es u.a. einige Dubletten und Wiederholun-
gen, die das Leseerlebnis tritben und den Leser
ein wenig ermiden), ist das Buch eine Synthese
aus aktueller Wissenschaft und persénlichem
Glauben: ein gewagter und durchwegs gelun-
gener Versuch! Das Buch einer faszinierenden
Persénlichkeit kann ohne Vorbehalte einem brei-
ten, vor allem aber einem mutlosen christlichen
Publikum empfohlen werden und es ist ihm eine
weite Verbreitung zu wiinschen.

David Neuhold / Fribourg

Ruckstuhl, Thomas

»Ecclesia universalis«.

Das sakramentale Universalitatsverstandnis
als hermeneutischer Schlissel flir die Kirche
in der Moderne

(= Frankfurter theologische Studien, Bd. 65),
Knecht / Frankfurt/M 2003, 293 S.

Was ist Kirche? Wie ist Kirche zu verstehen? Die
komplexe Natur »Kirche« erlaubt eine auRertheo-
logische wie theologische Analyse dieser Institu-
tion. Die bei M.Kehl gefertigte Diss. geht der Fra-
ge nach dem Selbstverstandnis der Kirche nach.
Die — seit dem Ii.Vatikanum — gebrauchliche
Rede der Kirche als Heilssakrament bildet fiir Vf.
den hermeneutischen Schlissel, um das Kirche-
Sein in der Moderne theologisch zu begrinden.
Sozialwissenschaftliche und philosophische Zeit-
analysen bilden das ideengeschichtliche Tableau
dieser ekklesiologischen Studie. Zunachst wird
anhand der Stichworte »Globalisierungs, »Plu-
ralisierung« und »Postmoderne« das Verstandnis
der Universalitat sozialwissenschaftlich analysiert.
In einem weiteren Schritt wird die Rede der
Universalitat in ihrem Kontext zur Partikularitat
reflektiert. Sowohl die sozialwissenschaftlichen
als auch die philosophischen Analysen werden
als Background der theologischen Rede der
secclesia universalisc gesehen. Einerseits konnen
die Zeichen der Zeit »in Richtung Einheit der
Gesamtmenschheit« (S.127) gelesen werden,
andererseits spielt sich menschliches Leben in
weltlich pluralistischen Kontexten ab. Wird das
sozialwissenschaftliche wie philosophische Ver-
standnis der Universalitat mit der theologischen
Rede des Begriffs konfrontiert, dann ergibt sich
folgende These: »Eine pluralitatsempfindliche und
zugleich einheitsbewusste Zeitanalyse konvergiert
mit dem sakramentalen Universalitatsverstandnis
der Kirche in der Einsicht, dass Universalitat auf
Konkretion zielt und konkrete Vielfalt wiederum
nur von einem umfassenden, einheitsstiftenden
Horizont widerspruchsfrei denkbar ist. Univer-

salitdt und Partikularitdt sind Relationsbegriffe,
d.h. dass Universalitait auf Konkretion zelt«
(5.18). Das theologische »mehr«, das in der
Ekklesiologie gegenuber den auRertheologischen
Analysen eingebracht wird, fokussiert sich in
der Rede vom universalen Sakrament des Heils:
»Die These dieser Arbeit lautet, dass die Kirche
Uber alle menschlichen Moglichkeiten hinaus
(in Christus) im Dienst an der vollen Einheit aller
Menschen steht. Dies und nichts weniger ist die
provozierende Grundaussage der modernen
Ekklesiologie« (127).

Im theologischen Teil der Arbeit liefert Vf. eine
Vertiefung dieses kirchlichen Selbstverstandnisses.
Die Abgrenzung des Kirchlichen in der Moderne
(5.130ff) wird durch die Ekklesiologie des
II. Vatikanums aufgebrochen (S.144ff), wobei das
Konzil sich den biblisch patristischen Begriff der
Katholizitat zu Eigen macht. Rahners Symbolthe-
orie (S.179ff), von L. Boff weitergefuhrt (S.190ff),
Ratzingers Theorie der Stellvertretung (S.196ff),
W.Pannenbergs Theorie antizipierender Zeichen
(5. 217ff) und die pneumatologische Ekklesiologie
von N. Nissiotis (S. 230ff) liefern ekklesiologische
Ansatze der gegenwartigen Theologie, um das
sakramentale Verstandnis der Kirche systema-
tisch zu untermauern. Als Ergebnis formuliert
Vf. zehn theologische Kerngehalte der >ecclesia
universalis« (S.250-252). Im abschlieRenden Teil
wird der gewonnene hermeneutische Schliissel
mit drei ausgewdhlten Sozialformen in der
modernen westlichen Gesellschaft konfrontiert.
Wahrend die Modelle Kirche als Dienstleistungs-
organisation und Kirche als Kontrastgesellschaft
gegeniiber dem theologischen Diskurs der
Kirche defizitar bleiben, kann sich die Kirche als
Netzwerk in der Moderne unter theologischem
Anspruch behaupten. Die Kirche als Netzwerk
wird jenes Spiel meistern konnen, das von ihr
in der Moderne gefordert wird: Die Entfaltung
einer partikularen Eigenkultur zu leben, ohne sich
jedoch als Gegenkultur zur Moderne zu situieren
(vgl. 5.277). :

Die aulertheologische Betrachtung der
Kirche ist ein »must¢ theologischer Reflexion,
allerdings darf sie nicht zu einer Selbstaufgabe
der »theologischen¢ Ekklesiologie fihren. Eine
»gute« Ekklesiologie verbietet sowohl eine reine
Ontologisierung als auch Funktionalisierung des
Kirchlichen. Die vorliegende Arbeit ist eine solche
gute Ekklesiologie. Bravourds schildert Vf. die
theologischen Implikationen leitender Begriffe
der sozialwissenschaftlichen Diskussion. Beein-
druckend ist die ideengeschichtliche Herleitung
der Debatte um die Postmoderne, die V/f. im Nomi-
nalismus beginnen lasst. Die systematische Studie
liefert wichtige Elemente fir das Kirchenattribut
der Katholizitat fiir den heutigen theologischen
Diskurs. Die Studie regt theologische Bedenken
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liber die Kirche an und stellt eine beachtliche
Leistung einer interdisziplindren Arbeit im Bereich
der Ekklesiologie dar. Ausgehend (und angeregt)
von dieser Studie stellt sich Rez. eine Frage:
Welches sind die Implikationen der Rede von
der sakramentalen Universalitat der Kirche im
Blick auf den okumenischen Dialog? Liegt diesem
Begriff nur ein hermeneutischer Schilissel flir
das Kirche-Sein zugrunde oder bote sich dieser
Zugang nicht auch als Vermittlungsfigur des
Kirchlichen im ékumenischen Dialog mit einer
evangelisch reformierten Ekklesiologie?
Wolfgang W. Mdiller / Luzern

Wagner, Harald

Dogmatik

(Studienblcher Theologie; Bd. 18)
Kohlhammer / Stuttgart 2003, 566 S.

In der renommierten Reihe »Studienblcher
Theologie« des Verlags Kohlhammer in Stutt-
gart ist der Bd.18 anzuzeigen. Der in Munster
lehrende Dogmatiker Harald WAGNER legt ein
Kompendium katholischer Dogmatik vor. Das
Buch versteht sich als »Lese- und Lernbuch
katholischer Dogmatik« (S.5). Im einleitenden
Teil der theologischen Erkenntnislehre werden
Typen heutiger Dogmatik vorgestellt (S.s4ff).
Vf. wahit als Strukturprinzip seiner Dogmatik
den theologischen Begriff »Communio«. Dieser
Begriff umfasst eine formale wie inhaltliche
Kurzfassung des Glaubens; Communio ist (!) die
hermeneutische Grundposition des Glaubens
bzw. der Theologie. Der ausgewiesene Okume-
niker aus Munster setzt in seinem Aufbau der
Dogmatik beim Traktat der Ekklesiologie ein und
stitzt sich dabei auf eine Aussage Dietrich Bon-
hoeffers, der diesen Zugang der systematischen
Betrachtung des christlichen Glaubens empfiehlt.
Mit den Worten des Handbuchs heifst dies: »Erst
wenn die Akzeptanz der Erldsung des Menschen
durch Jesus Christus dargelegt ist — und zwar
in der Communio der Glaubenden (= Kirche) —,
hat die Dogmatik einen Grund, der nicht nur der
geglaubten Wirklichkeit zugehort, sondern in die
Empirie hineinreicht (Christentum als >Erfahrung
mit Erfahrungen<)« (S.63). Das Lese- und Lern-
buch zeichnet sich ebenfalls durch eine hohe
Sensibilitdt fir die okumenische Fragestellung
der Theologie aus. Eingehend werden »Wege
evangelischer Dogmatik« vorgestellt (S. 65ff), bei
der Behandlung der einzelnen Traktate kommen
okumenische Fragestellungen explizit zu Wort
(mff; 22s5ff; 293ff; 531ff). Die Gnadenlehre setzt
beispielsweise bei der Gemeinsamen Erkldrung
zur Rechtfertigungslehre ein (S.22s), innerhalb
der Sakramentenlehre erhalt die Frage nach der
Verhaltnisbestimmung von Wort und Sakrament

einen groRen Raum eingeraumt (S.265ff). Das
Buch endet mit einem Gedanken Martin Luthers
(Epilog S.537).

Die einzelnen Traktate werden systematisch
unter dem Strukturprinzip der Communio aufge-
baut: Kirche als Gemeinschaft und Kommunika-
tion (S.76ff), Pneumatologie als das Bedenken
der personenhaften Gemeinschaft in Gott
(S.126ff), Christologie als die menschgewordene
Communio (S.158ff), Gnade und Rechtfertigung
als die Gemeinschaft zwischen Gott und Mensch
(S.225ff), Sakramentenlehre bedenkt Wort und
Sakrament als »Mittel« zur Stiftung der Commu-
nio (S.265ff), Gottes- und Trinitatslehre als die
Fiille der Communio (S. 338), Schopfungslehre als
der Wille zur Communio (S.376ff), Eschatologie
als bleibende Gemeinschaft mit Gott (S. 436ff).

Die verschiedenen Traktate sind didaktisch
gut gegliedert und aufgebaut. Jeder Abschnitt
beginnt mit einem Literaturtiberblick und endet
mit einem Ausblick in die aktuelle Diskussion
des jeweiligen Traktats. Die einzelnen Traktate
werden in biblische, dogmengeschichtliche
und systematische Fragestellungen dargeboten
und ermoglichen einen guten Uberblick in
Geschichte und Gegenwart des jeweiligen
Traktats. Vorliegende Dogmatik mochte keinen
reigen Ansatz¢ bieten, sondern versteht sich als
Ausdruck nachkonziliarer Theologie, die einen
breiten Konsens zum Ausdruck bringen méchte.
Gleichwohl gelingt es dem VA, seiner Dogmatik
einen personlichen Stempel aufzudriicken. Das
grundlegende Hoffnungspotenzial christlichen
Glaubens fokussiert sich im abschlieSenden Teil.

Die Anmerkungen verarbeiten die neuere
Sekundarliteratur und erlauben ein tieferes Eigen-
und Weiterstudium des jeweiligen Traktates.
Ekklesiologie, Christologie, Gnadenlehre/Recht-
fertigung, Sakramentenlehre und Eschatologie
werden ausfithrlich behandelt. Spezielle Sakra-
mentenlehre und Gotteslehre/Trinitdtslehre fallen
dagegen etwas kurzer aus. Bei der Behandlung
der Sakramentenlehre ware eine Ber(icksichtigung
der liturgischen Feierform wiinschenswert gewe-
sen. Die vorgenommene Verhaltnisbestimmung
von Philosophie und Theologie wird sicherlich
kontrovers rezipiert (S. 44ff).

Die vorliegende Dogmatik ist ein empfehlens-
wertes Standardwerk fir Studierende. An Theo-
logie Interessierten vermittelt es eine qualifizierte
Glaubensinterpretation in der aktuellen Situation
von Kirche und Theologie. Dem Handbuch ist
eine weite Verbreitung zu wiinschen!

Wolfgang W. Mdiller / Luzern
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Wellnitz, Britta

Deutsche evangelische Gemeinden im Ausland.
Ihre Entstehungsgeschichte und ihre Entwicklung
ihrer Rechtsbeziehungen zur Evangelischen
Kirche in Deutschland

(Jus Ecclesiasticum: Beitrdge zum evangelischen
Kirchenrecht und zum Staatskirchenrecht, Bd. 71,
hg. von A. von Campenhausen u.a.)

Mohr Siebeck / Tiibingen 2003, 5595.

Die Arbeit von Britta WELLNITZ beschaftigt sich
mit »deutschen evangelischen Gemeinden im
Ausland«. Darunter sind die unterschiedlichsten
Kirchengemeinden und -gemeinschaften zu
verstehen: Auslandsgemeinden evangelischer
Deutscher, die sich — meist temporar — in einem
anderen Land aufhalten, Kolonistengemeinden
deutscher Auswanderer, die sich haufig zu
eigenen Kirchen in ihrer neuen Heimat zusam-
mengefunden haben, sowie Kolonialgemeinden
deutscher Kaufleute, Farmer und Pflanzer zur
Zeit der deutschen Kolonialexpansion. Der
Gegenstand des vorliegenden Buches war ein
Forschungsdesiderat. Dies nimmt nicht wunder,
denn der Titel evoziert unweigerlich negative
Assoziationen an vergangene, wenig ruhmreiche
Zeiten deutscher Geschichte. Dementsprechend
diente die groBe Mehrheit der Schriften zu den
evangelischen deutschen Gemeinden im Ausland,
die in der Zeit gegen Ende des 19. und Anfang des
20. Jahrhunderts verfasst wurden, nichts anderem
als der Rechtfertigung nationaler Interessensan-
spruche auRerhalb des Deutschen Reiches.

Die als 71.Band der Reihe Jus Ecclesiasticum:
Beitrdge zum evangelischen Kirchenrecht und zum
Staatskirchenrecht erschienene Arbeit der Juristin
Britta WELLNITZ war 2002 vom Seminar fiir Rechts-
philosophie und Kirchenrecht an der Universitét
Freiburg als Dissertation angenommen worden. lhr
Interesse gilt der Entstehung und historischen Ent-
wicklung der rechtlichen Beziehung der »deutschen
Auslandsgemeinden« zur organisierten Kirche in
Deutschland bis in die aktuelle Gegenwart.

Die Arbeit ist historisch aufgebaut: Teil | gibt
einen historischen und typologischen Uberblick
uber »die deutschen Auslandsgemeinden« und
stellt die Anfange der Firsorgearbeit dar, die
von evangelischen Landesflirsten an einzelne
Gemeinden geleistet wurde (ca. 40 S.). Mit dem
Aufstieg PreuBens in Europa wurden so deren
Konige die wichtigsten Forderer deutscher evan-
gelischer Auslandsgemeinden. Teil Il behandelt
die Beziehungen der organisierten Kirche zu den
Auslandsgemeinden von der Mitte des 19.Jahr-
hunderts bis 1945 (ca. 100 S.). Eine konsequente
Politik der Auslandsdiasporafirsorge wurde
erstmals von dem Evangelischen Oberkirchenrat
in Berlin verfolgt. Mit dem Altpreuischen An-
schlussgesetz vom 7. Mai 1900 wurde schlielich

die formelle Angliederung deutsch-evange-
lischer Kirchengemeinden an die PreuBische
Landeskirche ermdglicht. WELLNITZ wiirdigt die
Offenheit der PreuBischen Kirche gegeniiber der
konfessionellen Vielfalt sowie die Moglichkeit
einer Anstellung auch nicht-deutscher Pfarrer in
ihren Auslandsgemeinden. Mit der Ubertragung
der Auslandsdiasporafiirsorge auf das Kirchliche
AulBenamt 1933 wurde diese ein direktes Instru-
ment der nationalsozialistischen Deutschtumspo-
litik. Teil 111 widmet sich dem Neuansatz, der sich
nach 1945 in der Auslandsarbeit der EKD vollzog
(ca. 330 S.). Dieser wurde 1954 in dem Auslands-
gesetz manifest, das die Beziehungen zu den
»evangelischen deutschen« Auslandsgemeinden
und-kirchen auf eine partnerschaftliche Grundlage
stellte. Seitdem wurden zahlreiche Partnerschafts-
vertrage mit Kirchen geschlossen, die durch die
Herkunft ihrer Glieder oder ihre Geschichte mit
der evangelischen Christenheit in Deutschland
verbunden waren, wie etwa mit den ehemaligen
Einwandererkirchen in Brasilien, Argentinien und
Chile. Seit den 1960er Jahren wurden fir die Aus-
landsarbeit neue inhaltliche Konzepte, wie etwa
die Urlauberseelsorge, entwickelt. Mit dem neuen
Okumenegesetz vom 6. November 1996 war die
»Auslandsarbeit der EKD [...] nunmehr in den
Gesamtkontext der [...] internationalen ékumeni-
schen Zusammenarbeit eingeordnet« (422).

Das Buch von Britta WELLNITZ ist eine
Pionierarbeit. Die Autorin erschlieRt eine groRe
Menge an Sekundarliteratur und Quellen, die
sie ausflihrlich dokumentiert und zum Teil in
einem Anhang dem Leser zuganglich macht. Ins-
gesamt rehabilitiert die Autorin die »deutschen
evangelischen Auslandsgemeinden« als einen
Forschungsgegenstand, der nicht unbedingt
mit einer nach riickwérts gewandten Ideologie
verbunden ist, sondern ihren Sitz im Leben in der
Okumenearbeit hat. Dementsprechend stehen
die Debatten innerhalb der EKD nach 1945 im
Zentrum ihrer Arbeit. Die wesentliche Leistung
von Britta WeLnmz besteht jedoch darin, durch
die Verbindung der drei Hauptteile die groRen
historischen Linien deutsch-evangelischer Aus-
landsarbeit aufzuzeigen.

lhrem eigenen Anspruch, Kirchenrechts-
geschichte im Kontext von Okumene- und
Missionsgeschichte zur Darstellung zu bringen
(4), wird die Juristin Wewnmz nur bedingt
gerecht. Dies liegt in erster Linie an der von
ihr selbst gewahlten Beschrankung des Stoffes
auf die Beziehungen der EKD, der PreuRischen
Landeskirche und des Deutschen Evangelischen
Kirchenbundes als Trager der Auslandsdiaspo-
raflirsorge. Gerade der Blick auf die kirchlichen
Werke und die Missionsgesellschaften sowie auf
lokale Beziehungen der jeweiligen Gemeinden
hatte weitere wichtige Aspekte im Sinne einer
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integrierten, o6kumenischen Kirchengeschichte
zu Tage bringen konnen.

Weitere kritische Anmerkungen beziehen sich
auf den Begriff der »deutschen evangelischen
Gemeinden«. Hier folgt WELLNITZ der in dem
Auslandsgesetz der EKD vom 18.Marz 1954 vor-
geschlagenen Definition und versteht darunter
alle evangelischen Kirchengemeinschaften im
Ausland, die mit der evangelischen Christenheit
in Deutschland aufgrund der Historie, Herkunft
oder Sprache ihrer Glieder verbunden sind (1).
Damit Ubernimmt sie jedoch auch die Problema-
tik eines Begriffs, dem es an kategorialer Schérfe
mangelt. Einerseits soll »deutsch« nicht in einem
nationalen Sinn verstanden werden, andererseits
bleibt dies das entscheidende Merkmal von
»Auslandsgemeinden«, die zum Teil bereits
auf eine 200-jahrige Geschichte zuriickblicken
kénnen. Demgegentiiber blendet der Begriff alle
Phanomene der Anpassung und Akkulturation,
des Wandels von Identitdten der Menschen in
ihrem jeweiligen Kontext aus. Insgesamt ware
eine (soziologische) Problematisierung der for-
schungsleitenden Kategorie eine Bereicherung
fur die vorliegende Arbeit, denn damit ware
die Anschlussfahigkeit an sozial- und kulturge-
schichtliche Debatten hergestellt und die Grenze
des Erkenntnisgewinns aus den kirchenrechtshis-
torischen Ausflihrungen benannt.

Bei ihrer Darstellung der Geschichte der
»Auslandsarbeit« folgt WELLNITZ einem klaren
Schema, nach dem sie eine Wertung der
einzelnen Phasen vornimmt. Demnach war die
Flirsorgetétigkeit des Deutschen Evangelischen
Kirchenbundes und des Berliner Oberkirchen-
rates »primar kirchlich-religios motiviert(en)«
(10); nach dem Ersten Weltkrieg setzte eine
Pervertierung der Auslandsarbeit durch nationa-
le Interessen ein, die in der Gleichsetzung von
deutscher Volkszugehorigkeit und evangelischer
Konfession mundete. Mit der Auslandsarbeit
der ExD gelangte die Geschichte gleichsam zu
ihrer Vollendung, insofern in ihren Rechtstexten
partnerschaftliche und ©kumenische Gedanken
zunehmend verwirklicht wurden. Hier lasst sich
die Autorin zu sehr von einer geschichtspositivis-
tischen Sicht leiten. So ware doch die Frage zu
stellen, ob die Auslandsarbeit der EKD, so sehr sie
auch von hehren 6kumenischen Zielen motiviert
sein mag, tatsachlich immer ihren Anspriichen
gerecht wird, und sicher liefen sich anhand
mancher Rechtstexte asymmetrische Strukturen
in den Beziehungen nachweisen. Aber auch fir
die Zeit vor 1945 kann die Auslandsarbeit nicht so
ohne weiteres in »gute«, weil religios motivierte,
und volkstumsideologisch »entartete« eingeteilt
werden. So gab es bereits um 1870 enge Kontak-
te zwischen dem Evangelischen Oberkirchenrat
und dem Inspektor der Barmer Mission, Friedrich

Fabri, dem prominentesten kirchlichen Verfech-
ter einer deutschen Kolonialexpansion. Viel
wahrscheinlicher ist daher, dass in den einzelnen
historischen Fallen immer ein mehr oder weniger
komplexes Gemengenlage von Interessen und
Motiven der Akteure wirksam ist.

Es ware ungerecht, von einer rechtshisto-
rischen Arbeit eine umfassende, soziologisch
fundierte Diskussion tber die genannten Sachver-
halte zu verlangen. Die Stdrken des Buches von
Britta Wewnimz liegen vielmehr in dem Umfang
des zusammengetragenen Materials sowie der
historischen Darstellung der Rechtsbeziehungen
zu den »deutschen evangelischen Gemeinden
und Kirchen im Ausland«. Die Lektlre ist daher
fur jeden ein grofer Gewinn, der sich mit dem
Thema beschaftigt. Dabei verweist die Unscharfe
des in kirchlichen Kreisen Ublichen Begriffs der
»deutschen evangelischen Auslandsgemeinde« —
gleichsam gegen die Intention der Autorin — auf
ein zentrales inhaltliches Problem sowie einen
Mangel im wissenschaftlichen Diskurs. Die Her-
ausforderung fiir zuktinftige Forschungsarbeiten
besteht weiterhin darin, die vielfaltigen Formen
des deutschen und »aulSerdeutschen Protestan-
tismus« (Heussi) in ihren jeweiligen lokalen Be-
zligen und zugleich in einer globalen Perspektive
wahrzunehmen.

Roland Spliesgart / Miinchen

Ziegenbalg, Bartholoméaus

Genealogie der malabarischen Gotter.

Edition der Originalfassung von 1713 mit Einlei-
tung, Analyse und Glossar von Daniel Jeyaraj
(Neue Hallesche Berichte 3)

Verlag der Franckeschen Stiftungen /

Halle 2003, 5005.

Die meisten, an der Missions- und Religionsge-
schichte Stdindiens Interessierten hatten sich
schon daran gewohnt, mit Wilhelm Germann'’s
Ausgabe der Genealogie der Malabarischen
Gotter von Bartholomaus Ziegenbalg Vorlieb zu
nehmen, wenn sie etwas Uber tamilische Religion
im friihen 18. Jh. erfahren wollten. Einige haben es
auch bis in die Archive geschafft um dort Ziegen-
balgs Manuskripte zu konsultieren und dabei, wie
der Missionshistoriker Stephen Neill, festgestellt,
dass der Herausgeber Germann, selbst ehema-
liger Leipziger Missionar, die Ausgabe von 1867
so verandert und erganzt hat, dass es schwierig
geworden ist, Ziegenbalgs Text Uberhaupt noch
auszumachen. Einer anderen wichtigen Schrift
von Ziegenbalg Uber die Religion der Tamilen,
dem »Malabarischen Heidenthum« ist insofern
ein glinstigeres Schicksal beschert gewesen, als
sie erst 1926 von dem Indologen W. Caland chne
weitere Zusatze herausgegeben wurde.
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Nun ist in einer von Helmut Obst und Michael
Bergunder herausgegebenen Reihe der Francke-
schen Stiftungen zu Halle die Originalfassung der
Genealogie in einer Edition erschienen, die der
indische Kirchenhistoriker Daniel JEYARAJ besorgt
hat, ein ausgezeichneter Kenner Ziegenbalgs
und der Halleschen Mission. Damit liegt, 290
Jahre nachdem Ziegenbalg den Text verfasst hat,
endlich eine verlassliche Ausgabe der Genealogie
vor, die es ermoglicht, Ziegenbalgs Sicht der
stidindischen Religion zu studieren, ohne immer
wieder in indologische Denkmuster des 19.Jh.
geflihrt zu werden, die Germann zur Grundlage
seiner Ausgabe gemacht hatte. JEYARAJ'S
Textedition basiert auf der Grundlage der Ko-
penhagener Handschrift von 1713, die Ziegenbalg
dem Kronprinzen Karl von Danemark gewidmet
hatte, und er vergleicht sie in Anmerkungen mit
der so genannten Leipziger Handschrift, die der
ehemalige Leipziger Missionsdirektor Karl Graul
1853 auf einer Indienreise dort gefunden und mit
nach Deutschland gebracht hatte. Die jetzt vor-
liegende Ausgabe ermoglicht wohl kaum einen
zuverlassigeren Einblick in die tamilische Reli-
gionsgeschichte als die Ausgabe von Germann.
Beide Editionen sind aber wichtige Zeugnisse
fur die westliche Sicht auf die tamilische Religion
und ein Vergleich von Germann’s Ausgabe und
der noch weiter vom Original abweichenden
englischen Ausgabe des Missionars G.J. Metzger
mit der jetzt vorliegenden Fassung Ziegenbalgs
gibt interessante Einsichten in religionswissen-
schaftliche Perspektivenwechsel im 19, Jh.

Der Edition beigefugt ist eine »Analyse«, die
eine Einflihrung in Ziegenbalgs Weltanschauung
bietet, die Entstehung der Genealogie erldutert
und dann die verschiedenen Fassungen der
Genealogie und die Rezeption beschreibt.

Der neben der Edition wohl verdienstvollste
Beitrag von JEYARAJ flir das Studium der
Religionsgeschichte des 18.Jh. in Tamil Nadu
ist ein Glossar von 120 Seiten aller tamilischen
Begriffe, die in der Genealogie vorkommen. Hier
findet die Leserin einen Schatz an Verweisen
und Namenserlduterungen und dariiber hinaus
auch Hinweise auf die jeweilig entsprechenden
Sanskrit-Begriffe. Dieses Glossar ist insofern fiir
die Lektiire der Genealogie besonders hilfreich,
als die manchmal etwas eigenwillige Transkrip-
tion tamilischer Termini durch Ziegenbalg fiir
ungetbte Leser ausgesprochene Schwierigkeiten
im Verstehen bereiten kann.

So dankenswert die neue Edition von Zie-
genbalgs Text der Genealogie ist und so prazise
JEYARAJ an der Erstellung der Druckfassung gear-
beitet hat, umso enttauschender ist die sogenann-
te Analyse. Daniel JEYARAJ erweist sich auch hier
als guter Kenner der Text- und Editionsgeschichte
der Werke Ziegenbalgs, sodass der Abschnitt Giber

die Entstehung der Genealogie und die verschie-
denen Textfassungen ausgesprochen informativ
und lesenswert ist. Der Versuch Ziegenbalgs
»Weltanschauung« darzustellen, muss allerdings
als misslungen betrachtet werden. Schon solche
Uberschriften wie »Ziegenbalgs Stellung zur
Religion« lassen den Verdacht aufkommen, dass
hier recht unkritisch mit religionswissenschaftli-
chen Begriffen hantiert wird. Der Text ist dann
auch voll von Spekulationen dartber, was oder
woran Ziegenbalg vielleicht denkt (246f 250f)
oder ob die tamilischen Gottheiten auf ihn »allzu
menschlich« gewirkt haben kénnten. Dadurch
bekommt die Analyse den Beigeschmack einer
hagiographischen Fortschreibung der Tanqueb-
ar-Geschichte des 19.und der ersten Halfte des
20.Jh. Hier ware es wiinschenswert gewesen,
Ziegenbalgs Text, insbesondere auch den Aufbau
und die Ordnungsstruktur genauer zu analysieren
und darzulegen, wie Diskurse von »Religion«
oder von »Heidentum« in der Genealogie aufge-
nommen und weitergeflihrt sind.

Dadurch soll aber die Leistung von JEYARAJ
nicht geschmalert werden. Insgesamt bleibt die
Edition der »Genealogie der malabarischen Gotter«
eine ausgesprochen hilfreiche und dankenswerte
Leistung und es liegt nun trotz einiger Druckfehler
ein zuverldssiger Text vor, der Missionshistorikern,
Religionswissenschaftlern, Indologen aber auch
interessierten Laien zur LektUre empfohlen sei.
Andreas Nehring / Seeon
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Editorial 81

»Religion« im Weltkontext

ie ersten vier Beitrige dieses Heftes wurden 2003 auf der Jahrestagung der Gorres-

Gesellschaft in der Sektion Religionswissenschaft vorgetragen. Thema war dort das
Religionsverstindnis in der Zeit des religiosen Pluralismus. In einer Zeit, in der dem inter-
kulturellen wie dem interreligiésen Gesprich eine wachsende Bedeutung zukommt, ist es
wichtig, sich vor allem tber die Grundbegriffe zu verstindigen, die zur Sprache kommen.
Ohne dass darauf hinreichend geachtet wiirde, bilden jedoch nach wie vor vielmals abend-
landische Begriffe mit grofler Selbstverstindlichkeit den Ausgangspunkt und die Norm, an
der alles Fremde gemessen wird.

So ist viel zu lange zu wenig bedacht worden, dass »Religion« auch bei uns zunichst
keineswegs ein Allgemeinbegriff war, der all das abdeckt, was sich heute in einer verglei-
chenden Religionswissenschaft weltweit beobachten und erschliefen ldsst. Hier brauchen
wir nur auf die abendlindische Begriffsgeschichte zu achten. Dort zeigt sich einmal, dass
»Religion« primir ein Verhaltens- bzw. ein Tugendbegriff war und erst sekundir zu einem
Organisationsbegriff wurde. Sodann fand die Bestimmung von Herkunft und Ziel der Welt
und der menschlichen Existenz in der Rede von »Gott« ihren wesentlichen Ausdruck, so
dass »Religion« es mit dem Bezugsgefiige zu Gott zu tun hatte. Was in der eigenen Kultur-
geschichte seine Entwicklung durchlaufen hat, ist in der Folgezeit, zumal in der Zeit nach
den Entdeckungen auf jene Gebiete und Vélker iibertragen worden, die es zu verstehen
galt. Wir kénnen dabei sagen, dass der Religionenvergleich und seine wissenschaftliche
Methodenentwicklung in der westlichen Welt zu einem kolonialen Exportartikel wurde.
Zweifellos 16ste die Ubertragung des aus der eigenen Kultur Bekannten auf das Fremde
einen Wiedererkennungsprozess aus. In diesem Prozess wurde aber dann — ohne bose
Absicht — unter der Hand oft genug das Bekannte zum MafRstab, an dem das Fremde
gemessen wurde. Das Fremde geriet dabei leicht in den Verdacht, dass ihm entweder etwas
fehlt oder dass es zu Fehlentwicklungen gefithrt hat. Defizienz und/oder Depravation
waren die beiden Haupturteile, die — nicht selten mit einem moralischen Unterton — tiber
die Fremden gefillt wurden. Man achte nur auf die immer noch verbreiteten Klassifizierun-
gen der Religionen in »primitive religions« mit dem abtriiglichen Unterton des Primitiven
und dem eher anerkennenden Begriff der »Hochreligionen«. Der Gedanke, dass Christen
etwas von Ungldubigen oder Andersgliubigen lernen kénnten, lag fern.

In einer Zeit, die vom Ruf nach mehr Demokratie, Anerkennung der Menschen-
rechte, Einsatz fiir Gleichberechtigung und dem Respekt vor allen Minderheiten
geprigt ist, wird das westliche Verhalten inzwischen schnell als Ausdruck imperia-
listischen Gehabes diskreditiert. In diesem Zusammenhang ist die Frage nach Religion
neu zu stellen. Ahnlichkeiten oder gar Gleichheit im Phanomen lassen sich zwar
wahrnehmen, doch der Weg vom Phdnomen bzw. von der Erfahrung ins Wort und
in die Sprache und ihre Zusammenhinge ist Schritt fiir Schritt nachzuvollziehen.
Das wiederum kann nur geschehen, wenn das Zuschauen durch ein Zuhéren erganzt bzw.
von ihm begleitet wird. Denn nur das eigene Zuhoren gibt dem Fremden die Chance, sich
selbst auszusprechen und seine Sicht der Dinge mitzuteilen.
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In diesem Sinne war es das Ziel der eingangs erwihnten Sektionssitzung, signalhaft das
Fremde zu Wort kommen zu lassen. Vertretern und Kennern anderer Kulturlandschaften
wurde die Gelegenheit geboten, von den Fremden her die Frage der Religion anzusprechen
bzw. diese von einem fremden Standpunkt aus zur Sprache zu bringen. Zugleich ging es
darum, den Wandel in unserem eigenen Kulturbereich stirker ins Bewusstsein zu heben.
Zu den in unseren Religions- und Kulturwissenschaften erkennbaren Anderungen gehort
es, dass die im christlichen Religionsverstindnis lange selbstverstindliche Verbindung von
Religionsbegriff und Gottesfrage heute so nicht mehr in einem allgemein menschlichen
Horizont vertreten werden kann. Das ergibt sich schon aus der Erkenntnis, dass nicht in
allen Kulturen, in denen das religiose Phinomen unleugbar gegeben ist, sich mit » Religion«
notwendigerweise das Gottesbekenntnis verbindet. Sodann gibt es den wie immer zu
deutenden Polytheismus und, damit verbunden, die Monotheismusfrage, die Frage nach
einem personlichen Gott oder einer unpersénlichen Gottheit, schliefilich die Auflésung
der Gottesfrage in ein Unnennbares, Unansprechbares, menschlich gesagt, in das radikale
Schweigen. Zwischen Gottesbekenntnis und Gottesleugnung schiebt sich heute zudem das
breite Band eines fragenden, zweifelnden, oft leidenden Agnostizismus. Daraus folgt, dass,
wo immer das Christentum in das interreligiose Gesprich eintritt, es nicht von vorneherein
das eigene Verstindnis und die eigene Botschaft als eine Herrschaftskategorie einbringen
kann. Die neue Situation des existentiell erlebten religiosen Pluralismus lidt vielmehr zu
einem wechselseitigen Horen und Sprechen, Empfangen und Anbieten ein, ohne gleich zu
urteilen oder gar zu verurteilen.

Vor 40 Jahren, am 7. Dezember 1965, verabschiedete das 2. Vatikanische Konzil die
Pastoralkonstitution Gaudium et spes. Dort ist an einer leider viel zu schnell vergessenen
Stelle in der Nr. 44 die Rede von der »Hilfe, die die Kirche von der heutigen Welt empfingte.
Wir lesen dort: »Zur Steigerung des Austausches bedarf die Kirche — vor allem in unseren
Zeiten, in denen sich die Verhiltnisse sehr schnell indern und die Denkweisen sich sehr
unterscheiden — in besonderer Weise der Hilfe derer, die, in der Welt lebend, die vielfiltigen
Institutionen und Fachgebiete kennen und die Mentalitit, die ihnen innewohnt, verstehen,
ob es sich nun um Glaubende oder Nichtglaubende handelt.« Das Konzil hilt also fest,
dass die Kirche nicht einseitig die grofie Lehrerin der Welt ist, sondern ruft sie auf, selbst
lernféhig zu sein und zu bleiben. Es sieht sodann nicht nur in den Angehorigen ande-
rer Religionen Gesprichspartner, sondern — wie es in vielen Enzykliken heifit — in allen
Menschen guten Willens. Der »gute Wille« ist aber, wenn wir leben und iiberleben wollen,
bis zum Beweis des Gegenteils bei allen Mitmenschen vorauszusetzen. Das fillt nicht
immer leicht. Gerade darum aber will es immer neu eingetibt sein.

Hans Waldenfels S]
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Religion im Rahmen
der Kulturwissenschaft

von Wolfgang Gantke

1 Zur Fragestellung

In der Religionswissenschaft gilt die Klassische Religionsphinomenologie bzw. die »Religi-
onswissenschaft des Verstehens« (Gustav Mensching) seit ca. 30 Jahren als obsolet. Thr
wird vorgeworfen, bei der Erforschung der Religion von religits-theologischen Voraus-
setzungen auszugehen.' Als neuer Denkrahmen konnte sich eine kulturwissenschaftliche
Betrachtungsweise durchsetzen, die die Wissenschaft von der Religion wie jede andere
Kulturwissenschaft betrachtet und deren Vertreter sich auf den Standpunkt stellen, dass
die Religionen in der Religionswissenschaft nicht vorwiegend aus der Sicht der Gliubigen
studiert werden sollten. Im Rahmen der Kulturwissenschaften ist der Religion keine
Sonderstellung zuzubilligen, da sie nur eines unter vielen kulturellen Systemen ist.?

Dass freilich die kulturwissenschaftliche Wende* die Gefahr eines gewissen Identitits-
verlustes der Religionswissenschaft in sich birgt, hat der 1. Vorsitzende der Deutschen Ver-
einigung fiir Religionsgeschichte, Hubert Seiwert, in seinem interessanten Uberblick iiber
fiinfzig Jahre Religionswissenschaft in Deutschland im 34. Mitteilungsblatt der » Deutschen
Vereinigung fiir Religionsgeschichte« (2002) verdeutlicht:

»Wihrend dieses halben Jahrhunderts hat sich die Lage der Religionswissenschaft an
deutschen Universititen in vielerlei Hinsicht verindert. Inhaltlich und methodisch wurde
eine Offnung des Fachs zu den Sozial- und Kulturwissenschaften vollzogen. Die damit
verbundene Distanzierung von der traditionellen Religionsphinomenologie und ihren
theologischen Affinititen hatte freilich den Preis eines gewissen Identitéitsverlustes.

Die Aufgabe der theoretischen Position, Religion als einen Gegenstand sui generis
zu begreifen, dessen Erforschung auch Methoden eigener Art erfordere, war zwar die
Voraussetzung fiir den Anschluss der Religionswissenschaft an die Diskurse der tibrigen
Erfahrungswissenschaften.

1 Vgl Wolfgang GANTKE / Karl
HOHEISEL / Hans Peter SCHNEE-
MELCHER (Hg.), Religionswissen-
schaft im historischen Kontext.
Beitrage zum 100. Geburtstag von
Gustav Mensching, Marburg 2003.
2 Hans G. KIPPENBERG / Kocku
VON STUCKRAD, Einflihrung in die
Religionswissenschaft. Gegensténde
und Begriffe, Miinchen 2003, 1. Auf
S. 32f. wird im Sinne eines religions-
wissenschaftlichen Fortschritts-
denkens das Ende der Religions-
phanomenologie und des
Funktionalismus verkindet.

3 Paradigmatisch: Clifford GEERTZ,
Religion als kulturelles System, in:
DERS., Dichte Beschreibung. Beitrdge
zum Verstehen kultureller Systeme,
Frankfurt/M. 1983, 44-95. Zum kultur-
wissenschaftlichen Selbstverstandnis
der Religionswissenschaft vgl. Hans G.
KIPPENBERG, Was sucht die Religi-
onswissenschaft unter den Kulturwis-
senschaften?, in: Heide APPELSMEYER
/ Elfriede BILLMANN-MAHECHA
(Hg.), Kulturwissenschaft. Felder einer
prozelorientierten wissenschaftlichen
Praxis, Weilerswist zoo1.

4 Ich spreche im Folgenden nur von
der kulturwissenschaftlichen Wende
in der Religionswissenschaft mit ihren
tendenziell antitheologischen und
antiphilosophischen Implikationen.
Dass die Bezeichnung Kulturwissen-
schaft sehr uneinheitlich verwendet
wird und nicht zwangslaufig zur
Ausgrenzung theologischer und
philosophischer Betrachtungsweisen
fiihren muss, soll in diesem Beitrag
gezeigt werden. Auch Theologie und
Philosophie und gerade auch die
klassische Religionsphanomenologie
konnen, ein erweitertes Vorverstand-
nis vorausgesetzt, als Kulturwissen-
schaften interpretiert werden.
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Zugleich wurde damit aber der Anspruch der Religionswissenschaft auf disziplinare
Eigenstidndigkeit unter neuen Begriindungszwang gestellt. Denn wenn Religion als Teil
menschlicher Kultur und Geschichte ein Gegenstand ist wie jeder andere, kann grund-
sitzlich jede kulturwissenschaftliche oder historische Forschung, die sich auf diesen
Gegenstand bezieht, als Religionswissenschaft bezeichnet werden.«®

Es geht hier also um das Problem der Identitit, Eigenstéindigkeit und, wenn man so will,
auch der Unentbehrlichkeit der Religionswissenschaft. Kann diese Disziplin etwas leisten,
was andere mit Religion befasste Kulturwissenschaften nicht in der gleichen Weise leisten
konnen?

Droht nicht durch die Programmatik der Auflosung des Religionsbegriffs in den
Kulturbegriff genau das verloren zu gehen, was erst die Eigenstindigkeit der Religionswis-
senschaft garantiert?

Die kulturwissenschaftliche Wende impliziert eine methodische Selbstbeschrinkung,
gleichsam den Riickzug auf einen reinen Immanenzstandpunkt unter Verzicht auf die
Verwendung des umstrittenen Begriffs des Heiligen, und, was oft nicht deutlich genug
herausgestellt wird, die systematische Ausschaltung aller Betrachtungsweisen, die einen
Transzendenzbezug oder zumindest Transzendenzoffenheit erméglichen kénnten.®

So wie der Wissenschaftler itber Emotionen nicht emotional sprechen sollte, so sollte
auch der Religionswissenschaftler iiber Religion nicht religios, sondern wissenschaftlich,
genauer: kulturwissenschaftlich, sprechen. Dem ist zunichst sicherlich zuzustimmen, doch
kann hier natiirlich zuriickgefragt werden, ob es denn nicht auch ein legitimes Ziel der
Religionswissenschaft sein sollte, dem Selbstverstindnis der religiosen Menschen mog-
lichst gerecht werden zu wollen und ob eine rein empirisch orientierte Religionswissen-
schaft dazu iiberhaupt in der Lage ist.”

Bleibt das kulturwissenschaftliche Vorverstindnis offen fiir Erfahrungen der Gliubi-
gen, die eben dieses Vorverstindnis gefihrden konnten? Zugespitzt gefragt: Muss sich der
Religionswissenschafter a priori auf ein (undialogisches) kulturwissenschaftliches Vorver-
standnis festlegen lassen, das es nicht erlaubt, das religitse Subjekt und seine Erfahrungen
wirklich ernst zu nehmen?

In kulturwissenschaftlicher Perspektive war die iiberwundene Klassische Religionsphi-
nomenologie noch zu sehr an der Sicht der Glidubigen interessiert, gleichsam noch »zu
religios« und damit noch nicht wissenschaftlich genug. Der Verzicht auf den nicht ein-

5 Im Internet publiziert unter

http//www.dvrg.de/Publikationen/
Mitteilungsblatt 34, S.1.

6 Eine transzendenzoffene Religions-
phanomenologie muss m. E. den
Fragehorizont einer rein empirischen
Religionswissenschaft »(iberschreiten «
durfen. Sie vermag, wenn sie sich

flr philosophische und theologische
Grund- und Grenzfragen offen halt,
auf verschiedenen Wegen bis zu jener
Grenze zu flihren, an der empirische
Kontrollverfahren prinzipiell scheitern
milssen. In seinem gelungenen
Beitrag »Religionswissenschaft im
Kontext der Humanwissenschaftenc,
in: ZMR 87/1 (2003) 3-20, scheint

mir Manfred Hutter, der die Reli-
gionsphanomenologie eher kritisch
beurteilt, den entscheidenden

Punkt meiner Argumentation

(Vgl. Wolfgang GANTKE, Reflexion
und Interpretation. Ein nicht-reduzier-
ter Erfahrungsbegriff als Grundlage
einer zukunftsfahigen Religionsphano-
menologie, in: Axel MICHAELS u.a.
(Hg.), Noch eine Chance fiir die
Religionsphdnomenologie ? [Studia
Religiosa Helvetica 6/7], Bern u. a.
2001, 393-407) zu verfehlen, denn ich
bestreite ja keineswegs, dass eine
transzendenzoffene Religionsphano-
menologie die Grenzen einer empi-
rischen Religionswissenschaft iber-
schreitet. Was ich freilich bestreite,
ist die Sachgerechtigkeit der kultur-
und humanwissenschaftlichen Uber-
einkunft, die Religionswissenschaft
sei eine ausschlielich empirische
Disziplin. Ich gebe zu bedenken, dass
durch diese Vorfestlegung die Diffe-
renz zwischen Transzendenz und

Immanenz eingeebnet und Religion
als »Gemdachte« ganz in die Imma-
nenz des Menschlichen zurlickgenom-
men wird. Diese Position setzt aber
die im Abendland erfolgte Wende zur
Anthropozentrik immer schon voraus
und scheint mir im heutigen inter-
kulturellen Kontext tiberdacht werden
zu miissen. Es konnte sein, dass

eine Religionswissenschaft, die einer
philosophischen Grundlagenreflexion
nicht ausweicht, ihre immer schon
mitgebrachten »Europaismen« und
damit ihre kulturbedingte Voraus-
setzungsbehaftetheit deutlicher
erkennt. Eine problemorientierte
Religionswissenschaft, die ihr Vor-
verstandnis reflektiert, muss freilich
Fragen stellen dirfen, die die reine
Empirie (iberschreiten. Ich gestehe
Hutter zu, dass die Religionswissen-
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deutig bestimmbaren Begriff des Heiligen gilt in dieser Perspektive als religionswissen-
schaftlicher Fortschritt.®

Hier muss aber beachtet werden, dass im heutigen religionswissenschaftlichen Kontext
immer schon ein ganz bestimmtes Vorverstindnis von Wissenschaft, auch von Kultur-
wissenschaft, vorausgesetzt wird, das keineswegs {iber jeden Zweifel erhaben ist. Sowohl
innerhalb des Wissenschafts- als auch innerhalb des Kulturbegriffes sind durchaus weitere
Differenzierungen méglich und m. E. heute auch geboten.

2 Zur Uneinheitlichkeit
kulturwissenschaftlicher Betrachtungsweisen

Den in sich recht uneinheitlichen kulturwissenschaftlichen Ansitzen in der Religions-
wissenschaft ist gemeinsam, dass sie sich vor allem an empirieorientierten, transzendenz-
verschlossenen Theoriekonzeptionen aus dem angelsichsischen Raum orientieren. Es kann
durchaus von einem »empirical turn« in der Religionswissenschaft gesprochen werden.
Wenn heute in der Religionswissenschaft von Kulturwissenschaft die Rede ist, dann

bezieht man sich lingst nicht mehr auf die am deutschen Idealismus, an der Lebensphiloso-
phie, am Neukantianismus, an der Phinomenologie und der philosophischen Anthropolo-
gie und Hermeneutik orientierte, »altehrwiirdige« geisteswissenschaftliche Traditionslinie,
die sich lange energisch, aber vergeblich gegen das empiriezentrierte naturwissenschaft-
liche Methodenideal zur Wehr gesetzt hat, sondern man folgt wie selbstverstindlich der
Programmatik der empiristischen angelsichsischen Wissenschaftstradition.’

So hat die in den USA entstandene empirische Kulturanthropologie mit der Zentral-
disziplin Ethnologie lingst die in Deutschland entstandene philosophische Anthropologie
mit der Zentraldisziplin Philosophie als Paradigma abgelost.

Durch diese Wendung zur Empirie wurden die transzendenzbezogenen philosophischen
und theologischen Komponenten in der Religionswissenschaft kontinuierlich zuriickge-
dréngt. Es kann geradezu von einer Vertreibung des Heiligen aus der Religionswissenschaft

gesprochen werden.

Die gegenwiirtige Religionswissenschaft ist bekanntlich eher antitheologisch und
antiphilosophisch ausgerichtet und versteht sich als eine rein empirisch-historische

schaft natirlich auch in einem empi-
rischen Rahmen »problemorientiert«
betrieben werden kann, aber die in
meinem Beitrag aufgeworfenen
Grund- und Grenzfragen, wie etwa
die Frage nach dem Heiligen, sind
erkennbar andere als die Fragen, die
sich innerhalb eines empirischen

Fragehorizontes sinnvoll stellen lassen.

Es geht in dieser Auseinandersetzung
also letztlich um die Legitimitat von
Fragestellungen, die von einem
humanwissenschaftlichen Vorver-
standnis her betrachtet bereits als zu
philosophisch bzw. zu theologisch
gelten. Hier pladiere ich im Unter-
schied zu Hutter - auch aufgrund der
neuen Herausforderungen durch
eine veranderte religiése Weltlage —
zur Uberwindung des traditionellen
Abgrenzungsdenkens in allen mit

Religion befassten Disziplinen und
insbesondere fiir eine starkere Zusam-
menarbeit von Religionswissenschaft,
Philosophie und Theologie.

7 VglL.KIPPENBERG / VON STUCK-
RAD, Einfihrung (wie Anm. 2), nff.

8 Edmund Weber fiihrt dagegen
starke Argumente fir die Unverzicht-
barkeit des Begriffs des Heiligen vor
dem Hintergrund der heutigen welt-
weiten Renaissance der Religion an:
Vgl. Edmund WEBER, Die Wiederkehr
des Heiligen. Rudolf Ottos hagiozen-
trische Grundlegung einer autonomen
Religionswissenschaft und Religions-
kultur, in: Journal of Religious Culture/
Journal fiir Religionskultur 40

(2000) 1-13. Zur Diskussion um

das Heilige vgl. auch: Carsten COLPE
(Hg.), Die Diskussion um das
»Heilige«, Darmstadt 1977;

DERS., Uber das Heilige. Versuch,
seiner Verkennung kritisch vorzu-
beugen, Frankfurt 1990; Wolfgang
GANTKE, Der umstrittene Begriff

des Heiligen. Eine problemorientierte
religionswissenschaftliche Unter-
suchung, Marburg 1998.

9 Die Grenzen einer empirisch-
fachwissenschaftlichen Betrachtungs-
weise der Religion im Gesprach
zwischen den Disziplinen und Kulturen
hat in m.E. unibertroffener Weise
Glinther POLTNER aufgezeigt.
Vgl.dazu den Beitrag Poltners in:
Ulrich LUKE/Jurgen SCHNAKENBERG /
Georg SOUVIGNIER (Hg.),

Darwin und Gott. Das Verhaltnis

von Evolution und Religion,
Darmstadt 2004, 9-27.
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Humanwissenschaft ohne Transzendenzbezug. Im Hinblick auf die unvermeidlichen
methodischen Vorentscheidungen muss sich freilich auch eine empirische Kulturwissen-
schaft nolens volens an bestimmten philosophischen Richtungen orientieren, wobei dann
allerdings auffillt, dass man an recht unterschiedlichen, mitunter nicht immer leicht zu
vereinbarenden Stromungen Maf8 nimmt.

Trotz einer einheitlichen Programmatik greift man auf uneinheitliche Ansitze zuriick,
die vom kritischen Rationalismus bis hin zu einem postmodernen Differenzdenken
reichen, so dass statt der angestrebten grofleren Einheitlichkeit heute eher eine verwirren-
de Uneinheitlichkeit religionswissenschaftlicher Betrachtungsweisen konstatiert werden
muss.

Anhand neuerer, kulturwissenschaftlich orientierter Einfiihrungen in die Religionswis-
senschaft ldsst sich leicht belegen, dass die anfinglich sehr strenge wissenschaftstheoretische
Programmatik des einflussreichen Handbuches religionswissenschaftlicher Grundbegriffe
lingst nicht mehr verbindlich ist."”

Es kann geradezu von einer »neuen Uniibersichtlichkeit« in der Religionswissenschaft
gesprochen werden, in der sich innerhalb des kulturwissenschaftlichen Paradigmas
ein verwirrender Methodenpluralismus entwickelt hat, der entgegen der urspriinglich
methodenmonistischen Absicht die viel beklagte Tendenz zur Spezialisierung und Frag-
mentarisierung dieser Disziplin zu begiinstigen scheint. Das alte Problem der Fraglichkeit
der Identitit der Religionswissenschaft scheint sich also durch die kulturwissenschaftliche
Wende keineswegs entschiirft, sondern vielmehr weiter verschirft zu haben.™

Dem Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe liegt vor allem das Vorver-
stindnis der an der Logik und dem naturwissenschaftlichen Exaktheitsideal orientierten
sprachanalytischen Philosophie zugrunde. Hier ist insbesondere die Sprachreinigungs-
programmatik des um Klarheit bemiihten frithen Wittgenstein zu nennen.

Uber alles, was sich nicht klar sagen lisst, hat der Religionswissenschaftler zu schweigen.
Es gilt in der strengen Wissenschaftstheorie, jeden mehrdeutigen »alten Jargonc
auszumerzen, weshalb die Umgangssprache, wann immer moglich, durch eine eindeu-
tige Kunstsprache, eine Metasprache, ersetzt werden sollte. Eine saubere Trennung von
Meta- und Objektsprache ist daher wichtig. An der hermeneutisch-phinomenologischen
Religionswissenschaft wird kritisiert, dass sie noch keine strengen Begriffe entwickelt und
noch nicht die Form einer strengen wissenschaftlichen Theorie erreicht habe, weil sie nicht
in der Lage sei, klare, eindeutig iiberpriifbare Hypothesen zu entwickeln.

10 Hubert CANCIK u.a. (Hg.), Hand-
buch religionswissenschaftlicher
Grundbegriffe, 6 Bande, Stuttgart
u.a. 1988ff. (HrwG). Man vergleiche
dazu die jiingste, 2003 erschienene
Einfthrung von KIPPENBERG / VON
STUCKRAD (wie Anm. 2) mit der 1988
im Bd. 1 des HrwG erschienenen
Programmatik und wird erkennen,
wie weit die kulturwissenschaftlichen
Ansétze auseinander liegen konnen.
Weiterhin fallt auf, dass KIPPENBERG
/ VON STUCKRAD in ihrem Werk
wichtige neuere Einflhrungs- und
Grundlagenwerke, wie die von Stolz,

Waardenburg und Hock souveran
ignorieren. Vgl. Jacques WAARDEN -
BURG, Religionen und Religion.
Systematische Einflihrung in die
Religionswissenschaft, Berlin 1986;
Fritz STOLZ, Grundztige der Religions-
wissenschaft, Gottingen 1988; Klaus
Hock, Einfithrung in die Religions-
wissenschaft, Darmstadt 2002.

1 Vgl.Gebhard LOHR (Hg.), Die
Identitdt der Religionswissenschaft.
Beitrage zum Verstandnis einer
unbekannten Disziplin, Frankfurt a. M.
u.a.2000.

12 Auf die Wichtigkeit einer grund-
satzlichen religionswissenschaftlichen
Problematisierung der »Krise der
Moderne« habe ich bereits in meiner
1987 universitatsintern erschienenen
Bollnow-Dissertation hingewiesen. Sie

wurde 1998 veroffentlicht und bisher
leider kaum rezipiert. Vgl. Wolfgang
GANTKE, Religion, Wissenschaft und
Leben. Zur Bedeutung der Herme-
neutik O.F. Bollnows flr die heutige
Religionswissenschaft, Cuxhaven
1998. Zu dieser Thematik vgl. auch:
Hans G.KIPPENBERG, Die Entdeckung
der Religionsgeschichte.
Religionswissenschaft und Moderne,
Miinchen 1997.

13 Vgl.Agehananda BHARATI,
Eliade: Privilegierte Information und
anthropologische Aporien, in:

Hans Peter DUERR (Hg.), Sehnsucht
nach dem Ursprung. Zu Mircea Eliade,
Frankfurt/M. 1983, 32-58,

hier bes. 38, 41.




Religion im Rahmen der Kulturwissenschaft 87

Diesen Forderungen liegt erkennbar die Programmatik des logischen Empirismus und,
wenn wir die Forderung nach Verifikation durch die der Falsifikation ersetzen, die etwas
bescheidenere Programmatik des Kritischen Rationalismus zugrunde. Vorbild bleibt fiir
beide Stromungen das naturwissenschaftliche Methodenideal, dem nur exakte Definitio-
nen und ein praziser Sprachgebrauch gerecht werden konnen.

Es muss also deutlich gesehen werden, dass es sich bei einer so verstandenen kultur-
wissenschaftlichen Wende in erster Linie um eine sprachwissenschaftliche Wende handelt,
die sich immer stirker in die Richtung eines an den strengen Naturwissenschaften
orientierten Methodenmonismus bewegt und die sich von vornherein auf handhabbare,
operationalisierbare, mithin losbare Probleme beschriinkt. In der letzten Konsequenz
dieses unverkennbaren Strebens nach Einheitlichkeit und Losbarkeit liegt dann freilich
cine Religionswissenschaft, die die nur schwer eindeutig zu beantwortende religiose Frage
gar nicht mehr zu stellen wagt, gleichsam eine Religionswissenschaft ohne religiése Frage.

Wenn man so will, liegt diesem Vereinheitlichungsstreben jenes Programm einer
totalen Verfiigbarmachung der Welt zugrunde, das einige Zeitdiagnostiker fiir den »harten
Kern« der Moderne halten, weshalb damit zu rechnen ist, dass das sehr grundsitzliche
Thema »Religionswissenschaft und Moderne« angesichts der sich zuspitzenden Krise der
Moderne in Zukunft weiter an Bedeutung gewinnen diirfte."?

Bemerkenswerterweise haben sich neuerdings einige kulturwissenschaftliche Ansitze
doch wieder den traditionellen, »weicheren« hermeneutischen Betrachtungsweisen an-
gendhert.

So sind es gegenwirtig vor allem konstruktivistische, interpretationistische und sprach-
pragmatische Theoriekonzepte, die als »fortschrittlich« gelten. Thnen ist gemeinsam, dass
sie gar nicht mehr nach dem fragen, was »jenseits« all unserer sprach- und kulturbedingten
Interpretationskonstrukte liegen konnte. Worte, Sitze, Zeichen und Symbole verweisen
nicht mehr auf eine unabhéngig von uns und unserer Sprache existierende Wirklichkeit.

Die traditionelle Korrespondenztheorie der Wahrheit und somit auch der klassische
Realismus gelten als itberwunden.

Auch bei dieser antirealistischen Wende handelt es sich um eine schwerwiegende philo-
sophische Vorentscheidung, deren Konsequenzen nicht immer in gebiihrender Weise
offen gelegt werden. Es kann auch hier wieder zuriickgefragt werden: Ist Religion wirklich
nichts anderes als »nur« ein kultur- und sprachbedingtes Interpretationskonstrukt? Ist es
wirklich sinnlos, nach »der« Religion zu fragen, weil schon eine derartige Frageweise die
Existenz einer empirisch niemals tiberpriifbaren kultur-, sprach-, gehirn- und bewusst-
seinsunabhingigen Grofie suggeriert und damit in das Reich blofRer, unwissenschaftlicher
Spekulation verbannt?

Ist das Heilige wirklich nichts anderes als eine menschliche Erfindung, gar eine Erfin-
dung Rudolf Ottos, ein »jungianisch — bis - eliadischer Schreibtischbegriff« (A. Bharati).?

Nun wird niemand im Ernst bestreiten, dass voreilige transkulturelle Verallgemeine-
rungen zu vermeiden sind und dass die Vertreter der Klassischen Religionsphinomeno-
logie Eurozentrismen hiufig viel zu unvorsichtig auf fremde Kulturen tibertrugen, aber
muss deshalb umgekehrt Religion wirklich in einem Prozess radikaler linguistischer und
historischer Relativierung auf einen blofen Sprach- und Kulturfaktor reduziert werden ?

Wie dem auch sei, es kann jedenfalls festgehalten werden, dass die kulturwissen-
schaftliche Betrachtungsweise a priori jeden Bezug auf eine nichtmenschliche numinose
Wirklichkeit ausschaltet.

Da die Differenz zwischen Transzendenz und Immanenz eingeebnet wird, richtet man
sich vollstindig in dem ein, was der Mensch selbst geschaffen hat: in der Kultur.
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Es kann in diesem Zusammenhang von einer Verabsolutierung der Immanenz ge-
sprochen werden. Religion 16st sich als ein eigenstindiges, unaustauschbares Phinomen
ganz in einen empirisch gut erforschbaren Teilbereich der Kultur auf.

Der Religionswissenschaftler, der die Religion ausschliefSlich im Rahmen der empiri-
schen Kulturwissenschaften untersucht, bewegt sich daher innerhalb eines anthropozen-
trischen Zirkels.

Religion kann innerhalb dieses anthropozentrischen Vorverstindnisses recht uneinheit-
lich als Konstruktion, Ideologie, Illusion, Erfindung, Projektion, Wunsch, Identitits- und
Stabilititsgarant, Selektionsvor- oder -nachteil™ und als wirkmichtige, mitunter niitzliche,
mitunter aber auch gewaltférmige, destruktive soziale Macht interpretiert werden, aber
die religigse Frage wird nicht wirklich gestellt.

In letzter Instanz wird die Religion immer als ein innerweltliches, in der Psyche des
Menschen verwurzeltes Phinomen gedeutet und all ihre dueren Erscheinungsformen
sind dann nichts anderes als Ableitungen. Aber auch hierbei handelt es sich natiirlich
wiederum nur um eine Interpretation.

Die kulturwissenschaftliche Betrachtungsweise impliziert so unter dem Vorzeichen
einer Selbstbescheidung eine Fragebegrenzungspragmatik, die sich um die fiir den
religivsen Menschen entscheidende Grundfrage herum windet, ob denn Religion wirklich
nur ein von Menschen fiir Menschen geschaffenes » Menschenwerk« ist oder ob es sich um
eine Grofle handelt, die grofer ist als alles, was der Mensch aus eigener Kraft vollstindig
erschaffen bzw. erfinden kann.

Diese Frage gilt immer schon als beantwortet, wenn behauptet wird, Religion sei
nichts anderes als einer von vielen menschlichen Kulturfaktoren. Der problemorientierten
Religionsphinomenologie geht es nun um das Offenhalten dieser Fragestellung, die eben
nicht voreilig endgiiltig beantwortet werden sollte, denn der Riickzug in die Immanenz des
Menschlichen ist vor dem Hintergrund der Religionsgeschichte keineswegs selbstverstind-
lich, sondern ein Sonderfall. In der so genannten »anthropologischen Reduktion« erkennt
sich der Mensch als alleiniger Schopfer der Religion. Er begreift sich selbst als die Quelle
aller Eigenschaften, die er dem (oder den) hoheren Wesen unterstellt.

Nach Feuerbach und seinen religionskritischen Nachfolgern darf hinter diese auf-
klarerische Entdeckung des Subjekts als Quelle des Hervorgangs religidser Objektivatio-
nen nicht mehr in eine naive Position der Unmittelbarkeit zu Gott (oder zum Heiligen)
zuriickgefallen werden.

Die Frage freilich, ob sich in einer ausschlieflich anthropozentrischen Perspektive
der transkulturell nachweisbare Kern des religivsen Phinomens wirklich erfassen lasst,
sollte nicht voreilig in endgiiltiger Weise beantwortet werden. Der einen transzendenzver-
schlossenen Ansatz fraglos zugrunde legende Kulturwissenschaftler muss jedenfalls blind
bleiben fiir den Anspruchscharakter einer dem Menschen begegnenden numinosen Wirk-
lichkeit, die er nicht erst selbst geschaffen hat. Thm fehlt a priori die »Offenheit« fiir das
vom Menschen Unabhingig-Andere, das ihm sozusagen subjektunabhingig »von auflenx,
nicht selten gegen sein Wollen, entgegentritt und ihn, wofiir die Selbstzeugnisse vieler
religivser Menschen sprechen, gleichsam fiir hohere Aufgaben in Dienst stellt.

Da fiir ihn die religiose Erfahrung nur eine unter vielen »selbstgemachten« kulturellen
Erfahrungen ist, kann er nicht nachvollziehen, dass eine religiose Erfahrungstheorie vom
Anspruchscharakter einer numinosen Wirklichkeit ausgeht, die eben mehr ist als nur eine
menschliche Konstruktion. Reinhold Esterbauer konnte zeigen, dass die Initiative fiir eine
Tiefenerfahrung des Heiligen »nicht primér von der erfahrenden Person ausgeht, sondern
vielmehr von der Wirklichkeit, die erfahren wird.«
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In dieser Perspektive sollte die religiose Erfahrung nicht nur als ein Erfahrungstyp
neben vielen anderen kulturbedingten Erfahrungstypen betrachtet, sondern in ihrer
Besonderheit ernst genommen werden.

Fir eine problemorientierte Religionsphinomenologie bleibt die Frage nach der
Besonderheit der religiosen Erfahrung eine der entscheidenden Grundfragen der Religions-
wissenschaft, mit deren Beantwortung man es sich nicht zu leicht machen sollte.!¢

Den Vorrang des Ergriffenwerdens von der numinosen Wirklichkeit vor ihrem
verstandesmifBigen Begreifenkénnen haben E D. E. Schleiermacher, Rudolf Otto,
Martin Heidegger und Emmanuel Levinas in jeweils unterschiedlichen Terminologien
betont.

Alle diese Denker, auf die sich auch Esterbauer beruft, transzendieren damit einen
transzendenzverschlossenen, kulturwissenschaftlichen Fragehorizont.

Es stellen sich in diesem Kontext also zwei Grundfragen:

1 Kann die Religionswissenschaft als empirisch-historische Disziplin diesem von vielen
Denkern des Heiligen behaupteten Anspruch einer nicht erst vom Menschen gemachten
»letzten Wirklichkeit« iiberhaupt gerecht werden?

2 Bleibt der Mensch wirklich, wie Plessner es in seiner philosophischen Anthropologie
zu zeigen versuchte, angewiesen auf ein Gegeniiber, mithin auf eine Kraft, die nicht seine
eigene ist?

Dies scheinen mir in der Tat die entscheidenden Grundfragen einer um ihre unver-
wechselbare Identitit und um Selbstdurchsichtigkeit kimpfenden Religionswissenschaft
zu sein, tibrigens auch einer kulturwissenschaftlich orientierten Religionswissenschaft.

Von der Beantwortung dieser Grundfragen hingt fiir die Identitit dieser Disziplin
viel ab. Und deshalb bleibe ich — gegen die teilweise durchaus berechtigten Einwéinde von
Manfred Hutter (vgl. Anmerkung 6) — dabei: Die Frage nach dem, was die Religion von
anderen Kulturbereichen unterscheidet, die Frage nach der Besonderheit, der Echtheit
und der interkulturellen Verallgemeinerbarkeit der religiosen Erfahrung, die Frage nach
dem Heiligen als einer transempirischen Gréfe: diese grundsiitzlichen Fragen kénnen im
Rahmen einer rein empirisch orientierten Religionswissenschaft gar nicht erst sinnvoll
gestellt werden.

3  Zur Moglichkeit einer transzendenzoffenen
kulturwissenschaftlichen Betrachtungsweise

Im heute stark verinderten interkulturellen Kontext dringt sich die Frage auf, ob nicht
gerade in der Religionswissenschaft endlich ein erweitertes kulturwissenschaftliches
Vorverstindnis sinnvoll wire, das die heutige Krise der Moderne als Krise des innerwelt-
lichen Fortschrittsglaubens"” und damit zusammenhingend die Krise der Immanenz'® zu
thematisieren erlaubt.

14 Zum Verhdltnis von Evolution
und Religion und der in diesem
Kontext heute populdren Deutung
von Religion als Selektionsvorteil
vgl.die Diskussionsbeitrage in: LUKE/
SCHNAKENBERG/SOUVIGNIER,
Darwin und Gott (wie Anm. 9).

15 Reinhold ESTERBAUER, Anspruch
und Entscheidung. Zu einer Phano-

menologie der Erfahrung des Heiligen,

Stuttgart 2002.
16 Vgl. GANTKE, Reflexion
(wie Anm. 6).

17 Vgl.Wolfgang GANTKE,
Haretische Endzeitdenker im Kontext
des modernen Fortschrittsglaubens,
in:Manfred HUTTER /Wassilios KLEIN /
Ulrich VOLLMER (Hg.), Hairesis.

FS fiir Karl Hoheisel,

Miinster 2002, 511-538.

18  Vgl.Hans Joachim HOHN (Hg.),
Krise der Immanenz. Religion an den
Grenzen der Moderne, Frankfurt 1996.
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Wire nicht in einer interkulturell offenen, wirklich pluralistischen Religionswissenschaft
auch ein transzendenzoffener kulturwissenschaftlicher Ansatz denkbar und erforderlich,
der die religiose Frage wieder ernst nimmt, ohne sich sofort auf eine bestimmte Antwort
festzulegen?

Noch einmal: Das traditionelle hermeneutische, phinomenologische, lebensphiloso-
phische und neukantianische Wissenschaftsverstindnis, an dem sich viele »Klassiker der
Religionswissenschaft« noch orientierten und das zumindest eine Transzendenzoffenheit
ermoglichte, spielt in der heutigen kulturwissenschaftlichen Programmatik keine Rolle
mehr. Heute wird erkennbar ein strengeres, aber auch engeres, a priori transzendenz-
verschlossenes Vorverstindnis von Kulturwissenschaft vorausgesetzt.

An dieser Stelle dringt sich die Frage auf: Waren nicht auch die fir die heutige inter-
disziplinire Diskussion um das Heilige m. E. nach wie vor ergiebigen Denker Wilhelm
Dilthey, Georg Simmel, Georg Misch, Helmuth Plessner, Alfred Weber, Albert Schweitzer,
Max Scheler, Ludwig Klages, Romano Guardini, Bernhard Welte, Karl Rahner, Georg Picht,
Otto Friedrich Bollnow, Karl Jaspers, Martin Buber und Hans-Georg Gadamer auf ihre
Weise bedeutende Kulturwissenschaftler?

Diese ausgewihlten Namen stehen fiir die Mdoglichkeit einer erweiterten kultur-
wissenschaftlichen Programmatik, die, weil stirker an grundsitzlichen kultur- und
diszipliniibergreifenden Fragestellungen als an empirischer Kontrollierbarkeit interessiert,
die Transzendenzoffenheit nicht von vornherein ausschlief3t.

Alle diese Kulturwissenschaftler waren auch Kulturphilosophen, weil sie sich an einer
Wahrheit orientierten, die »den modernen Blickpunkt des Machens, des Erzeugens, der
Konstruktion« transzendiert. So geht es Gadamer um eine »Erfahrung von Wahrheit, die
den Kontrollbereich wissenschaftlicher Methodik iibersteigt«.”

Wieso kniipft man eigentlich in der heutigen Religionswissenschaft nicht auch wieder
ernsthaft an diese transzendenzoffenen Ansitze an?

Sind sie wirklich durch den kulturwissenschaftlichen »Fortschritt« tiberholt? Oder ist
nicht vielmehr der angelsichsische Einfluss in der religionswissenschaftlichen Methoden-
diskussion inzwischen so stark geworden, dass man die eigene geisteswissenschaftliche
Tradition ignorieren bzw. vernachlissigen zu diirfen glaubt? Es ist ja auffallend, dass
man in der Programmatik des Handbuches religionswissenschaftlicher Grundbegriffe
die Hermeneutik als eine der traditionell mafigeblichen Kulturwissenschaften mehr oder
weniger ignoriert.

Hier schreibt Hubert Cancik im Bemiihen um eine Abgrenzung des wissenschaftlichen
vom alltdglichen und religiosen Sprachgebrauch:

»Allerdings will Wissenschaft zunichst Klarheit, die Eindeutigkeit der Wérter im Bezug
auf andere Worter derselben oder einer anderen Sprache und im Bezug auf Sachverhalte,
Personen, Handlungen, Gegenstinde, Vorstellungen: keine Homonyme, Aquivokationen

19 Hans-Georg GADAMER, Wahr- 20 HrwG (wie Anm.10), Bd.1, 20. 23 Vgl.dazu auch die hermeneu-
heit und Methode. Grundziige 21 Vgl zur Reduktionismus-Proble- tische, auf einer anthropologischen
einer philosophischen Hermeneutik, matik die Beitrdge von Giinther Betrachtungsweise basierende
Tubingen, 1975, XXV. Vgl.zu Poltner, Ulrich Like, Matthias Kroger, Erkenntnisphilosophie von O.F.
Gadamers Wahrheitsbegriff auch: Wolfgang Gantke und Jiirgen Bollnow: Otto Friedrich BOLLNOW,
Jean GRONDIN, Hermeneutische Schnakenberg in: LUKE / SCHNAKEN-  Philosophie der Erkenntnis. Das
Wahrheit? Zum Wahrheitsbegriff BERG / SOUVIGNIER, Darwin und Vorverstandnis und die Erfahrung
Hans-Georg Gadamers, 2. verbesserte Gott (wie Anm. 9). : des Neuen, Stuttgart 1970.
Auflage, Weinheim 1994. 21 Vqgl.Heinrich RICKERT, Kultur-

wissenschaft und Naturwissenschaft,
Stuttgart 1986.
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oder angebliche Synonyma. Feste Regeln sollen die Worter zu Begriffen formieren, Sitze
verbinden, ableiten, umformen. Die Sprache der Wissenschaft ist normiert, sie muss, ohne
Verlust an Information, tibersetzbar sein; sie soll differenziert, aber einheitlich sein, und
sie muss praktikabel bleiben, sich in der Arbeit des Feldforschers, Gelehrten, Kritikers,
Politikers, Sozialarbeiters und Lehrers bewahren. Weshalb es immer wieder notig ist, die
lebendige Sprache zu beschneiden, alten Jargon zu sidubern, neue Worter, Diskurse und
Zeichen zu erfinden. «*°

Nun istunbestreitbar, dass diese an der Reinigung unseres Sprachgebrauchs interessierte
Programmatik sich insbesondere im Bereich der konstruktiv-technisch »fortschreitenden«
Wissenschaften bewithren konnte.

Gegen die Ubertragung dieser Programmatik auf alle Wissenschaftsbereiche wird von
Hermeneutikern, die sich auf den Boden der Alltagssprache stellen und fiir die in dieser
Programmatik kein Platz vorgesehen ist, mit guten Griinden Einspruch erhoben.

Die Vorentscheidung dariiber, was als Wissenschaft gelten darf, ist wissenschaftsimma-
nent gar nicht moglich und letztlich eine philosophische Vorentscheidung.

Das jeweilige Vorverstindnis von Wissenschaft, auch von Kulturwissenschaft, sollte
daher immer offen gelegt und der Schein der Alternativlosigkeit zu diesem Vorverstindnis
sollte vermieden werden.

So kann der Hermeneutiker zuriickfragen, ob ein an naturwissenschaftlicher Eindeu-
tigkeit und Exaktheit orientierter und innerhalb seiner Grenzen auch erfolgreicher Ansatz,
wenn er in unkritischer Weise auf die Wirklichkeit im Ganzen iibertragen wird, nicht die
Gefahr des Reduktionismus in sich birgt.

Er kann weiterhin fragen, ob man dem schwer zu fassenden Phinomen Religion mit
an der naturwissenschaftlichen Theoriebildung Mafl nehmendem Methoden iiberhaupt
gerecht zu werden vermag.” Sollten sich die heutigen Kulturwissenschaften wirklich
an diesem, ihnen insbesondere seit Rickert®, aber auch nach anderen »traditionellen«
Kulturwissenschaftlern eigentlich wesensfremdem Denkrahmen, der nur reproduzierbare,
homogenisierte, kontrollierbare Experimentalerfahrungen, aber keine einmaligen, Lebens-,
Krisen-, und Grenzerfahrungen zu beriicksichtigen vermag, orientieren?>

Muss also eine kulturwissenschaftliche Programmatik in der Religionswissenschaft
wirklich von vornherein antiphinomenologisch, antihermeneutisch und transzendenz-
verschlossen ausgerichtet sein?

Muss nicht im heutigen interkulturellen Kontext verstirkt tiber die Moglichkeit eines
transzendenzoffenen kulturwissenschaftlichen Ansatzes nachgedacht werden, wenn im
Ernst eine Uberwindung der Euro- bzw. Anthropozentrik gelingen soll?

Wird dann aber nicht die in der Religionswissenschaft beliebte Gegentiberstellung von
traditioneller Phinomenologie und moderner Kulturwissenschaft obsolet?

Konnte nicht gerade eine transzendenzoffene kulturwissenschaftliche Betrachtungs-
weise im interkulturellen Kontext als ein »Fortschritt« interpretiert werden, weil sie um
der Offenheit fiir fremde Erfahrungswelten willen davon absieht, das vieldeutige religiose
Phinomen vorschnell unseren auf Eindeutigkeit zielenden, restriktiven Erkenntnis-
bedingungen anzugleichen?

Muss der Religionswissenschaftler wirklich iiber all das schweigen, was sich nicht
klar definieren und in Satzwahrheiten einfangen lisst oder gibt es auch andere, offenere
Formen der Sprache, die von einer hermeneutischen Religionswissenschaft ernst genom-
men werden kénnen?

All dies sind wichtige Riickfragen an eine m.E. heute zu eng gefasste Konzeption von
Kulturwissenschaft in der Religionswissenschaft.
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4  Diehermeneutische Uberwindung
der externen Beobachterposition

Im folgenden Uberlegungsdurchgangerlaube ich mir, von einem erweiterten Vorverstandnis
von Kulturwissenschaft auszugehen und versuche zu zeigen, dass gerade die philosophi-
sche Hermeneutik eine Kulturwissenschaft ist, die den Herausforderungen durch die
krisenhafte religise Gegenwartssituation in besonderer Weise gerecht zu werden vermag.

Insbesondere die Uberwindung des Glaubens an die Moglichkeit einer wert- und kul-
turneutralen externen Beobachterposition, der auch in neueren Formen der empirischen
Kulturwissenschaft noch vorherrscht, scheint mir eine der wichtigsten Aufgaben einer
interkulturell wirklich offenen philosophischen Hermeneutik.

Als einer der wichtigsten Gewihrsleute fiir die kulturwissenschaftliche Wende wird
immer wieder Clifford Geertz angefiihrt. Nun ldsst sich aber leicht zeigen, dass gerade
dieser moderne Kulturwissenschaftler in nicht geringem Mafle von der traditionellen
Hermeneutik beeinflusst wurde, die sich ja immer schon bemiiht hat, fremde Erfahrungs-
welten durch Beobachtung und Befragung besser zu verstehen.

Dabei nahm die traditionelle Einheitshermeneutik fiir sich in Anspruch, gleichsam aus
der Position des Fremden heraus sprechen zu diirfen. Sie versuchte in der Tat, die Interpreta-
tionen ernst zu nehmen, die die Fremden ihren Lebenserfahrungen selbst zugrunde legen.

Auch die Kulturwissenschaft im Sinne von Geertz will dem Selbstverstandnis der
Fremden gerecht werden.

Geertz orientiert sich dabei an symbolischen Formen, »mit denen die Leute sich tat-
sichlich vor sich selbst und vor anderen darstellen.«** Das ist gewiss ein Fortschritt gegen-
tiber rein »duflerlichen« Betrachtungsweisen, die durch die Anwendung objektivierender
Methoden dem Selbstverstindnis des Fremden nicht gerecht werden kénnen oder wollen.

Dennoch kénnen auch beim Versuch, die Kultur als Symbolsystem nach Méglichkeit aus
der Binnenperspektive ihrer Teilnehmer zu beschreiben, bleibende Differenzen iibersehen
und unterdriickt werden, denn der traditionelle Anspruch des Kulturwissenschaftlers, fiir
den Anderen sprechen zu diirfen, wird ja beibehalten.

Angesichts der verinderten interkulturellen Situation scheint mir heute auch in der
Religionswissenschaft ein dialogischer Ansatz, der es den Fremden erlaubt, ihre Position
selbst darzulegen, iiberfillig.

Es gilt anzuerkennen, dass die Fremden, wenn sie denn gefragt werden, die Richtigkeit
unserer kulturwissenschaftlichen Betrachtungsweise ihrer Religion bestreiten kénnen und
sie tun dies in verstirktem Mafe.™

Nicht wenige religiése Menschen sagen verstdndlicherweise nein zu einer »aufgeklarten«
kulturwissenschaftlichen Interpretation, die ihnen genau erkliren zu konnen glaubt,

24 KIPPENBERG/VON STUCKRAD,
Einfahrung (wie Anm. 2), 33f.

25 KIPPENBERG/VON STUCKRAD
weisen ebd., S. 34, selbst hin auf

Talal AsaD, Genealogies of Religion.
Discipline and Reason of Power in
Christianity and Islam, Baltimore/
London 1993. Auch andere bekannte
Denker aus nichtabendlandischen
Kulturen, die Religion nicht auf Kultur

reduzieren, sprengen das kultur-
wissenschaftliche Paradigma. Ich
nenne hier nur Seyyed Hossein Nasr,
Aurobindo Ghosh, Sarvepalli
Radhakrishnan und Keiji Nishitani.

26 Das hier behandelte disziplin-
ubergreifende Grundproblem scheint
mir Jirgen Habermas in der folgen-
den knappen, aber deutlichen
Formulierung in kaum zu tberbieten-
der Weise benannt zu haben: »Der
szientistische Glaube an eine Wissen-
schaft, die eines Tages das personale
Selbstverstandnis durch eine objek-

tivierende Selbstbeschreibung nicht
nur erganzt, sondern abldst, ist

nicht Wissenschaft, sondern schlechte
Philosophie. « Jirgen HABERMAS,
Glauben und Wissen, in:

Dialog. Zeitschrift fur interreligiose
und interkulturelle Begegnung
1/1(2002) 69.
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warum sie das glauben, was sie glauben. Ein interkulturell offener, dialogorientierter Ansatz
darf diese Moglichkeit eines begriindeten Neinsagens nicht von vornherein methodisch
ausschalten.

In den sich auf Geertz berufenden kulturwissenschaftlichen Ansitzen scheint man
nach wie vor davon auszugehen, gleichsam fiir den Anderen sprechen zu diirfen, ja selbst
den Standpunkt des Anderen einnehmen zu kénnen.

Ein derartiger kulturwissenschaftlicher Ansatz bleibt insofern der traditionellen
monologisch-externen Beobachterposition verhaftet, als er dem Anspruch des Anderen,
in unkontrollierter Weise uns Wahres und Authentisches mitzuteilen, nicht gerecht zu
werden vermag und letztlich doch »unserem« naturwissenschaftlichen Kontrollparadigma
verhaftet bleibt.

Genau hier scheint mir die entscheidende Schwierigkeit einer kultur- und human-
wissenschaftlichen Betrachtungsweise zu liegen, die auf strenger empirischer Kontrolle
bestehend transempirische religiose Erfahrungen nicht ernst zu nehmen vermag.
Derartige Erfahrungen diirfen aber, wenn man dem Anspruch religioser Menschen auf
Selbstmitteilung gerecht werden will, nicht systematisch ausgegrenzt werden. Hier erhebt
sich die grundsitzliche Frage, ob der Fremde in der Religionswissenschaft mehr sein darf
als ein empirisches Untersuchungsobjekt, ob er seine Intentionen wirklich unverfilscht
zum Ausdruck bringen darf. Wir bewegen uns hier an der Grenze der Kulturwissenschaft
als einer empirischen Kontrollwissenschaft.

Provokativ zugespitzt gefragt: Handelt es sich wirklich um einen »Fortschritt«, wenn
auch in der Religionswissenschaft versucht wird, die unverfiigbare »Ich- Du- Begegnungs-
erfahrung« (M. Buber) in eine verfiigbare »Ich- Es- Kontrollerfahrung« zu transformie-
ren? Handelt es sich bei derartigen Fortschritten nicht in Wahrheit um Schritte, die fort
vom Menschen fiihren, gleichsam um eine Dehumanisierung bzw. Entpersonalisierung
im Namen einer Humanwissenschaft, die die Unverfiigbarkeit und Unergriindlichkeit des
Menschen nicht ernst genug nimmt?2

Kann nicht in dieser Perspektive die gegenwiirtige Abwendung von den »humanities«
und die verstirkte Hinwendung zur »science« im Namen einer kulturwissenschaftlichen
Programmatik als ein humaner Riickschritt interpretiert werden?

Kénnte nicht der Riickzug des Religionswissenschaftlers auf eine externe Beob-
achterposition, die sich auf die Untersuchung des empirisch Uberpriifbaren um der Rein-
erhaltung der Disziplin willen beschrinkt, dazu fiithren, dass er das verfehlen muss, was er
ja eigentlich untersuchen sollte, ndmlich das gelebte religiose Leben?

Ich sehe durchaus die Gefahr, dass durch die kulturwissenschaftliche Ausgrenzung von
Theologie und Religionsphilosophie langfristig fiir die Religionswissenschaft nur noch die
Beschiftigung mit den »kleinen«, empirisch eindeutig beantwortbaren Fragen iibrig bleibt,
die angesichts der grofen religiésen, empirisch nicht problemlos beantwortbaren Fragen der
Gegenwart, nur auf ein vergleichsweise geringes auferakademisches Interesse stofien diirfte.

Es kénnte hier von einer Selbstmarginalisierung der Religionswissenschaft gesprochen
werden, die anderen Disziplinen die heute so wichtigen, grofen, kulturiibergreifenden
Fragestellungen, die einen rein empirischen Fragehorizont transzendieren, tiberlasst.

Ich nenne in diesem Zusammenhang nur die Stichworte » Projekt Weltethos« (H.Kiing)
und »Kampf der Kulturen« (S.Huntington), die auch nichtreligiésen Menschen schlag-
artig die andauernde kulturpriagende Kraft der Religion verdeutlichten, aber sozusagen
erst »von auflen« in die religionswissenschaftliche Diskussion hinein drangen.

Wiihrend im kulturwissenschaftlichen Ansatz die eigene Position durch den Fremden
nicht wirklich in Frage gestellt werden kann, lautet ein Schliisselsatz der Hermeneutik
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Gadamers, dass der Andere Recht haben konnte. Gerade dieser Satz scheint mir im heuti-
gen interkulturellen Kontext stirker beachtet werden zu miissen.

In dieser Perspektive tiberwindet die neuere Differenzhermeneutik jene unangreifbare
externe Beobachterposition, die durch die methodische Abwehr fremder Wahrheitsan-
spriiche Sicherheit zu erlangen erhofft. Fiir Kippenberg und von Stuckrad ist Religion in
Orientierung an Geertz jedenfalls ein kulturelles Symbolsystem:

»Man wird den Aufsatz aus der Feder von Clifford Geertz >Religion als kulturelles
System« aus dem Jahre 1966 als einen der wichtigsten Beitrige zur Religionsforschung in
der zweiten Hiilfte des 20. Jahrhunderts bezeichnen konnen.

Seine herausragende Bedeutung lag darin, dass er das Ende sowohl des harten religions-
soziologischen Funktionalismus als auch der Religionsphinomenologie einleitete, und
zwar beider Paradigmen auf einen Streich.«*

Im Sinne des wissenschaftlichen Fortschrittsdenkens wird hier das Ende zweier be-
deutender Stromungen in der Religionswissenschaft als Folge der kulturwissenschaftliche
Wende verkiindet.

Diese entschiedenen Befiirworter des kulturwissenschaftlichen Ansatzes ignorieren
freilich, dass es immer noch Vertreter der Religionsphianomenologie®® und des Funktio-
nalismus® gibt.

Die kulturwissenschaftliche Betrachtungsweise erlaubt die Konstruktion des Anderen
nach dem eigenen Bilde und dieser Gedanke lisst sich auch auf die Religion iibertragen,
die dann ebenfalls als eine Konstruktion des Anderen nach dem eigenen Bilde gedeutet
werden kann.

Das unergriindlich Fremde wird auf diese Weise letztlich doch auf das erklirbare
Eigene zuriickgefiihrt, in gewisser Weise »ent-fremdet, d.h. einer rationalen Erklirung
zuginglich gemacht.

Als ein der eigenen, bereits weitgehend sikularisierten Kultur von vornherein »ange-
passtes« Phanomen verliert die Religion dann genau das, was den Immanenzstandpunkt
dieser Kultur beunruhigen und verunsichern kénnte.

Das religiose Phinomen verliert sein Sperriges, Unverrechenbares und wird zu einem
»harmlosen« Kulturfaktor unter anderen, der keine Sonderstellung beanspruchen darf.

Die philosophische Hermeneutik im Sinne von Bollnows und Gadamers argumentiert
hier m. E. wesentlich radikaler als Geertz, wenn sie vom Wissenschaftler fordert, er miisse
sein eigenes Vorverstindnis im Dialog mit dem Anderen zunichst offen legen und dann
von ihm in Frage stellen lassen, ohne sich freilich kritiklos den fremden Anspriichen zu
unterwerfen. Erst im »liebenden Kampf« um eine paradigmeniibergreifende Wahrheit
scheint der wissenschaftliche Monologismus in der Religionswissenschaft tiberwunden
und eine wahrhaft pluralistische Betrachtungsweise verwirklicht werden zu kénnen.

27 KIPPENBERG/VON STUCKRAD, 30 Zahlreiche Beispiele flir neuere

Einfiihrung (wie Anm.2), 33.

28 Zur aktuellen Diskussion um die
Zukunft der Religionsphanomenologie
vgl. MICHAELS, Chance (Anm. 6).

29 Zu den Grenzen einer funktio-
nalistischen Betrachtungsweise

vgl. Detlef POLLACK, Was ist Religion?
Probleme der Definition, in:
Zeitschrift fiir Religionswissenschaft 3
(1995) 163-190.

hermeneutische und phanomeno-
logische Ansdtze im Sinne einer
transzendenzoffenen Kulturwissen-
schaft finden sich in: GANTKE, Begriff
(wie Anm. 8). Nicht berticksichtigt
wurde in diesem Buch der z. Zt. stark
diskutierte religionsphanomenologi-
sche Ansatz von Hermann Schmitz, in
dem ebenfalls die scheinbar tiberholte
Kategorie des Heiligen rehabilitiert
wird. Vgl. Hermann SCHMITZ, System
der Philosophie, Bd.111/4: Das Gott-
liche und der Raum, Bonn 1995, 1-133.
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Fir die neueren Formen der Hermeneutik ist es also wichtig, dass die eigene Ausgangs-
position klar erkennbar und von fremden Positionen unterscheidbar bleibt, denn nur so
kann sie in der Begegnung mit dem Anderen aufs Spiel gesetzt werden.

Der Andere darf dabei aus seinem Anspruch, uns etwas Wahres mitzuteilen, nicht durch
empirische Kontrollverfahren, die die eigene Ausgangsposition vor fremder Infragestellung
schiitzen, hinausgedringt werden.

Das Verhiltnis von Wahrheit und wissenschaftlicher Methode kann dann in Orien-
tierung an Gadamers kritischer Hermeneutik auch so gedeutet werden: Die Existenz
einer uns beunruhigenden Wahrheit des Fremden (des Anderen, des Heiligen) darf trotz
unserer methodischen Anstrengungen, uns vor ihr zu schiitzen, nicht a priori systematisch
ausgeschlossen werden.

Damit geht Gadamer m.E. noch einen Schritt weiter auf den Anderen zu als Clifford
Geertz. Es scheint mir nun eine Frage des Vorverstindnisses zu sein, ob man auch die
philosophische Hermeneutik im Sinne Gadamers (oder Bollnows) in der Religions-
wissenschaft als eine ernstzunehmende kulturwissenschaftliche Alternative gelten lisst.
Wenn man dazu bereit ist, dann wird man durchaus von einer transzendenzoffenen
Kulturwissenschaft sprechen diirfen, von der aus sich dann auch wieder interessante
Berithrungspunkte mit einer theologischen Betrachtungsweise ergeben.

Diese Uberlegung lisst sich in dhnlicher Weise auch auf viele andere zeitgendssische
hermeneutische und phidnomenologische Denker tibertragen, die die Grenzen rationaler
Problemlosungs- und empirischer Kontrollverfahren stirker betonen als jene Kultur-
wissenschaftler, die Religion nur noch als empirisch iiberpriifbares Menschenwerk zu
interessieren scheint.*

5  Ausblick

Angesichts der neuen Herausforderungen an die Religionswissenschaft im Zeitalter eines
religios begriindeten Terrorismus und auch religis begriindeter Friedenshoffnungen
scheint die Zeit reif, nicht linger die traditionelle transzendenzbezogene Religionsphéno-
menologie gegen die moderne empirische Kulturwissenschaft auszuspielen, sondern ver-
stirkt tiber die Moglichkeit einer transzendenzoffenen Kulturwissenschaft nachzudenken,
in deren Rahmen die religiose Frage wieder ernst genommen werden kann. Diese Frage
beunruhigt trotz aller wissenschaftlich-technischen Fortschritte die Menschen auch zu
Beginn des 21. Jahrhunderts und die Religionswissenschaft sollte sich dieser fundamentalen
Herausforderung, in der auch ihr eigenes modern-sikularistisches Vorverstindnis in Frage
gestellt wird, in aller Offenheit stellen.

Natiirlich ist auch fiir einen transzendenzoffenen kulturwissenschaftlichen Ansatz ein
starker Empiriebezug unverzichtbar, aber in seinem erweiterten Denkrahmen darf auch
der Frage nach den Grenzen des empirisch Wissbaren ernsthaft nachgegangen werden.

Gerade ein gegeniiber metaphysischen Theorien duferst misstrauischer Kulturwissen-
schaftler wie Helmuth Plessner lief in seinem Denken einen Raum fiir die Unergrindlich-
keit der Transzendenz, so dass sein Ansatz einerseits »diesseits der Theologie« bleibt und
andererseits doch eine gewisse » Transzendenzoffenheit« gewihrt.

Plessner, der von der » Angewiesenheit des Menschen auf ein Gegeniiber«spricht, scheint
mir ein besonders eindrucksvolles Beispiel fiir die Moglichkeit einer problemorientierten,
transzendenzoffenen Kulturwissenschaft zu sein, die nichts von ihrer Aktualitit eingebiifit
hat. Im Denkrahmen einer solchen Kulturwissenschaft besitzen auch scheinbar tiberholte
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Strémungen wie die Phinomenologie, die Hermeneutik und die Lebensphilosophie ihr
relatives Recht. Eine transzendenzoffene Kulturwissenschaft wird sich angesichts der
neuen religidsen Herausforderungen auch dem heute so notwendigen Gesprach mit der
Theologie und der Philosophie nicht linger verweigern. In diesem unausweichlichen
Gespriich sehe ich eine grofle Zukunftschance fiir eine Religionswissenschaft, die den
grofen religiosen Fragen der Zeit nicht ausweicht.

Zusammenfassung

Dieser Beitrag spricht sich gegen ein enges Verstindnis der Religionswissenschaft als Kul-
turwissenschaft — einer heute weit verbreiteten Konzeption innerhalb einer »uniibersicht-
lichen Wissenschaftsdisziplin« — aus; die Offenheit fiir Transzendenz bzw. fiir das Heilige,
mithin Spezifika von Religiositit und Religion, scheint einer kulturwissenschaftlichen
Perspektive fremd zu sein. Ein solcher Ansatz steht auch in der Gefahr, im Denk- und
Deckmantel der Wissenschaft, die auf einem modern-sikularen naturwissenschaftlichen
Ansatz beruht, den Menschen zu einem Forschungsobjekt zu degradieren, aber auch, die
eigene Position des Religionswissenschaftlers unhinterfragbar und unangreifbar auszuge-
stalten. Der Autor fordert fiir die Religionswissenschaft einen transzendenzoffenen kultur-
wissenschaftlichen Ansatz, der auch fihig sein sollte, zu den groffien Fragen der heutigen
Zeit einen Beitrag zu leisten. (D.N.)

Summary

This contribution speaks out against a narrow understanding of religious studies as
cultural studies — a very widespread conception today within an »ill-defined scholarly
discipline.« Openness to transcendence or to the holy, and therefore specific characteristics
of religiosity and religion seem to be foreign to a cultural-studies perspective. Such an
approach, cloaked in the thinking and under the guise of a scholarly discipline that is based
on a modern-secular, scientific method, is in danger of debasing the human person to
the level of a research object, but also of making one’s own position as a religious-studies
scholar indisputable and unassailable. The author calls for a cultural studies method open
to transcendence which should also be capable of making a contribution to the significant
questions of this day and age.

Sumario

El articulo se pronuncia contra un concepto estrecho de las ciencias de la religién como
ciencias de la cultura, algo muy extendido hoy en una disciplina académica tan poco
definida.Laaperturaala trascendenciaoalo sagrado, caracteristica especifica de religiosidad
y religion, parece ser ajena a la perspectiva de las ciencias de la cultura. Bajo el manto y el
pensamiento de un concepto cientifico, que se basa en una vision moderna y secular de
las ciencias exactas, tal concepto corre peligro de degradar al hombre como un objeto de
investigacion, pero también de inmunizar la propia posicion del estudioso de las religiones
contra toda critica. El autor reclama para las ciencias de la religion un concepto de ciencias
de la cultura abierto a la trascendencia, que deberia estar en condiciones de contribuir a
responder a las grandes cuestiones actuales de la humanidad.




»Religio«
im auflereuropdischen Kontext

't Phinomene ihrer Wandlung in der Gegenwart
von Horst Biirkle

Indem wir von religio sprechen, bedienen wir uns eines abendlindischen Begriffs, der
im vorchristlichen Religionsverstindnis Roms seinen Ursprung hat. Die urspriinglichen
Bedeutungsfelder beziehen sich auf das Verhalten der Menschen innerhalb der rémischen
Staatsreligion und bezeichnen das pflichtmafige Verhalten den Géttern gegeniiber.
Religio, id est cultus deorum, so lautet die zusammenfassende Begriffsbestimmung dann
bei Cicero.

Damit werden Verhaltensweisen des Menschen bezeichnet, die als Ausdruck von pietas
und sanctitas die Beachtung der Riten und der kultischen Pflichten beinhalten. Es geht
also —um eine Bezeichnung angelsichsischer Anthropologen zu benutzen — um spezifische
patterns of behaviour. Die etymologischen Ableitungen des Begriffs reichen von religare
(anbinden) iiber Gottesverehrung und Gottesdienst (negativ aber auch: abergliubische
Scheu) zu Frommigkeit, Gottesfurcht, Scheu und den diesem Verhalten entsprechenden
Qualifikationen wie Heiligkeit und Gewissenhaftigkeit.!

Diese urspriingliche Bedeutung des Begriffs ermoglicht es uns, ihn auf aufereuro-
pdische Kontexte in Anwendung zu bringen.? Was hat sich in Bezug auf bisher giiltiges
religioses Verhalten der Menschen auf Grund zeitgeschichtlicher, gesellschaftlicher
Wandlungen verdndert? Auf welche Weise reagieren Menschen, noch im main-stream
ihrer traditionellen Religionen, auf Umbruchsprozesse ihres gesellschaftlichen Umfeldes
mit einem verdnderten religidsen Verhalten? An dieser Fragestellung ist die Auswahl der
hier zu besprechenden — in sich héchst unterschiedlichen — Phdnomene orientiert. Nur
in Bezug auf diese Fragestellung erscheint es berechtigt, reaktive Verhaltensweisen unter-
schiedlichster Herkunft thematisch in einen Zusammenhang zu bringen. Die Moglichkeit
cines Vergleichs liegt in der zwingenden Herausforderung, die religiésen Grundmuster
in einem verinderten Lebenskontext wirksam sein zu lassen. Nur in diesem Sinne ist es
moglich, etwa papuanische Cargo-Kulte mit neuhinduistischen Umdeutungen vedischer
Weisheiten einer gemeinsamen Betrachtung zu unterwerfen.

Wir klammern dabei die Profanisierungs- und Sikularisierungsprozesse aus, die in
zunehmendem Maf8e damit Hand in Hand gehen.

1 Zur Begriffsgeschichte verweise
ich auf die inzwischen in 3 Binden
vorliegende, noch nicht abgeschlosse-
ne Studie von Ernst FEIL, Religio.
Geschichte eines neuzeitlichen Grund-
begriffs, Gottingen 1986ff.

2 Auf die Problematik einer solchen
Anwendung des Begriffs ist in der
aktuellen Diskussion vielfach hinge-
wiesen worden. So bereits Giinter
LANCZKOWSKI, Begegnung und
Wandel der Religionen, Disseldorf/
Koln 1971, 39: »In einer noch tieferen
Weise, als es das religionsgeogra-
phische Kartenbild, seine Beschrei-
bung und die Schlilsse vermégen, die
wir aus ihm auf die pluralistische
Situation der Religion ziehen, enthiillt
sich uns deren Vielfalt und Verschie-
denheit dadurch, daf auch die
Begriffe, die die einzelnen Religionen
flir das gebrauchen, was wir

»Religion« nennen, unterschiedlich
sind (1). Diese pluralistischen Religi-
onsbegriffe, denen spezifische
Eigenintentionen ihrer zugehdrigen
Religionen entsprechen, und die als
Ausdruck des »individuellen Sonder-
geistes der einzelnen Religionen«(2)
erfasst werden kénnen, betonen
einerseits den religiosen Pluralismus
in grundlegender Weise, sie lassen
aber andererseits zugleich die Frage
erheben, ob sie unserem Ober-
begriff »Religion< subsumiert werden
kénnen. «

zmr | 89. Jahrgang | 2005 | 97-107
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Bei den herangezogenen Beispielen stellt sich schliefSlich die Frage: Welche Denkanstofle
und Impulse liegen hier fiir denjenigen, der ihnen nicht blof als ein Fremder begegnet,
sondern im verstehenden und zugleich unterscheidenden Zugang als Christ. Gemeint ist
jener innere Dialog, der sich nicht im Begrifflichen erschépft. Er schépft vielmehr sein
logizein aus der Verbindung zum Logos. Diesem ordnet er als dem Schapfergeist auch die
religiones in ihren je aktuellen eigenen Kontexten zu.

1 Religio als Heilsvergegenwiirtigung

Ein Typos dieser Art findet sich in den sich fortsetzenden Neuaufbriichen indogener
afrikanischer christlicher Gemeinschaftsbildungen. Sie erfolgen zumeist auf ethnischer
Grundlage. Es gibt Ausnahmen wie die im ehemaligen belgischen Kongo entstandene Be-
wegung des Simon Kimbangu und der nach ihm benannten Kirche. Sie gewann in grofiem

Umfang Anhingerschaft weit iiber das urspriingliche Stammesgebiet des Griinders hinaus.
Es eriibrigt sich, die schon lange anhaltende Diskussion iiber die sachgemifie Bezeichnung
dieser separatistischen Entwicklungen hier aufzunehmen. Sie reicht von der unspezifischen

Ausweitung des Begriffs »Kirche« bis zur verallgemeinernden Kategorie »Synkretismus.
Es gehort zu dem Selbstverstindnis der allermeisten dieser meist von ehemaligen Missi-
onskirchen sich absondernden Gruppen, dass sie sich im exklusiven Sinne als die Kirche

schlechthin bezeichnen. Allein fiir den Bereich der Stidafrikanischen Republik belief sich

die Zahl dieser so genannten Kirchengriindungen bis zur Jahrhundertwende auf tiber 80o.
Sie fiigen in ihren Namen das fiir sie Kennzeichnende und Besondere hinzu. Aus diesen

Charakteristika ihrer Selbstbezeichnungen geht hervor, was fiir sie das Wesen ihrer Neu-
gritndung ausmacht: Betont wird, dass sie Kirche fiir Afrikaner sind. Hinzu treten Bezeich-
nungen wie » African Free Catholic« oder »Native« oder »National Church«. Die Betonung

des apostolischen Ursprungs, der Heiligkeit der Kirche, ihrer pfingstlichen Geiststiftung

als eigentlicher Zion und als das neue Jerusalem bezeichnen solchen Stiftungsgrund.
Der prophetische Legitimationsanspruch des Griinders und seiner Nachfolger wird ausge-
wiesen im wunderwirkenden Handeln vorwiegend in Form von Krankenheilungen. Gottes-
dienste nehmen dabei strukturell traditionelle religivse Elemente der Stammesreligion

auf: In Ekstasen und Beschwérungen, in enthusiastischen Erlebnisweisen, visionir und

durch heilkraftige Materie werden biblische Berichte zu eigener, gegenwirtiger Erfahrung.
Es entspricht traditioneller afrikanischer religio, dass sie als unmittelbar gegenwirtige Ein-
wirkung, als Verwandlung, Erneuerung und Heilung erlebt wird. Das Religionsverstindnis

ist ein umfassendes — nicht nur im Sinne von leibseelischer Ganzheitlichkeit, sondern auch

als Welterfahrung im Ganzen in Einheit mit Natur, als Zusammengehorigkeit von Diesseits

und postmortalem Danach, von Ursprung und Gegenwart.

In der Forschung wurden immer wieder, und dies mit Recht, einzelne Ebenen und
Teilbereiche dieses Gesamtkomplexes der religiones Africanae und ihrer postchristlichen
Nachwirkungen als dominant fiir dieses Ganze betrachtet. Von Placide Tempels stammt die
zentrale Formel von der force vitale?: die lebensermoglichende Kraftvermittlung als Wesen
dieser religiones. Vinzent Mulago hat diese dann erweitert mit Hilfe seines Verstindnisses
von »participation« — religio als umfassende Beteiligung und Anteilhabe. Die unterschied-
lichen Schliisselbegriffe, mit denen man das Zentrum der Religion in Afrika zu erfassen
versuchte, waren und sind immer wieder der Versuch, formelhaft das Unterschiedliche auf
einen Nenner zu bringen. Diesem Versuch widersprechen mit Recht die eigenen afrikani-
schen Stimmen in der Forschung. Wir werden uns damit bescheiden miissen, hier nicht die
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Formel fiir das Ganze der religio in Afrika heute finden zu kénnen. Was also verbindet dann
die Funktionen des Heilers und des geistbewegten Propheten, die Neulokalisierungen der
zentralen biblischen Heiligtiimer und Wirkungsstatten Jesu und das Selbstverstindnis, die
»Catholic Universal Church« zu sein mit ihrer stammessprachlichen Liturgie im Dienste
eines pfingstlichen Erlebens eines neuen Himmels und einer neuen Erde?

Die alte afrikanische religio war und ist gekennzeichnet durch eine uneingeschrinkte
prasentische Widerfahrnis. Hier und jetzt ereignet sich das AuBerordentliche. Jerusalem
und der Zion sind nicht dort, sondern hier. Heil und Gesundung vollziehen sich jetzt und
das damalige Geschehen durch und in Jesus von Nazareth gilt allenfalls noch exemplarisch
und in ihrer Vorlduferfunktion fiir das Heute. Die Zukunft des Christen hat nicht nur be-
gonnen, sie ist in Gestalt der religio wunderhafte Gegenwart. Die Texte der Apokalypse und
jede urspriinglich eschatologische Ansage im Neuen Testament werden zum erfahrbaren,
gefiihlten, erschauten, diese adamitische Endlichkeit verwandelnden neuen Heute. Die
Koinzidenz von Vergangenheit und Zukunft in einer kontingenten Gegenwartserfahrung
entspricht traditionellem afrikanischem Zeiterleben. Vergangenheit bleibt lebendig durch
die in der religio bestitigte und erfahrene Ahnengegenwart. Zukunft bestimmt diese
Gegenwart als proleptisches Verhalten heute. Das schligt sich bis in die Grammatik der
Bantusprachen nieder. Sie kennen, wie John Mbiti uns an Beispielen gezeigt hat, keine
eigentlich futurischen Modi.* Geschichte beantwortet sich aus dem Heute. Das Prinzip
Hoffnung wird zu einem Prinzip erfiillter Gegenwart.

Das traditionelle, durch religiones sanktionierte Gemeinschaftsverstindnis in den
Geburtsgemeinschaften bis zur metaphysisch iiberhohten Ahnengemeinschaft bildet bis
heute die entscheidenden Blockaden fiir den transtribalen modernen Staat. Entsprechend
bleibt die moderne Demokratie auch in postreligiésen Gesellschaften eine durch tradi-
tionelle, urspriinglich religios begriindete Gemeinschaftsethik begrenzte Verfassungswirk-
lichkeit. Beispiele liefert das Tagesgeschehen. Es gab Ausnahmen mit zeitlich begrenzter
Wirkung. Kwahme Nkrumahs® marxistischer Zwangszugriff auf die Einheit Afrikas, Julius
Nyereres® Versuch einer Uberhohung der Geburtsbindungen (wjamaah) im »African
socialism« und Leopold S. Senghors’ idealtypischer Ansatz eines neuen Humanismus als
Verbindung von traditionellen und christlichen Wertorientierungen.

Die Riickmeldung afrikanischer religio und ihre neue umgestaltende Wirksamkeit im
auflerkirchlichen Raum stellen Fragen an Theologie und Kirche. Wir sprechen sie hier an,
ohne sie schon zu beantworten. In Bezug auf Welt- und Wirklichkeitserfahrung: Welchen
Gesamthorizont muss christliche, katholische Religion ausfiillen, um diejenigen Bereiche
kirchlich uneingeschrinkt zu beheimaten, die sich kraft und im Namen der traditionellen

3 Placide TEMPELS, Bantu-Philoso-
phie. Ontologie und Ethik, Heidelberg
1956; Vincent MULAGO, Die lebens-
notwendige Teilhabe, in: Horst
BURKLE (Hg.), Theologie und Kirche
in Afrika, Stuttgart 1968, 54-72.

4 »Der lineare Zeitbegriff mit Ver-
gangenheit, Gegenwart und Zukunft,
der sich von Unendlichkeit zu End-
lichkeit erstreckt, ist dem afrikani-
schen Denken fremd; ihm eignet als
dominierendes Element ein tatséach-
liches Nichtvorhandensein der Zu-
kunft.« Eschatologie und Jenseits-
glaube, in: BURKLE, Theologie

(wie Anm. 3), 2.

5 Kwahme NKRUMAH,
Consciencism. Philosophy and
Ideology for Decolonization and
Development with Particular
Reference to the African Revolution,
London 1964; DERS., Afrika mufs

eins werden, Leipzig 1965. Die
Widmung dieses Bandes galt bezeich-
nender Weise »der afrikanischen
Nation (1), die kommen muB«.

6 Julius NYERERE, Freedom and
Unity - Uhura na Umoja, Oxford 1967.
7 Leopold Sédar SENGHOR,
Negritude und Humanismus,
Dusseldorf 1967.
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religio verselbstindigen und mit dem Anspruch neuer Bekenntnisse separieren? Wie
kann im Sinne einer Ganztherapie fiir den Menschen als einer leib-seelischen Einheit der
Zusammenhang zur Geltung kommen, in den heilendes Handeln (moderne Medizin) und
christliches Heilsverstindnis »im umfassenden Sinne« (P, Tillich) von Hause aus gehéren?
Religion verliert damit ihr sektorales Missverstandnis. Es war in den westlichen Landern
die Folge eines befreiten forscherlichen Zugriffs auf die Schopfung und die menschliche
Physis. Dass korperlich-seelisches Heilen auch im modernen medizinischen Verstandnis
tiber sich hinausweist auf das ganze Heil des Menschen, diese Perspektive macht die Be-
gegnung mit Menschen aus den traditionellen Religionen Afrikas wieder einsichtig.® An
Stelle eines Neben- und Gegeneinanders von traditionellem Heilerglauben und moderner
medizinischer Therapie, wie es uns heute in Afrika begegnet, bedarf es des neuen religi-
osen Begriindungszusammenhanges. Erst der Verweis christlicher Glaubensorientierung
im Blick auf Heilung des Menschen im umfassenden Sinne vermag den in magischen und
fetischen Praktiken wurzelnden traditionellen Heilerglauben in seiner religitsen Tiefe
zu erreichen. Wo dieses gesamttherapeutische Verstindnis des Christseins nicht in Sicht
kommt, bleibt es bei Aktualisierungen des traditionellen Heilsverstindnisses. Diese treten
oft erginzend neben die modernen Behandlungsmethoden.’

Auch fiir die neue staatliche Gemeinschaft gilt: Nur wenn es gelingt, den traditionellen
Gemeinschaftsverbund in seiner urspriinglich naturreligiésen Verwurzelung in die neue,
christlich fundierte Mitmenschlichkeit zu iiberfiihren, kann auch dem jungen Staat gege-
ben werden, was des Staates ist (Mt 22,21). Die innerhalb dieser geburtsgemeinschaftlichen
Bindungen bestehende Wertordnung wird dabei aufgenommen und tiber ihre ethnischen
Geltungsgrenzen hinausgefithrt. Auf der Grundlage solcher universaler Nichstenschaft
ist der junge Staat vor ideologischen Absolutsetzungen bewahrt. Im verdnderten religio-

Verstindnis liegen die Ermoglichung und die Bewahrung der neuen nationalstaatlichen
Gesellschaft.

2 Religio als Antwort auf das Erleben
technischer Zivilisation

Die krassesten Reaktionsweisen auf den plotzlichen Einbruch moderner Kriegstechnik in
die eigene vortechnische Welt religioser Stammeskulturen finden sich in Papua Neuguinea.
Forschungsberichte und die Beschreibungen dieser Phinomene liegen reichhaltig vor.
Im Blick auf unser Thema stellt sich die Frage nach der Rolle der religio als bleibender
Sinndeutungszusammenhang angesichts einer radikal sich verindernden Welt- und
Wirklichkeitserfahrung. Die neuen Kultbewegungen beinhalteten Reaktivierungen alter
stammesreligioser Mythen und hatten auch die christlichen Missionsgemeinden erfasst.
Offensichtlich war es nicht gelungen, die Verbindung zwischen dem Glauben der Christen
und der in ihm griindenden Freiheit im Umgang mit Natur und Schopfung vorbereitend
bewusst zu machen. Der Schock und die Faszination, welche die iiber das Inselreich
hereinbrechenden, wechselnden Invasionstruppen auslosten, setzten die vor- und au-
erchristlichen Erklarungsmuster riickwirkend wieder in Geltung.'®

Die Palette dieser Reaktionsformen aus den Wurzeln angestammter religio ist vielfiltig
und breit. Sie umfasst Kulte, Opfer- und Verzichthandlungen: Felder, Wohnstéitten und
ganze Dorfer wurden niedergebrannt. Magie und Zauberwesen wurden reaktiviert zum
Zwecke des in Bilde einsetzenden eigenen Glitersegens. Nachahmende Handlungsmuster
1. S. der auch sonst bekannten Imitativkulte riefen eigene kleine Truppenverbinde ins Le-
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ben. Hinter allen diesen, die angestammte religio re-aktivierenden Verhaltensweisen stand
eine gemeinsame Uberzeugung: Die eigenen allmichtigen Ahnen haben den Fremden
(zundchst in Gestalt australischer Besatzungen) das Mysterium preisgegeben, das diesen
Giitersegen bewirkte. Dieses galt es jetzt mit Hilfe der eigenen religio, d.h. durch die alten
Kulte, Riten und Observanzen zu entschliisseln und der eigenen Gemeinschaft zugute
kommen zu lassen.

Welche Rolle vermag religio im traditionellen Sinne weiter zu spielen angesichts der
Herausforderungen durch sich mehr oder weniger rapide verindernde Welterfahrungen?
Das zugegebener Mafien extreme Beispiel steht hier fiir eine allgemeine Frage nach der
sich wandelnden Rolle der religio in der aufereuropdischen Welt. Am markanten und in
seiner Art singuldren Beispiel der Cargo-Kultbewegungen Papua Neu-Guineas aber wird
hinsichtlich unserer Thematik ein allgemein giiltiger Sachverhalt deutlich. In ihm liegen
theologische Verweise.

Die moderne wissenschaftlich-technische Erfahrungswirklichkeit bedarf zu ihrer
Deutung der giiltigen religiosen Beantwortung, giiltig in dem Sinne, dass in ihr die Wur-
zeltiefe der jlidisch-christlichen Schépfungssicht zur Sprache kommt. Alle immanenten,
blof8 sikularen Erklirungsversuche dagegen rufen die dafiir ungiiltigen traditionellen
religiones erneut auf den Plan. Die naturwissenschaftlichen, physikalischen Formeln allein
sind keine hinreichenden Erklarungen. Die Metaphysik bleibt entscheidend im neuen Er-
fahrungshorizont mit im Spiel. Der Riickgriff auf die alten religiones erfolgt weiter, solange
diese neue Welterfahrung nicht ihr »Geheimnis« im Lichte der christlichen Schopfungs-
und Freiheitslehre entbirgt.

3  Religio —Wegbereiter eines neuen Menschentypus

Religion in einer wesentlich anderen Funktion begegnet uns am Beispiel der neuen
synkretistischen Massenbewegungen in Lateinamerika insbesondere in Brasilien. Auch
hier greifen wir auf bekanntes Forschungsmaterial zuriick. Die aus westafrikanischen
Ethnien stammenden, als Sklaven ins Land gebrachten Menschen pflegen als eine Art
Geheimreligion weiterhin an besonderen Kultstitten, den so genannten Terreiros, ihre an-
gestammten Rituale und Kulthandlungen. Elemente dieser urspriinglich im afrikanischen
Stammesverband lebendigen Religionen werden in Gestalt von rifes de passages reaktiviert
und begleiten wesentliche Einschnitte und Phasen des menschlichen Lebens. Bei geheim
gehaltenen Rhythmen der Trommeln auf einem ausgesonderten heiligen Terrain werden

8 Vgl. Matthias VOLKENANDT,

Zu den Grenzen heutigen Gesund-
heitsverstandnisses, in: Hans
WALDENFELS, Religion. Entstehung —
Funktion — Wesen, Miinchen 2003,
137: »Auch in der christlich-abendlan-
dischen Tradition bis etwa in die Mitte
des 19. Jahrhunderts war Gesundheit
wie selbstverstandlich ein enges
Ineinander des kérperlichen, des
geistig-seelischen und des geistlich-
religiosen Befindens und Wohlerge-
hens, das aufs engste eine Einheit
bildete und nur zusammen Leben
und Gesundheit ausmachte und ein
System des menschlichen Lebens-
vollzuges bildete. «

9 Beispiele dieser Art begegneten
bei einzelnen Studenten der Univer-
sitat von Ostafrika, die zur Erganzung
ihrer Therapie nachtraglich in ihren
Heimatorten einen Heiler aufsuchten,
der die Behandlung in traditioneller
Weise erganzen musste. — Ein solcher
Heiler betrieb eine Art von »Privat-
praxis¢« in Kampala, der Hauptstadt
von Uganda, und war bereit dartiber
in Vortragen vor unseren Studenten
zu berichten.

10 Die starkste Faszination ging
dabei von den technischen Innova-
tionen aus, die im Erlebnishorizont
der eigenen alltaglichen Erfahrungs-
welt untergebracht werden konnten
wie z. B. von einem flieRenden
Wasserhahn oder von Nahrungs-
mittelkonserven. Fallschirmabspriinge
oder Flugzeuglandungen lagen géanz-
lich auRerhalb dieses Horizontes

und Uberstiegen den aus dem Kraft-
feld der eigenen Ahnen erklarten
magischen Zaubercharakter.
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Medien in Trance versetzt, Ddmonen ausgetrieben und Heilungen nach der Art der Praxis
der alten Fetischpriester vollzogen. Das Erstaunliche ist, dass diese urspriinglich unter
ehemaligen afrikanischen Beviolkerungsgruppen beheimateten religiosen Praktiken bald
Menschen anderer Bevolkerungsschichten erfassten. Aus den zunidchst ortlich sich tref-
fenden Kultgruppen wurden landesweit sich ausbreitende Massenbewegungen. Makumba,
Umbanda und Candomble sind heute die bekanntesten unter ihnen. Neben den Elementen
urspriinglich schwarzafrikanischer Kulte wurden die Rituale indianischer Stammesreligio-
nen integriert. Ein drittes fiir die neue Religiositit Brasiliens kennzeichnendes Element
entstammt Europa: der nach dem Franzosen Allan Kardec benannte »kardezistische
Spiritismus«. Alle drei Elemente sind in den neuen Religionen Brasiliens unterschiedlich
vertreten.

Ihre rapide Ausbreitung unter der Intelligentia und unter politischen Fithrungs-
schichten des Landes vollzieht sich als eine eigentiimliche supplementire Religionsform.
Die romische Katholizitiit des Landes erscheint fiir die neuen Anhénger als erginzungs-
bediirftig. Viele, die sich in einem dieser Terreiros nachtlicherweise treffen oder einem der
Tempelgemeinschaften kardezistischer Prigung zugesellen, sehen darin die notwendige
Erginzung und den Ausdruck eines, wie man meint, besseren Katholischseins.

Die urspriinglich parallel und regional praktizierten Kulte haben inzwischen tiberregio-
nale, quasi-ekklesiologische Strukturen entwickelt. Die Tatsache, dass sich etwa jeder vierte
Brasilianer einer solchen Sonderkultgemeinschaft angeschlossen hat, bedeutet heute auch
ihre Prisenz in der Offentlichkeit. Sie betreiben ihre eigenen Fernseh- und Rundfunkan-
stalten. In den Zeitungskiosken liegen Tagesjournale und in anspruchsvoller Aufmachung
illustrierte Magazine aus.

Was steht im Hintergrund dieser Entwicklung? Welche Rolle spielt refigio hier in
einer sich wandelnden gesellschaftlichen Situation? Die ihren ethnischen und religidsen
Urspriingen nach so unterschiedliche Bevolkerung versteht sich in diesen religiosen Bewe-
gungen auf dem Wege zu einer interkulturellen, transnationalen Einheit. Sie proklamieren
exemplarisch den Menschentyp der Zukunft. Dieser wird nicht der einem eindimensio-
nalen Sakularismus huldigende postreligivse Mensch sein. Vielmehr reprasentiert er in
sich die in der Gesellschaft vorhandenen Rassen, Volkstiimer und deren Identititen. Dieser
Mensch von morgen soll nach dem Vorbild dieser Kombinationsreligiositit die integrale
Personlichkeit sein. Sie verbindet nicht nur interkulturelle Aufgeschlossenheit gegeniiber
anderen gesellschaftlichen Gruppen. Sie trigt die Vielheit der Kulturen in ihren religitsen
Waurzeln bereits in sich. Die Zukunft hat begonnen. Sie soll nicht mehr nur durch inter-
religitse Aufgeschlossenheit bestimmt sein, sondern durch eine religio, die, das Vielfiltige
in sich aufnehmend, den Anspruch erhebt, den brasilianischen Menschen von morgen zu
seiner neuen Identitdt zu fithren.

Welche Herausforderungen liegen hier fiir die Kirche? Der wohl beste Kenner und
Erforscher dieser Bewegungen, der Dogmatiker der Theologischen Hochschule in
Petropolis und spitere Bischof Bonaventura Kloppenburg, stellt dazu fest: »Ohne tiefere
personliche Kenntnis des Inhaltes der christlichen Lehre vermischt man sie mit leichthin
tibernommenen fremden, eindeutig nichtchristlichen Prinzipien oder Praktiken (Zum
Beispiel die Idee der Reinkarnation) und bemerkt dabei nicht, daf} diese sich mit dem
katholischen Glauben nicht vereinbaren lassen. «

Im Kontext lateinamerikanischer religio ist diakrisis — Unterscheidung der Geister —
gefordert. Sie ist wesentliche Bedingung im Prozess der Inkulturation und Voraussetzung
fiir sein Gelingen. Christsein und Kirchenzugehérigkeit kann nicht supplementir als
integrierbarer Teil einer umfassenderen religivsen Bestimmung des Menschen erscheinen.
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Fiir die kaind kritis — das neue Menschsein und die neue Schépfung — gibt es Er-
fillungsmerkmale. Sie sind fiir den Christen Wirklichkeiten nicht allein in seinem Glauben.
Darum bediirfen sie keiner Erweiterungen und Erginzungen seitens anderer religiones, die
einem noch anzureichernden zukiinftigen Erfiillungsmodell zu dienen hétten.

Dieses vorausgesetzt, gilt dann aber auch das Andere: Die vielfiltigen Ausdrucksformen
lateinamerikanischer religiéser Praxisebenen bediirfen einer umgekehrten Re-integration
in cinen sie mit umspannenden groBeren christlichen Deutungshorizont. Dazu gehéren
der Bereich des Unbewussten, die Erschliefung kosmischer Zusammenhinge, die leib-
seelischen Wechselwirkungen, reale Erfahrungen auch der negativen, dimonischen Krifte,
ja — selbst die der Materie sich bedienenden ritualisierten Handlungen. Das betrifft auch
das gelegentlich ekstatische Kontakterlebnis in einer engen religisen Gruppe, wie es in
den Terreiros den einzelnen iiber Stunden erfasst. Diese und andere Erscheinungsformen
im breiten Spektrum auBerchristlicher Religiositit bediirfen der Einbeziehung, die weit
iiber den europdischen Zuschnitt kirchlicher Praxis hinausgeht. Im Bilde gesprochen:
Wenn das Vorzeichen vor der Klammer seine Wertigkeit besitzt, vermogen auch die den
heterogenen, unterschiedlichsten religiones entstammenden Teilwerte zu einer Einheit
in Vielfalt gebracht zu werden. Das Ziel ist dann nicht ein neuer Menschentyp, dessen
Religiositat ein mixtum compositum pluraler Urspriinge darstellt. Vielmehr erfihrt der
Mensch seine sinnstiftende Orientierung in einer umfassenden Katholizitit, in der das
je spezielle, vorldufige religiése Sondergut seine ihm bestimmte Rolle zu spielen vermag,
Rezeption bedeutet damit zugleich Aufhebung eines isolierten Absolutheitsanspruches im
Namen des je Besonderen.

4  Die politische Indienststellung
des islamischen religio-Verstindnisses

Seit dem Anschlag auf das World Trade Center in New York am 11. September 2001 ist das
islamische Verstdndnis des heiligen Krieges in das Interesse der Weltoffentlichkeit geriickt.
Hier haben wir es mit einem anderen Beispiel eines durch seine Anwendung auf eine
aktuelle Situation veridnderten religio-Verstandnisses zu tun. Welche Aktualisierung und
Verdnderung erfahrt das djihad-Verstindnis in der gegenwirtigen Situation?

Anders als in der Geschichte Israels wird der »Kampf im Glauben« (djihad) zu einem
eigenen Thema der Kundgaben Mohammeds im Koran. Es wird im Sinne seines eigenen
prophetischen Erfiillungsanspruches zu einem Unterthema der Ausbreitung des Islam.

11 Bonaventura KLOPPENBURG,
Die Mission der Kirche im religiésen
und kulturellen Kontext des heutigen
Lateinamerika, in: Horst BURKLE
(Hg.), Die Mission der Kirche
(AMATECA. Lehrbiicher zur katholi-
schen Theologie, Bd. X111), Paderborn
2002, 165-204 (darin Lit. zum Thema
203f). Eine ausfiihrliche Liste der
Forschungsliteratur von Bonaventura
Kloppenburg zu den neureligiésen
Bewegungen in Brasilien enthalt der
Band von Ingo WULFHORST,

Der spiritualistisch-christliche Orden.
Ursprung und Erscheinungsformen
einer neureligiésen Bewegung in
Brasilien, Erlangen 1985, 421-424.
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Der »Kampf auf dem Wege Allahs« ist Teil des Sendungsauftrages des Stifters, mit dem
er seine mannlichen Glaubigen zur Ausbreitung des Islam verpflichtet. Er gehort nicht zu
den fiinf Grundpflichten (rukn) eines Moslem und gewinnt erst im Laufe der Zunahme
der kriegerischen Aktionen Mohammeds erweiterte Geltung. In den frithen mekkanischen
Suren herrscht noch die Ermahnung zur Geduld gegeniiber den Angriffen der vorislamisch
»heidnischen« Ungliubigen vor. Erst mit dem Ausbau eines islamischen Stadtstaates in
der medinischen Periode wird aus dem Recht, kriegerischen Angriffen kidmpferisch zu
begegnen, die heilige Pflicht. Diese Verpflichtung erfihrt Einschrankungen — insbesondere
in der Zeit der »heiligen Monate« (z.Zt. des ramadan). Wesentlich fiir den djihad aber ist
das Motiv der Bekehrung und der Sondersteuer. » Wenn sie sich aber bekehren, das Gebet
(salat) verrichten und die Almosensteuer (zakat) geben, dann laf} sie ihres Weges ziehen!
Allah ist barmherzig und bereit zu vergeben« (Sure 9,5)"%. Diesem Kampf im Namen Allahs
eignet von Anfang an eine eschatologische Komponente. Der Tod im Kampf fir seine
Sache bedeutet realisiertes ewiges Heil (Sure 2,217; 4,74). Begriindung fiir den djihad ist
von Hause aus die Glaubensausbreitung. Da Herrschaft Allahs mit der imperialen Macht
seines Statthalters identisch ist, konnen beide Motive ineinander iibergehen und nicht
mehr unterscheidbar erscheinen. »Sag denjenigen, die ungldubig sind: Wenn sie (mit
ihrem gottlosen Treiben) aufhoren, werden wir ihnen vergeben, was bereits geschehen
ist [...] Und kimpft gegen sie, bis niemand (mehr) versucht, (Glaubige zum Abfall vom
Islam) zu verfithren, und bis nur noch Allah verehrt wird« (Sure 8,38).

Die islamische Tradition entfaltet differenzierte Ausfithrungsbestimmungen dieser vom
Propheten grundgelegten Pflicht. Es gibt Ausnahme- und Sonderregelungen. Wie oft in
einer religiosen Tradition wird das Thema kasuistisch und im Detail entfaltet. Bestim-
mend bleibt aber der missionarische Bezug: djihad als Weg der Ausbreitung des Glaubens
an Allah.

In der weiteren Geschichte des Islam begegnen wir Entwicklungen, die dieser im
Koran und in der Tradition grundgelegten Pflicht zum Kampf fiir den Glauben eine neue
Deutung geben. In den verschiedenen Richtungen des mystischen Islam erfihrt auch
die Tradition vom heiligen Krieg eine verinnerlichte, auf die geistliche Erneuerung des
Gldubigen gerichtete Deutung. Einfliisse christlichen monastischen Lebens geben dem
sufitischen Frommigkeitsideal eine spezifische Richtung. Spitere gnostische und Einfliisse
ostlicher Frommigkeitspraktiken lassen aus dem urspriinglichen djihad einen Feldzug
gegen die eigenen Schwichen im Glauben werden. An die Stelle des irdischen militarischen
Kampfes tritt die spirituelle Vervollkommnung. Dass Leben des Glidubigen wird zu einer
Reise (safar), der Gottsucher zu einem Reisenden (salik). Es geht um das eigene Leiden.

12 Koranzitate nach Rudi PARET, 14 »Fatwa ist eine formelle gesetz-
Der Koran, Stuttgart u. a. 1966. liche Auskunft, erteilt von einem
13 Im lran allein go Prozent und Mufti oder Rechtsgelehrten von Ruf.
im Irak 60 Prozent der Gesamt- [...] In dem muslimischen Idealstaat,
bevélkerung. in dem kanonisches Recht unum-

schrankt herrschen wirde, wirden
alle diese Entscheidungen gleich-
maRig gedeckt durch die Staats-
autoritat und wirden das Gesetz des
Landes bilden.« (Art. Fatwa,

in: Handwérterbuch des Islam,
Leiden 1976, 130).

15 Hidaya, in: Lexikon des Islam,
Wiesbaden 1995, 132f.

16  Lexikon des Islam

(wie Anm. 15), 663.
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In den innerislamischen Verfolgungen der Sufis wird der Mirtyrertod zur Vorstufe der
Vollendung. Er ist die Erfiillung eines Lebens, das stufenweise immer schon dem Ziel
der »Ausléschung« (fana) irdischer Bindungen und dem Aufgehen in Gott geweiht war.
Ersehnt wird der eigene Tod im Martyrium, nicht der eines anderen. Der djihad richtet
sich gegen sich selber, nicht gegen andere. Das Besiegen gilt der eigenen Existenz, nicht
dem Sieg tiber andere.

»Freund, der tiefere Sinn, um dessentwillen Blut vergossen wird, liegt auRerhalb von
Gebet und Fasten und Koranrezitation. So totet mich denn, damit ihr belohnt werdet und
ich Ruhe finde. Thr werdet Glaubenskdmpfer sein, und ich werde als Mirtyrer sterben. « So
Al Halladsch vor seiner Hinrichtung am 26.3.922 in Bagdad.

Welche grundlegende Verinderung des djihad-Verstindnisses stellt auf diesem
Hintergrund von Koran, Tradition und Sufitum seine heutige Inanspruchnahme in der
internationalen Konfliktszene dar? Die Blutspur, die den schiitischen Islam von seinen
Anfingen an begleitet, zieht sich durch seine Geschichte hindurch. Sie beginnt mit den
Auscinandersetzungen um die rechtmifige Nachfolge des Propheten Mohammed. Der
Mord an seinem Schwiegersohn und Nachfolger Ali i.]J. 661 wird zum Stiftungsereignis
dieser zweiten grofen Richtung innerhalb des Islam. Mit 150 Millionen Anhingern welt-
weit stellt er ca. 10 Prozent im Gesamtislam dar.” Die drei Ali vorangegangenen, Moham-
med folgenden »Stellvertreter« (kalifa) Abu Bakr, Omar und Osman aus der mekkaischen
Stadtaristokratie wurden von der Shia als legitime Nachfolger nicht anerkannt. Nach der
Ermordung Osmans i.J. 656 war der Weg frei fiir den in den Augen der Schia rechtméfligen
Nachfolger Ali. Ein apokryph iiberliefertes Wort des Propheten legitimierte nachtriglich
seine Nachfolge: »Allen, denen ich gebiete, soll auch Ali gebieten!«. Die Grabstitte Alis
im irakischen Nadschaf wird zum zentralen Heiligtum der Schiiten. Mit dem Ende der
auch gegen die Schiiten gerichteten Diktatur Saddam Husseins im Irak stromen heute die
Pilgerscharen aus allen Lindern des Nahen Ostens wieder zur dieser heiligen Stadt.

»Jeder Tag im Leben eines Schiiten ist ein Tag des Kampfes, an dem er entweder den
Triumph oder das Mirtyrertum suchen muss.« Die Bereitschaft zu beidem ist getragen
von der Gewissheit jenseitiger Verherrlichung. Die in der miindlichen Tradition des
Propheten (hadith) iiberlieferte Verpflichtung zum djihad wird im schiitischen Islam
zum eigentlichen Glaubensinhalt und Existenzvollzug. Eingebettet ist die personliche
Leidensbereitschaftin den eschatologischen Rahmen einer mit dem zukiinftigen Erscheinen
des letzten, verborgenen Imam sich erfiillenden siegreichen Endgeschichte: Aktualisierte
Eschatologie zu Aktivierung der gegenwirtigen Pflicht auf Weisung (fatwa)™ des Imam.
»In den letzten Tagen werden die Wunden der Kampfer fiir den Pfad Gottes offenbar
werden, und Blut wird ihnen entstrémen, aber es wird wie Moschus duften«. »Im Kampf
fiir den Pfad Gottes getétet zu werden, loscht alle Siinden aus. «®

Welche Veranderung erfihrt in den gegenwirtigen Einsitzen islamischer Kampfgrup-
pen wie der Hisbollah das islamische, insbesondere schiitische Mirtyrerideal ?

Der bisherige djihad-Begriff erfihrt eine Umdeutung zugunsten des Selbstmordes als
einer taktischen Kampfweise. Die in der Geschichte und im Selbstverstindnis der Schia
angelegte Todesbereitschaft bezog sich auf das passive Erleiden der eigenen Person. Aus
der Opferbereitschaft des Mirtyrers wird die kalkulierte Selbstvernichtung als Methode
im Kampf gegen einen anderen. Selbstopfer i. S. des gewollten und geplanten Selbstmordes
(qatlu nafsi-hi) aber ist im Koran nicht erwihnt. Die miindliche Tradition Mohammeds
verbietet sie unter Hinweis auf ein Prophetenwort ausdriicklich: »Wer sich selbst totet,
wird fiir immer vom Paradies ausgeschlossen sein«. Von Mohammed wird in diesem
Zusammenhang iiberliefert, dass er einem Selbstmérder die Begrabnisriten verweigerte.'®




106 Horst Biirkle

Die eine Selbsttétung einbeziehende Totungshandlung des modernen Attentéters ver-
schiebt die djihad-Pflicht in einer die urspriingliche Bedeutung verfremdenden Weise: Aus
dem im Kampf und in der Uberwindung des Gegners erlittenen eigenen Tod wird die zum
Kalkiil gewordene Selbstvernichtung. Die Todesbereitschaft im Kampf mit dem Gegner
wandelt sich in der modernen Attentatsstrategie zur Selbstvernichtung als Vorleistung in
der Erméglichung der Bekimpfung.

Diese Entwicklung bedeutet eine Entfernung vom urspriinglichen schiitischen
Martyriums- und Leidensverstindnis. Verehrt wurden und werden in den Heiligtiimern
der Schia nicht die Attentiter, sondern deren Opfer. Im Koran unterliegt das Totungsgebot
im Heiligen Krieg (djihad) bestimmten Regelungen. Waffenfihige Manner zum Beispiel
konnen, solange sie nicht gefangen genommen worden sind, getotet werden. Den freien,
waffenfihigen gefangenen Mann kann der Imam, falls er nicht den Islam annimmt, mit dem
Schwerte hinrichten lassen oder ihn zum Sklaven machen, gegen muslimische Gefangene
austauschen, gegen oder auch ohne Lisegeld freilassen. Das Téten (katl) gilt koranisch in
Bezug auf die Muslime als Vergehen, als Mord unterliegt es geregelten Strafverfahren und
ist selber als Strafe fiir bestimmte Vergehen vorgesehen. Eigentotung kommt im Koran
nicht vor und wird im Hadith ausdrticklich im Jenseits unter Strafe gestellt.

Das religiose Verstindnis des heiligen Krieges verbindet den Islam mit dem alttestament-
lichen Krieg Jahwes in der Geschichte Israels. Es trennt ihn vom jesuanischen Kerygma der
Bergpredigt und seiner paulinischen Auslegung: Der Kampf des Glaubenden richtet sich
hier nicht gegen das Blut und gegen das Fleisch, sondern gegen die tiberirdischen Urge-
walten (archai), gegen die iiberirdischen Miachte und gegen die Krifte der Finsternis, die
den Kosmos im Griff haben, gegen die himmlischen Geistesmichte des Bosen (pneumatika
tiis pondrias).” Der Islam hat in seiner Begegnungsgeschichte mit der Reichsbotschaft Jesu
Christi, die nicht von dieser Welt ist'®, auch Spurenelemente dieses anderen Reiches aufge-
nommen. Die Leidensmystik und die Verehrungsgeschichte ihrer echten Mértyrer — nicht
allein des Sufitums — spiegeln sie wieder. Die Begegnung mit dem Islam als religio muss
auf solcher Spurensuche erfolgen. Religio im Dienste des Selbstmordattentates steht im

Widerspruch auch zum Mirtyrerverstindnis, wie es sich nachkoranisch im Islam heraus-
gebildet hat.

5  Ausblick

Wir haben die Rolle der religio im aufereuropiischen Kontext fokussiert auf die Frage
ihrer Verinderung unter den Bedingungen gegenwartsbezogener Entwicklungen. Dazu
wurden einzelne Beispiele aus sehr unterschiedlichen sowohl religiosen wie gesellschaft-
lichen Situationen herangezogen. Was als eine heterogene oder gar beliebige Auswahl
erscheinen mag, hat im Phinomen des sich wandelnden religio-Verstindnisses seine
Vergleichbarkeit.

Das auf8ereuropiische Verstindnis von Religion ldsst sich nicht mehr allein an Hand
geldufiger traditioneller Systematisierungen dieser Religionen bestimmen. Sie durchlaufen
»kontextuell« bedingte Verinderungen, die fiir die Beschiftigung mit thnen andere und
neue Perspektiven erdffnen. In bestimmter Hinsicht ergeben sich daraus fruchtbare Begeg-
nungsmoglichkeiten fiir den dialogbereiten Theologen. In anderer Hinsicht ist — wie das
islamische Beispiel zeigt — ein verstehender Zugang durch abgriindig Gegensitzliches nicht
nur erschwert. Einspruch und Widerstand sind dann im Namen eines religio-Verstindisses
gefordert, das sich gegen seinen Missbrauch innerhalb und au8erhalb Europas richtet.
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Zusammenfassung

Der urspriinglich dem vorchristlichen rémischen Bedeutungsfeld entstammende religio-
Begriff wird exemplarisch auf unterschiedliche zeitgeschichtliche Verhaltensphinomene
in auflereuropidischen Religionen bezogen. Als Beispiele dazu dienen Erscheinungs-
formen verschiedener religioser Innovationen in Afrika (nativistische kirchliche Unab-
hingigkeitsbewegungen), in Papua Neuguinea (Cargo-Kultbewegungen), in Brasilien
(Makumba, Umbanda u.a.), sowie in Bezug auf den Islam das politisch aktualisierte
djihad-Verstindnis.

Summary

The term religio, which originally derives from a pre-Christian, Roman semantic field, is
applied exemplarily to different contemporary-historical behavioural phenomena in non-
European religions. Manifestations of different religious innovations serve as examples
for this, namely in Africa (native, ecclesiastical independence movements), in Papua New
Guinea (cargo-cult movements), in Brazil (macumba, umbanda, etc.), as well as, with
regard to Islam, the politically revitalized understanding of jihad.

Sumario

El concepto de religio, que originariamente procede del contexto romano precristiano, es
aplicado en este articulo a diferentes comportamientos contempordneos en las religiones
no-europeas. Como ejemplos sirven algunas innovaciones religiosas en Africa (movi-
mientos independistas nativistas y eclesiales), en Papua-Nueva-Guinea (los movimientos
de culto Cargo), en Brasil (Macumba, Umbanda p.e.) asi como en relacién con el Islam
(la actualizacion politica del concepto de jihad o guerra santa).

17 Eph 6,10-12.
18 Joh 18,36 u.a.




Religion und Kultur

Anmerkungen zum Selbstverstindnis des modernen Hinduismus
von Norbert Klaes

Von Zeit zu Zeit gibt es Berichte tiber die schrecklichen Ereignisse, die sich seit lingerem im
westindischen Staat Gujerat zutragen, und bei denen vor allem Muslime von fanatischen
Hindus umgebracht werden. Eine Frau erzihlte vor einigen Monaten': »wie ihr Haus in
Brand gesteckt wurde, wie sie mit ihren Eltern und Verwandten in die Felder fliichtete [...]
und als sie am Rande des Feldes ankamen, waren sie nicht etwa gerettet, sondern wurden
von Mannern eingefangen, ihr Vater erschlagen, die Frauen vergewaltigt und dann fast
alle — mit den Kindern — verbrannt. Wenige haben iiberlebt und sie sitzen nun in einem der
zahlreichen Fliichtlingslager, in die sich tiber hunderttausend Muslime Gujerats [...] ge-
fliichtet haben«. Im Jahr 2002 fielen allein in Gujerat fast 2000 Muslime Hindufanatikern
zum Opfer. Christen haben auch zu leiden. In einem Memorandum an das indische Parla-
ment protestierte kiirzlich das vereinigte christliche Forum fiir Menschenrechte? gegen die
kommunalistischen Terrorakte und bestitigte, dass die christliche Gemeinschaft in Indien
1998 »mehr Gewalt erfuhr, als in den 50 Jahren der Unabhingigkeit. Nonnen wurden
vergewaltigt, Priester hingerichtet, Bibeln verbrannt, Kirchen niedergerissen, schulische
Einrichtungen zerstort und kirchliche Mitarbeiter schikaniert«. Ahnliches erlebten Sikhs,
Dalits und Stammesangehdérige.

1 Religionsverstindnis von
hinduistisch-nationalistischen Gruppierungen in Indien

Woher riithren diese gewaltsamen hinduistisch-nationalistischen Ausschreitungen und
aus welchen Zusammenhiingen der neueren Geschichte Indiens sind die verschiedenen
hinduistisch-fundamentalistischen Gruppierungen erwachsen. Im Kontext der Frage-
stellung nach dem hinduistischen Selbstverstindnis sind von besonderer Bedeutung deren
religionspolitische Begriindungen fiir ihre Ziele und Handlungen und ihr entsprechendes
Religions- und Kulturverstindnis.

Im weiteren Verlauf soll dann niherhin untersucht werden, welches Verstindnis von
Hinduismus als so genannter »Weltreligion« sich in Indien entwickelt hat, auf welchem Reli-

1 Pogrome gegen Muslime im indi-
schen Guijerat: Friedenspolitischer

Ratschlag (Friedensforschung an der
Uni Kassel mit dem Bundesausschuss

Reformers in World Religions (Studia
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STIETENCRON (Hg.), Representing
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waurden, vgl.im Anschluss an Edward
W. SAID, Orientalismus, Frankfurt
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Oxford 1990; Richard KING,
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Spiegel 52 (2002) 100f.

2 Weltkirche 19 (1999) 45f.

3 Hans-Joachim KLIMKEIT, Der
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von hinduistischen Eliten fiir den
Unabhangigkeitskampf aufgegriffen
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New York 1999. Kritisch zur
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gionsbegriff es beruht und wie es sich heute gesellschaftspolitisch auswirkt. Zunichst einige
Anmerkungen zum nationalistisch hinduistischen Verstdndnis von Religion und Kultur.

1.1 Hindu-Nationalismus — hindutva

Bereits seit dem Ende des 19. Jahrhunderts gibt es indische nationalistische Bemiithun-
gen, grundsitzlich im Pluralismus indisch-kultureller und -religioser Lebensformen das
Eigentliche des indischen Wesens (hindutva), wie es in den uralten Veden griindet, zu
erforschen und im Zuge der wachsenden Opposition gegen die Briten und der Bewegung
zur indischen Selbstherrschaft (svardj) die wahre, unveriinderliche Identitit hinduistisch-
indischen sozialen und religidsen Lebens herauszustellen®. In diesem Zusammenhang
iibernahmen auch indische politische und religiose Reformer zum ersten Mal als
Selbstbezeichnung das Wort »Hinduismus« von der englischen East India Company in
Bengalen, mit dem diese im 19. Jahrhundert die uniiberschaubare Vielfalt der religiésen
Gruppierungen Indiens zusammengefasst hatte. Zudem war der Begriff »Hindu« nach
der islamischen Fremdbezeichnung fiir Menschen am Fluss Indus, die Nicht-Muslime
waren, mittlerweile zur indischen Selbstbenennung geworden*. Muslime und Christen
wurden nun zunehmend von Hindufiihrern als ein auslindischer Import angesehen, und
sie wurden als eine Bedrohung der Integritit der in die Vergangenheit zuriickprojizierten,
idealisierten Hindukultur, die als Fundament nationaler Solidaritit galt, abgelehnt. Auch
nach der Unabhingigkeit Indiens (1947) setzte sich die Suche nach indisch-hinduistischer
Identitit vor allem durch die Auseinandersetzungen mit den islamischen Nachbarn und
den Muslimen im eigenen Land fort.

1.2 Radikale hinduistische Gruppierungen
und ihre Ziele

Im Zuge der Globalisierung kiimpfen heute vor allem verschiedene rechtsgerichtete religios-
politisch orientierte Bewegungen und Parteien darum, auf der Grundlage des Ideals einer
gemeinsamen indisch-hinduistischen Kultur, die das Wesen des Hindutums (hindutva)?
zum Ausdruck bringt, die Einheit der Nation zu verwirklichen.® Unter ihnen spielte neben
der in Maharashtra titigen Shiv Sena der bereits 1925 gegriindete Rashtriya Svayamsevak
Sangh (RSS — Nationale Selbsthilfevereinigung) und die auch im Ausland sehr aktive
missionierende Vishva Hindu Parishad (VHP — Welt-Hindu-Rat) eine grofle Rolle. Der
RSS hat zum Ziel, zum Ideal der altindischen unwandelbaren Ordnung (dharma) der vier
Klassen (varnas) zuriickzukehren und die unterschiedlichen divergierenden Religions-
formen und Lebensweisen in Indien in der Einheit der vergéttlichten Hindu-Nation und
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des Hindu-Volkstums zu einigen. In der seit 1964 bestehenden VHP kann jeder Mitglied
sein, der den ewigen Werten hinduistischer Tradition folgt oder sie wenigstens respektiert.
Dieser Hindu-Dharma soll in der ganzen Welt verbreitet werden. Die seit 1951 als politi-
sche Partei im Parlament vertretene rechtsgerichtete Bharatiya Janata Party (BJP), die seit
Oktober 1999 bis 2004 mit ihrem eher moderaten Premierminister Atal Behari Vajpayee
die Regierung der »Nationalen Demokratischen Allianz« (NDA) anfiihrte, lehnt gewalt-
same Ubergriffe, wie sie zu Beginn erwdhnt wurden, offentlich ab. Thre radikalen Kriifte
koénnen sich aber auf die T#tigkeit von VHP und RSS stiitzen. BJP mit dem RSS und der
VHP gemeinsam bilden seit einigen Jahren sie so genannte Sangh Parivar, die (Rashtriya
Svayamsevak) Sangh Familie, die die Politik der hindutva, des Hindutums, vertritt. Mit
diesen Bestrebungen zu einer totalen kulturellen Hinduisierung Indiens sind nun aber
alle unterschiedlichen muslimischen und christlichen Gesellschaftsvorstellungen und ist
jegliche eigenstindige Lebensweise ausgeschlossen.

1.3 Hinduistisch-nationalistisches Verstindnis
von »Hinduismus, »Religion« und dharma

Welche Stellung dann der Islam und das Christentum in Indien nach hinduistisch-
nationalistischem Verstindnis im Zusammenhang mit der Auffassung von hindutva als
Basis des Zusammenlebens einnehmen sollte, fithrte vor einigen Jahren der damalige
Sekretir des RSS im Maharashtra, ein Geschichtsprofessor der Universitit Pune, Shripaty
Shastry, auf einem christlichen Symposium? aus: »Der Hindu-Begriff von [...] Integrati-
on ist Harmonie, sicherlich nicht Uniformitit. Ein Mensch kann Hindu auf Grund seiner
Nationalitit sein und zur gleichen Zeit ein Sanatani, ein Anhénger des Arya-Samaj, ein
Muslim oder ein Christ, ein Sikh oder ein Buddhist [...] der RSS méchte, dass Indien
ein Land mit vielen Religionsgemeinschaften (land of many religious faiths) ist, die wie
in der Vergangenheit alle gleichermafen geehrt und respektiert werden aber mit nur
einer nationalen Zielsetzung und Einstellung (of one national outlook)«. In der anschlie-
Renden Diskussion fuhr er fort: »Ich halte indische Christen nicht fir Auslander. Was
heifdt sindischer Christ<? Er ist ein Hindu, der (oder dessen Vorfahren) das Christentum
angenommen hat. Das Wort >indisch« bedeutet hier »Hindu«: d.h., sie sind grundsitzlich
ein »Hindu«. Hindu-Sein auf Grund der Geburt heifft dann totale Identifikation mit
Indien — dariiber hinaus einer »Religion« anzuhéngen, ist Privatsache. »Religion« wird
hier als universaler komparatistischer Oberbegriff gebraucht, unter dem alle in Indien
existierenden Religionsgemeinschaften zusammengefasst werden. Der Inhalt des Wortes
»Hindu« umfasst die Liebe zum Vaterland Indien, zu seiner Geschichte und zu seinem
kulturellen Erbe, und den Einsatz fiir die Nation, fiir ihr Gliick und ihre Zukunft. Auf
die Frage eines katholischen Priesters, ob er als »Hindu-Christ« in den RSS aufgenom-
men werden kann, bestitigte Shastry, dass es schon solche »christlichen Hindus« als
Mitglieder gibt®. Da der Vortrag und die anschliefende Diskussion in englischer Sprache
gefithrt wurden, kann nicht geklirt werden, welches indische Wort fiir »religion« und
»religious faith« eingesetzt wird. Gemdf M. S. Golwalkar (1906-1973), der jahrzehntelang
den RSS geleitet hat, braucht »religion« kein bestimmender Faktor fiir die nationale
Verwirklichung zu sein. Golwalkar hat einmal diese seine Auffassung mit dem indischen
Begriff »dharma, der nicht selten in der neohinduistischen religionswissenschaftlichen
Diskussion mit » Religion« gleichgesetzt wird, zum Ausdruck gebracht. » Der Nicht-Hindu,
der hier lebt hat einen Rashtra-Dharma (nationale Verantwortung), einen Samaj-
Dharma (eine Verpflichtung der Gesellschaft gegeniiber), einen Kula-Dharma (eine
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Verpflichtung gegeniiber den Vorfahren) und nur in seinen Vyakti-Dharma (personlicher
Glaube — personal faith) kann er jeden Pfad wiihlen, der sein spirituelles Verlangen zu-
frieden stellt.«’ — Mit Vyakti-Dharma wird nur ein Aspekt von Dharma ausgesagt. Der
klassische Begriff Dharma'® ist eine umfassende Umschreibung der Wirklichkeit der indi-
schen Gesellschaftsordnung, der ethischen Anforderungen, Normen und religidsen Gebote,
das ihnen entsprechende Verhalten, der Verdienst, d.h. das gute karman, das nach der
Handlung iibrig bleibt, und deren Grundlegung in einer gesetzmifigen Ordnung der Welt.
Der personliche Dharma, den Golwalkar als Vyakti-Dharma bezeichnet, wird im neueren
Hinduismus meist Sva-Dharma genannt, mit dem die durch die Geburt gegebenen Ver-
pflichtungen und die eigene Lebensverantwortung zum Ausdruck kommen. In diesem
personlichen Sinn wird dharma bereits im 19. Jahrhundert von bengalischen Vishnuiten
in der Auseinandersetzung mit dem Christentum so komparatistisch ausgeweitet, dass
dieser Sva-Dharma der Christen als Khrsta-Dharma bezeichnet wird, der allerdings dem
universal geltenden ewigen Dharma (Sanatana-Dharma) ein- und untergeordnet ist.
Versteht also Golwalkar Religion im Sinne von Sva-Dharma als persénlich verantworteten
Glauben, der nur einen Aspekt vom umfassenden Dharma ausmacht, dann fillt es ihm
leicht, die von der indischen Verfassung verlangte Religionsfreiheit zu erfiillen. Er hat
wiederholt betont, dass er den in diesem »religitsen« Sinn als individuelles spirituelles
Angebot verstandenen Islam und das Christentum nicht nur tolerierte (tolerated) son-
dern sie auch respektierte. Gemif3 diesem Verstindnis grenzt Sastry in seiner Aufzihlung
der Religionen (religious faiths) in Indien den »Hinduismus« nicht umfassend gegeniiber
anderen Religionen ab. Vielmehr werden aus den hinduistische Traditionen als Beispiele
fiir »Religionen« die Sanatanas genannt, die einen ewigen universalen dharma vertreten,
und den Arya-Samaj einer von Dayananda Sarasvati im 19. Jahrhundert gegriindeten
hinduistischen Reformbewegung. In diesem Sinne gehoren auch in Ubereinstimmung
mit der indischen Verfassung (§ 25 (2) Explanation II) »Personen, die sich zur Sikh-,
Jainas- und buddhistischen Religion bekennen« zum Hinduismus. Alle diese religitsen
Traditionen in Indien einschlieflich Islam und Christentum, bieten beliebige Moglich-
keiten, sich persénlich religios zu verwirklichen.

2 Momente eines abendlandischen,
substantialistischen Religionsverstindnisses

Woher riihrt diese Religionsauffassung, die von radikal hinduistischen Bewegungen
vertreten wird, in wie weit ist sie von europdisch orientalistischen und religions-
wissenschaftlichen Traditionen beeinflusst und in wie weit entspricht sie traditionellem

7 Shri Shripaty SASTRY, Relevance
of Christianity in India today, Pune
1984, 37-64, hier 51, s57f.

8 vgl.zu diesem Problem: Norbert
KLAES, Wer ist ein »Hindu-Christ«?
Zwischen Hindu-Nationalismus und
christlicher Inkulturation, in: Wolfgang
GANTKE/Karl HOHEISEL/Wassilios
KLEIN (Hg.), Religionsbegegnung und
Kulturaustausch in Asien, Wiesbaden
2002, 140-151.

9 SASTRY, Relevance
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10 vgl.zum Dharmabegriff:
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indischen Verstandnis? In der abendlindischen Kultur- und Geistesgeschichte war das
Religionsverstindnis™ von der jiidisch-christlichen Tradition bestimmt und wurde erst
gegen Ende des 17. Jahrhunderts auf aufBerchristliche Religionen und deren Formen
der Gottesverehrung ausgeweitet. Der Religionsbegriff verallgemeinerte sich so und
»Religion« erschien in der europdischen Spitaufklirung immer mehr als eine ideale GroRe,
die nur in unzulinglichen Gestalten in den konkreten geschichtlich gewachsenen Religio-
nen vorkommt. Wichtigstes Kriterium fiir Bestimmung von Religionen als Gegenstand der
beginnenden Religionswissenschaft war zumeist der Gottesglaube. In diesem Sinne schrieb
1868 Max Miiller, Indologe und Begriinder der modernen Religionswissenschaft: »Jede
Religion, sogar die unvollkommenste und degenerierteste, hat etwas, das uns heilig sein
sollte, denn es existiert in allen Religionen eine geheime Sehnsucht nach dem wahren aber
unbekannten Gott«'% In der Folgezeit gab es zahlreiche europdische und amerikanische
Versuche zu kliren, was »Religion« ist und bis heute ist die Bestimmung von Religion
als Gegenstand der Religionswissenschaft nicht abgeschlossen. Im Anschluss an die
christlich-abendldndische Tradition wurde unter anderem vor allem unternommen, die
allen Religionen gemeinsamen Inhalte, die gemeinsame »Substanz« zu suchen, die unter
dem Oberbegriff »Religion« zusammengefasst werden konnte. Man sah sie im Glauben
an hohere Wesen (Edward Burnett Tylor, gestorben 1917), im Glauben an Gott
oder in der Begegnung mit der Wirklichkeit des Heiligen (Rudolf Otto, Gustav Mensching,
Nathan Soéderblom, usw.). Noch 1980 definierte Giinter Lanczkowski Religion als »ein
unableitbares Urphdnomen, eine Grofe sui generis, die konstituiert wird durch die existen-
tielle Wechselbeziehung zwischen Mensch und Gott einerseits, [...] und andererseits den
Reaktionen des Menschen, seine >Richtung auf das Unbedingte«.«"

3  »Hinduismus«—
die Vielfalt indischer Auffassungen
von » Hinduismus« und der Pluralismus
indischer Religionsgemeinschaften

In unserem Zusammenhang stellt sich nun die Religionsfrage auf folgende Weise: sicherlich
gibt es viele religitvse Phinomene und religiose Bewegungen im Hinduismus, die diesem
christlich gepriigten Begriff der »Religion« zuzuordnen sind. Vor allem die Anschauungen
tiber »religion« und »religious faiths« in den extremistischen indischen Hindu-Organisa-
tionen scheinen den substantialistischen westlichen Auffassungen von »Religion« nahe zu
kommen. Aber entspricht Religion so verstanden dem Selbstverstindnis von Hinduismus ?
Gibt es fiir die Hindus eine umfassende hinduistische Identitdt und Méglichkeiten, sich als
»Hinduistische Religion« von anderen Religionen abzugrenzen?

1 Ubersichten bei: HAUSSIG, Der 13 Glnter LANCZKOWSKI,
Religionsbegriff (wie Anm.10), 1-54; Einfiihrung in die Religions-

Klaus Hock, Einfiihrung in die wissenschaft, Darmstadt 1980, 33f.
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2002; Hans G. KIPPENBERG / Hinduismus, Koln 1965, 50.

Kocku VON STUCKRAD, Einflhrung 15  Why | am a Hindu, in:

in die Religionswissenschaft, The Illlustrated Weekly of India 24
Munchen 2003. (1974) 22-27, hier 22. -

12 Max MULLER, Chips from 16 Swami SIVANANDA, All about
a German Workshop 1. Hinduism, §ivanandanagar 1947
Essay on the Science of Religion, (*1993), 7f.

London 1868, XXXI.
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3.1 Unterschiedliche indische Auffassungen von » Hinduismus«

Vor vielen Jahren sind kurze Beitrige von berithmten Hindu-Vertretern iiber das »Wesen
des Hinduismus« gesammelt worden. Dabei hat der orthodoxe Devan Bahadur K. Krishna
Svami Rao folgende Kriterien der hinduistischen Orthodoxie genannt. »Tégliches Bad,
tdgliche Rezitation von vedischen Texten am Morgen, Mittag und Abend, Enthaltung
von Speisen, die von einem Hindu aus niedererer Kaste oder von einem Nicht-Hindu
zubereitet sind, Enthaltung von Fleisch, besonders Rindfleisch und von berauschenden
Getranken und Drogen. Initiation fiir die oberen Kasten. Heirat innerhalb der eigenen
Kaste. Totenopfer fiir die verstorbenen Angehdrigen.«* Villig anders klingt das, was
Jagivan Ram (gestorben 1986), der frithere Landwirtschaftsminister Indiens, in einer
Umfrage der Wochenzeitung The Illustrated Weekly Of India vor vielen Jahren iiber das
Thema »Why I am a Hindu«" zu sagen hat: »Der Hinduismus lehrt die Gottlichkeit des
Menschen durch die dreifache Grundformel ;Ich bin Brahmang, »Das bist Dug, »Alles um
uns herum ist Brahman:. Alle Menschen sind gleich, denn sie sind alle gottlich [...] Das
gesamte Universum ist ein Ausdruck oder eine Manifestation Gottes. — Anhiinglichkeit
an vergingliche Dinge ist die Ursache des Schmerzes. Hier haben wir eine Vision Gottes
und zugleich eine Lebensausrichtung. Befreiung oder moksha ist nicht ein hypothetischer
Zustand nach dem Tod, sondern ist realisierbar in diesem Leben selbst. Die Upanishaden
sagen:>Wenn alles Begehren des Herzens vergangen ist, wird der Mensch unsterblich und
er erlangt hier das Brahmanc«. « Dies sind zwei allgemeine Beschreibungen des Hinduismus
von bekannten Hindus, die nun wirklich nichts miteinander zu tun zu haben scheinen.
Das Problem ist, dass diese sich umfassend gebenden Umschreibungen des Hinduismus
wohl zwei der wichtigsten Stromungen, namlich die brahmanisch-orthodoxe Tradition
Indiens und die moderne vedantische Orientierung von Hinduismus wiedergeben,
aber in ihrer Stellungnahme zahlreiche bedeutende Religionsformen der indischen
Geschichte auslassen. Besonders deutlich wird diese Vorgehensweise an einigen ganz
unterschiedlichen von Svami Sivananda, dem Griinder der Divine Life Society und des
Ashram in Rishikesh, gesammelten Aussagen iiber »Who is a Hindu«'®: 1. »Der, der die
Kiihe und Brahmanen beschiitzt, ist ein Hindu« — 2. »Die, die die Toten verbrennen, sind
Hindus« — 3. »Einige definieren: ein Hindu ist, der Indien als sein Mutterland (mother-
land) und als den heiligsten Ort auf Erden betrachtet.« — 4. »Der, der ein Anhinger des
Vedanta ist, ist ein Hindu.« — 5. »Der, der dem vedischen dharma oder Sanatana-Dharma
(dem ewigen dharma) anhingt, ist ein Hindu.« Alle diese Bestimmungen von Hinduismus
sind eher affirmativer Art, vermitteln aber nicht ein umfassendes Verstindnis von dem,
was Hinduismus als Religion ausmachen konnte. Selbst die folgende, sich vollkommen
gebende Definition von Hinduismus scheitert an dem tatséichlichen Pluralismus indischer
Religionsgeschichte. Sivananda schreibt: ein Hindu ist der, der »vollkommenen Glauben an
das Gesetz des Karma (das Gesetz der Vergeltung), das Gesetz der Wiedergeburt, an Avatar
(gottliche Inkarnationen), an Ahnenverehrung, an den Varnashrama-Dharma (dharma
der vier Klassen und Lebensstadien), die Veden und an die Existenz von Gott hat, der, der
praktiziert, ausfithrt mit Glauben und Ernsthaftigkeit die Instruktionen, die in den Veden
gegeben sind, der ausfithrt den Sandhya (morgendliche religiése Verpflichtung), Shraddha
(vor allem Totenopfer), Pitri-Tarpana (Ahnenverehrung) und die Panca-Maha-Yajnas
(fiinf groe Opfer), der, der befolgt die Varnashramas-Dharmas (die vier Klassen und
Lebensstadien), der die Avatars verehrt und die Veden studiert.« Sivananda fiigt hinzu:
»Dies ist eine Definition, die von einigen hochgebildeten Menschen gegeben wird. Diese
ist die einzige korrekte und vollstindige Definition.« Gegeniiber diesem exklusiven eher
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orthodox-brahmanisch orientierten Anspruch, Hinduismus bestimmt zu haben, préizisiert
der Philosoph und ehemalige Staatsprisident S.Radhakrishnan": »Hinduismus ist nicht
eine bestimmte Lehre, sondern »a way of life«. Er erlaubt vollige Freiheit in der Welt der
Ideen, aber besteht streng auf der Einhaltung gewisser Regeln des Verhaltens. Ein Theist,
ein Atheist, ein Skeptiker und Agnostiker kann Hindu sein, vorausgesetzt, er nimmt das
Hindu-System von Kultur und Leben an.« Anders ausgedriickt, es gibt in Indien kaum
eine religiose Lehre, der nicht eine andere widerspricht. Der beriihmte zum Christentum
bekehrte Bengale Brahmabhandhab Upadhyay schrieb in seiner Suche nach einer »Hindu-
Katholischen Identitit« (1898): »Glauben wir an den Hinduismus? [...] der Hinduismus
hat keine definierten Glaubenssitze [...] die Hindu-Vedantins der Ramanuja-Schule
betrachten die Hindu-Vedantins der Sankara-Schule als blasphemisch, die vishnuitischen
Lehren unterscheiden sich so weit wie die Pole von den shivaitischen Lehren, selbst die
Gotter sind dafiir da, miteinander zu kimpfen. Der Test, Hindu zu sein, kann also nicht in
den religivsen Meinungen liegen.«'® Heinrich von Stietencron bestitigt in einem Aufsatz:
»Animismus und Polytheismus, Pantheismus, Panentheismus und Henotheismus, Dualis-
mus, Monotheismus und reiner Monismus existieren Seite bei Seite«". Im Bereich der un-
terschiedlichen lehrhaften religiosen Uberzeugungen Indiens fehlen die Gemeinsambkeiten,
durch die die Identitidt des Hinduismus als einer zusammenhingenden Religion, die von
anderen abgrenzbar ist, konstituiert werden kénnte,

3.2 Der Pluralismus indischer
Religionsgemeinschaften

Der Pluralismus dieser verschiedenartigen Glaubensauffassungen ist aber in der indi-
schen Geschichte nicht selten dariiber hinaus Ausdruck der Unterschiede der religidsen
Gemeinschaften selber. Es gibt viele indische religiése Bewegungen, die nach Forschern wie
Friedhelm Hardy?® wegen ihres zusammenhidngenden monotheistischen Glaubenssystems,
ihrer wohl definierten, in sich geschlossenen und sich ihrer Identitit bewussten Gemein-
schaft und ihrer oft intoleranten Ablehnung® anderer indischer Religionsbewegungen als
eigenstiindige » Religionen« anzusehen sind. Dazu konnten unter anderem der stidindische
Shrivishnuismus, oder der Shaivasiddhanta oder in Gujerat die Gemeinschaft Vallabhas
oder der Shivaismus Kaschmirs, der besonders durch Abhinavagupta entwickelt wurde
und sich aus den Tantras ableitet, gezihlt werden. Hardy geht soweit, ein wenig provokativ
fiir Schulbiicher in England gemifl dem Selbstverstindnis der vielen Hindus in Grof3-
britannien zu fordern, dass unter dem Stichwort Gott an Stelle der Spalte Hinduismus
mindestens zwolf neue Spalten wie Shrivishnuismus etc. eingesetzt werden, die die eine
Spalte des Hinduismus ersetzen. Nur diese Religionen wie Vishnuismus oder Shivaismus

17 Sarvepalli RADHAKRISHNAN, 19 V. STIETENCRON, Hinduism 22 V. STIETENCRON, Hinduismus
The Hindu View of Life, London 1927 (wie Anm. 4), 14. (wie Anm. 4), 101-106.
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wiren dann ibrigens religionswissenschaftlich vergleichbar mit Religionen wie dem
Judentum, Christentum oder dem Islam.

Dieser indische Pluralismus von Religionen und Religionsformen zeigt sich neben den
Stammesreligionen der Adivasis (Ureinwohner) zudem noch heute in der Vielfalt indi-
scher Volksreligionen®. Sie sind nur lokal und regional erfassbar, haben keine ausgebildete
Theologie oder eine einheitliche Gesetzgebung. Es besteht auch deshalb in diesen lokalen
Religionen kein Bediirfnis sich reflex von anderen Religionsformen abzugrenzen. Die
religiosen Menschen sind auf die freudigen, gefihrlichen und trostlosen Ereignisse des
tiglichen Lebens ausgerichtet und wenden sich dabei an die iibermiichtigen Gottheiten
durch Verehrung und Opfer und finden ihre Einheit in der Lebensweise ihrer Vorfahren
in der durch sie vermittelten eigenen dérflichen oder familiiren Tradition. Natiirlich ver-
stehen sich diese Menschen als Tamilen, Bengalen oder Gujeratis, und sie verstehen sich als
Inder, als Hindus, aber die Frage, ob sie der Religion des einen Hinduismus angehoren, ist
fiir sie irrelevant oder gar unversténdlich.

4  Die Einheit des » Hinduismus«

Kann es nun aber wegen des religiésen Pluralismus in Indien nach hinduistischem Selbst-
verstindnis so etwas wie »den Hinduismus« geben? Genauer gefragt: gibt es ein umfas-
sendes Verstandnis von Hinduismus, das nicht einseitig eine bestimmte indische religivse
Tradition oder einen wichtigen Traditionsstrang als exklusiv »hinduistisch« bezeichnet
und das nicht unterlisst, dem religiosen Pluralismus Indiens Rechnung zu tragen und ihn
einzubeziehen.

4.1 Brahmanisch-orthodoxes Denken

Es lassen sich bereits seit den Dharmashastras in der brahmanischen orthodoxen Tradi-
tion Tendenzen feststellen, mit anderen religivsen Gruppierungen und Anschauungen
zugleich inklusivistisch und exklusivistisch umzugehen.® Es herrscht dort ein zugleich
einschlieBendes und ausschlieendes Denken und Sich-Verhalten vor, das sich spiter auf
ganz andere und umfassendere Weise auch bei den Reformern ab dem 19.Jahrhundert
zeigen wird: seit den vedischen Zeiten waren in Indien immer wieder durch aufRerindische
oder eigene Einfliisse neue religiése Gruppierungen und Anschauungen entstanden. Diese
wurden normalerweise in einem andauernden Prozess den orthodoxen Religions- und
Gesellschaftsformen assimiliert. Dabei bewirkte die Angleichung keine eigentliche Reform
des Bestehenden. Jeder konnte der bleiben, der er schon vorher war. Diesem assimilieren-
den Denken entsprechend wurden die, die wie die Muslime sich einem Absorptionsprozess
widersetzten und andersartig bleiben wollten, als mlecchas, als Fremde, ausgeklammert.
Diese waren wohl nach orthodoxer Auffassungim universalen Weltbild eingeschlossen —aber
eben nur so, dass sie vollig am Rand des Kosmos eingeordnet waren und damit faktisch
ausgeschlossen oder besser gar nicht wahrgenommen wurden. Sie galten als unrein, be-
schmutzend und hiufig als sittenlos, der Umgang mit ihnen war verboten. Dem gegeniiber
standen die Orthodoxen im Zentrum des Universums und waren im bleibenden Besitz
aller Wahrheit, denn in den Veden als einzig legitimer Quelle war alles Wissen in Bezug
auf die Harmonie der Gesellschaft und das Heil des Einzelnen enthalten. Kontakt mit dem
Fremden oder das Interesse an fremden Landern hitte dem orthodoxen Hindu somit nichts
bringen konnen. Neben der Anerkennung der Tradition half der Glaube an das Gesetz der
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Vergeltung und der Wiedergeburt und die strikte Einhaltung der Kastenregeln, Kontinuitit
und eigene Vorrangstellung in der hierarchisch aufgebauten Welt zu wahren. Gemif dieser
Auffassung verwundert es nicht, dass trotz jahrhundertelanger spiirbarer Gegenwart die
Muslime im hinduistisch-orthodoxen Schrifttum so gut wie gar nicht vorkommen. Nach
Wilhelm Halbfass geht »die »Indozentriks, die im orthodoxen hinduistischen Denken zu-
nehmend ausgebildet und verfestigt wird, iiber die tiblichen Formen des Ethnozentrismus
weit hinaus. Sie ist ein theoretisch entwickeltes und bis zu bemerkenswerten Hohen der
Reflexion durchgehaltenes Gefiige der Selbstisolierung und Selbstuniversalisierung [...]
das andere ist als Anderes, Fremdes, gar nicht anerkannt, weder als religiose, noch als
kulturelle Herausforderung, weder als Ziel der Kritik noch als Folie der Selbstkritik.«**

Besonders seit dem 19. Jahrhundert wurde diese Form ein- und ausschliefenden
Denkens von indischen Reformern in der Auseinandersetzung mit der britischen
Kolonialmacht, mit der europiischen Aufklirung, mit dem Christentum, dem Islam auf
ganz Indien ausgeweitet und auch auf die Religionen der Welt angewandt. Als Beispiele
fiir dieses Denken seien wegen ihres grofien Einflusses bis in die heutige Zeit Dayananda
Sarasvati und Vivekananda genannt.

4.2 Indischer » Inklusivismus«,

Dayananda Sarasvati, Chandrashekarendra Sarasvati,

Vivekananda
Dayananda Sarasvati (1824-1883)* griindete 1875 die Gemeinschaft des schon erwiihnten
Arya-Samaj, die bis heute von Bedeutung ist. Er entwickelte aus der Situation der Aus-
einandersetzung mit Islam, Christentum und britischer Herrschaft eine eigenttimliche,
Hindu-konzentrierte Form der Absolutheit indischer Religion. Er iibernahm von Islam
und Christentum den Offenbarungsbegrift der Buchreligionen, die rationale theistische
Religiositit, die Gottesdienst- und Organisationsformen seiner Gemeinschaft und den
Gedanken der Briiderlichkeit. Aber er interpretierte sie um und projizierte sie in die vedi-
schen Anfinge — als universalen Beginn der einen Menschheitsreligion. Er weitete somit
gegeniiber den christlichen und islamischen Universalititsanspriichen den Hinduismus
zu einer Universal-Religion aus, und bestimmte die vedischen Anfinge des Hinduismus
als gottliche Uroffenbarung der ganzen Menschheit, in der alles Wesentliche der Mensch-
heitsgeschichte enthalten war. Die religiosen und sozialen Missstéinde — einschliefSlich der
christlichen und islamischen Glaubensanschauungen und Lebensformen — mussten als
Verfallserscheinung, als Abfall von den Urspriingen gedeutet werden. Thnen gegentiber
setzte Dayananda als einzigen Maf3stab der Erneuerung die vedischen, in Indien von Gott
geoffenbarten Wahrheiten. 1870 hatte er zum ersten Mal von dem allgemeinen Ideal einer
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Wiederherstellung des universalen vedischen Goldenen Zeitalters gesprochen. Mit diesem
Denken war jegliche materielle, religiése und soziale Erscheinung der Welt in das urspriing-
liche je eigene des Hinduismus eingeschlossen. Es gab nur die Méglichkeit der Entwicklung
aus dem arischen Ursprung oder der Abfall von ihm. Simtliche fremden gesellschaftlichen
und religiosen Herausforderungen konnten so positiv als das schon vom Ursprung her
eigene angenommen oder negativ als das dem eigenen Wesen fremde — als Abfall vom
Ursprung — abgelehnt werden. Die Mdglichkeit, den Anderen als Anderen anzuerkennen,
gab es nicht. Selbst wenn man von den Europiern in der damaligen Situation lernen mus-
ste, wiirde die Entwicklung der Menschheit letztlich doch aus den Offenbarungsquellen
Indiens kommen, deren Hiiter die Inder waren. Durch den urspriinglichen Besitz der
Veden behielten die indischen » Arier« den anderen Vélkern gegeniiber eine Sonderstellung.
Mit all dem wurde von Dayananda ein indisches Selbstbewusstsein geschaffen, geméf dem,
inklusivistisch und reaktiondr, die tibrige Welt schon immer indisch war und deren ge-
schichtliche Verwirklichung nur als vedisch-indische gedacht werden konnte. Ethnisches
Denken und Universalismus bedingten sich gegenseitig im Denken Dayanandas.

Diese Sicht von »Hinduismus« als universaler Religion wird von vielen indischen
Religionsgelehrten geteilt. Arvind Sharma wies kiirzlich in einem Aufsatz How Hinduism
Perceives Religion®® darauf hin, dass beriihmte hinduistische Personlichkeiten wie Sri
Chandrashekarendra Sarasvati folgendermafien argumentieren: Die Tatsache, dass die
Hindus keinen Namen fiir ihre eigene Religion hatten, ja, dass sie nicht einmal ein Wort
fiir den Begriff Religion iiberhaupt hatten, ist einfach zu erkldren: »Andere Religionen
existierten nicht vor der Zeit ihrer Stifter (wie z. B. vor Jesus oder vor Muhammad). Unsere
ist eine Religion, die lange vor den gestifteten Religionen existierte. Selbstverstéindlich war
sie die einzige Religion in der Welt [...] Also gab es fiir sie keine Notwendigkeit fiir einen
Namen. Sie war namenlos und selbst jetzt setzt sie sich namenlos fort.« Die Namenlosigkeit
ist somit Hinweis fiir die Urspringlichkeit, Ewigkeit und Globalitit indischer Religion. Der
Pluralismus der Religionen der Welt riihrt daher, dass nach dem Niedergang der urspriing-
lichen (indischen) Religion die Stiftung neuer Religionen durch Propheten nétig wurde.

Der andere grofle Reformer am Ende des 19.Jahrhunderts Vivekananda® (1863-1902)
vertrat eine neue Form des Advaita-Vedanta. Die urspriingliche klassische Atman-Brah-
man Lehre als Befreiung des gottlichen Selbst (atman) eines jeden Menschen von der Welt
ins Absolute, Brahman, hinein wurde von ihm uminterpretiert. Auf Grund des gottlichen
Selbst in jedern Menschen wird nun die (gottliche) Gleichheit und Einheit aller Menschen
hervorgehoben und der soziale Einsatz fiireinander gefordert, nicht frei sein von der Welt,
sondern frei sein fiir die Welt. Hier werden die starre festgelegte hinduistische Gesell-
schaftsordnung und die verschiedenen Religionsformen relativiert, sie bleiben vordergriin-
dig, vorliufig als Mittel und Wege bestehen, haben aber die Einheit aller gleichwertigen
Menschen im Géttlichen zum Ziel. Grundlage dieser Auffassung ist fiir Vivekananda die
Offenbarungserfahrung, so wie sie urspriinglich in den Veden geoffenbart ist, als Moment
der Verwirklichung der Einheit von Atman und Brahman — vermittelt durch den Wieder-
geburtsglauben mit dem Vergeltungsgesetz des karman und das Kastenwesen. Mit dieser
so verstandenen endgiiltigen Einheit von Atman und Brahman fand Vivekananda den
einzigen Maf3stab dafiir, was das Wesen des Hinduismus ausmacht. Durch diese Wesens-
bestimmung konnte er die verschiedenen oft gegensitzlichen hinduistischen Traditionen
in einer alle Unterschiede umgreifenden Vision einen. » Die Einheit des Hinduismus ist die
Einheit des Zieles; die Unterschiede erklaren sich aus den wechselnden Bedingungen und
Voraussetzungen«. Diese neue Auslegung des Wesens und der Einheit des Hinduismus
wurde zum ersten Mal auf dem Weltparlament der Religionen (1893) in Chicago weltweit
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verdffentlicht. Ja, diese Interpretation war sozusagen konstitutiv fiir die Einheit des Hin-
duismus selber. Die Herausgeber der gesammelten Werke Vivekanandas schreiben in der
Einleitung tiber seine Rede in Chicago: »Von der Ansprache des Svamis vor dem Parlament
der Religionen kann man sagen, dass, als er zu reden anfing, er iiber »die religiésen Ideen
der Hindus« sprach, dass aber, als er aufhorte, der Hinduismus geschaffen war.«?® Dieses
neue hinduistische Selbstverstindnis und Selbstbewusstsein grindete somit nicht wie bei
den anderen Reformern in dem Glauben an den einen Gott als Vater aller Menschen, der
sich vornehmlich in den Veden geoffenbart hatte und im eigenen Herzen erfahrbar war,
sondern in der Uberzeugung der eigenen persénlichen Identitdt mit dem Absoluten. Selbst-
behauptung und Selbstbewusstsein waren notwendiger Ausdruck der Identititserfahrung.
Wie keiner seiner Vorginger hat Vivekananda dieses hinduistische Selbstverstindnis auf
inklusivistische Weise universalisiert. Er macht es nicht wie Dayananda Sarasvati durch
die Grundlegung einer besseren Welt in den indischen Urspriingen. Vivekananda ging weit
dartiber hinaus. Wegen seines im Gottlichen griindenden Selbst-Verstindnisses musste
Indien ein Selbst-Bewusstsein entwickeln, das sich als Bewusstsein der Welt verstand. Nur

durch Indien hatte die Welt eine Chance, zu sich »selbst« und damit zum Absoluten zu
finden.

5  Die Einheit der indischen Religionen
und Gesellschaftsstrukturen im gottlichen Ziel

Nach dieser Uberzeugung fithren also alle unterschiedlichen hinduistischen Traditionen
zum einen gottlichen Ziel. Die Traditionen werden dadurch nicht tberfliissig, sondern
sind die verschiedenartigen Wege, auf denen das eine gottliche Ziel erreicht werden kann.
Diese Art, den »Hinduismus« als die eine Religion im Pluralismus der vielen indischen
Religionsgruppierungen zu verstehen, ist fiir viele Hindus besonders aus der gebildeten
Schicht attraktiv. Ein befreundeter Hindu, Mitglied der indischen Regierung und Gandhi-
Anhinger pflegte mit grofler Begeisterung diese moderne vedantische Einheitslehre zu ver-
treten. Ging er in einen Tempel, war er Anhidnger der Vishnuitischen Religion und betete
andachtsvoll zur absoluten Gottheit. Die oben zitierte Religionsauffassung des fritheren
indischen Landwirtschaftsministers Ram geht in eine dhnliche Richtung.

Nicht nur die unterschiedlichen veridnderbaren und vorliufigen hinduistischen
Religionsformen wurden von diesem absoluten Ziel her bestimmt und in einen friedvol-
len Zusammenhang gebracht, sondern auch die spannungsgeladenen oft ungerechten
Gesellschaftsstrukturen werden von diesem absoluten Ziel der gottlichen Einheit her har-
monisiert. Ganz im Sinne Vivekanandas sagt dazu Brahmabhandhab Upadhyay am Ende

28 The Complete Work of Swami
Vivekananda, Vol.|, Calcutta 1972, x.
29 Brahmabhandhab UPADHYAY,
The One-Centredness of the Hindu
Race, in: Vidyajyoti 45 (1981) 410-421,
hier 114, 421.

30 Julius J. LIPNER,
Brahmabhandhab Upadhyay,

Delhi 1999, 243, 330ff.
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des 19. Jahrhunderts: » Wenn Hindusein (hindutva) sich nicht griindet auf einen bestimm-
ten religisen Glauben oder auf eine Ubereinstimmung in bezug auf Regeln des Essens
und Trinkens, nun, worin griindet es dann? Auf welcher Grundlage ruht der Zustand
nationaler Einheit der Hindus (jatiyata) auf? — Die Basis des hindutva, sein Wesen, sind
die Klassen- und Lebensstadienpflichten (varnashramadharma) und das Sich-Ausrichten
auf das Eine (eknisthata), das ihnen (den Verpflichtungen) Richtung gibt [...] die Tendenz
zur Ausrichtung auf das Eine, [...] die Erfahrung einer letzten Nicht-Unterschiedlichkeit
zwischen Handelndem und der Wirkung, das Wissen iiber die Tauschung des Vielfiltigen,
umfassen des Hindu hindutva. Wir finden sie im Anfang in den Veden und ihre Vollen-
dung im Vedanta. Diese spirituelle Vision wurde manifest in den Verpflichtungen der
Kasten- und Lebensstadien. Das Ziel der Kastenaufteilungen ist, das Unterschiedliche
nicht-unterschiedlich zu machen und das Viele zu einen«.” Das kann nur gelingen im
Geist der Entsagung (nivritti-marga), der selbstlosen Ethik ohne Gier, Ehrgeiz und
Konkurrenzdenken, wie Krishna sie in der Bhagavadgita verkiindet und gelebt hat. In
diesem Sinn ist »Krishna die lebendige Wurzel von Hindutva«*®,

6  Kultur und Religion

Es ist wohl deutlich geworden, dass es in der Welt Indiens kein eindeutiges Einvernehmen
tiber das, was Hinduismus ist, gibt. Die meisten eher orthodoxen Versuche, Hinduismus
zu umschreiben, zu definieren betonen, dass der lehrhafte Bereich der Religionen der ist,
der nach hinduistischem Verstindnis unterschiedlich, verinderbar sein kann, ohne dass
damit das »eigentliche« von Hinduismus in Frage gestellt wird. Zu diesem »Eigentlichen«
des Hinduismus gehoren unter anderem die religits begriindeten Kastenstrukturen als
Grundlage fir den Hinduismus als »Way of life«. Der politisch-fundamentalistische Ver-
such, diese Kastenstrukturen allein der indischen Kultur in Unterschied zu den Religionen
zuzuordnen, entspricht nicht dem Selbstverstindnis der meisten Hindus. Diese Art und
Weise Kultur (oder auch Zivilisation) und Religion zu unterscheiden ist vom westlichen
Denken der Aufklirung beeinflusst und hat sich weltweit bis in die UNO-Deklarationen
z. B. die »Erklarung iiber die Beseitigung aller Formen von Intoleranz und Diskrimi-
nierung auf Grund der Religion oder der Uberzeugung« von 1981 durchgesetzt. Sie hat
auch Eingang in die indische Verfassung gefunden. In Art.25 steht, dass »alle Personen
in gleicher Weise berechtigt sind [...] frei Religion (religion) zu bekennen, praktizieren
und propagieren«. So sind die Hindu-Fundamentalisten nach diesem Art. 25 der indischen
Verfassung gezwungen, das Kastenwesen der indischen Kultur zuzurechnen, weil sie sonst
gegen die Forderung der Religionsfreiheit verstofien wiirden, wenn die Kastenstrukturen
als religiose Forderung den Muslimen und Christen aufgezwungen wiirden. Auf einer
Tagung in Jaipur vor einigen Jahren mit indischen Politikern und Politologen wurde
ausgesagt, dass das vedisch begriindete Kastensystem wichtiges Moment indischer Kultur
sei. Auf meine erstaunte Frage, ob der Varnashramadharma, der in den Manusmriti des
zweiten Jahrhunderts n. Chr. doch religios legitimiert sei, nicht auch Moment indischer
Religion sei, erfolgte ein lingeres, etwas peinliches Schweigen. Nach einiger Zeit meinte
ein Politiker: Wir haben es aber so entschieden, dass es zur Kultur gehort. Damit war
das Thema Religion und Kultur vom Tisch und damit auch die unangenehme Frage, ob
man je nach der Antwort Islam und Christentum, die sich dem Kastensystem und seinen
Auswirkungen widersetzen, im Namen indischer Kultur und nationaler Identitit angreifen
oder gar verfolgen kann, oder dies im Namen der Religionsfreiheit verboten wird.
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Die komplexe Wirklichkeit von religios-kulturellem Hinduismus ist auf der Basis west-
licher kultur- und religionswissenschaftlicher Begriffe von »Religion« nicht addquat zu
erfassen, nicht zuletzt weil es »den Hinduismus« als »die eine Religion« in der Geschichte
Indiens nie gegeben hat. Die eigentliche Fiktion der Rechtsradikalen aber liegt nicht in
ihrer Behauptung, dass » Hinduismus« eher religios beeinflusste Kultur und Lebensweise
als dogmatisch bestimmbare Religion Indiens ist, sondern in der kommunalistischen
Annahme, dass es nur eine einheitliche Hindu-Kultur im Unterschied zu den indischen
Religionen in der Geschichte Indiens gegeben hat und gibt. Die Mehrheit der Hindus
akzeptieren den Hinduismus als einen Pluralismus von miteinander verwobenen indischen
Religionen und indischen Kulturen, geeint durch die gemeinsame Anerkennung von
Grundlagen wie die Veden oder den ewigen dharma oder das eine Ziel im brahman oder
einfach dadurch, dass diese Religionen in Indien entstanden sind.

Zusammenfassung

Nach Auffassung nationalistischer hinduistischer Gruppierungen sind Muslime und
Christen aufgrund ihrer Geburt »Hindusg, die sich mit der Nation Indien identifizieren
miissen. Fir ihre personliche spirituelle Verwirklichung kénnen sie dem Islam oder
dem Christentum oder irgendeiner indischen Religionsform angehéren. Problematisch
ist, dass dieses verengte individualistische Religionsverstindnis, das betrachtliche Nihe
zu einem abendlindisch-»substantialistischen« Religionsbegriff aufweist, die religions-
wissenschaftliche Frage nach dem »Hinduismus« als Religion nicht zuldsst. Reformer wie
Svami Vivekananda suchten deshalb im Pluralismus »hinduistischer« Traditionen nach
religiosen Mafistaben fiir die Einheit des »Hinduismus«.

Summary

According to the view of nationalistic Hindu groups, Muslims and Christians are » Hindus«

by birth and should identify with the nation of India. For their personal spiritual ful-
filment it is possible for them to belong to Islam, Christianity or some other Indian form

of religion. The problem here is that this narrow, individualistic understanding of religion,
which displays considerable closeness to a Western »substantialistic« concept of religion,
does not have room for the question posed in religious studies concerning » Hinduism« as

a religion. Reformers like Svami Vivekananda therefore looked for religious criteria for the

unity of »Hinduism« in the pluralism of »Hindu« traditions.

Sumario

Segtin los grupos hinduistas nacionalistas, los musulmanes y los cristianos son por razén
de su nacimiento »hindis« que tienen que identificarse con la nacién India. Para su realiza-
cion personal-espiritual pueden pertenecer al Islam o al Cristianismo o a otras religiones
de la India. Cuestionable es que tal concepto individualista de la religién, que revela una
cierta afinidad con el concepto occidental »sustancialista« de la religién, no permite
estudiar en el marco de las ciencias de la religion el »Hinduismo« como religién. Por eso,
reformadores como Svami Vivekananda han buscado en el pluralismo de las tradiciones
»hinduistas« normas religiosas para le unidad del »Hinduismo«.




Das Religionsverstindnis
in den traditionellen
afrikanischen Gesellschaften'

von Claude Ozankom

In der gegenwirtigen Diskussion iiber die Folgen der Globalisierung fiir die Gesellschaf-
ten des siidlich von der Sahara gelegenen Afrika riickt ein Problemfeld zunehmend in
den Mittelpunkt: Die geistige Substanz dieses Erdteils. Konkret geht es um die Frage nach
den geistigen Ressourcen, auf deren Grundlage sich die Menschen dieses Kontinents den
herandrangenden Aufgaben stellen kénnen. Nach Einschitzung vieler Experten gehort
die Religion insofern zu den maéglichen geistigen Quellen, als sie jene wesentliche Di-
mension darstellt, die einen echten Zugang zur afrikanischen Weltsicht eroffnet. Damit
ist jener Horizont beschrieben, in dem die nachstehenden Ausfithrungen artikuliert
werden. Dabei orientieren sich die Uberlegungen in erster Linie am religiésen Leben der
Bantu-Volker.?

1 Vorbemerkungen

Zu den immer wieder diskutierten Themen in der Forschung iiber die Religion hinsicht-
lich des traditionellen Afrika zihlt die Frage, ob der Plural (Religionen) oder der Singular
(Religion) angemessen sei. Dabeifilltauf, dass dieafrikanischen Experten Religion (Singular)
propagieren®, wihrend die Mehrheit ihrer auslindischen Kollegen Religionen (Plural)
favorisiert*. M. E. sind beide Redeweisen gerechtfertigt, je nachdem ob der Akzent auf den
im letzten gemeinsamen Kern der traditionellen Religiositit der Menschen oder vielmehr
auf ihre vielfiltigen Ausdrucksformen gesetzt wird. Nichtsdestoweniger ist dem Singular
(Religion) nach meinem Dafiirhalten deshalb der Vorzug zu geben, weil die religiésen
Grundstrukturen im traditionellen Afrika, wie ich noch aufzeigen werde, von einer tief
gehenden Einheit geprigt sind. Damit wird eine moglichst genaue Untersuchung der ver-

1 Der vorliegende Beitrag entspricht
dem Referat, das ich bei der Jahres-
tagung 2003 der Gorres-Gesellschaft
gehalten habe. Der Vortragsstil
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Freiburg i. Br.1982; Idowu BOLAlI,
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A definition, London 1973; Bénézet
BuJo, Afrikanische Theologie in ihrem
gesellschaftlichen Kontext, Diisseldorf
1986; Ernst DAMMANN, Die Religio-
nen Afrikas, Stuttgart 1963; Réne
LUNEAU/Louis-Vincent THOMAS,

La terre africaine et ses religions,
Paris 1975; John Mg1T1, Afrikanische
Religion und Weltanschauung,

Berlin 1974; Baudouin MUBESALA
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Eglise pour I'Afrique du troisiéme
millénaire ?: contribution au Synode
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Theologique de Kinshasa du 21 au 27
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schiedenen Erscheinungsformen dieser Religion nicht fiir obsolet erklirt. Vielmehr wird
die Aufmerksamkeit auf die wesentlichen Elemente dieser Religion gelenkt. Prizisierend
lisst sich Letzteres auf folgende Formel bringen: Ungeachtet der Verschiedenheit hinsicht-
lich mancher Riten, Praktiken und Vorstellungen, weist die Religion im traditionellen
Afrika eine grundlegende Einheit auf, die es stets im Auge zu behalten gilt, damit ein
Zugang zur religisen Welt der Menschen auf diesem Kontinent méglich sein kann.

Die groBte Herausforderung aber, welche die Beschiiftigung mit dem religiosen Leben
der Menschen im traditionellen Afrika mit sich bringt, besteht nicht in der Entscheidung,
ob von Religionen im Plural oder vielmehr von Religion im Singular die Rede sein soll,
sondern in der Frage nach einem angemessenen Religionsverstindnis. Die Geschichte ist
voller Belege fiir Probleme und Missverstéindnisse, mit denen vor allem friihere Interpreta-
tionsansitze der Religion in Afrika behaftet sind. So sei hier nur kurz an Kategorisierungen
wie Ahnenkult, Animismus, Polytheismus, Totemismus usw. erinnert, mit deren Hilfe die
einschligige Forschung ein Verstindnis der traditionellen afrikanischen Religion begrifflich
zu fassen versucht hat.®> Aus der Einsicht, dass diese und dhnliche Theorien dem erforsch-
ten Phinomen nicht gerecht werden, erwuchs die Suche nach neuen und angemessenen
Auslegungsansitzen. Hierher gehoren die Arbeiten u.a. von Vincent Mulago, René Luneau,
Engelbert Mveng, Meinrad Hebga, John Mbiti, Placide Tempels und Louis-Vincent
Thomas. Sie sind alle von dem Bemiihen geleitet, zum einen genauer auf die Gestalt
des Religitsen in Afrika zu achten und zum anderen maoglichst den insgesamt auf das
Christentum zugeschnittenen und damit von Europa geprigten Begriff der Religion nicht
als Messlatte fiir das Verstindnis der afrikanischen traditionellen Religion anzulegen.®

Was aber ist nun konkret unter afrikanischer traditioneller Religion zu verstehen?

Allem voraus sei festgestellt: Die herkommlichen Gesellschaften Schwarzafrikas waren
von der Miindlichkeit geprigt. Sie kannten keine Heiligen Schriften, keine eindeutig be-
nennbaren Griindergestalten und keine »Fachleute« der Religion. Ebenso —und das ist hier
wesentlich — kannte das traditionelle Afrika keine Trennung zwischen einem religiésen
und einem profanen Bereich. Mehr noch: Das Leben wurde so sehr als ein einziges Ganzes
aufgefasst und entfaltet, dass ein ausdriicklicher Religionsbegriff, der zudem fir den
Vergleich mit anderen Religionen hitte herangezogen werden kénnen, nicht in den Blick
genommen wurde. In Anbetracht dessen kann das Religionsverstindnis des traditionellen
Afrika am ehesten thematisiert werden, indem man sich an den Begriffen »Luzingu«
(Kikengo), »Ladzing« (Kibunda), »Bomoyi« (Lingala) »Leben« (Deutsch) orientiert.
Meine Uberzeugung ist: Das Leben stellt den zentralen Begriff dar’, in dessen Horizont

5 Die Liste lieRe sich problemlos

um vieles erganzen und reicht bis in
die Gegenwart hinein.
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ein Religionsverstindnis im Sinne jener wichtigsten Eckpfeiler einer jeden Religion
(= Gottes- oder Transzendenzbezug, Menschen- und Weltbild, ethische Mafstibe usw.)
mit Blick auf das traditionelle Afrika artikuliert werden kann. Dies gilt es nun anhand von
Gottesvorstellung und der Rolle der Ahnen niher zu erldutern:

2 Leben in Gemeinschaft als »Schliissel«
zum Religionsverstindnis in Afrika

Ahnlich wie alle Menschen schitzen die Afrikaner das Leben als das wichtigste Gut ein,
das sie »besitzen«. Wichtig hierbei ist die Vorstellung, dass sich das Leben in einer hier-
archischen Ordnung vollzieht. Damit ist der Gedanke der Partizipation gemeint, der zu-
sammentfassend auf folgende Formel gebracht werden kann: Leben bedeutet Teilnehmen
und wird tiber verschiedene »Instanzen« vermittelt.®* Naherhin handelt es sich um eine
Hierarchie im Weitergeben und Unterhalten des Lebens, die zwei Bereiche, die sichtbare
und die unsichtbare Welt, umfasst. In der unsichtbaren Welt wird die Hierarchie von Gott
angefiihrt, gefolgt von den Vorfahren, die die Volksgruppen oder Ethnien gegriindet haben.
Analog dazu steht der Konig oder die hochste Autoritit an erster Stelle in der sichtbaren
Welt. Ihm/ihr folgen die Clanvorsteher und Altesten, die Menschen mittleren Alters bis hin
zu den Allerjiingsten in der Gesellschaft. Insgesamt handelt es sich um eine Art Kommuni-
kation des Lebens zwischen beiden Welten, zwischen den Lebenden und den Verstorbenen.
Jeder Lebende ist nicht nur daran gehalten, diese Ordnung zu férdern und notfalls zu
schiitzen. Der Ort »par excellence« aber, an dem sich das Leben entfalten kann, ist die
GroBfamilie, die Gemeinschaft von Menschen, die auf verschiedenen Ebenen, gleichsam
in mehreren konzentrischen Kreisen, durch einen gemeinsamen Vorfahren miteinander
verbunden sind.” Kurz, der einzelne Mensch kann nur innerhalb der Gemeinschaft zur
Entfaltung kommen'’, wodurch ein Ubergewicht des sozialen Gefiiges gegeniiber dem
einzelnen Menschen unverkennbar wird.

Wichtig in diesem Zusammenhang ist die Vorstellung, wonach sich das Leben keines-
wegs auf das Biologische beschrinkt, sondern umfassend ist und in seinem mannigfachen
Sinn verstanden wird. Hierher gehart alles, was zum Wohl der Gemeinschaft beachtet,
unternommen und gegebenenfalls vermieden werden muss.

2.1 Gottin der afrikanischen Tradition

Die zentrale Rolle des Lebens (und sein »sakraler Charakter«, wie Bénézet Bujo es einmal
formuliert hat") hiangt aufs engste mit der Grundiiberzeugung zusammen, dass das Leben
von Gott stammt, der einzig, transzendent aber immanent zugleich, allmichtig, allwissend,
allgegenwiirtig, gut und gerecht ist.

2.1.1 Ein»einziger« Gott

Trotz mancher Unterschiede in der Beurteilung dessen, was Religion mit Blick auf
das traditionelle Afrika bedeutet, besteht eine weit gehende Ubereinstimmung in der
Forschung der letzten Jahrzehnte dariiber, dass die Menschen im vorkolonialen Schwarz-
afrika in der Hauptsache an einen Gott glaubten. Das Wissen iiber den einen Gott driickt
sich in Sprichwértern, Mythen, Legenden, Gebeten usw. aus. Jedes Volk hatte (und hat)
einen oder mehrere Namen fiir Gott. So nennen ihn beispielsweise die Baluba (Kongo)
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»Vidye« oder »Mwine Dyulu«; die Bakongo (Kongo) nennen ihn »Nzambi Mpungu, die
Babunda (Kongo) »Nzeme, die Bemba (Sambia) »Lesa«, »Mulungu, die Ewe (Togo, Benin,
Ghana) »Mawug, die Luimbe (Angola) »Nzambi Kalunga«, die Serer (Gambia, Senegal)
»Roge, die Herero (Namibia) »Ndjambi Karunga«, die Igbo (Nigeria) »Chukwu« usw.

Gott, der einzig ist, ist Ursprung aus sich selbst. Er ist unergriindlicher Grund. Zwischen
ihm und dem Menschen besteht ein fundamentaler Unterschied, eine uniiberbriickbare
Distanz. Mit der Erfahrung des Abgrundes zwischen Gott und Mensch wird folgende
Vorstellung verbunden: Gott thront in der Hohe, im Himmel, wihrend die Erde der
Wohnsitz des Menschen ist. Durch diese topographische Ausdrucksweise wird »die fun-
damentale Differenz zwischen Mensch und Gott, der im Himmel, weit tiber der Erde in
einer unzuginglichen und uneinnehmbaren Region wohntx, zur Geltung gebracht. Diese
topographische Metapher wird bevorzugt mit dem Bild eines hohen Berges wiedergegeben.
In diesem Sinne heifit es z.B. in der Balulwa (Kongo): »Hoher Berg, geéiderter Blattriicken
[...], auf dem sich kein Vogel niederlésst«."

2.1.2 Gott ist allmichtig und
allgegenwirtig

Gottist in der traditionellen afrikanischen Religiositit nicht nur einzig und ohne Ursprung.
Er ist auch allmichtig. Dies wird in zahlreichen Redensarten zur Sprache gebracht. So
sprechen die Zulu davon, dass Gott derjenige ist, »der sogar Majestiten beugt« und der
derart briillen kann, »dass alle Vélker vor Schrecken erstarren«. Fiir die Kiga ist Gott der-
jenige, »der die Sonne untergehen ldsst«. Bei den Kikuyu wird Gott als derjenige angeredet,
»der die Berge erheben und die Fliisse tiber die Ufer treten ldsst«.

Gott, der allmichtige, ist allgegenwirtig. So heifit es bei den Ila: »Gott findet nirgendwo
und nirgendwann ein Ende«. Bei den Bamum kommt die allgegenwirtige Natur Gottes im
Namen Ndschinji zum Ausdruck, der soviel bedeutet wie: »derjenige, der tiberall ist.« Auf
ihnliche Weise heif3t es bei den Ruanda, dass »Gott tiberall begegnet« (vorkommt)"®.

2.1.3 Gott ist allwissend, transzendent
und immanent zugleich

Der allgegenwirtige und allmachtige Gott ist allwissend. Wenn die afrikanischen Volker
Gott als allwissend betrachten, so verleihen sie ihm dadurch die héchste Ehrenstellung,
da Weisheit als hohes Gut betrachtet wird. Und wihrend die Weisheit, die ein Mensch
erreichen kann, notwendig bruchstiickhaft bleibt, gilt Gottes Allwissenheit als absolut und
unbegrenzt. In diesem Sinne ist Gott fiir die Akan »derjenige, der alles weif3 oder sieht«; fiir
die Yoruba ist Gott der »Weise, der Erkenner der Herzen, der sowohl das Innere als auch
das Aufere des Menschen siehte«.

Gott ist zudem transzendent und immanent zugleich. Konkret bedeutet dies: Gott ist
so fern (transzendent), dass die Menschen ihn nicht erreichen kénnen. Er ist aber so nahe,
dass die Menschen bei ihm geborgen sein kénnen.

12 Zitiert nach BIMWENYI-KWESHI, 14 »Er ist Ursprung der Dinge, 15 Placide TEMPELS, Philosophie
Dinge (wie Anm. 1), 138. d. h. nicht nur Ursprung ihrer Form bantoue, Paris 1961, 42.

13 Vgl.zu diesem Passus MBITI, oder ihres Erscheinungsbildes, 16 Zitiert nach BIMWENYI-KWESHI,
Afrikanische Religion sondern Ursprung all dessen, was Dinge (wie Anm.1), 145.

{wie Anm.1), 38ff. die Dinge sind. «
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Dass Gott transzendent ist, kommt u.a. in einem Sprichwort der Kongo deutlich zum
Ausdruck: »Er ist von keinem anderen erschaffen und niemand ist jenseits von ihm.«
M.a.W.: Es kann kein Jenseits von Gott geben. Denn er iibersteigt alle Grenzen; er ist aus
sich selbst und er ist die Fiille der Seinswirklichkeit.

Trotz seiner Transzendenz ist Gott zugleich dahin gehend immanent, dass die
Menschen ihn anrufen und seine Nihe erfahren kénnen, wie dies am deutlichsten in
den verschiedenen Handlungen der Gottesverehrung in Szene gesetzt und ins Wort
gehoben wird.

2.1.4 Gott Schopfer und Erhalter des Lebens

Gott ist Ursprung und Erhalter aller Dinge. Das Leben stammt von ihm, der es in Fiille
besitzt. Er ist demnach Quelle, Ursprung™ und Spender allen Lebens und Wachstums:
»Par dessus toute force est Dieu, Esprit et Créateur, le mwine bukomo bwandi, celui quia
la force, la puissance par lui-méme. Il donne I'existence, la subsistance et I'accroissement
aux autres forces.«® Zugleich ist die Vorstellung vorherrschend, wonach Gott das Leben
nicht nur unterhilt, sondern zuallererst erzeugt und zwar bevor der Mensch Kenntnis
davon nehmen kann.

Bei vielen Vélkern wird Gottes Schopfertitigkeit im Bild des Topfers ausgedriickt.
Wichtig in diesem Zusammenhang ist der Glaube, »dass nichts war, bevor Gott die Welt
schuf«, womit sich so etwas wie eine »creatio ex nihilo« belegen lisst.

2.1.5 Gott ist fiirsorgend (giitig)

Gott, der Schopfer ist nicht nur omniprisent, allgegenwirtig, allwissend transzendent und
immanent zugleich. Er ist auch fiirsorgend. Die Fiirsorge gilt zwar der ganzen Schépfung,
sie kommt dem Menschen aber in besonderer Weise zugute. Darauf weisen verschiedene
Titel hin, mit denen der Mensch Gott, ob seiner Giite und seines Wohlwollens dankt und
um seinen Beistand, besonders bei Bedrohung und Gefahr anruft.

Niherhin wird der giitige, fiirsorgende Gott als ein hilfreicher Held erfahren, dessen
Name insbesondere bei grofien, lebensentscheidenden Momenten angerufen wird. Dabei
wird der Mensch vom Vertrauen getragen, dass derjenige, der sich auf Gott verlisst, die
Erfahrung der Fiille macht, mit der Gott zuteilt. In diesem Sinne hilt beispielsweise die
Luba-Tradition fest: »Gott ist der herrliche grofie Geber, der auch den Biumen im Walde
gibt.«’® Dieses und dhnliche Zeugnisse artikulieren die Erfahrung, dass Gott den Men-
schen grofziigig, verschwenderisch d.h. im Uberfluss beschenkt, und dass der Mensch
die Fulle dieser Gaben letztlich nur in einem begrenzten Umfang in Empfang nehmen
kann.

2.2 Die Ahnen

Neben dieser herausragenden Rolle Gottes als Ursprung und Erhalter allen Lebens ist die
Vorstellung vorherrschend, dass das Leben der Menschen am ehesten gelingen kann, wenn
sie sich am Willen ihrer Ahnen, d.h. jener Vorfahren, die auf Erden rechtschaffen waren
und ein vorbildliches Leben gefiihrt haben, orientieren, ihr Gedichtnis begehen und ihre
Erfahrungen ins Heute zu tibersetzen versuchen. Infolgedessen versuchen die Lebenden,
das Wohlwollen der Ahnen durch verschiedene Riten und Praktiken auf sich zu lenken.
Pointiert stellt Bujo dies wie folgt heraus: »Der Ahnenkult ist der feierlichste Moment
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und der privilegierte Ort, an dem der Afrikaner versucht, die Lebenskraft des »mystischen
Ahnenleibes¢ zu intensivieren.«'” Wenn in dieser Auflerung wie in vielen dhnlichen die
Uberzeugung zum Ausdruck kommt, dass der Afrikaner zu den Ahnen »betet« und ihnen
»Opfer« darbringt, so muss prizisierend hinzugefiigt werden, dass es im Grunde um
Verehrung geht. Die Opfergaben sind ein Symbol fiir die Teilhabe der Ahnen am Leben der
Gemeinschaft. Das Gebet ist hier soviel wie ein Gespriich mit den Ahnen. Damit wird man
erneut auf das Moment der Kommunikation zwischen Toten und Lebenden verwiesen,
die oben erwihnt worden ist. Man kann in diesem Zusammenhang von einem »Aufein-
ander-angewiesen-sein« beider Lebenswelten sprechen. Denn wéhrend die Lebenden nur
dann das Leben in Fiille haben konnen, wenn sie den Ahnen die Ehre erweisen und ihre
Weisungen beherzigen, besteht das Gliick der Toten darin, im Gedichtnis der Lebenden
weiterzuleben.

Aus dem bisher Gesagten kann festgehalten werden, dass das Leben das Beherrschende
in der traditionellen Religion Afrikas darstellt. In allen Riten und Handlungen, auf die ich
hier nicht niher eingehen kann, geht es um das Leben, sowohl der Gemeinschaft als auch
des Individuums, wobei jene dahingehend solch einen Vorrang hat, dass der Einzelne nur
als Mitglied der Gemeinschaft zur Entfaltung kommen kann.

Dieses der Religion inhirente »Lebenskonzept« muss nach Kriften unterstiitzt
und — wenn notig — verteidigt werden. Dies geschieht nicht zuletzt in Riickbindung an
die Vergangenheit, in der man Orientierungspunkte bei Ahnen und Altesten, nimlich
durch ihre Worte, Gesten, Taten, Erfahrungen usw. zu finden und dies in die Gegenwart zu
tibersetzen sucht. Eben in dieser Besinnung auf die Ahnen und Altesten ist ein Gedeihen
des Lebens, das von Gott kommt, moglich.

3 Zur Aktualitit und Vitalitiit
der afrikanischen traditionellen Religion

Wer sich heute mit der Frage nach der Aktualitit der afrikanischen Traditionen im All-
gemeinen und der Religion im Besonderen beschiiftigt, dem begegnet oft die Einschitzung,
dass sie — wenn nicht schon erschopft oder im Verschwinden begriffen, zumindest fiir die
Bewiltigung der heute anstehenden Probleme unbedeutend seien. Gegen dieses Votum
kann man im Anschluss an Bimwenyi einwenden: Wenn man von den Bewohnern der
Stadte und der urbanen Gebiete absieht, die aber auch noch nicht jeden Kontakt mit den
verzweigten Familien in ihrer Heimatregion verloren haben, »dann muss man zugeben,
dass die schwarzafrikanischen Vélker auch in unseren Tagen nach den Hauptlinien
ihrer eigenen Traditionen leben. Diese Traditionen sind im Ubrigen recht lebendig und
keineswegs, wie behauptet wird, im Sterben begriffen. Es gibt keine Veranlassung, im
Hinblick auf diese Traditionen von »Archeologie« zu sprechen, ohne diesen Ausdruck zu
missbrauchen. «'®

Hier wird also geltend gemacht, dass die These, wonach die Traditionen Schwarzafrikas
einer zunehmenden Bedeutungslosigkeit und einem verstirkten Auflosungsprozess ausge-

17 Bulo, Afrikanische Theologie 20 BIMWENYI-KWESHI, Dinge
(wie Anm.1), 21. (wie Anm. 1), 41.

18 BIMWENYI-KWESHI, Dinge 21 Denn »man wechselt seine
(wie Anm. 1), 36. Herkunft nicht wie einen »Tropen-
19 Die Anregungen hierzu helmg, eine »Brilles, einen >Anzug¢.«
verdanke ich Georges Balandier und BIMWENYI-KWESHI, Dinge

Oscar Bimwenyi-Kweshi, (wie Anm. 1), 44.
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setzt seien, in dieser Undifferenziertheit nicht haltbar ist. Damit darf man aber nicht um
des Schwarzseins willen ins andere Extrem verfallen, d.h. in eine Art ideologisch motivierte
Leugnung der Realitit und Brutalitit der Verinderungen, die sich in Afrika in besonderer
Weise seit der Begegnung mit Europa vollzichen.

Insgesamt kénnen drei Ebenen namhaft gemacht werden, auf denen die Frage nach
den Verinderungen verbunden mit dem Problem der Aktualitdt des afrikanischen sozio-
religiosen Erbes erortert werden kann: die morphologische Ebene, die Ebene der Institu-
tionen und die Ebene der wesentlichen Sinndeutungen.”

3.1 Die Ebene auffilliger Verinderungen

Die erste Ebene ist der Bereich, in dem Verinderungen in Schwarzafrika augenscheinlich
sind. Hier handelt es sich um all jene Innovationen, die das Bild Schwarzafrikas seit der
Begegnung mit Europa prigen. Konkret geht es um Verinderungen hinsichtlich der
Bekleidung, Transportwesen, Kommunikation, Wohnverhalten, Arbeitswelt usw. Die
Verflochtenheit all dieser Komponenten hat dazu gefiihrt, dass das soziale Gefiige und
der Bezug zur Umwelt in einem bis dahin ungekannten Ausmafl neu gestaltet wurden.
Die Erfahrung dieser Verdnderungen ist so evident, dass damit die Gefahr einer Fehlein-
schitzung ihrer Omniprisenz und Tiefenwirkung fiir manche Beobachter gegeben ist.
Bimwenyi merkt daher an: »Die Auffilligkeit dieser Verinderungen ist frappierend und
birgt die Gefahr in sich, in der Beurteilung ihrer Tiefe und ihres Tempos auch auf die
anderen Aspekte in allen gesellschaftlichen Bereichen zur Anwendung zu kommen. Was
wiederum Veranlassung gibt zu jener falschlichen metonymischen Interpretation, die kein
Empfinden hat fiir den fiir die Verinderungsprozesse charakteristischen > Asynchronismusc
wie auch fiir jene »je eigene Zeitlichkeit«.«*® Kurz: Aus den tatsichlichen Verinderungen
kann nicht generell gefolgert werden, dass die Gesellschaften Afrikas ihre wohl verstan-
dene Identitit zugunsten einer nicht niher definierten Modernitit euro-amerikanischer
Provenienz aufgegeben hitten.

3.2 Die Ebene der Institutionen

Die Institutionen stellen jenen Bereich dar, in dem die Verdnderungen nicht mehr so schnell
und beobachtbar sind wie auf der morphologischen Ebene. Niherhin kann hier von einer
»Koexistenz« der Systeme und Institutionen gesprochen werden, die fiir die Organisation
des sozialen Lebens in Afrika seit der Kolonialdra kennzeichnend sind. Denn zum einen
sind die alten Strukturen nicht mehr alleinige Richtschnur fiir die Gesellschaftsordnung,
und zum anderen ist das Neue, von Europa Ubernommene, noch nicht so integriert, dass
es als einzige Grundlage zur Gestaltung der sozialen und natiirlichen Welt dienen konnte.
Ausschlag gebend fiir diese Dualitit der Systeme ist das Biindel psychologischer Aktionen
und administrativer Mafinahmen, die dazu angetan waren, bestimmte traditionelle Sitten
und Institutionen zu depotenzieren. Hierher gehtren u.a. die Entmachtung der herkémm-
lichen Leitungsinstanzen, die Zersetzung der Strukturen der Groffamilien usw. Diese und
dhnliche Angriffe gegen die tiberkommenen Institutionen in Afrika haben dennoch nicht
zu ihrer vélligen Liquidation gefiihrt. Ein beredtes Beispiel hierfiir ist die Rechtsprechung:
Je nach Bedarf kann man sich an ein »modernes« Gericht wenden oder das Strittige im
Rahmen eines Palavers einer juristisch giiltigen Klarung zufiihren,

Es zeigt sich also: Es handelt sich hier um eine tiefere Ebene, auf der die Geschwindigkeit
der Verinderungen eindeutig geringer ist als auf der ersten Ebene.?!
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3.3 Die Ebene der wesentlichen Sinndeutungen

Die Ebene der »wesentlichen Sinndeutungen« meint jenen Bereich, »der angefiillt ist mit
den Grundbegriffen, den fundamentalen Metaphern und prignanten Symbolen, mit
den urspriinglichen Anschauungen iiber Mensch, Welt und Jenseits und die wesentlich-
sten Beziehungen, die spinnwebenartig die Grundkarte der Welt und die verschiedenen
Schicksalswege skizzieren. Es ist das, was zur Sphire der >tiefen Kultur« eines Volkes gehort,
zu seinem >Grundcharakters, zu seinen Grenzerfahrungen und wesentlichen Deutungen,
die es aus diesen Erfahrungen heraus als Antwort auf entscheidende Existenzfragen
entwickelt, «*

Es handelt sich demnach um die tiefe Schicht der Sinnorientierung, die jeder Kultur
eigen ist, deren Sitz im Leben darin besteht, den Menschen bei der Auseinandersetzung
mit den Fragen nach Mensch, Welt und letztem Sinn der Dinge Losungsvorschlige oder
Antwortansitze anzubieten. Hier befindet man sich also auf der Ebene der wichtigsten
Quellen, aus denen eine gegebene Kultur gespeist wird. Hierher gehoren die grundle-
genden Vorstellungen iiber Gott, Mensch und Welt. Daraus empfangen die wichtigsten
Riten, die bestimmte Momente des Lebens in besonderer Weise feiern (z.B. Geburt,
Initiation, Tod usw.) ihren Sinn; hier ist auch jene Grundlage gegeben, von der her sich
die ganze Lebensaktivitit des Menschen (z. B. Solidaritit, Achtung vor dem Leben usw.)
erhellt.

Freilich muss man sich bewusst sein, dass die Verinderungen, denen sich Afrika heute
ausgesetzt sieht, vor dieser Ebene der tiefen Sinndeutungen keineswegs Halt gemacht haben.
Tatsichlich hat die Begegnung mit Europa auch diese Ebene nicht unberthrt gelassen und
in vielen Fillen zu einer Neuinterpretation herausgefordert, wie dies am Beispiel der Insti-
tution der Initiation deutlich wird.? Dieser Wandel und diese Verinderungen finden aber,
im Gegensatz zu demselben Prozess auf der morphologischen Ebene und im Bereich der
sozialen und politischen Strukturen, in einem wesentlich langsameren Tempo statt. Denn
hier ist der Mensch »viel zu sehr betroffen in seinen Selbstvollziigen, als dass er sich ohne
Garantien erlauben kénnte, aus der Sicherheit des »Habens« aufzubrechen in Richtung
auf ein ungewisses » Habenwerden«.** Damit wird auf jene grundsitzliche Dauerhaftigkeit
vieler Sinndeutungen angespielt, die sich in der Regel duflerst langsam bewegen. Mit Blick
auf die traditionelle afrikanische Religion kann man daher festhalten, dass diese Religion
nach wie vor aktuell ist, dass sie jedoch in verschiedenen Formen zum Tragen kommt.

Erstens ist die Traditionelle Afrikanische Religion insofern in den vielen Afrikanischen
Unabhingigen Kirchen und anderen neuen religiésen Bewegungen lebendig, als sie hier
zu einer neuen Gestalt des Christentums im Lichte des afrikanischen religiosen Erbes
gekommen ist. Dies gilt vor allem hinsichtlich der Bedeutung von Heil und Heilung, der
Strukturen der kirchlichen Gemeinschaften, der Bedeutung der afrikanischen Tradition in
der Liturgie usw.

Zweitens ist die Traditionelle Afrikanische Religion in vielfiltigen »religiosen Gemein-
schaften« jener Menschen lebendig, die sich weder dem Islam noch dem Christentum
angeschlossen haben und ihr Leben nach den tberlieferten religiosen Vorstellungen

22 Ebd, 45.

23 Vgl hierzu MUBESALA LANZA,
Les permanences (wie Anm. 1), 152ff.
24 BIMWENYI-KWESHI, Dinge
(wie Anm. 1), 67f.
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gestalten. Aufs Ganze gesehen geht es um »neoafrikanische religiése Bewegungen, welche
die afrikanische traditionelle Religion unter den Bedingungen heutiger pluraler Welt
verstehen und leben wollen.

Drittens entdecken auch die so genannten »Missionskirchen« die Relevanz der
Traditionellen Afrikanischen Religion. Dabei geht es darum, den allenthalben propagierten
Prozess der Inkulturation so zu gestalten, dass die Kirchen nicht weiterhin als Fremdkorper
wahrgenommen werden, sondern heimisch werden.

Viertens ist die Traditionelle Afrikanische Religion nicht zuletzt in der afrikanischen
Diaspora (Amerika und Karibik) vielfiltig lebendig, wo diese Religion durch Sklaven-
handel und Migration Zugang gefunden hatte.

Fiinftens und letztlich ist die traditionelle afrikanische Religion grundsitzlich bei den
meisten Afrikanern deshalb lebendig, weil sie zu den wichtigsten Stiitzen ihrer Identitat
gehort. Dies wird u.a. dann deutlich, sobald ein Mensch in einer lebenswichtigen An-
gelegenheit keinen Rat mehr weif}, sich der traditionellen Religiositit zuwendet in der
Hoffnung auf bessere Impulse zur Bewiltigung der anstehenden Aufgaben. Darin liegen
die tiefen Ursachen der Enttduschungen ehemaliger Missionare, die feststellen mussten,
dass manche afrikanische Christen in wichtigen Situationen, sich nicht an den Missionar
wendeten, sondern sich auf den Weg zu den Altesten ins Heimatdorf machten.

4  Ausblick

Wie ldsst sich das Religionsverstindnis im traditionellen Afrika kennzeichnen? Diese Frage
bezeichnet insofern ein wichtiges Feld der Beschiftigung mit den geistigen Ressourcen
Afrikas im Zeitalter der Globalisierung als die Religion eine wichtige Stiitze der afrikani-
schen Weltsicht darstellt.

Insgesamt kann angesichts der voran stehenden Uberlegungen festgehalten werden, dass
Religion im traditionellen Afrika kein Sonderbereich ist, dass es keine Trennung zwischen
einer sakralen und einer profanen Sphire gibt. Dahinter steht die Einsicht, dass das Leben so
zentral und eine Einheit ist, dass das traditionelle Afrika keinen expliziten Religionsbegriff
entwickelt hat. Infolgedessen stellt der Begriff des Lebens jenen hermeneutischen Schliissel
dar, mit dessen Hilfe das traditionelle afrikanische Religionsverstindnis artikuliert werden
kann. Grundlegend hierbei ist der Gedanke der Partizipation, der soviel bedeutet wie: Das
Leben ist ein Teilnehmen und es wird iiber viele Instanzen vermittelt. Konkret geht es um
eine Art Hierarchie im Weitergeben und Fordern des Lebens, die zwei Bereiche umfasst,
die sichtbare und die unsichtbare Welt. Auf der Grundlage dieser Vorstellung konnte
nun herausgehoben werden, dass das Leben von Gott stammt, der in der Regel als einzig,
transzendent aber zugleich immanent, allmichtig, allwissend, allgegenwirtig, gut und
gerecht ist. Diese Uberzeugungen und die dazu gehorenden Attribute Gottes kommen in
Legenden, Mythen, Gebeten und religiosen Handlungen aller Art zum Ausdruck. Allein: So
sehr die Menschen der Uberzeugung sind, dass Gott Ursprung und Erhalter allen Lebens
ist, so glauben sie auch, dass ihnen dieses Leben tiber die Ahnen zuteil geworden ist. Es ver-
wundert daher nicht, dass die Vorstellung begegnet, wonach das Leben am ehesten gelingen
kann, wenn sich die Menschen am Willen ihrer gottesfiirchtigen Ahnen orientieren, ihr
Gedichtnis begehen und ihre Erfahrungen ins Heute zu tibersetzen versuchen. Dem ent-
springt das Bemiihen der Menschen, durch verschiedene Handlungen, das Wohlwollen der
Ahnen auf sich zu lenken. Wichtig in diesem Zusammenhang ist, dass es keine »religigsen
Fachleute« gibt. Jede(r) kann sich in privaten Angelegenheiten an die Ahnen (seltener an




130 Claude Ozankom

Gott selbst) wenden. Handelt es sich um etwas Offizielles, genauer um etwas, das das Wohl
der Familie des Clans, der ganzen Gesellschaft betrifft, so ist die jeweilige Leitungsinstanz
zustindig fiir die religiosen Handlungen.

Dessen ungeachtet stellt sich die Frage nach der Relevanz dieses um das Leben kreisen-
den Verstindnisses der Religion fiir das Leben der Menschen im zeitgendssischen Afrika. In
der Tat: Die Begegnung vor allem mit Europa hat zu Verianderungen gefiihrt, die selbst vor
dem Religiosen nicht Halt gemacht haben. Bemerkenswert ist nun, dass die traditionelle
afrikanische Religion nicht ginzlich verschwunden ist. Sie lebt in vielfaltiger Weise weiter,
50 z. B. bei einigen Menschen, die sich weder dem Islam noch dem Christentum angeschlos-
sen haben, in verinderter Form in der afrikanischen Diaspora (Amerika und Karibik), in
den Afrikanischen Unabhingigen Kirchen (und den verschiedenen so genannten »neuen
religiosen Bewegungen«), seit geraumer Zeit auch in den ehemaligen Missionskirchen in
Gefolge eines recht verstandenen Inkulturationsprozesses und allgemein bei allen Afrika-
nern, die die Eckpfeiler dieser Religiositit als einen wichtigen Bestandteil ihrer Identitéit
ansehen, was nicht zuletzt dann zum Tragen kommt, wenn beispielsweise ein Schicksals-
schlag das Augenmerk der Menschen auf ihr sozio-religitses Erbe lenkt, von dem sie sich
mehr Impulse fiir die Lisung ihrer Probleme als von anderen Quellen erwarten.

Zusammenfassung

Durch die Kolonialzeit und den Prozess der Globalisierung befinden sich die Gesellschaf-
ten Schwarzafrikas in einem dramatischen Wandel. In diesem Zusammenhang stellt sich
die Frage nach den geistigen Ressourcen, die einen wirksamen Beitrag zur Bewiltigung der
anstehenden Probleme zu leisten vermégen. Dabei riickt die Religion zunehmend in den
Mittelpunkt. Dies greift der vorliegende Beitrag auf und stellt die wichtigsten Eckpfeiler der
traditionellen afrikanischen Religion unter besonderer Beriicksichtigung ihrer Aktualitat
und Vitalitit auf.

Summary

As a result of the colonial era and the process of globalization the societies of Black Africa
are in a state of dramatic change. In this context the question arises concerning the spiritual
resources which are capable of making an effective contribution towards coming to terms
with the unresolved problems. Here religion increasingly moves onto centre stage. The
present contribution takes up this point and articulates the most important foundational
elements of traditional African religions, considering in particular their relevance and
vitality.

Sumario

A causa de la época colonial y del actual proceso de globalizacién, las sociedades del Africa
negra se encuentran en un dramdtico proceso de cambio. En este contexto se presenta la
cuestion por los recursos espirituales que pueden contribuir constructivamente a resolver
los problemas debidos a tal cambio. Asi, las religiones adquieren una nueva relevancia. El
articulo presenta los principales pilares de las tradicionales religiones africanas, poniendo
especial atencién en su actualidad y vitalidad.




Die Entwicklung der
Religionen aus
evolutionstheoretischer Sicht

von Ina Wunn

1 Die Frage nach dem Warum

Theoretische Ansitze gelten unter Religionswissenschaftlern gelegentlich als problematisch.
Nur allzu oft engen sie den Blick ein, fokussieren auf bestimmte Strukturen und lassen
wichtige Aspekte der Religionen selbst, ihre Verortung in einer bestimmten Kultur oder ihr
generelles Verhiltnis zu Kultur und Gesellschaft ebenso aufSer Acht wie ihre Urspriinge und
historische Entwicklung sowie mégliche Wechselwirkungen in oder mit dem Bewusstsein
und der Psyche.! Ganz besonders gilt diese Theoriemiidigkeit allen evolutionistischen Ent-
wiirfen: Immerhin hat die Geschichte der Religionswissenschaft einschlieflich der religi-
onswissenschaftlich relevanten Zweige der britischen Anthropology mehr als eindriicklich
die Gefahren des Evolutionismus deutlich gemacht, der zu seiner Zeit eine eurozentrische
Weltsicht, zumindest was die Entwicklung auflereuropiischer Kulturen und Religionen
betraf, zementieren zu wollen schien.* Es ist daher nicht mehr als folgerichtig, wenn nach
einem Aufleben evolutionistischer Theorien in den neunzehnhundertsechziger und -sieb-
ziger Jahren entsprechende Entwiirfe stillschweigend und leider auch ergebnislos beiseite
gelegt wurden und die Diskussion sich neuen Schwerpunkten zuwandte.

Dieser evolutionismusfeindlichen Entwicklung im sowieso schon kleinen Kreis theorie-
freudig orientierter Religionswissenschaftler entsprachen jedoch keineswegs die Verhiltnis-
sein der aktuellen Forschung. Hier hat der Evolutionsbegriff allenthalben Einzug gehalten;
vor allen Dingen eine sich am Sprachgebrauch der Biologie orientierende Terminologie
durchzieht religionswissenschaftliche Verdffentlichungen wie ein roter Faden — selbst
in dem von den Organisatoren der Jahrestagung der DVRG 2003 herausgegebenen Ab-
stract-Reader finden sich in Kontexten, die nichts mit Biologie zu tun haben, gelegentlich
Hinweise auf ein evolutionistisches Religionsverstindnis, wie an der Verwendung solcher
Begriffe wie Entwicklung, Konkurrenz/Competition, Environment oder Mutation deut-
lich wird. Wenn hier vielleicht teilweise nur mit einer bestimmten Begriftlichkeit operiert
wird, ist dies bei einer Reihe von Publikationen vollig anders, die angefangen von den
letzten Jahrzehnten bis heute in der Religionswissenschaft von sich reden machten: Dazu
gehoren Einzelstudien und Modellentwiirfe aus dem Bereich der Consciousness-studies?,
der (gelinde ausgedriickt, umstrittenen) Memetik* und einer ethologisch-okologisch
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orientierten Anthropology.®In den genannten Forschungsrichtungen oder -disziplinen ist
Evolution nicht mehr nur Terminologie, sondern Programm. Die Entwicklung der Reli-
gionen, der Religiositit des Einzelnen, religiéser Vorstellungen und religioser Praktiken
wird unter einem dezidiert evolutionistischen Gesichtspunkt bearbeitet; Veranderung,
Konkurrenz, Vererbung, Hoherentwicklung, Selektion spielen bei allen diesen Entwiirfen
als entscheidende Mechanismen eine Rolle. Wie diese kurze Auflistung der heterogenen
Fragestellungen bereits vermuten ldsst, liegt den Ansitzen keineswegs ein einheitliches
Evolutionsverstindnis zugrunde. Die Unterschiede betreffen schon so grundsitzliche
Probleme wie die Frage nach der evolvierenden, d.h. sich verdndernden oder anpassenden
Einheit: ist Religion ein Faktor, der bei der Evolution der Spezies Mensch eine wesentliche
Rolle spielt, d. h. einen Evolutionsvorteil darstellt,® oder evolviert die Religion selbst?” Wo
setzt die Selektion an, am Menschen, an der Religion, an der Gruppe von Glaubigen, am
Bewusstsein des Einzelnen? Welche Rolle spielt die Umwelt in Fragen der religiosen Evolu-
tion, und was ist im Falle von Religionen eigentlich konkret unter Umwelt zu verstehen?®
Alle die genannten Fragen werden in bisherigen angewandt-evolutionistischen Ansitzen
nicht beantwortet, nicht einmal gestellt, meist auch nicht als relevant erkannt. Demzufolge
wird unter Evolution je nach Autor ein vollig unterschiedliches Geschehen verstanden,
das als Argument fiir den Erfolg oder Misserfolg einer religiésen Gruppierung oder einer
Ethnie herangezogen wird. Ein unklares Theorieverstindnis fithrt jedoch zwangslaufig zu
unklaren Methoden; die Ergebnisse werden beliebig und sind weniger aussagekriftig als
moglich und schon gar nicht vergleichbar. Hier sind Abhilfe und Klarung nétig, auch um
dem Anspruch der Religionswissenschaft als Wissenschaft im strengen Sinne gerecht zu
werden. Um mit Jacques Waardenburg zu sprechen: »I wanted to make clear that for the
study of religions to be recognized as a distinct field of research — and not just a matter of
personal taste or gifts — questions of theory and method had to be discussed.«”

Es gilt daher, das stillschweigend akzeptierte Paradigma von den evolvierenden
Religionen in niheren Augenschein zu nehmen und, wenn moglich, in die Form eines
wissenschaftlich sauberen Modells zu bringen. Zu diesem Zwecke wird nach dem {iblichen
Verfahren vorgegangen: Es wird zunichst eine Hypothese formuliert, diese wird durch
Beobachtung, hier konkrete Fallbeispiele, verifiziert bzw. korrigiert; die Resultate fithren
zur Formulierung des Modells."” Die Hypothese lautet: »Die Entwicklung der Religionen
lasst sich als Evolutionsgeschehen beschreiben.«
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Eine solche Formulierung der Hypothese unterstellt, dass allgemein bekannt ist, was
unter Evolution zu verstehen ist; wie der Vorgang sich darstellt oder welche Resultate er
zeigt, welches die Evolutionsmechanismen sind und, vielleicht die wichtigste Frage von
allen, fiir welchen Objektbereich die Evolutionstheorie Giiltigkeit beansprucht.

2 Wasist Evolution?

Gerade die letztgestellte Frage zum Geltungsbereich der Evolutionstheorie ist von entschei-
dender Bedeutung in einer Zeit, in der ein inflationirer Sprachgebrauch den Terminus
Evolution auf alles anwenden zu kénnen glaubt, was sich im Laufe der Zeit verandert. Hier
sind Klarungen nétig. Die Evolutionstheorie — dies ist eine triviale, aber wesentliche Bemer-
kung — ist eine biologische Theorie. Das heift, dass sie fiir die Biologie formuliert wurde
und dass sich ihr Geltungsbereich auf die belebte Natur erstreckt, deren Wandel in der Zeit
sie erkldarend beschreibt. Die Suche nach einer solchen Theorie setzte im 17. Jahrhundert
ein, als sich in der Aufklirung das wissenschaftliche Interesse simtlicher Disziplinen, vor
allem auch der Geschichtswissenschaft und einer beginnenden Gesellschaftswissenschaft,
historischen Prozessen zuwandte, die man zunehmend auch im Bereich der belebten Natur
nachweisen zu konnen glaubte." Vor allen Dingen die zu jener Zeit boomende geologische
und paliontologische Forschung konnte sehr bald belegen, dass die Arten keineswegs
stabile Einheiten waren, sondern sich im Laufe der Geschichte, konkret der Erdgeschichte,
ebenso wandelten wie die politischen Systeme im Verlauf der Menschheitsgeschichte. Die
auf empirischem Wege gemachte Feststellung eines Artenwandels in der Zeit und die
Veroffentlichung dieser Beobachtung erregte zwar ungeheures Aufsehen, stellte aber noch
lange keine Theorie dar, denn die Mechanismen, die diesen Artenwandel bewirken sollten,
blieben zunichst unverstanden. Von den zahlreichen, aber durchweg noch unbefriedigen-
den Losungsansatzen der Zeit seien hier nur Georges Cuviers Katastrophentheorie (1798),
Etienne Geoffroy Saint-Hilaires (1833) Umwelttheorie und Jean-Baptiste de Lamarcks
Vervollkommnungstheorie (1809) genannt." Der Durchbruch gelang erst den kongenialen
Biologen Alfred Russel Wallace und Charles Darwin, die in ihrem Joint Paper von 1858 die
Ursachen des Artenwandels und der Anpassung erkannten.” Die Erkenntnisse der beiden
grofien britischen Naturforscher haben noch immer Giltigkeit. Die Aussagen der Evolu-
tionstheorie konnen heute, mehr als hundert Jahre nach ihrer Erstformulierung wie folgt
zusammengefasst werden: Die Individuen einer Population unterscheiden sich in zahlrei-
chen Merkmalen, Phianotypen vermehren sich in Abhéngigkeit von den Bedingungen des
jeweiligen Milieus unterschiedlich erfolgreich, und das Maf} der Tauglichkeit ist erblich und
wird von einer Generation auf die nachfolgende iibertragen. Damit ist Evolution in der Bio-
logie ein Zwei-Stufen-Prozess: »Der erste Schritt besteht in der Herstellung von Variation
in jeder Generation, das heifit von zahllosen genetischen oder phianotypischen Varianten,
die als Ausgangsmaterial der Selektion dienen kénnen; diese variable Population wird
dann dem Prozess der Auslese ausgesetzt. Dieser erste Schritt der Produktion von Variation
ist vollkommen unabhingig vom tatsichlichen Ausleseprozess, und doch wire Selektion
ohne die kontinuierliche Wiederherstellung von Variabilitit nicht moglich.«! Gerade das
voneinander unabhingige Greifen der Evolutionsmechanismen ist fiir die Aussage der
Evolutionstheorie von eminenter Wichtigkeit: Es bedeutet namlich, dass Evolution blind ist.
Evolution kennt kein Ziel und schon gar keine Hoherentwicklung. Eine Generation stellt
eine bestimmte Anzahl von Individuen bereit, die sich aufgrund einer Zufallskombination
der elterlichen Gene in entscheidenden Details unterscheiden. Die Selektion, gesteuert von
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den Umweltbedingungen einerseits, vom Zufall andererseits, bestimmt, welche Varietiten
sich erfolgreich fortpflanzen: Nicht nur mangelnde Eignung bestimmt den Misserfolg;
auch duBere Ereignisse wie Katastrophen oder Ungliicksfille konnen die potenziell bestge-
eigneten und Erfolg versprechenden Varietdten einer Spezies ausmerzen.

Evolution im eigentlichen, das heifdt im biologischen Sinne, ist demnach nicht nur
einfach Formenwandel im Laufe der Geschichte, sondern das Ergebnis eines sehr spezi-
fischen Prozesses. Es ist daher auch keineswegs moglich, jede Veridnderung in der Zeit als
Evolutionsgeschehen zu charakterisieren, wie es in den letzten Jahren Mode geworden ist.
Im Gegenteil: Die Feststellung von Wandel ist nur die Voraussetzung, um iiberhaupt die
folgenden Fragen des Warum und Wie an das zu untersuchende Material heranzutragen.

Will man daher die Verinderung der einzelnen Religionen sowie die Veranderungen im
Spektrum der Religionen im Laufe der Menschheitsgeschichte als Evolutionsgeschehen
charakterisieren und sie damit einer einerseits historischen und andererseits naturali-
stischen Betrachtungsweise unterziehen, muss zunichst gefragt werden, ob iiberhaupt
Verinderung stattgefunden hat. In einem weiteren Schritt ist zu erdrtern, welche Mecha-
nismen, d.h. Evolutionsfaktoren, fiir diese Verdnderung verantwortlich zu machen sind.

3  Religionen im Wandel der Zeit

Die Frage, ob sich Religionen im Laufe der Menschheitsgeschichte gewandelt haben, ist in
einer Wissenschaft, die sich auch als Religionsgeschichte bezeichnet, trivial und soll hier
nur gestellt werden, um den formalen Anforderungen der Modellbildung zu gentigen.”
Religionen wandeln sich in mehrfacher Hinsicht: Im Laufe der Menschheitsgeschichte
hat sich das Spektrum der Religionen fundamental verindert. Wihrend in vorgeschicht-
licher Zeit ausschliefflich bestimmte Formen von Jigerreligionen mit Wild- und Wald-
geistern, in ackerbauenden Kulturen auch Formen von Ahnenverehrung das religiose
Weltbild beherrschten,' traten in geschichtlicher Zeit zahlreiche Religionen auf, die sich
durch die Verehrung eines Gotterpantheons kennzeichnen lassen. Heute stehen die grofien
monotheistischen Religionen im Vordergrund, ohne jedoch die anderen Religionstypen
vollig verdringt zu haben. Auch letztere markieren keinen Endpunkt in der Entwicklung
der Religionen.”” Gerade in den letzten Jahrzehnten ist eine Fiille neuer religioser Bewe-

15 Hinsichtlich der theoretischen
Anforderungen an eine evolutio-
nistische Modellbildung vgl.
Francisco José AYALA, The Theory of
Evolution, in: Ernan MCMULLIN (Hg.),
Evolution and Creation,

Notre Dame/Indiana 1985, 59-90.

16 Vgl.Ina WUNN, Der
ethnographische Vergleich in der
Religionswissenschaft, in:

ZMR 85 (2001) 153-167.

17 Vgl.dazu Karl-Heinz OHLIG,
Religion in der Geschichte der
Menschheit. Die Entwicklung

des religiosen Bewusstseins,
Darmstadt 2002.

18 Vgl. z.B. Monika SCHRIMPF,
Religiése Konfiiktberatung am Beispiel
neuer religioser Bewegungen in
Japan, Vortrag auf der DVRG 2003,
Erfurt; Gustav-Adolf SCHONER,
Astrologie als Religion

und »Erfahrungswissenschafts,
Marburg 2002.

19 Als Beispiele aus dem Bereich der
christlichen Religionsfamilie /lateini-
schen Westkirche nennt Peter Antes
die Entwicklung des Dogmas von
anfanglicher Vielfalt der Deutungen
zu immer starkerer Festlegung sowie
den Wandel des Christusbildes vom
Herren und Pantokrator zum Bruder
und Mit-Menschen. Vgl. Peter ANTES,
Christentum — eine Einfihrung,
Stuttgart u.a. 1985, 85 u.107: Die
wenigen, hier und im folgenden Text
genannten Beispiele dienen lediglich

der lllustration des Gemeinten. Sie
sind keinesfalls als die praktische
Umsetzung des Modellentwurfs zu
verstehen, der gesondert und in weit
ausfuhrlicherer Form erfolgen misste,
als ein knappes Essay erlaubt.

20 Vgl bereits Georges-Louis Leclerc
de BUFFON, Histoire Naturelle,
Générale et Paticuliére, avec la
description du Cabinet du Roi,

44 Bde., Paris 1749-1804.

21 Vgl.Karl VON LINNE, Systema
naturae, sive Regna Tria Naturae
systematicae proposita per classes,
ordines, genera & species,

Leiden 1735.

22 Vgl Ernst MAYR, Artbegriff und
Evolution, Hamburg/Berlin 1967, 25.




Die Entwicklung der Religionen aus evolutionstheoretischer Sicht 135

gungen entstanden, die als Sekten oder Neue Religionen klassifiziert werden und in der
religionswissenschaftlichen Forschung angemessene Beachtung gefunden haben.!®

Neben dem Wandel des Spektrums der Religionen im Laufe der Weltgeschichte ist
eine Verinderung der Religionen im Verlauf einzelner Entwicklungslinien zu beobachten.
So ist aus dem Judentum zundchst das Christentum hervorgegangen, anschliefend der
Islam, ohne dass die historisch jeweils dltere Religion von der neuen abgelost worden wiire;
vielmehr hat eine Bildung von Tochterreligionen stattgefunden, die inzwischen alle den
Status einer unabhéngigen Religion fiir sich in Anspruch nehmen.

Aber auch die einzelnen Religionen selbst haben manchen Wandel durchmachen
miissen, der sich nicht nur in den zahlreichen Schismen in der Geschichte der grofien
Religionen zeigt, sondern der auch das Erscheinungsbild der entsprechenden Religionen
innerhalb einer sich als kontinuierlich verstehenden Entwicklungslinie prigt.”?

4  Die Einheit

Steht die Tatsache eines Wandels der vielfiltigen Religionen in der Geschichte fest, kann
nach den Ursachen dieses Wandels gefragt werden. Voraussetzung ist das Vorhandensein
einer Einheit, an der sich die Verdnderung festmachen ldsst. Hier trifft das Desiderat
religionswissenschaftliches Evolutionsmodell auf erste Schwierigkeiten. So leicht ein Wandel
innerhalb der Religionen festzustellen ist und so leicht es dem erfahrenen Religionshi-
storiker fallen mag, auch die Verinderungen im Spektrum der Religionen im Laufe der
Jahrhunderte zu dokumentieren, so schwer scheint es andererseits, im auflerbiologischen
Bereich eine natiirliche Einheit vergleichbar der biologischen Art zu finden, an deren
Formenwandel das Evolutionsgeschehen greifbar wird. Die Evolutionsbiologie ist da
scheinbar im Vorteil, verfiigt sie doch mit der Art=Spezies iiber diese in der Natur existente
Untersuchungseinheit, deren Realitit sich der Beobachtung unmittelbar aufdringt.

Dieser nahe liegende Schluss im Sinne eines naiven Empirismus verkennt, dass gerade
die Frage der Art als natiirliche Einheit die Biologie tiber Jahrzehnte gespalten hat. Bis weit
in die Aufklirung hinein kannte die Biologie nur Individuen und sah die taxonomischen
Einheiten wie Art, Gattung und Klasse lediglich als kiinstliche Hilfsmittel an, geeignet, in
eine uniibersehbare Materialfiille Ordnung zu bringen.?® Erst der schwedische Arzt und
Naturforscher Karl v. Linné postulierte auf dem Theoriehintergrund der platonischen
Ideenlehre die Existenz der Art als natiirliche Einheit, die zu Beginn der Zeit von Gott
erschaffen worden sei und sich seitdem identisch reproduziere.” Auch wenn die Vorstellung
von der Unverinderlichkeit der Arten noch zu Linnés Lebzeiten ins Wanken geriet, arbei-
tete die Biologie weiter mit dem Artkonzept, indem sie zu Recht die Arten als natiirliche
Reproduktionseinheiten verstand, die sie tiber einen Merkmalskatalog von anderen Arten
abgrenzte. Dieser typologische Artbegriff, der die Artgrenzen mit Hilfe des Grades der
morphologischen Unterschiede festlegt, hatte wihrend des 19. und frithen 2o. Jahrhunderts
uneingeschrinkte Giiltigkeit und geriet erst ins Wanken, als man Arten entdeckte, deren
Individuen héchst unterschiedliche Merkmale zeigten (zwei Trivialbeispiele: Hunde, Men-
schen), und andererseits solche Arten, die morphologisch nicht zu unterscheiden sind, die
sich aber dennoch nicht miteinander paaren (Zilpzalp und Fitis). Das bedeutet, dass in der
Biologie der typologische Artbegriff nicht mehr haltbar ist, da eine polytypische Spezies
dann nicht als eine Art aufgefasst werden kénnte, wihrend aber solche Populationen zu
einer Art zusammengefasst werden miissten, die sich morphologisch nicht unterscheiden,
aber zwischen denen Fortpflanzungsisolierung besteht.?* Die zeitgenossische Biologie hat
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auf diese Problematik reagiert und auf der Basis ihrer Erkenntnisse vor allen Dingen in
der Genetik und Populationsforschung einen biologischen Artbegriff formulieren kénnen.
Demnach sind Arten »Gruppen von wirklich oder potentiell sich fortpflanzenden natiir-
lichen Populationen, die reproduktiv von anderen solchen Gruppen getrennt sind.«* Diese
Definition beruht auf der biologischen Bedeutung der Art, die damit als » Schutzmarke«
fiir einen wohlgefiigten, einander angepassten Satz von Genkomplexen dient.<** Nun
wiren die Probleme der Biologie mit ihrem Artbegriff fiir eine religionswissenschaftliche
Fragestellung ohne Relevanz, wenn sich hier nicht entscheidende Parallelen zeigten. Auch
die Religionswissenschaft arbeitet ganz natiirlich und selbstverstindlich mit der Einheit
Religion, deren jede durch einen spezifischen Merkmalskatalog gekennzeichnet ist und
die sich dadurch von anderen Religionen unterscheiden lisst. In der Religionswissenschaft
gilt, wenn man so will, ein typologischer Religionsbegriff, der noch zusitzlich an Scharfe
verliert, da er immer wieder Gefahr lauft, mit dem Kulturbegriff zu verschwimmen.”
Vielleicht riihrt daher die fast schon verzweifelte Suche nach dem, was Religionen eigent-
lich ausmache.?® Eine solche inhaltliche und wesensmif3ige Bestimmung von Religion(en)
ist zwar fiir die religionswissenschaftliche Forschung von hochstem Interesse, fiir den
hiesigen Zweck allerdings ganz unnétig. Um es noch einmal deutlich zu machen und allen
Missverstindnissen vorzubeugen: Es wird hier lediglich nach der natiirlichen, systema-
tischen Einheit gefragt; Inhalte von Religionen oder gar die Frage ihres Ursprunges oder
ihrer Ursachen bleiben davon ginzlich unbertihrt!

Um das Vorhandensein einer natiirlichen Einheit im Bereich von Religion nachzuwei-
sen, geniigt die Beobachtung, dass voneinander zu unterscheidende Religionen offensicht-
lich vorhanden sind und dass eine bestimmte Religion im Bewusstsein ihrer Anhdnger
existiert,” und zwar in einer Form, die es diesen Anhidngern zweifelsfrei ermoglicht,
zwischen den Mitgliedern der eigenen Religionsgemeinschaft und den Mitgliedern
einer fremden Religionsgemeinschaft zu unterscheiden. Fir den Beobachter mogen die
Merkmale der besagten Religionen noch so dhnlich, die Unterschiede noch so trivial sein:
der Anhiinger betrachtet die fraglichen Erscheinungsformen als nicht kompatibel und
empfindet zwischen den Gruppierungen eine merkliche Distanz. Im Gegensatz zu einem
typologischen Religionsbegriff, der sich an Merkmalen orientiert, hat ein organischer oder
auch naturalistischer Religionsbegriff unter Religion (als systematische, natiirliche Einheit)
demnach einen wohlgefiigten und aneinander angepassten Komplex von Glaubensvor-
stellungen und Handlungen zu verstehen. Religionen als systematische Einheiten werden
also durch Schirfe der Abgrenzung definiert und nicht durch Merkmalsunterschiede, d. h.
durch ihre Beziehung zu nicht zur selben Religion gehorigen Gruppierungen (Isolation),
und nicht durch die Beziehungen, die Individuen gleicher Religionszugehérigkeit zueinan-
der haben. Religionen sind damit nicht zufillige Aggregate von Individuen, deren religiose
Uberzeugungen und Handlungen sich in duferlich gleichen Symbolen zeigen, sondern
Einheiten, bei denen sich die zugehérigen Individuen als zu einer Glaubensgemeinschaft
gehorig erkennen.

Einen wesentlichen Aspekt bei der Abgrenzung einzelner Religionen stellen die inner-
halb einer Religion vorhandenen und kommunizierten Informationseinheiten dar, die das
Erscheinungsbild der Religion nach auffen prigen. Dies konnen Begriffe, Glaubensvor-
stellungen oder Handlungsmuster sein, die als typisch fiir die fragliche Religion angesehen
und tber verbale und nonverbale Kommunikation ausgetauscht werden. Nur bestimmte
Informationseinheiten sind innerhalb einer Religion akzeptiert und daher kompatibel;
der Begriff Kali zum Beispiel gehort nicht zu den in den christlichen Religionen kom-
munizierten, bekannten oder akzeptierten Informationseinheiten und damit nicht zum
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Informationseinheiten-Pool der christlichen Religionen. Die Angehorigen einer Religion
bilden daher eine Reproduktionsgemeinschaft beziiglich eines Sets von Informations-
einheiten. Die Anhinger dieser Religion erkennen einander als Kommunikationspartner.
Die Religion ist daher eine Kommunikationseinheit, die aus einem grofien Pool von
Informationseinheiten mit wechselseitigen Beziehungen besteht. Damit ist die Religion
als Kategorie nichts Willkiirliches, sondern natiirliches und intersubjektiv feststellbares
Ergebnis eines Konsenses hinsichtlich religioser Vorstellungen und Handlungen, die durch
Diskontinuititen von anderen Religionen getrennt ist.

Operationell kann sich die Religionsabgrenzung daher (parallel zum biologischen
Verfahren der Speziesabgrenzung) nicht am Prinzip der Verschiedenheit orientieren — in
der Biologie stehen einer solchen Verfahrensweise die Probleme der polytypischen Spezies
oder der reproduktiven Isolation entgegen. Die Abgrenzung einzelner Taxa hat vielmehr
neben der Merkmalsihnlichkeit weitere Faktoren wie mogliche Isolation oder eventuell
unterschiedliche Beziechung zur Umwelt zu beriicksichtigen, bevor endgiiltig iiber eine
Abgrenzung entschieden werden kann.

5  Die Evolutionsfaktoren oder -mechanismen
5.1 Die Variabilitit

Wenn sich Religionen wandeln, wie nach einem kurzen Blick auf die Religionsgeschichte
evident ist, und damit eine evolutionistische Betrachtung des Wandels der natiirlichen Ein-
heiten Religion méglich ist, kann nach den Ursachen dieses Wandels gefragt werden. Bereits
eine oberflichliche Beobachtung der Religionen zeigt, dass die religiosen Uberzeugungen
der Anhinger einer Religion nicht identisch sind. Die Unterschiede betreffen z.B. in den
groffen Religionen das Gottesbild, den Glauben an die heiligen Uberlieferungen, die Jen-
seitsvorstellungen. Zumindest in den Religionen mit schriftlicher Uberlieferung bleiben
diese geringfiigigen Unterschiede auf der Ebene personlicher Glaubensiiberzeugungen
meist unbemerkt und haben keine Auswirkungen auf die zukiinftige Entwicklung der
Religion. Anders verhilt es sich in den Kreisen religiéser Spezialisten, die sich mit den
heiligen Schriften und ihrer Auslegung befassen. Hier l4sst sich ein deutlicher Wandel der

23 Ebd., 28.

24 Ebd., 25. Mayrs Erkenntnisse zur
Bedeutung der Art und der Populatio-
nen stellen einen Meilenstein in der
Evolutionsbiologie dar und sind von
entscheidender Bedeutung auch fir
die erfolgreiche Suche nach einer
nattirlichen Einheit in der Welt der
Religionen. Die Ausfithrungen zum
Artbegriff fiillen ein mehr als 600
Seiten starkes Werk und konnen hier
nur in ihren Ergebnissen wiedergege-
ben werden. Entsprechend stark
verk(rzt sind auch die Erdrterungen
zur naturlichen Einheit Religion, die
nur so weit wiedergegeben werden
kénnen, wie zur Formulierung des
Modells notwendig ist.

25 Vgl.Peter ANTES, Artikel
Religion, religionswissenschaftlich,
in: EKL Bd. 3, Sp. 1543-1545; dort auch
die dem typologischen Religions-
konzept zugrunde liegende Definition
des Religionsbegriffs.

26 Vgl.FITZGERALD, The ideology
(wie Anm. 3); Frits STAAL,

Rules Without Meaning. Ritual,
Mantras and the Human Sciences,
New York et al. 1989.

27 Dies im Widerspruch zu FITz-
GERALD, The ideology (wie Anm. 3),
der Religionen als ethnozentrische
Konstrukte versteht, deren Wahrneh-
mung sich einer bestimmten geistes-

geschichtlichen Entwicklung verdankt.

Dagegen ist einzuwenden, dass
wahrgenommene Entitaten und ihre
begriffliche Fassung als kulturell
vermittelte Wahrnehmungsmuster

immer und notwendigerweise kultur-
abhangig sind, im Gegensatz zu
angeborenen Wahrnehmungsmu-
stern. Das ist jedoch kein Hindernis
flr eine Erforschung. Auch die unter
dem Begriff »Haus« oder »mensch-
licher Korper« subsumierten Wahr-
nehmungsmuster sind kulturell er-
worben; dennoch lassen sich von der
Kunstgeschichte bestimmte Baustile
bzw. von der Medizin Leiden des
menschlichen Korpers Uber kulturelle
Grenzen hinaus unterscheiden oder
beschreiben. Vgl. dazu aus ethologi-
scher Sicht Irendus EIBL-EIBESFELDT,
Die Biologie des menschlichen
Verhaltens. Grundril3 der Human-
ethologie, Miinchen 1984; aus religi-
onswissenschaftlich-methodologischer
Sicht WUNN, Vergleich

(wie Anm.16), 153-167.
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Auffassungen von Generation zu Generation feststellen, der sich durch den Vergleich theo-
logischer Kommentare und theologisch-philosophischer Spekulationen bis in Einzelheiten
nachweisen lisst.® Theologische Spekulationen bleiben jedoch nicht ohne Riickwirkung
auf die Glaubensiiberzeugungen und -praxis der Anhénger der fraglichen Religionen; ein-
driicklichstes Beispiel ist die Reformation, die die frithneuzeitliche lateinische Westkirche
spaltete. Aber auch auflerhalb des Kreises religidser Spezialisten fithren unterschiedliche
Auffassungen zu langsamen Verinderungen. Sowohl bei den religiésen Uberzeugungen als
auch beim religiosen Handeln treten immer wieder kleinste und kleine Veranderungen
auf, die sich auf lange Sicht auf die Weiterentwicklung der gesamten Religion auswirken.
Zwar sind diese von der allgemeinen Glaubenslehre oder der verbreiteten Auffassung ab-
weichenden Varietiten in den Schriftreligionen besonders leicht nachzuweisen, existieren
aber genauso in den Religionen schriftloser Kulturen. Der Kulturanthropologe Paul Radin
fithrte unter anderem den Nachweis, dass die Glaubensvorstellungen, deren Intensitit,
religiose Begabungen und Interessen bei den Mitgliedern einer ethnischen Gruppe keines-
wegs so gleich sind, wie es viele Forschungsberichte zu dokumentieren scheinen.* Gerade
weil so genannte primitive oder auch traditionelle Religionen keinerlei dogmatische Fest-
legung kennen, zeichnen sie sich durch eine aufSerordentliche Beweglichkeit aus.*

5.2 Die Selektion

Wihrend sich offensichtlich einige Verdnderungen nicht nur durchsetzen und damit iiber-
leben konnten, sondern weite Verbreitung fanden, hatten andere nur Bedeutung fiir ein
Individuum oder eine kleinere Gruppe. Andere Varietiten konnten sich zwar tiberraschend
schnell ausbreiten, verschwanden aber bald darauf von der Bildfliche. Offensichtlich sind
religivse Uberzeugungen einschliefSlich der entsprechenden Handlungen Kriften ausge-
setzt, die entweder fordernd oder hemmend wirken konnen.

Forderlich fiir das Auftreten von Varietiten sind bestimmte religiose Bediirfnisse, die
es in dieser Form bisher nicht gegeben hat, und auf die eine lebendige Religion reagiert.
Um die Befriedigung solcher Bediirfnisse innerhalb der christlichen Religionsfamilie han-
delt es sich beispielsweise bei der Forderung nach Zulissigkeit der Polygamie in einigen
afrikanischen Kulturen oder der Feier des Abendmahls mit Reis und Tee in Siidostasien.™
Die Bedeutung solcher Neuerungen ist verschieden. Wihrend einige rasch zahlreiche An-
hinger gewinnen kénnen, sich als moglicherweise unabhingige Glaubensgemeinschaften
stabilisieren und fest etablieren, verschwinden andere nach kurzem Zwischenspiel von
der Bildfliche. Daraus folgt, dass die Selektion, die in der Biologie den Wandel der Arten,
aber auch deren Stabilitit steuert (Stichwort Weiffmann’sche Germinalselektion), auch im
Bereich der Religionen fiir Wandel und Beharrungsvermégen der Glaubensvorstellungen
verantwortlich ist. Auf der Ebene lokaler religiéser Gruppierungen sorgt im Allgemeinen
der Einfluss der Gemeinschaft immer wieder fiir eine Nivellierung des religitsen Gedanken-
gutes. Lediglich auffallende Modifikationen in der Umwelt der Religionen, so zeigt ein
Blick in die Geschichte, haben ein vermehrtes Auftreten von Varietiten sowie deren
erhohte Durchsetzungsfihigkeit zur Folge.” Solche Zeiten hat es in der Geschichte der
Religionen immer wieder gegeben. Im Judentum fiihrte die Besatzung durch die Romer
zu zahlreichen Sonderentwicklungen im Bereich der jiidischen Religion. Hier setzte dann
auch gleich die Selektion ein: Die Romer schlugen nicht nur die zelotischen Aufstinde
nieder, sondern vernichteten mit diesem militérisch-politischen Akt gleichzeitig eine Sekte,
also eine Varietit einer Religion, deren Entwicklung damit abrupt abbrach. In diesem Falle
selektierte die politische Umwelt. Regulierende Selektion durch die natiirliche Umwelt
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lag dagegen im Falle der siidamerikanischen Azteken vor, deren Religion eine von der
Umwelt diktierte Erscheinungsform annahm.* Im Falle der christlichen Hussiten dagegen
selektierte der Wettbewerb innerhalb der eigenen Religion, der fiir den Niedergang der
Hussiten verantwortlich war.** Ganz andere Griinde hat das Aussterben des Mithraskultes.
Diese Mysterienreligion hatte sich in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten dem
Wettbewerb konkurrierender Religionen zu stellen und unterlag dem Christentum.*

Religionen sind — so zeigen die Ausfithrungen — einer Auslese unterworfen, die als
Selektion bezeichnet werden kann. Diese Selektion findet einmal innerhalb der Religion
statt, indem kleinere Uberlieferungsunterschiede in der Gemeinschaft im Allgemeinen
nivelliert werden. Haben sich aber bereits abgrenzbare Sonderentwicklungen ergeben, so
kann innerreligiose Selektion zu deren Verschwinden fiihren. Zum Aussterben bereits
etablierter Religionen kann es kommen, wenn bestimmte Faktoren der jeweiligen Umwelt
der fraglichen Religion zu deren Vernichtung fiithren. Selektion findet auch im direkten
Wettbewerb der Religionen miteinander statt. Auf dem Markt der Sinnanbieter miissen
sich Religionen bewihren und gegen mogliche Konkurrenten durchsetzen.

Selektion setzt damit an vollig unterschiedlichen Punkten an: Selektiert wird bereits
auf der Ebene der religiosen Uberzeugungen und Handlungen des Individuums. Varia-
tionen, die sich nicht durchsetzen kénnen, verschwinden von der Palette der Auffassungen.
Gleiches gilt fiir spontan oder bewusst entstandene Verdnderungen innerhalb gréfierer
Gruppen, die sich wieder verlieren, weil sich fiir die abweichende Auffassung keine An-
hingerschaft findet oder weil die Abweichler von staatlichen oder religiosen Instanzen zur
Ordnung gerufen werden. Andererseits kann die Selektion wie im Falle der Germanischen
oder Keltischen Religion eine ganze Religion erfassen, also an der Religion selbst ansetzen.

5.3 Die Umwelt

Die Uberlegungen zu Variabilitat und Selektion zeigen den Einfluss der Umwelt auf
die Entwicklung der Religionen. Unter Umwelt einer Religion ist in Anlehnung an die
Arbeiten von Religionssoziologen wie Robert Bellah oder Auguste Comte zunichst und
vor allem die soziale Organisation zu verstehen, die sich direkt auf den Religionstypus
auswirkt, Demnach werden Jiger/Sammlergesellschaften und frithe Ackerbauern eine
Religion vom Typus »primitiv« mit ihren iiberdimensionierten Ahnengestalten entwik-
keln, fortgeschrittenere Ackerbaukulturen dagegen Religionen mit einem polytheistischen
Pantheon usw.*® Zur Umwelt gehoren jedoch auch die naturrdumlichen Gegebenheiten,
die Wirtschaftsfaktoren und die politische Konstellation, wie die amerikanischen Anthro-
pologen Marvin Harris und Weston La Barre eindrucksvoll zeigen konnten.*” Einfliisse der

28 Vgl ANTES, Christentum
(wie Anm. 19), 8s5.

29 Vgl.Paul RADIN, Gott und
Mensch in der primitiven Welt,
Zurich, ohne Jahresangabe.

30 Vgl.z.B. Norbert R. ADAMI,
Religion und Schamanismus der

Ainu auf Sachalin, Minchen 1991.

31 Vgl. ANTES, Christentum
(wie Anm.19), 17.

32 Vgl.LA BARRE, Ghost Dance
(wie Anm.s).

33 Vagl. Marvin HARRIS, Culture,
People, Nature. An Introduction
to General Anthropology,

New York 1975.

34 Vgl.Ruth ALBRECHT, Artikel
Hussiten, in: EKL Bd.2, Gottingen
1989, Spalte 584-58s.

35 Vgl.Dieter ZELLER, Artikel
Mysterienreligionen, in: TRE Bd. 23,
Berlin/New York 1994, 514-515.

36 Vgl.BELLAH, Religiose Evolution
(wie Anm. 2), 267-302; Auguste
COMTE, Systeme de politique positive
ou Traité de saciologie instituant la
religion de I'Humanité, Bd.1-4,

Paris 1851-1854.

37 Nur ein kleines Beispiel aus den
ausflhrlichen Erorterungen der ge-
nannten, religions-okologisch arbei-
tenden Wissenschaftler sei aufgefiihrt:
Nach Harris ist der Opferkult der
Azteken mit seinen kannibalistischen
Ritualen ein direktes Resultat der
naturraumlichen Verhaltnisse: Eine an
natlrlichen EiweiBressourcen arme
Umwelt flihrte zu eklatantem Ei-
weilmangel, der dann letztendlich
Anthropophagie und ihre religiose
Begriindung zur Folge hatte.

Vgl. HARRIS, Culture (wie Anm. 5).
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natiirlichen und gesellschaftlichen Umwelt auf die Religion zeigen sich jedoch noch auf
einem vollig anderen Gebiet, nimlich dem der religiosen Symbole und ihrem Niederschlag
in der Ikonographie. Dieser Bereich religionswissenschaftlicher Forschung ist erst vor
kurzem im Rahmen einer Warburg-Renaissance wieder in den Mittelpunkt religionswis-
senschaftlichen Interesses getreten. Aby Warburg hatte das Auftauchen bestimmter Bilder
und ikonographischer Symbole in den unterschiedlichsten geographischen Regionen und
historischen Zeitabschnitten zum Gegenstand seiner Forschungen gemacht, die er selbst
als »historische Psychologie des menschlichen Ausdrucks« bezeichnet. Darunter versteht
er die geschichtliche Entwicklung kérperbezogener Ausdriicke als Folge einer Interferenz
von Affektenergien und kulturellen Verarbeitungsmustern, die sich in der Ikonographie
gerade der religiosen Kunst zeigen. Ergebnis der kulturell-psychologischen Affektverarbei-
tung ist die symbolische Bildersprache der Religionen, die immer wieder bedrohliche und
damit Angst auslosende Aspekte der nattirlichen Umwelt aufgreift und religios-symbolisch
verarbeitet.*®

Damit ist die Umwelt in der religiosen Evolution ein vollig anderer Faktor als in der
biologischen Evolution. In der Biologie wirkt die Umwelt nur indirekt iiber die Selektion,
wihrend die Bereitstellung von Varietiten tiber genetische Rekombination des elterlichen
Erbmaterials véllig blind und ungerichtet erfolgt. Das ist, wie die oben genannten Bei-
spiele zeigen, bei einer Evolution von Religionen anders. Religionen reagieren rasch und
sehr direkt auf Umweltverinderungen, indem in einem solchen Falle die Entstehung von
Varietiten® nicht blind erfolgt, sondern gezielt auf die Umweltverinderung reagiert, sei es
in Auseinandersetzung mit einem politischen Feind, mit naturraumlichen Gegebenheiten,
mit gesellschaftlicher Dynamik. Die »Vererbung« der neuen Eigenschaften der jungen
Religionsvariante kann dann gezielt iiber Informationsfluss erfolgen. Den Umweg iiber
einen genetisch gesteuerten Erbgang und anschliefende Zufallsverteilung der Ergebnisse
(der biologische Zwei-Stufen-Prozess) gibt es in der religiosen Evolution nicht. Religionen
verdndern sich, wenn sich thre Umwelt dndert. Die Art des Wandels ist eingeschrankt
gerichtet und reagiert tiber die Erzeugung reaktiver Varietiten direkt auf die durch die
Umweltverinderung ausgeldsten religiosen Bediirfnisse. Die Verdnderungen innerhalb der
Religionen werden anschliefend direkt iiber Kommunikation, gezielt und nicht zufillig
weitergegeben — Variabilitit und Vererbung sind damit direkt umweltgesteuert; erst dann
setzt die Selektion ein.

5.4 Die Vererbung

Der Grund fiir den oben an Beispielen gezeigten, direkten Einfluss der Umwelt auf die
Entwicklung der Religionen liegt in der spezifischen Art ihrer Weitergabe, biologisch
ausgedriickt, Vererbung. Im Unterschied zu Organismen, die sich (meist) geschlechtlich
fortpflanzen, verbreiten sich Religionen iiber Kommunikationsprozesse. Wie der Human-
genetiker Luigi Cavalli-Sforza herausarbeiten konnte, ist die kulturelle Information
prinzipiell den gleichen Mechanismen unterworfen wie die biologische, auf den Genen
festgeschriebene Information.*® Wihrend das Genom durch Reduplikation und Weiter-
gabe von Generation zu Generation iibermittelt wird, geht die kulturelle Information
von den Nervenzellen im Gehirn eines Individuums zu denen eines anderen iiber. Be-
wusste oder unbewusste Abweichungen unterschiedlicher GréBe fithren zum Auftreten
von Varietiten. Wiahrend jedoch die genetische Informationsweitergabe auf den Zufall
angewiesen ist, sind kulturelle Verdnderungen, wie im Abschnitt Umwelt dargestellt, als
gewollte und zielgerichtete Innovationen maglich. Information durch Kommunikation
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oder Lernen auf Kommunikationsbasis ist das Medium, mit dessen Hilfe Information iiber
Religionen weitergegeben wird. Religiose Inhalte und Uberlieferungen, ethische Forde-
rungen, Normen und religioses Verhalten werden durch bewusste oder unbewusste Nach-
ahmung gelernt. Wie Cavalli-Sforza anhand empirischer Studien zeigen konnte, bestehen
gerade hinsichtlich der Religion starke Ahnlichkeiten der Auffassungen von Mutter und
Kind, die sich bis in Details wie spirituelle Neigungen oder Hiufigkeit des Betens aus-
wirken.*! Diese Art der Verbreitung von Religion, die sich hinsichtlich Geschwindigkeit
und Neigung zu Variabilitit kaum vom genetischen Erbgang unterscheidet, ist nach
Cavalli-Sforza die iibliche in einer stabilen Umwelt.

Kulturelle Information wird allerdings nicht nur vertikal, sondern auch horizontal
weitergegeben, wobei letzteres die Informationsweitergabe zwischen Angehorigen der
gleichen Generation bedeutet, wihrend ersteres die kulturelle Uberrnittlung von Infor-
mation von den Eltern auf die Kinder meint.** Die Art der Informationsvermittlung ist
letztlich von grofem Einfluss auf die unterschiedliche Dynamik des Informationsflusses.
Wie Cavalli-Sforza herausstellen konnte, erfolgt die kulturelle Ubermittlung in zwei
Phasen; dem Mitteilen einer Neuerung und ihrer Rezeption, wobei der Erfolg wiederum
von einer Reihe Einzelfaktoren abhingig ist. Hier zihlen Alter, Personlichkeit und Ansehen
des Ubermittlers ebenso wie die Eigenschaften des Empfingers zu den Ursachen fiir einen
potentiellen Erfolg. Die bevorzugte Art und Weise des Informationsflusses entscheidet ne-
ben den Umweltfaktoren, ob eine Religion eher konservativ und traditionsverbunden oder
eher dynamisch und wandlungsfihig ist. Ein vorwiegend vertikaler Informationsfluss von
der Mutter auf das Kind wird eher die konservativen Tendenzen einer Religion verstirken.

In den modernen Gesellschaften hat sich die kulturelle Evolution durch die inzwi-
schen vielfiltigen Moglichkeiten der Kommunikation enorm beschleunigt. Ein auch die
Religionen betreffender, fast unbegrenzter Informationsfluss ist heute mit Hilfe einer
Vielzahl von Medien, angefangen vom Buch iiber Radio und Fernsehen bis zum Inter-
net, aber auch durch die verstirkte Mobilitat (Migration, Tourismus) jederzeit moglich.
Gleichzeitig treten wichtige Isolationsmechanismen in den Hintergrund.

Die entscheidenden Unterschiede zwischen der Verbreitung von Religionen und der
Fortpflanzung der biologischen Arten miissen noch einmal betont werden: In der Biologie
erfolgt der Informationsfluss von einem Individuum auf das andere iiber die Gene als
Informationstriger auf dem Wege der Fortpflanzung. Gene pflanzen sich fort, indem sie
als Teil eines zunichst diploiden Chromosomensatzes bei der Reifeteilung neu kombiniert
werden und anschlieffend als haploider Chromosomensatz bei der sexuellen Fortpflanzung
mit einem weiteren haploiden Chromosomensatz des Geschlechtspartners verschmelzen.
Die Variationen unter den Phinotypen der Filialgeneration beruhen im Wesentlichen auf
der Neukombination der elterlichen Erbanlagen. Bei der geschlechtlichen Fortpflanzung
bringen beide Elternteile einen Satz Gene mit, die die Chromosomen des neuen Indivi-
duums bilden und seinen Phinotypus bestimmen. Durch diesen Vorgang ist kein durch
sexuelle Fortpflanzung erzeugter Nachkomme das Ebenbild seiner Eltern, »sondern

38 Vgl Aby WARBURG, Schlangen- 39 Allerdings entstehen auch hier 40 Vgl. Luigi Luca CAVALLI-

ritual. Ein Reisebericht, nur verschiedene Varietaten — es sind SFORZA, Gene, Volker und Sprachen.
Berlin 1996 (1988) (Erste Verdffent- also Versuche einer direkten Um- Die biologischen Grundlagen

lichung unter dem Titel: A Serpent weltanpassung, die sich dann im unserer Zivilisation, (Mailand 1996)
Ritual, in: Journal of the Warburg Selektionsgeschehen bewahren Darmstadt 1999, 188-190.

Institute 11 (1938-39) 222-292). missen. Einigen wenigen gelingt dies 41 Vgl.ebd., 206.

vielleicht, die meisten werden jedoch 42 Vgl.ebd., 201
aussterben.
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das Produkt eines vollig neuen, einzigartigen Arrangements von jeweils der Hilfte der
miitterlichen und der viterlichen Erbanlagen«.*® Der Informationstluss durch Kommuni-
Kation ist dagegen keinerlei Regeln unterworfen. Weder findet eine Neukombination des
Informationsmaterials nach mathematisch tiberpriifbaren Gesetzmifligkeiten statt, noch
werden Grofmutationen prinzipiell durch eine Art Germinalselektion verhindert. Das
heiflt, dass von der identischen Weitergabe einer Religion bis zu ihrem vollkommenen
Wandel Verinderungen jeder Grofenordnung moglich sind. Damit ist die Fortpflanzung
durch Kommunikation ein Vorgang, der sich im Gegensatz zur biologischen Fortpflan-
zung theoretisch jeder Regelhaftigkeit entzieht. Dass es letztlich doch Regeln gibt, die die
Verbreitung von Religion einerseits und die Variabilitit andererseits steuern, konnte oben
gezeigt werden. Diese Regeln liegen im Unterschied zur Biologie jedoch nicht auf der
Ebene der Molekulargenetik, sondern auf Verhaltensebene. Nicht alles, was theoretisch
moglich wire, findet tatsichlich statt.

Wie Cavalli-Sforza zeigen konnte, wird gerade religiéses Verhalten meist vertikal von
der Parental- auf die Filialgeneration vererbt; als eine Folge wandeln sich Religionen
unter stabilen Umweltbedingungen nur sehr langsam. Erst wenn sich die religiose, die
naturrdumliche, die wirtschaftliche oder die politische Umwelt dndern, neigen Religio-
nen zu verstirkter Variabilitit. Dann erst kommt die Unterschiedlichkeit des Erbganges
zwischen Religion und Biologie zum Tragen: Religionen konnen auf Umweltverdn-
derungen direkter und gezielter reagicren; die Verinderungen sind auf dem Wege der
Kommunikation erheblich »fortpflanzungsfihiger«, als es der langsamere biologische
Fortpflanzungsgang ist.

Maogliche Einwinde wie der folgende, gelegentlich in einer Diskussion vorgebrachte,
dass sich Katholizismus und Protestantismus trotz gleicher Umweltverhiltnisse zu
unterschiedlichen Varietiten einer Religion entwickelt haben, greifen ebenso wenig wie der
Vorwurf, dass bei einer direkten und zielgerichteten Reaktion auf die Umweltverhéltnisse
ein Aussterben von Religionen nicht méglich sein dirfte. Der Protestantismus entstand
zusammen mit anderen reformatorischen Bewegungen in einer Zeit des kulturellen Um-
bruchs und konnte sich als eigenstindige Varietiit, Sub-Religion oder auch Religion (die
Frage nach dem taxonomischen Rang wiire Thema einer eigenen Untersuchung) bereits
etablieren, bevor er einem #hnlichen Selektionsdruck wie der Katholizismus ausgesetzt
wurde. Das Ergebnis ist eine heute grofle Merkmalsihnlichkeit beider Konfessionen bei
gleichzeitig bestehender Abgrenzungsschirfe. Parallelentwicklungen im Erscheinungsbild
der Religionen sind daher als Konvergenzen zu bewerten.

Ein Aussterben der Religionen auch bei gezielter Anpassung ist gegeben, da auch eine
aktive Reaktion auf sich #ndernde Umweltverhiltnisse zundchst lediglich Varietiten
produziert. Erst diese Varietiten miissen sich der Selektion stellen und werden ausgelesen.
Umwelt wirkt eben nur insofern direkt, als sie die Entstehung der Varietiten steuert; ob
diese dann erfolgreich sind, ist eine Frage der Selektion. Auch die Entstehung der Varietiten,
selbst wenn sie gezielt in Reaktion auf Umweltreize erfolgt, ist nicht ganzlich frei. Die

43 Hubert MARKL, Vorwort zu 47 Fir das Christentum ist hier z.B. Lk 1,26ff.) sondern auf wunderbare
Mavs, Philosophie (wie Anm.14), V. die Jungfrauengeburt zu erwahnen: Weise empfangen und von der

44 Vgl. MAYR, Philosophie ANTES, Christentum (wie Anm.19), Jungfrau Maria geboren wurde. Die
(wie Anm.14), 168. 37. Dort heilt es: »Obwohl Jesus an christliche Kirche halt — wie zudem
45 ANTES, Religion einigen Stellen der Evangelien als der Islam — daran als Glaubenssatz
(wie Anm. 25), 1543. Josephs Sohn (vgl. Lk 4,22; Joh 1,45; fest, der flr viele Zeitgenossen heute
46 Vgl. MAYR, Philosophie 6,42) bezeichnet wird, stimmen die im Unterschied zu den Adressaten
(wie Anm.14), 170, 177. Kindheitsberichte von Mt und Lk dieser Verkiindigung zum Problem

Uberein, dass Jesus nicht der leibliche geworden ist.«
Sohn Josephs ist (vgl. Mt 1,18ff.;
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Erklidrung fiir dieses zunichst unverstindliche Statement liefert eine nihere Erlauterung
des fiir die Evolution der Religionen wesentlichen Begriffs der Adaptation.

5.5 Die Adaptation

Unter Angepasstheit wird in der Biologie diejenige Ausstattung einer Spezies verstanden,
die ihr ermoglicht, sich in einer gegebenen Umwelt erfolgreich zu behaupten.** Nur die am
besten angepassten Individuen tiberleben und kénnen sich fortpflanzen. Eine im Vergleich
zu Mitbewerbern ungentigende Anpassung bedeutet, ein Opfer selektierender Krifte
zu werden. Da die Verbreitung einer Religion nicht an physiologische Fortpflanzungs-
prozesse gekniipft ist, ist fiir das Mafl an religioser Fitness die erfolgreiche Kommunikation
einschlieflich der Uberzeugungskraft der kommunizierten religitsen Vorstellungen und
Handlungen verantwortlich.

Unter Angepasstheit von Religionen ist in Anlehnung an die Verhiltnisse in der
belebten Natur die Ausstattung einer Religion hinsichtlich ihrer Inhalte und Vorstellungen,
deren Symbolisierung in Idolen, Ritualen und Kulthandlungen sowie ihrer Organisation
zu verstehen, die es ihr ermoglicht, erfolgreich mit anderen Religionen oder anderen
Auffassungen innerhalb der eigenen Religion zu konkurrieren, und die es ihr ermoglicht,
sich in der gesellschaftlichen und natiirlichen Umwelt zu behaupten. Anpassung bedeutet
demnach groflere psychologische und soziologische Effizienz sowie gréfiere Effizienz
im Umgang mit allen »Vorstellungen, Einstellungen und Handlungen gegeniiber jener
Wirklichkeit, die Menschen als Michte oder Macht, als Geister oder auch Diamonen, als
Gotter oder Gott, als das Heilige oder Absolute oder schliefflich auch nur als Transzendenz
annehmen und benennen«.*

Zum Verstindnis des Adaptationsvorganges, d.h. jenes Prozesses, in dessen Verlauf
sich die Organismen ihrer Umwelt anpassen, seien hier noch einmal die Verhiltnisse
in der belebten Natur kurz umrissen: Tier oder Pflanze sind zwar an ihre jeweilige
Nische angepasst; dies bedeutet allerdings nicht, dass diese Anpassung dazu gefiihrt
hat, dass simtliche Ressourcen genutzt werden — die Biologie kennt zahlreiche Bei-
spiele fiir offensichtlich ungenutzte Nischen. Ebenso wenig bedeutet Adaptation eine
perfekte oder auch nur sehr gute Anpassungsleistung an die entsprechende Nische,
da die adaptierten Organismen aus einer Aufeinanderfolge konsekutiver Schritte
hervorgegangen sind. Etliche ihrer Eigenschaften sind von den Vorfahren ererbt und
werden von der Selektion nur deshalb toleriert, weil kein besser angepasster Konkur-
rent die gleiche Nische beansprucht, wurden aber nicht gezielt fiir das Leben in einer
bestimmten adaptiven Zone entwickelt.*® Vergleichbares gilt fiir Religionen. Vor allen
Dingen alte Religionen mit schriftlicher Uberlieferung schleppen oft Vorstellungen
mit, die Jahrhunderte zuvor als Ergebnis der Auseinandersetzung mit der damaligen
Umwelt entstanden sind und heute als problematisch empfunden werden.*” Auch im
Kreise der Religionen bedeutet Adaptation daher nicht eine perfekte oder auch nur fast
perfekte Anpassungsleistung an die entsprechende Nische, da die Religionen die End-
produkte einer historischen Aufeinanderfolge konsekutiver Schritte sind. Die Summe
der Ausdrucksformen einer Religion ist als Folge einer historischen Entwicklung mit
jeweilseigenen Adaptationsleistungen entstanden und wird von der Auslese mangels besser
adaptierter Konkurrenz toleriert, wurde aber nicht fiir eine bestimmte adaptive Zone
entwickelt. Wenn sich die Wandlungsmoglichkeiten einer alten Religion erschopft haben,
wenn also die als Folge konsekutiver Adaptationsschritte moglichen Ausdrucksformen
nicht mehr kommunizierbar und verstiandlich sind, wird die Religion aussterben.
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6  Fazit: Das Modell

Die Tatsache des Wandels der Religionen in der Zeit wurde bestitigt, die evolvierende,
natiirliche Einheit festgestellt. Die Evolutionsmechanismen wurden erfasst und diskutiert.
Damit ist die zu Beginn der Untersuchung aufgestellte Hypothese bestitigt und ein Modell
der Evolution von Religionen umrissen. Der Giiltigkeitsbereich des hier entwickelten
Modells erstreckt sich, das ist zu betonen, ausschliefflich auf einen bestimmten Objekt-
bereich, nimlich den der Religionen.

Damit lisst sich das Modell einer Evolution der Religionen wie folgt formulieren:

Die religiosen Auffassungen der einzelnen Anhinger einer Religion unterscheiden
sich in zahlreichen Merkmalen, Erscheinungsformen der Religionen vermehren sich in
Abhiingigkeit von den Bedingungen des jeweiligen Milieus unterschiedlich erfolgreich,
religivse Uberzeugungen und religises Handeln sind kommunizierbar und werden von
einem Individuum auf das andere iibertragen.

Die Evolution der Religionen ist ein Mehrfaktorenprozess. Die Verinderung, die
Entstehung und das Aussterben von Religionen sind direkt umweltabhéngig, indem die
verschiedenen Faktoren der Umwelt die Entstehung von Varietiten selbst und deren
Erscheinungsbild steuern. Diese so entstandenen Varietiten vermehren sich tiber regelhafte
Kommunikationsprozesse in Abhingigkeit von der Umwelt unterschiedlich erfolgreich.

Obwohl die Modellbildung mit der obigen Formulierung abgeschlossen ist, hat der
biologiegeschulte Leser vielleicht etwas anderes erwartet, nimlich die Umsetzung dieses
Evolutionsmodelles mit dem Ergebnis, nun einen Stammbaum der Religionen vor sich
zu sehen. Dies ist jedoch nicht mehr ein Modell, sondern seine Umsetzung in eine evo-
lutionistische Systematik, die nun allerdings auf der Basis der Erkenntnisse der religiosen
Evolution erstellt werden sollte. Die theoretischen Anforderungen, die an eine solche
Systematik zu stellen sind, waren Thema einer eigenen, komplexen Erorterung, wie sie
fiir die Biologie Ernst Mayr vorgelegt hat. Darwin und Wallace haben im Ubrigen diese
Systematik zu ihrer Zeit keineswegs geliefert, sondern lediglich ihre Voraussetzungen
geschaffen. Gleichzeitig hatte die Biologie das Gliick, schon seit etwa hundert Jahren nach
anatomischen Ahnlichkeiten zu klassifizieren, eine Folge der Suche nach dem Urbild, das
allen Organismen zugrunde liegen sollte. Diese bereits bestehende Systematik musste,
nachdem sich die Evolutionstheorie etabliert hatte, in der Praxis nur nachgebessert, in der
Theorie aber neu fundiert werden, um den neuen Anspriichen zu geniigen.*® Wie bei allen
theoretischen Entwiirfen stellt sich, abgesehen von der bereits in der Einleitung angespro-
chenen Problematik hinsichtlich einer wiinschenswerten Begriffsklarheit innerhalb der
Religionswissenschaft und dem Anspruch auf Wissenschaftlichkeit, die Frage nach dem
Nutzen eines solchen Entwurfs. Hier sollen einige unmittelbar einleuchtende Vorteile ge-
nannt werden: Ein Modell der Religionsentwicklung dient dazu, eine komplexe und daher
nicht mehr iiberschaubare Wirklichkeit sinnvoll zu ordnen und damit gleichzeitig erkldrend
7u deuten. Genau dieses kann und soll ein Evolutionsmodell in der Religionswissenschaft
leisten. Das vorgelegte Evolutionsmodell legt die absolute oder relative zeitliche Ver-
breitung der Religionen dar. Es setzt die Religionen in eine relative Beziehung zueinander
und erfasst die Dynamik ihres Wandels. Damit hat das Modell gleichzeitig erklarende
Funktion. Art und Richtung der Verdnderungen kénnen nicht nur aufgezeigt, sondern
auch begriindet werden. Gleichzeitig wird die Religionsentwicklung in ihrer Wechselwir-
kung mit der Umwelt gesehen — Umweltveranderungen miissen sich zwangslaufig in einer
Verdnderung der Religion niederschlagen. Die Wechselwirkung zwischen Gesellschaft und
Religion, die Interessenschwerpunkt einer ganzen Reihe religionssoziologischer Stufen-




Die Entwicklung der Religionen aus evolutionstheoretischer Sicht 145

modelle war, ldsst sich demnach mit Hilfe eines evolutionistischen Modells ausgezeichnet
und sehr viel spezifischer erfassen, als es mit Hilfe der alten Typologien méglich war. Auch
die in der Tagung der DVRG aufgeworfene Frage nach der Verkniipfung von Religionen
und Konflikten erscheint unter einem evolutionistischen Blickwinkel in einem neuen Licht,
ist doch Gewalt ein wesentlicher Teil vieler Selektionsprozesse. In diesem Zusammenhang
kénnen auch die systemeigenen Eigenschaften der verschiedenen Religionen festgestellt
werden; iiber ihren zukiinftigen Wandel oder auch nur ihre Wandlungsfihigkeit darf
begriindet spekuliert werden. Zwar lassen sich definitive Voraussagen tiber das Wohin
und Wie einer Religion auch mit einer Evolutionstheorie nicht machen, die Darlegung
von Tendenzen oder Prognosen ist jedoch moglich. Mit der Feststellung, dass Religionen
variieren, auf die Umwelt reagieren und einer Vielzahl spezifischer selektiver Krifte ausge-
setzt sind, lisst sich die Entwicklungsdynamik qualitativ beschreiben.

Auch die alte Frage nach der realen Existenz dessen, was im westlichen Sprachgebrauch
mit dem Religionsbegriff umschrieben werden soll, erhilt eine neue Dimension. Wenn
Fitzgerald die Existenz von Religionen als real existierende Gegebenheiten noch ablehnt
und eine Untersuchung dessen, was allgemein unter Religion verstanden wird, lieber
anhand der seiner Meinung nach unverfinglichen Kategorien Ritual, Politik und Soterio-
logie vornimmt, sind dergleichen Skrupel nun iiberfliissig, da sich nach evolutionistischen
Vorstellungen verschiedene Religionen keineswegs durch ein vergleichbares Merkmalsset
auszeichnen miissen.* Die einer Klassifikation der Religionen zugrunde liegenden Merk-
male sind vielmehr alle diejenigen Eigenschaften eines Vertreters eines Taxons (also einer
klassifikatorischen Kategorie), durch welche es sich von einem Vertreter eines anderen
Taxon unterscheidet oder unterscheiden kann. Entsprechend dieser aus dem evolutio-
nistischen Modell abzuleitenden Definition zeigt sich, dass nicht alle Merkmale gleichmifig
verwendbar sind: Manche sind bedeutungsvolle Indikatoren fiir Verwandtschafts-
beziehungen, andere sind es nicht. Die Nutzbarkeit eines Merkmals hingt von seinem
Informationsgehalt ab, d.h., von seiner Korrelation mit der natiirlichen Gruppierung der
Taxa als Ergebnis der Evolution. Aus dem Gesagten folgt, dass es keinen Merkmalskatalog
geben kann, der unhinterfragt auf alle Religionen anzuwenden wiire. Einer Untersuchung
der fraglichen Religion hat eine Bewertung der Merkmale nach entwicklungsgeschicht-
lichen Gesichtspunkten zu folgen, und dann kann entschieden werden, welche Merkmale
zur Charakterisierung der fraglichen Religion heranzuziehen sind. Religion ist demnach
in verschiedenen Kulturzonen nicht, wie Fitzgerald unterstellt, immer dasselbe, sondern
Religionsgruppen werden entsprechend ihrer Verwandtschaft und gemeinsamen Ge-
schichte durch unterschiedliche Merkmalssets charakterisiert.

48 Vgl.WunN, Evolution

(wie Anm. 13).

49 Vgl.FITZGERALD, The ideology
(wie Anm. 3).
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Zusammenfassung

Der Artikel beschreibt und erklirt die Entwicklung der verschiedenen Religionen aus
genetischer und historischer Sicht. Die hier entworfene Theorie orientiert sich insofern
an der biologischen Evolutionstheorie, um die charakteristischen Eigenschaften natiir-
licher Entwicklungsprozesse herauszuarbeiten. Demnach kann auch die Evolution der
Religionen als adaptive Modifikation beschrieben und verstanden werden. Im Anschluss an
die Diskussion und Definition des Begriffs » Religion« als natiirliche systematische Einheit
werden die verschiedenen Evolutionsfaktoren hinsichtlich threr Wirkung auf Religionen
untersucht. Als Ergebnis kann eine Theorie prisentiert werden, die die Entwicklung
der verschiedenen Religionen in einer Weise beschreibt, die sowohl ihr zeitgendssisches
Erscheinungsbild als auch ihren Wandel im Laufe der Geschichte erklart.

Summary

The article describes and explains the development of the different religions from a genetic
and historical perspective. In this respect the theory delineated here is oriented towards the
biological theory of evolution in order to bring out the characteristic features of natural
evolutionary processes. Consequently the evolution of religions can also be described and
understood as adaptive modification. Following the discussion and definition of the term
»religion« as a natural systematic unit, the different evolutionary factors are examined with
respect to their effects on religions. As a result, a theory can be presented that describes
the development of the different religions in a way which explains their contemporary
phenotypes as well as their modifications in the course of history.

Sumario

El articulo describe y explica el desarrollo de las diferentes religiones desde un punto de
vista genético e histdrico. La teoria aqui presentada se orienta a la teoria biolégica de la
evolucién para resaltar las propiedades caracteristicas de procesos naturales de desarrollo.
Segun dicha teorfa, la evolucion de las religiones puede ser descrita y entendida como
una modificacion adaptante. Partiendo de la discusion sobre el concepto de »religion«
como una unidad natural y sistematica, se analizan los diferentes factores de la evolucién
respecto a su influencia en las religiones. Como resultado se presenta una teoria, que
describe el desarrollo de las diferentes religiones explicando tanto su aspecto actual como
su transformacion a lo largo de la historia.
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Das
Theologische
Forum
Christentum -
[slam

[\ Bine Initiative fiir
Christlich-Islamische Studien

Christliche Theologen, die sich mit Is-
lamthemen auseinandersetzen, gelten noch
vielfach als Exoten. Schliefllich scheinen
theologische Fragen zum Verhiltnis der
beiden Religionen als schwierig und kaum
verhandelbar. Auch spielt die Auseinan-
dersetzung mit dem Islam im Studium
katholischer oder evangelischer Theologie
allenfalls eine untergeordnete Rolle, was
allerdings nicht mehr der gesellschaft-
lichen Wirklichkeit entspricht, mit der
Theologen in verschiedenen Arbeitsfeldern
konfrontiert sind. Ein weiteres Erschwernis
liegt darin, dass im deutschen Sprachraum
bislang nur wenige muslimische Wissen-
schaftler als Gesprichspartner dafiir zur
Verfiigung standen.

Vor diesem Hintergrund entstand im
Jahr 2002 auf Initiative von Andreas RENZ
(kath.), Jutta SPERBER (ev.) und Hansjorg
SCHMID (kath.) das » Theologische Forum
Christentum - Islam« als wissenschaft-
liches Netzwerk fiir theologische Fragen
des Verhiltnisses der beiden Religionen.'
Das Forum ist an der Akademie der
Diozese  Rottenburg-Stuttgart verortet.
Zielgruppe des Forums sind in erster Linie
Theologen, dariiber hinaus aber auch
Sozial- und Kulturwissenschaftler (fortge-
schrittene Studierende mit entsprechendem
Studienschwerpunkt, Doktoranden, Habi-
litanden, Professoren), die sich in der For-
schung mit dem theologischen Verhiiltnis

von Islam und Christentum befassen oder
mit  wissenschaftlichem  Schwerpunkt
in praktischen Arbeitsfeldern titig sind.
Folglich haben bibel- und koranwissen-
schaftliche, systematisch-theologische und
praktisch-theologische  Zuginge ihren
Raum im Forum und seinen Publikationen.
Arbeitssprache des Forums ist in der Regel
deutsch, so dass es auf den deutschsprachi-
gen Raum sowie auf deutsch sprechende
Wissenschaftler aus anderen Lindern
ausgerichtet ist.

In der ersten Projektphase fanden in
den Jahren 2003 und 2004 zwei Tagungen
zur innerchristlichen Selbstvergewisserung
statt, die inzwischen beide in Buchform do-
kumentiertsind.? Die Tagungen des Forums
dienen der konzentrierten Auseinander-
setzung mit jeweils einem Thema und bieten
dabei auch Nachwuchswissenschaftlern die
Gelegenheit, Ergebnisse ihrer Forschungen
vorzutragen. Beide Tagungen lebten von
zwei spannungsreichen Hauptreferaten: So
stellte 2003 Hans ZIRKER die Frage »Vom
Islam lernen?«, die er mit einem herme-
neutisch offenen Modell und dem Blick auf
den Islam als Wirkungsgeschichte des Chri-
stentums beantwortete, wihrend Ulrich
SCHOEN »Fufs-Wege und Denk-Strafien
im christlich-islamischen Feld« themati-
sierte und dabei gelebte Begegnungserfah-
rungen theologisch denkbar machte. 2004
niherte sich Stefan SCHREINER mit dem
Begriffspaar »menschliches Verlangen und
gottliches Angebot« behutsam der korani-
schen Heilsbotschaft an, wihrend Claude
GILLIOT das islamische Heilsverstindnis
bisweilen scharf vom christlichen absetzte.
Diese pointierten Positionen ermoglichten
wichtige Klarungsprozesse: Entsprechend
der inneren Pluralitit der beiden Religionen
liegen auch plurale Verhiltnisbestimmun-
gen nahe. Eine wechselseitige Inklusivitit,
durch die beide Seiten einander ein Stiick
weit vereinnahmen, bleibt unvermeidbar.
So kann man auch formulieren, dass sich
Aspekte von Rechtleitung (islamisch) und
Erlosung (christlich) in beiden Religionen
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finden, wenn zugleich das Spezifische
der jeweiligen Religion mit bedacht wird.
Neben den genannten gehoren u.a. Klaus
HOCK, Stephan LEIMGRUBER, Heikki
RAISANEN, Raymund SCHWAGER, John
B. TAYLOR und Christian W. TROLL zu den
Autoren der beiden Binde. Ziel des Forums
ist es nicht, zu einer einheitlichen Position
aller Teilnehmer zu finden, sondern den
sachlichen Diskurs und die Vernetzung
untereinander zu stirken.

Die Zusammensetzung der Teilnehmer
aus verschiedenen christlichen Konfessio-
nen stellte bereits eine gute Vorbereitung
fiir die zweite Projektphase dar. Seit Beginn
des Forums kniipften die Initiatoren Kon-
takte mit muslimischen Wissenschaftlern
vor allem der jiingeren Generation. Damit
wurde die Basis gelegt fiir die erste Jahres-
tagung mit muslimischen Teilnehmern und
Referenten im Mirz 2005 zum Thema »Im
Namen Gottes ... Theologie, Anthropologie
und Praxis des Gebets in Christentum und
Islam«.” Bischof Kenneth CRAGG stellte
ausgehend von Sure 2,186 die Gottesnihe
als Grundlage des islamischen Gebets-
verstindnisses dar und zeigte auf, wie im
Gebet menschliche Wiirde und Ergeben-
heit ihren Ausdruck finden. Hamideh
MOHAGHEGHI charakterisierte in einem
stark anthropologisch-mystisch geprigten
Ansatz das islamische Gebet als Briicke
zwischen Gott und Mensch. Sie betonte,
dass das Gebet weder auf Pflichterfiillung
reduziert noch von der Verantwortung
gegeniiber den Mitmenschen isoliert
werden diirfe. Michael BONGARDT zeigte
auf, wie jedes christliche Nachdenken iiber
das Gebet letztendlich zur Trinititstheo-
logie und Christologie fiihrt, sprach aber
zugleich von der Hoffnungsperspektive,
dass sich die verschiedenen Sprachen des
Gebets an den einen Gott richten. In drei
parallelen Foren wurden sodann die The-
men »Bittgebet«, »Gebet und Leiblichkeit«
sowie »Gebet und religigse Identitdt in der
sdkularen Gesellschaft« behandelt. Au-
Rerdem fihrten Friedmann EISSLER und

Martin BAUSCHKE ein kontroverses Podi-
umsgespriach zur Frage des gemeinsamen
Betens, wobei ein stark differenzierender,
Totalperspektiven gegentiber kritischer
Ansatz und ein von der gemeinsamen Ge-
betspraxis her motivierter Ansatz einander
recht unvermittelt gegeniiber standen. Auf
das Ganze gesehen ermoglichte das Thema
Gebet einen gelungenen Einstieg in die
zweite Projektphase. Die Fragen der Glau-
benspraxis und der Spiritualitit fiithrten
nicht zu einer Harmonisierung, sondern
brachten immer wieder Differenzen und
Unterschiede zu Tage. So erkannten die
beteiligten muslimischen Referenten nur
zum Teil eine auch den Islam betreffende
»Gebetskrise« in der Moderne. Die christ-
liche Gebetstheologie ist schliefflich durch
muslimische Anfragen herausgefordert,
das Gebet zu Gottvater und zu Christus in
ein prizises Verhiltnis zu setzen, um Miss-
verstindnissen von Seiten der Muslime
vorzubeugen.

Auch wenn die Tagung dialogische
Elemente hatte, wire »Dialog« eine unzu-
reichende Beschreibung der Anliegen des
Forums. Das Forum orientiert sich vielmehr
am Leitbild Christlich-Islamischer Studien,
zu deren Kennzeichen Selbstkritik, Mul-
tiperspektivitit, hermeneutisch-kritische
Wissenschaft und interreligioses Lernen
gehoren. Ausdriicklich ist dabei erwiinscht,
dass sich auch Christen mit islamischen
Themen und Muslime mit christlichen
Themen befassen.

Asymmetrien zwischen Muslimen und
Christen lassen sich auch im Theologischen
Forum Christentum — Islam nicht vermei-
den. Das Forum bietet jedoch die Chance,
die Asymmetrien zum Thema zu machen
und nach und nach aufzubrechen. Mit der
Einrichtung von Islamischem Religionsun-
terrichtin Deutschland und entsprechenden
muslimischen Lehrstiihlen an Universititen
werden zunichst religionspadagogische
Fragen im Vordergrund stehen. Aber gerade
auch im Blick auf Islamischen Religions-
unterricht bediirfen theologische Fragen
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weiterer Aufarbeitung. Dass sich Studieren-
de der christlichen Theologie zunehmend
fiir den Islam interessieren bis hin zur
Facherkombination Theologie mit Islam-
wissenschaften und dariiber hinaus in den
letzten Jahren zahlreiche Qualifikations-
schriften zu christlich-islamischen Themen
abgeschlossen wurden oder in Bearbeitung
sind, stimmt hoffnungsvoll und wird
sowohl der christlichen Selbstreflexion im
Angesicht des Islam als auch dem interreli-
giosen Austausch neue Perspektiven geben.
Dariiber hinaus bleibt zu hoffen, dass die
dazu beitragenden muslimischen Wissen-
schaftler im Forum zu einer intensiven
Beschiftigung mit der christlichen Religion
animiert werden, so dass sie dadurch den
Weg zu einer differenzierten islamischen
Auseinandersetzung mit dem christlichen
Selbstverstindnis bereiten.

Hansjorg Schmid

1 Vgl.www.akademie-rs.de/
theologischesforum. Dort finden sich
auch Programme und Berichte der
bisherigen Tagungen sowie eine Link-
liste mit Universitatsinstituten im
Bereich Christlich-Islamische Studien
im deutschsprachigen Raum.

2 Vgl Hansjérg SCHMID/

Andreas RENZ /Jutta SPERBER (Hg.),
Herausforderung Islam. Anfragen an
das christliche Selbstverstandnis
(Hohenheimer Protokoll 60),
Stuttgart 2003 (zur Ausgangssituation
und Programmatik des Forums
vagl.9-24); DIES.(Hg.), Heil in
Christentum und Islam. Erlésung
oder Rechtleitung?

(Hohenheimer Protokall 61),

Stuttgart 2004.

3 Die Publikation erscheint im Januar
2006 beim Verlag Pustet.
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Biicher

Buchbesprechungen

Asociacion Ecuménica de Tedlogos

y Tedlogas del Tercer Mundo (Ed.)

Por los muchos caminos de Dios.

Desafios del pluralismo religioso a la teologia
de la liberacion

(Coleccion Tiempo Axial 1)

Editorial Vierbo Divino / Quito 2003, 187 S.
Asociacion Ecuménica de Tedlogos

y Teologas del Tercer Mundo (Ed.)

Por los muchos caminos de Dios |I.

Hacia una teologia cristiana y latinoamericana
del pluralismo religioso

(Coleccion Tiempo Axial 3)

Comité Oscar Romero / Zaragoza 2004, 175 S.

Die Okumenische Vereinigung der Theologinnen
und Theologen der Dritten Welt (EATWOT)
legt mit diesen beiden Banden, die von ihrer
lateinamerikanischen theologischen Kommission
herausgegeben werden, den Anfang einer sys-
tematischen Auseinandersetzung mit der Heraus-
forderung der Theologie der Befreiung durch
den religiosen Pluralismus vor. Angesichts der
andauernden und sich verschlimmernden globa-
len Armut und ihrer vielfaltigen Beziehungen mit
den verschiedenen Religionen, die zunehmend ins
Bewusstsein tritt, wird diese Auseinandersetzung
von Theologinnen und Theologen auRerhalb
Lateinamerikas schon seit langerem eingefordert.
EATWOT mochte diese theologische Reflexion
nun nicht nur anstofSen, sondern gleich selbst um
einige Schritte vorantreiben.

Deswegen sind die hier zu besprechenden
Bande auch nur der Anfang einer auf fiinf
Publikationen geplanten Serie, alle unter dem
vielsagenden Titel »Auf den vielen Wegen
Gottes«. Wahrend die beiden ersten Bande, die
nun vorliegen, der Fragestellung () und einigen
ersten Antworten (II) gewidmet sind, sollen sich
die folgenden Bande weitergehenden Themen
zuwenden (vgl. I, 14-16; 11, 12): Der dritte Band, der
bereits in Arbeit ist (II,12), wird die Themen der
Theologie der Befreiung aus einer pluralistischen
Perspektive neu reflektieren und formulieren. Der
vierte Band soll auch die Theologinnen und The-
ologen der anderen Kontinente der Dritten Welt
zu Wort kommen lassen und ihre Perspektive
des religiosen Pluralismus einholen. Dem flinften
Band schlieBSlich ist das hohe Ziel einer »interre-

ligiosen Theologie des religidsen Pluralismus«
(1,15) gesetzt. Die ganze Serie ist der Theologie
der Befreiung verpflichtet und bemuht sich um
einen intensiven Dialog zwischen dieser Theo-
logie, die in Lateinamerika entstanden ist, und
der Theologie des religidsen Pluralismus, die ihre
Wurzeln vor allem in Asien und im angelsachsi-
schen Sprachraum besitzt.

José M. VIGIL, Luiza E. TOMITA und Marcelo
BARROS firmieren als Herausgeber dieser Serie. Sie
wird in Verbindung mit der Verlagsreihe »Tiempo
Axial« der Editorial Verbo Divino herausgegeben,
deren zweiter Titel — zwischen den beiden hier be-
sprochenen Banden — die spanische Ubersetzung
von John Hicks »The Metaphor of God Incarnate«
ist. All dies ist nicht zufallig. Die Herausgeber sind
Uberzeugt, dass die Gegenwart eine wichtige
Zeit des Ubergangs sei, die den Vergleich mit der
»Axialzeit« Jaspers nicht zu scheuen brauche. Der
Dialog der Religionen ist fur sie eines der wichtigs-
ten Projekte der Gegenwart, um die Menschheit

— vor allem die Armen — in eine gerechtere und
menschlichere Zukunft zu fihren.

Im ersten Band, nach einem richtungweisen-
den Vorwort von Pedro CASALDALIGA und einer
Einflihrung der Herausgeber, zeigt Franz DAMEN
mit statistischem Material die Situation der
Religionen in Lateinamerika und in der Welt auf.
Armando LAMPE stellt die historische Perspektive
her und zeigt vor allem, wie in der Vergangenheit
die religiése Intoleranz den religiésen Pluralismus
in Lateinamerika verhindert hat. Diego IRAR-
RAZAVAL beleuchtet das Thema des religitsen
Pluralismus aus der Sicht der heutigen indigenen
Bevolkerung, Antonio Aparecido DA SILVA aus
der Perspektive der Afroamerikanerinnen und
Luiza TOMITA vom Standpunkt der Frauen aus.
Der Beitrag von Paul KNITTER in diesem Band
ist trotz seines Alters von fast zwanzig Jahren
noch immer von provozierender Aktualitat: Seine
programmatische Aufforderung zu einem Dialog
zwischen Theologie der Befreiung und Theologie
des religiésen Pluralismus, die in dem von ihm
gemeinsam mit John Hick herausgegebenen
Sammelband »The Myth of Christian Uniqueness«
(Maryknoll 1987) erschien, wird von den Auto-
rinnen und Autoren dieser beiden Bande auch
immer wieder zitiert.

Faustino TEIXERA widmet seinen Beitrag
einer Reflexion (ber die Vorgeschichte und die
Grundsatze eines Dialogs zwischen den beiden
genannten Theologien, wahrend VIGIL einen
sehr guten Uberblick Uber die zentralen Themen
und Inhalte dieses Dialogs, sowie Uber die
ihm zugrunde liegende Spiritualitét liefert. Der
abschlieBende Artikel von BARROS fasst die
Anliegen des Dialogs noch einmal zusammen und
reflektiert auch uber die Widerstinde, die ihn
bislang verhindert haben.
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Der zweite Band, dem Anliegen einer ersten
Systematisierung des Themas gewidmet, wird
mit einem Vorwort des methodistischen Bischofs
Federico PAGURA und einer Einflhrung der
Herausgeber er6ffnet. VIGIL schlieRt mit einem
systematischen Beitrag an, in dem er der Frage
nachgeht, welche Bedeutung die Option flr die
Armen flr den interreligiosen Dialog haben muss,
und wie sie selbst durch diesen Dialog konkretisiert
wird. Jorge PIXLEY zeigt biblische Verbindungen
zwischen Befreiung und Religiositat der Armen
auf. Eine kritische Sicht des religiosen Pluralismus,
ganz in der Tradition der Theologie der Befreiung,
bietet José COMBLIN in seinem Artikel. Auch aus
der befreiungstheologischen Tradition tragt ViGIL
das Paradigma des »Makrookumenismuse«, der
die Zusammenarbeit mit allen Menschen guten
Willens anstrebt, auch Nichtchristinnen, bei. Paul
KNITTER sucht in seinem Beitrag flir den zweiten
Band nach den spirituellen Briicken fiir den von
ihm selbst angemahnten Dialog.

SchlieRlich werden einzelne zentrale theologi-
sche Themen unter dem Paradigma des Dialogs
zwischen den beiden theologischen Richtungen
betrachtet: der Gottesbegriff (aus feministisch-
befreiungstheologischer Sicht: TomiITA), die
Offenbarung (Luiz Carlos Susin), die Bibel
(BARROS), die Christologie zunachst klas-
sisch  (ViGIL), dann aus afroamerikanischer
(BARROS) und indigener Perspektive (Mario
PEREZ). Francisco de Aquino JUNIOR reflektiert
Uber die Ekklesiologie aus befreiungstheologi-
scher und makrookumenischer Sicht, und Paulo
BOTTAS vom afroamerikanischen Standpunkt.
Ein  zusammenfassender und ausblickender
Epilog des Prasidenten der Vereinigung, Diego
IRARRAZAVAL, schliet diesen Band.

Dieser kurze Uberblick (ber die Themen der
beiden Bande kann (und soll) ihre Lektiire nicht
ersetzen. Er soll aber auf eine interessante und
spannende theologische Auseinandersetzung
aufmerksam machen, die zentrale theologische
Themen der Gegenwart miteinander verbindet.

Es ist lohnend, sich mit diesen lateinameri-
kanischen Autorlnnen auf den Weg des Dialogs
zwischen Befreiung und Pluralismus zu begeben.
Die Beitrage sind in aller Regel auf der Hohe
der theologischen Diskussion, sowohl was ihre
Quellen in der lateinamerikanischen Theologie
als auch in den verschiedenen Auspragungen der
Religionstheologie angeht. Sie geben aber auch
Zeugnis von einem konkreten Kontext und der
Lebenssituation, aus der heraus sie geschrieben
werden: Die Beitrdge entstehen aus dem Dialog
mit den Armen Lateinamerikas.

Mag die Anlage des Gesamtwerkes auch sehr
ambitioniert erscheinen, so verdient es doch das
Anliegen, die zentralen Herausforderungen der
Gegenwart — die von KNITTER in die Diskussion

eingebrachten und haufig zitierten »vielen
Armen« und »vielen Religionen« (I, 92) — als ein
einziges Zeichen der Zeit zu betrachten und zum
Gegenstand der Theologie zu machen, dass diese
Serie auch im deutschen Sprachraum Beachtung
findet.

Stefan Silber / Sailauf

Bachleitner, Gerhard /

Winger, Wolfram (Hgg.)

Moderne im Umbruch.

Fragen nach einer zukunftsfahigen Ethik.
Sozialethisches Symposium zum

75. Geburtstag von Wilhelm Korff
(Studien zur theologischen Ethik g8)
Universitdtsverlag / Fribourg 2003, 232 S.

Es ist sicher schon 20 Jahre her, als ich Wilhelm
KORFF in Graz bei einem Vortrag horte. Ich
kann mich aber noch wie heute daran erinnern,
dass er damals davor warnte, Sachkonflikte mit
Uberzeugungskonflikten zu verwechseln bzw.
Sachkonflikte als Uberzeugungskonflikte auszu-
geben und sie dadurch unlosbar zu machen. Die
Sache ernst zu nehmen und nicht in einem bil-
ligen Moralisieren Aufmerksamkeit zu gewinnen,
aber die Sache zu verlieren, das war und ist das
Anliegen von Wilhelm KORFF, dem bekannten
Sozialethiker, der nicht immer ganz »pflege-
leicht« ist, um es salopp auszudriicken, auch
deswegen, weil er auf einer klaren Analyse der
Sache besteht und deswegen gerade fiir solche,
die sich Uber die sachgemafe Befassung mit der
jeweiligen Angelegenheit in einem moralischen
Anflug hinwegsetzen wollen, eine gewichtige
Herausforderung darstellt.

Diesem Wilhelm KORFF ist die vorliegende
Publikation als Festschrift gewidmet. Und diese
Festschrift nimmt anders als viele andere direkten
Bezug auf das Werk des Jubilars und versucht
eine Darstellung der Gedanken des Geehrten aus
der Perspektive verschiedener Problembereiche.
Dabei geht es um das Anliegen KORFFS, eine
zukunftsfahige Ethik zu entwickeln und die
Verantwortung flr die Gestaltung der modernen
Welt einzufordern.

Das Wort »verantwortlich« findet im 17. Jahr-
hundert Eingang in die deutsche Sprache und
bezieht sich auf die Rechenschaft, zu der man
nach einem Vorfall aufgefordert ist. Antizipie-
rende Verantwortung, die Verantwortung, die
also nach vorne gedacht wird, diese Begriffs-
bedeutung gibt es erst im 20.Jahrhundert. Vor
jemandem flr etwas einzustehen — und das auch
in Bezug auf die Ausgestaltung der Verhaltnisse
so, dass zuklnftige Entwicklungen in positive
Richtung weisen — das bedeutet Verantwortung.
Und um diese Verantwortung geht es KORFF.
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Die Festschrift ist in drei Teile gegliedert. Der
erste Teil umfasst die Beitrage des Symposions,
das aus Anlass des 75. Geburtstags von Wilhelm
KORFF gegeben wurde. Sein ausdriicklicher
Waunsch bestand ja darin, die Festveranstaltung
zur gemeinsamen Weiterarbeit zu nlitzen und es
nicht nur bei einem Ruckblick auf Leben und Werk
zu belassen. Der zweite Teil enthalt die wichtigs-
ten Beitrage des Festaktes, der der Darstellung der
Vita und des Werkes von KORFF gewidmet war.
Der dritte Teil »Epidosis« beinhaltet einen schon
1992 erstmals erschienenen Beitrag von Wolfgang
KLUXEN »Affirmation des Humanen —Zu Wilhelm
KORFFs theologischer Ethik«, in dem der Ansatz
der theologischen Ethik von KORFF meines
Erachtens bis jetzt unubertroffen dargestellt wird.
Dazu ist noch ein Fernsehinterview des Jubilars
abgedruckt, in dem KORFF seine Intentionen und
Ansatze klarlegt. »Die Frage nach dem zu tuenden
Guten stellt sich sonach grundsatzlich im Kontext
von Bezligen« (180), sagt der Geehrte in diesem
Interview, und es ist sein grofSes Verdienst, diesen
Bezligen nachgegangen zu sein, sie empirisch
analysiert zu haben und in die Frage nach dem
Unbedingten in allem Bedingten eingebracht zu
haben. In der »Kehre zur Empirie« hat KORFF
damit eine prinzipielle Neufundierung der bisheri-
gen christlichen Sozialethik erméglicht und damit
eine Relecture der lex naturalis fir die heutige
Zeit vorgelegt, wie Trutz RENDTORFF in seinem
Referat »Das Erste und das Letzte — iiber den Ort
des Prinzipiellen in der Ethik« zeigt. (15ff) KORFF
will keine geschichtslose »moralitas absolutac,
sondern stellt sich die Frage, wie der Mensch
in den Umstanden der heutigen Zeit »gliicken«
kann. Der Titel seiner Antrittsvorlesung 1973
stand ja unter der Frage »Wie kann der Mensch
gliicken?«, auch der Titel eines von ihm 1985 ver-
offentlichten Buches. In der Epidosis findet sich
auch eine von Wolfram WINGER erstellte »Biblio-
graphie zum Gesamtwerk Wilhelm KORFFS «, die
das umfangreiche und vielgestaltige Wirken des
Jubilars abbildet. _

Der erste Teil, der die Beitrage des Symposiums
umfasst, beschaftigt sich nach dem schon erwahn-
ten grundsatzlichen Artikel Gber das Verstandnis
von Ethik bei KORFF von Trutz RENDTORFF mit
wichtigen Forschungsgebieten des Jubilars, wie
sie sich besonders in den vom Jubilar mitherausge-
geben ethischen Sammelwerken »Handbuch der
christlichen Ethik«, »Lexikon der Bioethik« oder
dem »Handbuch der Wirtschaftsethik« finden.

So befasst sich Hermann SAUTTER mit wirt-
schaftsethischen Herausforderungen der Globa-
lisierung; er verweist darauf, dass Globalisierung,
die gestaltbar ist, in Richtung auf Nutzung des
Potentials weiterer Wohlstandsgewinne gelenkt
werden muss. Die Ziele sind zu klaren und ebenso
internationale Institutionen zu schaffen.

Konrad HILPERT beschaftigt sich mit Brenn-
punkten der aktuellen bioethischen Diskussion,
wobei er besonders auf die Schwierigkeit ethi-
scher Konsenssuche eingeht, die nicht durch eine
»Individualisierung der anstehenden Entscheidun-
gen« (55) geldst werden kann.

Gerhard MERTENS befasst sich mit der sittlichen
Bildung heute, wobei er festhalt, dass die Moderne
»auf der Bildungsebene eine Orientierung an der
Eigenverantwortung« (61) erfordert; ein Thema, das
bei KORFF besonders ausgefiihrt wird.

»Der Medienmarkt als Moral-Markt« wird von
Thomas HAUSMANNINGER einer naheren Ana-
lyse unterzogen, wobei er flir die medienethische
Regulierung von »weitgehend formalen, verfah-
renethischen Kategorien und Prinzipien, die eine
inhaltliche Konstitution moralischer Positionen in
hinreichender Freiheit ermoglichen und sichern«
(90), den Ausgang nimmt. Markus VOGT schlieR-
lich stellt methodische »Reflexionen zur Kirche als
ethischer Instanz in pluraler Gesellschaft« an, wo-
bei seine Ausfiihrungen wichtige Orientierungen
»zur Uberwindung des Pluralisierungsdilemmas«
geben, wobei er flr die Sozialethik »neue, starker
auf den gesellschaftlichen Diskurs bezogene
Methoden der Sozialethik« (104) fordert. Diesem
Diskurs hat sich KORFF immer gestellt.

Neben den im Festakt prasentierten Aus-
fuhrungen zu Leben und Werk zeigen diese
Beitrage die Breite der ethischen Reflexionen von
Wilhelm KORFF auf. Ein direkterer Bezug auf die
Grundlagen der ethischen Reflexion beim Jubilar
in der Bearbeitung der einzelnen Themen anhand
seines Ansatzes hatte der Festschrift neben der
Behandlung wichtiger sozialethischer Themen
die Vermittlung weiterflihrende Theoriebildung
ermoglicht und damit einen besonderen Akzent
gegeben. Die Aufnahme der auf dem Symposion
geflihrten Diskussion zeigt dabei die Wichtigkeit
eines kommunikativen und diskursethischen An-
satzes auch fiir die Formulierung des Unbedingten
im Bedingten.

Leopold Neuhold / Graz

Bischof, Franz X. /

Leimgruber, Stephan (Hgg.)

Vierzig Jahre II. Vatikanum.

Zur Rezeptionsgeschichte der Konzilstexte
Echter Verlag / Wiirzburg 2004, 424 5.

Der vorliegende Band ruft Entstehungsgeschichte
und Inhalte der Konzilstexte in Erinnerung und
bilanziert den Stand der Konzilsrezeption vor
allem im deutschsprachigen Raum. Der von Papst
Johannes XXIIl. postulierte »Sprung nach vorne«
soll anhand der Darstellung der nun vierzigjahri-
gen Konzilsrezeption dargestellt werden, zugleich
machte der Sammelband »einer jiingeren Theo-
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logengeneration einen raschen Zugang zu den
Konzilstexten vermitteln« (7).

Den vier Konstitutionen, neun Dekreten und
drei Erklarungen ist zunéchst ein religionssozio-
logischer Beitrag vorangestellt, der die religions-
soziologischen Verdnderungen in der Zeit nach
dem Konzil darstellen will (9-28). Die Behandiung
der einzelnen Texte folgt nach deren Promulgation.
Der bekannte Liturgiewissenschaftler Klemens
RICHTER stellt das theologische Profil der Kon-
stitution Gber die Liturgie dar (31-33), behandelt
Widerstande gegen die Liturgiereform und the-
matisiert die Auswirkungen dieser Konstitution
auf Ekklesiologie und Sakramentenverstandnis
(39ff). Die dogmatische Konstitution iiber die Kir-
che, Lumen gentium, als zentrales Dokument des
Konzils manifestiert das pastorale Herzstlick des
Il. Vatikanums: »Pastoral im ganzheitlichen Sinn
beinhaltet geistliche und weltliche Tatigkeiten.
Sie (LG,Vf) nimmt auf soziologische, anthro-
pologische und theologische Gegebenheiten
Bezug« (75). Die pastorale Ausrichtung nimmt
einen Perspektivenwechsel in der Betrachtung
der Kirche vor. Elmar KLINGER stellt Entstehungs-
geschichte und theologisches Profil (8off) des
Textes vor und bespricht die Weiterentwicklung
von Lumen gentium auf Texte der Kirche in La-
teinamerika (Medellin, Puebla). Zugleich wird die
aktuelle Kontroverse um den Communio-Begriff
dokumentiert (88ff). Das »Gegenstiick¢ zu Lumen
gentium, die pastorale Konstitution iber die
Kirche in der Welt von heute, Gaudium et spes,
wird von Norbert METTE vorgestellt (280-296).
Entstehungsgeschichte, theologisches Profil und
Rezeption der dogmatischen Konstitution (ber
die gottliche Offenbarung, Dei Verbum, stellt der
Fundamentaltheologe aus Linz vor. Hanjo SAUER
erwahnt eingangs die aktuelle Debatte um den
Offenbarungsbegriff des Il. Vatikanums, wie er in
den USA zwischen den beiden Jesuiten Dulles und
O'Malley gefiihrt wird. Damit zeigt Vf. paradig-
matisch die Notwendigkeit einer hermeneutisch
sauberen Rezeptionsgeschichte der entsprechen-
den Dokumente. Die Geschichte dieser Konstitu-
tion stellt in einem gewissen Sinne namlich die
Geschichte des II. Vatikanum selbst dar (vgl. 233).
Stephan LEIMGRUBER macht den Neuansatz im
Verstandnis der christlichen Erziehung deutlich,
den die Erkldrung Gravissimum educationis
initiierte (191ff). Der Basler Bischof Kurt KocH
Ubernimmt in diesem vorzustellenden Band die
Darstellung des Dekretes iber die Hirtenaufgabe
der Kirche (141ff). Diesen Abschnitt liest man mit
grofsem Interesse, da Koch, ehemals Professor
flr Dogmatik, die Rezeption als Theologe und Bi-
schof beschreibt! Peter NEUNER, der Miinchener
Dogmatiker, stellt das Dekret (iber die Okumene
vor (117-140). Die Epoche machende Erklarung
Uber die Religionsfreiheit stellt gediegen und

hermeneutisch sauber der Kirchengeschichtlicher
Franz Xaver BISCHOF vor (334-354). Dem Band
sind zwei Anhange beigegeben. In Anhang | stellt
Andreas BATLOGG sJ, ein ausgewiesener Kenner
der Theologie Rahners, die Spuren Rahners in den
Konzilstexten vor. Diese Seiten lassen nochmals
das »Ereignis Konzil« lebendig werden (355-376)!
Thomas AMANN behandelt im 2. Anhang die
Lehre des Konzils im Spiegel des Kirchenrechts
(377-404). Bibliografie zum Il. Vatikanum (405ff),
Namen- (414ff) und Sachregister (417ff) sowie
Autorenverzeichnis (423f) beschlieBen den inter-
essanten Band.

Alle Texte des Konzils werden in ihrer Entste-
hungsgeschichte, theologischem Profil und der
aktuellen Rezeption dargestellt. Die Rezeption
des Konzils ist noch nicht abgeschlossen, die
aktuelle Auseinandersetzung Uber Deutung
und Umsetzung des Konzils unter verdnderten
gesellschaftlichen und kirchlichen Voraussetzun-
gen dauert noch an, insofern sind sowohl eine
hermeneutische Aufarbeitung der Konzilstexte
als auch die Behandlung der entsprechenden
Rezeptionsgeschichte flr den weiteren Verlauf
von Bedeutung. Der Sammelband ist aus einer
Sondernummer der Minchener theologischen
Zeitschrift entstanden. Ein Ziel des vorzustellen-
den Buches ist die Erméglichung eines raschen
Zugangs zu den Konzilstexten fur jene, die heute
Theologie studieren. Dies leistet der Band sehr gut
und trégt zu einem weiteren Schritt der Rezeption
des |I. Vatikanums bei.

Wolfgang W. Miiller OP / Luzern

Laboa, Juan Maria (Hg.)

Monchtum in Ost und West.

Historischer Atlas

Mit einem Vorwort von Karl Suso Frank OFm.
Ubersetzt aus dem [talienischen

von Franziska Dorr

Verlag Schnell & Steiner/Regensburg 2003, 272 S.

Das Ménchtum findet zurzeit groRes allgemeines
Interesse. Dabei fallt der Blick nicht nur auf
einzelne Klgster, Ménche und Nonnen, sondern
es wird versucht, die Fille monastischer Lebens-
formen in den Blick zu bekommen. Dies auch
im Rahmen christlicher Okumene und der Oku-
mene der Weltreligionen. Das zu besprechende
Buch, das hier in der deutschen Ausgabe des
italienischen Originals (Mailand 2002) vorliegt,
versucht einen Gesamtblick (iber das Ménchtum
in Ost und West zu gewinnen. Eine Uberfiille
an interessanten Informationen und Einblicken
in monastisches Leben wird dabei vorgelegt,
vom »alttestamentlichen Ménchtum« Gber das
Ménchtum in asiatischen Religionen und im
Frihchristentum, bis zu den grolRen Traditionen
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in Ost- und Westkirche und deren aktuelle Situa-
tion. Das sehr reiche Bildmaterial macht das Buch
zu einem einzigartigen Lese-, bzw. Schaugenuss.
Auf jeder Seite sind Karten, Bilder, lkonen und
Fotos, meist von Kirchen und Kldstern, abgebildet.
Viele Bilder scheinen mir dabei einzigartig zu sein.
Es werden Kunstschétze, lkonen und Kirchen vor
allem orthodoxer Kloster dargestellt, die — wie
mir scheint — im Westen noch kaum wahrge-
nommen worden sind. Das Buch gibt einem so
den Eindruck eines tberquellenden klosterlichen
Reichtums, der kaum im Bewusstsein unseres
europaischen Kulturwissens ist und der gerade
den Horizont eines deutschsprechenden Christen
lateinischer Tradition wesentlich auf den Osten
hin erweitern kann.

Der Zugang zu den wertvollen Einzelteilen
des Buches wird leider durch die eher unklare
Gliederung etwas erschwert. Zuerst fehlt eine
klare Begriffsdefinition des Méoénchtums. Die
Einflihrung von SUSO FRANK gibt zwar einige
Hinweise: Der »Historische Atlas« beschrénke
sich auf das Monchtum im eigentlichen Sinne (s).
Dadurch werden die zahlreichen anderen Orden
der Westkirche, etwa die Bettelorden oder die
Kongregationen der Moderne, bewusst ausge-
klammert. Das ist natUrlich legitim, nur schon um
die Flille des Materials zu beschranken. Allerdings
ware eine ausfUhrlichere Erérterung dieser Frage
in der Einleitung und in wenigstens einem Kapitel
des Buches dringend noétig. Die wesentlich un-
terschiedliche Entwicklung in Ost und West, die
in der lateinischen Kirche zur Bildung pastoral
tatiger, caritativer und Schul-Orden fiihrte, muss-
te wenigstens erwahnt werden. Gerade fur die
historische Einordnung des monastischen Lebens
in die Entwicklung der lateinischen Kirche sind sie
unerlasslich. Ebenso wichtig sind die wertvollen
kontemplativ-klosterlichen Traditionen, die etwa
im Klarissenorden oder im Karmel gepflegt wer-
den, aber durch die Definition des Ménchtums
im Buch keine Erwahnung fanden. Dazu kommen
viele eremitische Elemente, die beispielsweise
in Einsiedeleien des Kapuzinerordens gepflegt
waurden. Eremiten werden — etwa mit Charles de
Foucauld — in der westlichen Kirche erst wieder
fir das 20.Jahrhundert erwédhnt (244-247). In
Westeuropa ware zusatzlich das heute (verblif-
fende, wenn auch bescheidene) Neuaufbrechen
eremitischen Lebens zu nennen (vgl.dazu M.A.
Leenen, Einsam und allein? Eremiten in Deutsch-
land, Leipzig 2001). All diese Themen hatten nicht
weiter ausgeflihrt werden mussen, hatten aber
wenigstens in einem ausflhrlicheren einleitenden
Kapitel etwas dargestellt werden sollen.

Die von SUSO FRANK genannten (vgl.s) kon-
stitutiven Elemente des Monchtums (sichtbare
Trennung und Absonderung von der Welt, soziale
Trennung durch eine Klostergemeinschaft oder

in der Einsamkeit, Trennung in der Lebensweise)
sind wichtig, begrinden eine Abgrenzung von an-
deren Formen des Ordenslebens aber nicht ganz.
Warum gehoren Karmelitinnen und Klarissen nicht
zum Ménchtum? Neben der Nennung historischer
und auBerer Fakten ware ebenfalls ein kurzer
Uberblick tiber die Entwicklung der monastischen
Spiritualitat wichtig gewesen. Natlrlich wird
etwa die personliche Christusbeziehung, die sich
in der zisterziensischen Spiritualitat entwickelte,
genannt, aber dem Leser ist es kaum maoglich, sie
in die Gesamtentwicklung monastischer Spiritu-
alitat in der Westkirche einzuordnen. Es besteht
so die Gefahr, vor lauter Baumen den Wald zu
ibersehen. Das ist iibrigens in Werken wie dem
vorliegenden, bei dem viele sehr kompetente Au-
toren mitgearbeitet haben, oft ein Problem. Das
Buch ist in den Details faszinierend stark, schafft
es aber kaum, einen einfachen Gesamtiberblick
Uber die Entwicklungen des Ménchtums zu ge-
ben.

Widmen wir uns nun aber der Starke des
Buches, der Darstellung einzelner Traditionen
und Themen. Das vorliegende Werk versucht
dem Monchtum durch die Jahrhunderte nach-
zugehen und verschiedenste Entwicklungen
aufzuzeigen. Ein erster Teil erdrtert die Wurzeln
der monastischen Lebensform (»/. Universalitdt
der monastischen Lebensform«: 10-21) in Hindu-
ismus, Buddhismus, griechischer Philosophie und
im Judentum (Essener).

Darauf werden die spezifischen christlichen
Waurzeln ausgelotet (»/l. Die Urspriinge des
christlichen Mdnchtums«: 22-35), die oft bei Elias
und Johannes dem T&ufer ansetzend im Neuen
Testament grundgelegt sind. Bei den agyptischen
Méonchen, die oft Origenesschiiler waren, wurde
die tagliche Schriftlesung zu einem zentralen
Element monastischen Lebens (30). Die Massen-
bekehrungen zum Christentum nach dem Jahre
313, die oft oberflachliches christliches Leben zur
Folge hatten, flihrten zur Protestbewegung
des Wistenménchtums (36), das sich in Ere-
mitentum und Koinobitentum (44) ausfacherte
(»lll. Frithchristliches Monchtum«: 36-55). Fur
die koptischen Eremiten wurden die Kirche im
Mittelpunkt der Kolonie und der sonntdgliche
Gottesdienst in ihr zum geistlichen Zentrum
(42). Eine eigenartige Erscheinung waren dabei
die Styliten, die Siulensteher (49). Uber Cassian,
Martin von Tours und Augustinus bildete sich ein
westliches Ménchtum aus (»/V. Die monastische
Tradition im Westen«: 56-87) mit Schwerpunkten
im hispanischen und irischen Bereich und einem
Hohepunkt im heiligen Benedikt und seiner Regel,
die ihn zum wichtigsten Monchsvater der lateini-
schen Kirche machte. Im Orient ging das Ménch-
tum allerdings andere Wege (»V. Die Entwicklung
des Mdnchtums im Orient«: 88-111). Neben dem
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bekannten hl. Basileos (88) und seiner Regel ist
vor allem der hl. Sabas (92) mit seiner Ménchsre-
gel zu nennen, die in mancher orthodoxen Laura,
einem Klosterkomplex, der eine Ansammlung von
Einsiedeleien ist, Giltigkeit hatte. Ebenso miissen
Kyrill und Methodius erwahnt werden.

Im Westen (»VI. Entwicklung des Ménchtums
im Abendland«: 112-137) wird Gregor der GroRe
als erster Monch auf den Papstthron erhoben.
Neben der »Regula mixta« gewinnt ab dem 8.
Jahrhundert die Benediktsregel im Westreich
groBen Einfluss. Dadurch wird der Gehorsam
gegeniber dem Abt durch den Gehorsam gegen-
Uber der Regel erganzt (19). Ménche ziehen als
Missionare nach England und auf das europaische
Festland (120-123). GroBe Bedeutung fiir viele
Kloster gewinnen die karolingische Reform und
das Kloster Cluny, das im 1. Jahrhundert »gewis-
sermalSen das geistliche Zentrum des westlichen
Christentums« (130) war. Spater lebte dann als
eine Art Protestmonchtum das Eremitentum wie-
der auf und fand in Camaldoli und Vallombrosa
eigene Auspragungen (136-137).

Auch im Osten entfaltete sich das Ménchtum
weiter (»VIl. Ein Jahrtausend orientalischen
Maonchtums«: 138-223). Vor allem die Athosklos-
ter wurden zu bedeutenden und beriihmten
monastischen Zentren (138-145). Das Ménchtum
entwickelte sich aber auch in seinen bulgarischen,
serbischen, armenischen, georgischen, russischen
usw. Auspragungen. Grélte Bedeutung erlangten
dabei der Palamismus (von Gregorios Palamas)
und der Hesychasmus, der durch das Sammelwerk
»Philokalia« sehr beriihmt wurde (182-189; 206-
209) und sich etwa auch in Ruméanien ausbreitete
(198-203). Im Russland des 19. Jahrhunderts pra-
gen dann die Starzen (reife, weise Ménche) das
Moénchtum entscheidend (210-213).

Im Westen (»VIIl. Ein Jahrtausend abendldn-
dischen Ménchtums«: 224-265) entstehen im
zweiten Jahrtausend viele neue Moénchsorden.
Die Karthduser (228-231) versuchen koinobiti-
sches und eremitisches Leben miteinander zu
verbinden. Daneben entstehen Zisterzienser und
Trappisten als bedeutende Neugrlindungen. Ein
kurzer Blick auf die Reformation und das Ménch-
tum (238-239) erganzen diesen Abschnitt. Ein
Einblick in die aktuelle Situation des Ménchtums
in verschiedenen Kontinenten mit Seitenblicken
auf andere Konfessionen und die Okumene leiten
den Blick in die Gegenwart hinein und schlieRen
die Beobachtungen mit einem kurzen Einblick
in den monastischen interreligidsen Dialog
(264-265) ab, der seit 1968 von katholischen
Manchen gesucht wird. Die Schlusstiberlegungen
vollenden den sehr interessanten historischen
Einblick in das Monchtum: »In seinen mannig-
faltigen Ausdrucksformen stellt das Monchtum
eines der aufschlussreichsten, herausragenden

und suggestivsten Elemente in der Geschichte
der Christenheit dar.« (266) Die Ménche »tragen
nicht viel zum Bruttosozialprodukt bei, aber ohne
sie ware die Welt sicherlich kriegerischer und
egoistischer, oberflachlicher und engherziger.«
(ebd.)

4. Ungern legt man den fundiert gearbeiteten
Prachtband wieder aus den Hénden. Die meist
recht knapp gehaltenen Texte vor allem zu den
einzelnen Ordensgriindern, Orden und dem Blick
auf die monastischen Traditionen in einzelnen
Landern und Kontinenten, machen den Band zu
einem Nachschlagewerk. Ein »Verzeichnis der
Namen und Orte« (267-270) hilft dabei bei der
Suche. Auch die Bilder, gerade die Ikonendarstel-
lungen ermutigen zu einer tieferen Betrachtung.
Paul Zahner OFM / Fribourg

Mechthild von Magdeburg

Das flieBende Licht der Gottheit

hg. van Gisela Vollmann-Profe

(Bibliothek des Mittelalters 19)

Deutscher Klassikerverlag/Frankfurt 2003, 870 S.

Das Werk der Magdeburger Begine, wohl aus dem
Umland um Zerbst aus adliger Herkunft, gehért in
den Kontext groRer spiritueller Aufbriiche im drei-
zehnten Jahrhundert mit ihrer deutlichen Wende
zur Subjektivitat und Affektivitat der Lebens- wie
Glaubensgeschichte. Um 1207/08 geboren und zu
Beginn der achtziger Jahre in Helfta gestorben,
lebt und wirkt Mechthild zwischen 1230 und 1270
in Magdeburg, sptrbar gepragt von dominikani-
scher Spiritualitat und Seelsorge. Als Zwolfjahrige
»gegrifit vom Heiligen Geist, also gepragt von
einer umwerfenden geistlichen Evidenzerfahrung,
lebt und bezeugt diese originale und poetisch
hochbegabte Frau die Mitte christlicher Glaubens-
erfahrung auf besondere und intime Weise: »die
liebende Zuwendung Gottes zum Menschen und
dessen Bemiihen um eine angemessene Antwort
auf dieses Liebesangebot« (674). Seit dem 42.
Lebensjahr sieht sie sich von Gott her verpflichtet,
ihre Erfahrungen niederzuschreiben — und daraus
entstehen unterschiedliche Texte, die sich erst in
einer langen und bisher nur teilweise rekonstru-
ierbaren Weise zu einem schlieRlich siebenteiligen
Gesamtwerk zusammenfligen. »Mechthild hatte
ihr Buch in einem mit mitteldeutschen Formen
durchsetzten Mittelniederdeutsch geschrieben,
erhalten aber ist das FlieRende Licht nur in
einer lateinischen Ubersetzung und in einer unter
Heinrich von Noérdlingen angefertigten Ubertra-
gung ins Oberdeutsche.« (672). Der beriihmte
Einsiedler Kodex ist der einzige vollstindige Text,
der in einer Handschrift aus der zweiten Halfte
des 14. Jahrhunderts aus Basel erhalten geblieben
ist — und dieser bietet die Textbasis fiir die hier
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mustergliltig vorgelegte zweisprachige Ausgabe.
Hatte Neumann - eher produktionsasthetisch
interessiert — diesen Schltsseltext auf das verlo-
rengegangene niederdeutsche Original hin zu
durchschauen und sogar »riickzulibersetzen« ver-
sucht, so wahlt VOLLMANN-PROFE mit ebenfalls
sehr guten Griinden den umgekehrten Weg: die
Einsiedler Handschrift wird in der vorliegenden
Gestalt dokumentiert — und im Kommentar
hervorragend erschlossen. Dabei wird deutlich,
wie lange und unentwirrbar vielféltig die Spuren
eines langen Weges der »Buchwerdung« diesem
Text schon eingeschrieben sind. Stil- und Dialekt-
formen, Parallelliberlieferungen und poetische
Umakzentuierungen (vor allem im Stellenwert
des jeweiligen Reimschmucks) werden aufmerk-
sam notiert. Der knapp, prazise und informativ
gehaltene Kommentar erlautert Biographie
und Werkgeschichte, erschlieft (allzu) kurz den
theologisch-spirituellen Grundgedanken des Ge-
samtwerkes — ihren Bibelbezug, ihren liturgischen
Kontext, das Quellgebiet dionysischer, bernhardi-
nischer und joachitischer »Mystik« einschlie@lich
der Bedeutung der zeitgenossischen hafischen
Minne-Kultur. Bedauerlicherweise fehlen differen-
zierende Person- und Sachregister.

Je langer man sich in Einzelheiten der Text-
und Uberlieferungsgeschichte sowie des Inhaltes
von Mechthilds Werk vertieft und dabei dankbar
diesen hervorragenden Kommentar miteinbezieht,
desto eruptiver und originaler spricht Mechthilds
Text fur sich — und lasst die Wucht des Originals
erahnen. Es ist, als ob ein Individuum angesichts
solcher Gottergriffenheit zu seiner eigenen
Wahrheit erst formlich explodiert; besonders
die lyrischen, aber auch die narrativen Passagen
in Mechthilds Werk, zeigen in ihrer eruptiven
Hohelied-Metaphorik, wie umwerfend und
einmalig die Gottbegegnung des Menschen und
die Menschbegegnung dieses Gottes im Medium
dieser originalen Biographie sich fureinander und
ineinander artikulieren. Die individuelle Biographie
dieser Mechthild wird im Text zugleich zu einem
exemplarisch gestalteten Ich gottergriffenen
Glaubens — ein Ich zudem, das als schreibendes
die mit dem Schreiben verbundenden Probleme
durchaus selbstkritisch reflektiert und einen vieldi-
mensionalen Resonanztext des Unbeschreiblichen
und Unsagbaren entstehen lasst. Zu dieser Inti-
misierung und Subjektivierung des Gottesbezugs
und der daraus resultierenden Selbst- und Welt-
deutung gehort auch, was VOLLMANN-PROFE
durchaus ausflihrlicher hatte entfalten sollen:
die Erfahrung der Gottesentfremdung — hier am
Beginn der Moderne noch ganz einmalig und
original, heute in der Noch- und Nachmoderne
fast epochal: »Gottesfinsternis« mitten im Glau-
bensvollzug, abgrindige Anteilnahme am Weg
Jesu, gedeutet als Prozess des Erwachsen- und

Miindigwerdens durch »hdchste Hohe« und
rtiefste Tiefe« hindurch. Zur Authentizitat, Origi-
nalitat und Aktualitat dieses mystischen Werkes
gehort auch Mechthilds Kirchenkritik: gerade
aufgrund der wie selbstverstandlich klaren Ein-
bindung in das faktische Leben der Kirche und
ihrer Verkiindigung erwachst daraus die Kritik an
heillosen konkreten Kirchenverhaltnissen, zumal
bei den Amtstragern. Uber den Zusammenhang
von Mystik und Prophetie, von Kirchenbindung
und Kirchenkritik ware entsprechend ebenfalls
viel(mehr) noch zu sagen, als im kurzen Kommen-
tar maglich ist.

Keine Frage: Mechthilds Buch ist nicht nur
literarisch, poetisch und historisch von grofter
Bedeutung fiir deutsche Sprache und Kultur;
es ist zugleich eine originale geistliche (Auto-)
Biographie und ein Schliisseltext christlicher
Mystagogie und Mystik. Hochst erfreulich, dass
die Einsiedlerhandschrift nunmehr in solch einer
bibliophilen und kompetenten Ausgabe handlich
zuganglich ist — gerade auch fur den Religions-
dialog und das Mystikgesprach.

Gotthard Fuchs / Wiesbaden

Miiller, Anne

Bettelmonche in islamischer Fremde.
Institutionelle Rahmenbedingungen
franziskanischer und dominikanischer Mission in
muslimischen Raumen des 13. Jahrhunderts
(Vita regularis 15)

LIT Verlag / Miinster i. W. 2002, 347 S.

Versucht man die christliche Missionsgeschichte
im Mittelalter zu strukturieren, so kann man diese
als Spannungsverhaltnis zwischen der traditionell
monastischen Mission einzelner Ordensper-
sonlichkeiten des Frih- und Hochmittelalters
und der in den Bettelorden institutionalisierten,
und dadurch fur ganze Ordensgemeinschaften
monopolisierten Mission des Spatmittelalters
charakterisieren. Die bei Gert Melville im Win-
tersemester 2001/2002 eingereichte Dresdner
Dissertation konzentriert sich auf die Frihzeit der
zweiten Periode, indem sie die Frage nach der
Mission unter Muslimen aus der vergleichenden
institutionengeschichtlichen  Perspektive  der
mendikantischen Ordensgeschichte zwischen
normativer Vorgabe und realisierter Umsetzung
wahrend des 13.Jahrhunderts stellt. Die zentrale
These der Arbeit ist, »dal® sich die erfolgreiche
Institutionalisierung des Mendikantentums nicht
zuletzt in einer wirksamen und dauerhaften
Interaktion von Ordensangehérigen mit einer
nichtchristlichen AuBenwelt manifestiert« (S.2),
dass sich also die Herausbildung von Struktur und
Selbstverstandnis der Bettelorden auch einem
vielschichtigen nichtchristlichen Gegentber der
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geographischen Peripherie verdankt. Es wird hier
also nicht klassische Missionsgeschichte, sondern
vornehmlich institutionengeschichtlich aufberei-
tete Ordensgeschichte mit missionswissenschaft-
licher Perspektive betrieben.

Die Autorin skizziert zundchst ihr Forschungs-
anliegen (S.1-13) und umreift die monastische
Tradition der Heidenmission (S.14-34). Dann
entwickelt sie in einem zweiten Kapitel aus den
zeitnahen Quellen die spezifisch mendikantische
Auspragung einer erneuerten Missionsmethode,
die >Heidenpredigt¢, als das je eigene »propo-
situm« des Griinder- und Gemeinschaftsideals
(5.35-114). Es finden hier die franziskanische
und dominikanische Legendenbildung und
Geschichtsschreibung (S.35-54 und S.54-65), die
Missionsreisen des hl. Franziskus in Nordafrika
(5.65-81) und die internationalen Missionspléne
des hl. Dominikus im Languedoc, im Baltikum,
auf dem Balkan und in den muslimischen
Regionen der Iberischen Halbinsel (S. 82-95)
Beriicksichtigung. Es wird auch ein Ausblick
auf die geplanten Missionsziele der ersten Or-
densgenerationen gegeben (S.g95-114). Dieser
eher ereignisgeschichtliche Abriss wird in den
folgenden drei Kapiteln nach strukturgeschicht-
lichen Themenfeldern befragt, und zwar zunéchst
nach den normativen AuRerungen zur Mission in
der Ordenslberlieferung von Franziskanern und
Dominikanern wahrend und nach dem Leben ih-
rer Stifter (5.115-134), dann nach der Organisation
und alltaglichen Praxis der Muslimenmission als
Uberschreitung und Erfahrung kultureller Grenzen
(S.135-236) und schlieBlich nach dem inhaltlichen
Wandel (Kreuzzugsagitation statt Heidenpredigt)
und nach der geographischen Umorientierung
der Mission (Mongolen- statt Muslimenmission)
in der Phase der institutionellen Stabilisierung
der Mendikantenorden im Laufe des weiteren
13. Jahrhunderts, als die Chancenlosigkeit ihrer
Predigt in muslimischen R&dumen offenkundig
wurde (S.237-276). Es folgen eine knappe Zu-
sammenfassung der Ergebnisse (S.277-282), ein
hinsichtlich seiner Aktualitat recht brauchbares
Quellen- und Literaturverzeichnis (S.283-339),
aber lediglich ein, zudem knapp bemessenes
Personen- und Ortsregister (S.341-347).

Der institutionengeschichtliche Ansatz der
Arbeit lasst nur phasenweise deutlich werden,
welchen Spielraum das im 13. Jahrhundert
immer deutlicher hervortretende denkende und
handelnde Individuum innerhalb der beiden Men-
dikantenorden hinsichtlich seiner Positionierung
zur Heiden- und Muslimenmission besaR. Das
Dilemma, den verganglichen charismatischen
Anfangsmythos der auBergewohnlichen Per-
sonlichkeiten Franziskus und Dominikus durch
Institutionalisierung und Intellektualisierung der
Lebensideale bewahren zu missen, darf nicht

den Blick auf die gleichfalls auRergewohnlichen
Leistungen der verantwortlichen Ordensoberen
der Folgegenerationen verstellen. Auch gilt es
starker zu differenzieren. Bedenkt man das je
nach Texttyp (Kreuzzugschronik, volkssprach-
liches Epos, Legende, theologischer Traktat)
und intendiertem Rezipientenkreis durchaus
vielschichtige, sich seit dem 12. Jahrhundert
allmahlich verandernde Islambild, das sich nicht
allein in einem »Heidenbild< erschopft (S.26f.
nicht beachtet), dann scheint die Frage berechtigt
zu sein, ob man bezogen auf die Mendikanten-
orden relativ undifferenziert von sHeidenmission
sprechen kann. Ist dieser Terminus zutreffend,
wenn Muslime auch als sHaretikerc (5.28 und
S.262) oder als Anhdnger eines »jiidisch-christ-
lichen Synkretismus« gesehen wurden (S.28) und
in den »fiktionalen Griindungsmythenc« (S.29 und
S.259-262) immer wieder die haretisch-jiidisch-
christlichen Anteile an Muhammads serfundener
dritter Religion< betont wurden? In dem Buch
wird das patristische und mittelalterliche theolo-
gische Denken zu sHeiden< und »Mission¢ als in-
tellektuelle Grundlage des Redens und Handelns
im Spatmittelalter eigentimlicherweise nicht
naher ausgebreitet (S.177 findet sich lediglich die
knappe Thematisierung der Missionsauffassung
des Apostels Paulus). Denn tatsachlich wird der
Islam spatestens seit Petrus Venerabilis vermehrt
als eine christlich-jiidische Haresie, und zwar als
die letzte, gefahrlichste und einzige gesehen, die
bislang theologisch nicht widerlegt worden sei.
Die Behauptung, dass es »duBerst fragwiirdig«
sei, »dall Petrus [...] die Objektivierung des
Islambildes zugunsten einer Verstandigung bzw.
Missionstatigkeit angestrebt« habe (S.27), ist
unzutreffend, denn Petrus hat sehr wohl seine
Widerlegung des Islam so angelegt, dass sie
auch Christen auf der Iberischen Halbinsel zur
Vorbereitung auf etwaige intellektuelle Ausei-
nandersetzungen benutzen konnten: »Si quod
forte haec de qua agitur scriptura aut interpretes
non habuerit aut translata non profuerit, habebit
saltem Christianum armarium etiam adversus hos
hostes arma, quibus aut se muniat aut quibus,
si forte ad certamen ventum fuerit, inimicos
confodiat« (Contra sectam Saracenorum, hg. von
Rudolf Glei, Petrus Venerabilis, Schriften zum
Islam [Corpus Islamo-Christianum. Series Latina 1],
Altenberge 1985, S.56). Zwar stimmt es, dass der
Abtvon Cluny »die Ablosung der Kreuzzlige durch
die Predigt [...] in seiner Konzeption an keiner
Stelle als Antwort auf das Islamproblem ernsthaft
thematisiert« habe (S.28), doch konnte dies
allenfalls der zweite oder dritte Schritt nach dem
ersten sein: Einerseits hat Petrus gerade durch die
auf seine Initiative hin angefertigte erste lateini-
sche Koraniibersetzung die Voraussetzung fir
einen argumentativen theologischen Traktat zur

zmr | 89. Jahrgang | 2005



158 Buchbesprechungen

Widerlegung des Islam geschaffen, der auf der
inhaltlichen Auseinandersetzung mit der zentra-
len Schrift dieses Religionssystems fulSt. Dies war
in mentaler, kultureller wie theologischer Hinsicht
eine nie zuvor praktizierte mehrfache Grenziber-
schreitung. Andererseits spricht das Schweigen
Bernhards von Clairvaux auf Petrus’ Bitte, diese
Widerlegung zu schreiben, Bande, zumal wenn
man Bernhards frihere Aktivitaten hinsichtlich
der theologischen Grundlegung der Idee eines
geistlichen Ritterordens bedenkt, welche die
Autorin gleichfalls nicht thematisiert.

Unter >Heiden< wurden seit der Spatantike
alle nichtchristlichen und nichtjudischen Religi-
onsanhanger subsumiert, ohne dass es zu einer
typologischen, geschweige denn phanomenolo-
gischen Erfassung ihrer Eigenheiten gekommen
ware. Dies war ein >Versehen< mit ungeahnten
Folgen, da es inshesondere zu einem keineswegs
einheitlichen Islambild in der lateinisch-christ-
lichen Kirche flhren sollte. Daher schlieft der
Leser auch nach eingehender Lektlre das Buch
mit dem Gefihl, noch immer nicht genau zu
wissen, welches Islambild jeweils konkret in den
einzelnen franziskanischen und dominikanischen
Texten (durchaus unterschiedlicher Qualitdt und
Zielsetzung) steckt: die Autorin hat zu wenig auf
das verwendete Vokabular im jeweiligen Kontext
geachtet. Die Texte sprechen ganz unterschiedlich
von »infideles« (S.59 = S.94; 5.74; S.91; 5.108;
S.111; S.115=S. 119 = S. 240: Kapitel 16 in Franziskus'
Regula non bullata von 1221; S. 122: (iberarbeitetes
Schlusskapitel 12 in der Regula bullata von 1223;
S.145. Constitutiones Narbonenses von 1260;
S.213; S.225-227; S.244; S.246f: Humbert von
Romans, Expositio regulae beati Augustini, 126oer
Jahre; S.259); »gens infidelis« (S.86); »gentiles«
(S.50 = S.04; S.o1f; S.213; S.216-218, S.220);
»pagani« (S.80; S.205; S.267); »sectax (5.104;
S.224; S.265; S.271); »secta mortifera« (S.190);
»filii diaboli« (S.188). Es stellen sich weitere Fra-
gen zum spezifischen Islambild der beiden Orden:
Wurden durch die Mendikanten altere lateinisch-
christliche Feindbilder des 8. bis 12. Jahrhunderts
tatsachlich ab- oder nur umgebaut? Ist in den
Texten das Bild vom »unwissenden Heiden« vor-
herrschend, den man durch die Verklindigung des
Evangeliums, durch theologische Auseinanderset-
zung und durch das radikale Vorleben der »vita
evangelicac zum Christen bekehren wollte? Alle
diese Beobachtungen und Uberlegungen zeigen,
dass das Bild von den Muslimen nicht einheitlich
das der »Heiden¢, sondern vielschichtig gewesen
ist und es somit durchaus kontrdre Erfahrungen
und Ansichten widerspiegelt. Vermutlich hat es
gewisse Unterschiede zwischen den starker durch
die italienischen und frihen nordafrikanischen
Erfahrungen gepragten Franziskanern und den
starker durch die sidfranzosisch-iberische und

nahéstliche Welt beeinflussten Dominikanern ge-
geben. Diese friihen Pragungen dirften Einfluss
auf die Gestaltung der unterschiedlichen Ausbil-
dungskonzepte der beiden Bettelorden gehabt
haben, die ihrerseits auf die Wahrnehmungs- und
Auseinandersetzungsmaoglichkeiten  gegentiber
dem Islam zurlickgewirkt haben drften. Leider
wird auch nicht klar, welche Rolle hierbei die sich
im spateren 12. Jahrhundert ausbildende Pariser
Predigttheologie fur die Entstehung des Predigt-
ideals in den neuen Bettelorden gespielt hat (vgl.
S.178 Anm. 669 und S.179). Zu Recht erkennt die
Autorin, dass in dem »spannungsgeladenen Be-
gegnungsfeld zwischen Christentum und Islam«
nur »wenig Raum fur missionarische Aktivitaten«
blieb, denn es handelte sich wohl kaum mehr um
Mission im herkommlichen Sinn, sondern vielmehr
um eine kombinierte Form von Mission und Hare-
siebekampfung. Fir »auffllig und sicherlich sym-
ptomatisch fur die duerst geringe Predigtchance
sinter infideles«« halt es die Autorin ja selbst, dass
in den »den Franziskanern und Dominikanern
ausgestellten Bullen zwar Privilegien, Dispense
und Weisungen zur Erleichterung der Seelsorge
unter den Christen gegeben werden, nie (vgl.
jedoch S.158 Anm.584: Honorius IIl. a. 1225) aber
ein konkreter Auftrag zur Predigt »inter infideles<«
(S.m2; vgl.auch S.141 und S.158-176 passim, V. a.
5.166). Auch gab es in der franziskanischen
Ordensgesetzgebung des 13. Jahrhunderts noch
keine ausdriickliche Thematisierung und prazise
Umschreibung der Muslimenpredigt (5.145 und
S.148). In der Praxis scheint sich der missionari-
sche Ehrgeiz der Franziskaner in Nordafrika in
Grenzen gehalten zu haben (S.164), auch wenn
sie im Gegensatz zu den Dominikanern allein die
Strategie der heiligen Storenfriede in muslimisch
beherrschten Raumen verfolgten (5.183-195). Die
damit verbundene Sehnsucht nach dem Martyri-
um durch christliche Predigt in der ungldubigen
Fremde des Orients (5.191) war eine Lebensform
fiir den besonders starken Monch, die aktive und
kontemplative, aber auch monastische und ere-
mitische Aspekte verknupft — ideal verwirklicht in
dem Ordensgriinder Franziskus. Sie ist im Hinblick
auf den Islam erstmals von den so genannten
Martyrern von Cdrdoba nach der Mitte des
9. Jahrhunderts programmatisch formuliert wor-
den (S.31f.). Ein ganz anderes Verhalten vornehm-
lich der Dominikaner wird hingegen insbesondere
auf der Iberischen Halbinsel deutlich, weshalb
gerade dort, in jenem Raum grofer sozialer und
wirtschaftlicher Nahe zwischen Christen und
Muslimen und aufgrund der schon lange prak-
tizierten Konvivenz zwischen den Religionen
eine ganz andere Islamerfahrung herrschte, die
nicht nur um die relative Wirkungslosigkeit
herkémmlicher christlicher Missionsmethoden
wie der Predigt in den muslimisch dominierten
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Raumen wusste, sondern eher intellektuelle und
disputative (apologetische) Missionsformen in
lateinisch dominierten muslimischen Rdumen fir
die adaquatere Herangehensweise hielt. Mus-
limenmission, wenn auch mit teilweise grofien
religiosen und wirtschaftlichen Abstrichen verse-
hen, ist daher umsomehr ein Thema bezogen auf
die Mudejaren in den neueroberten christlichen
Raumen der |Iberischen Halbinsel gewesen
(S.195-211).

Die Arbeit spricht davon, sich mit der Mission
der »infideles«, (bersetzt mit >Unglaubigens,
»Heiden< auseinanderzusetzen, also allen jenen
Vélkern, die nach christlichem Verstandnis »extra
ecclesiam« standen (vgl.S.1 Anm. 1: ohne Quellen-
oder Literaturnachweis). Abgesehen davon, dass
der — Ubrigens nichtbiblische — Begriff der »mis-
sio« — »Aussendung¢ im Mittelalter noch nicht
mit seinem modernen Begriffsinhalt geflllt ist,
versucht die Arbeit das Interdependenzverhaltnis
zwischen dem Wandel der Wahrnehmung des
religiosen Gegenulber (freilich nicht allein bedingt
durch den jeweiligen Wirkungsraum: so S.178 und
S$.182) und dem Wandel der praktischen Verhal-
tensformen (vgl. S. 9o mit Anm. 304 und 308: hl.
Dominikus in der Missionssituation: Anpassung
des AuReren durch Bartwuchs; S.164 und S.188:
Anpassung des AuReren als AkkulturationsmaR-
nahme) und der dadurch veranderten Methoden
und literarischen Vorgehensweisen (vgl. insbeson-
dere S.178-236 und S.248-266) zu beschreiben.
Es kann nicht erwartet werden, dass die Arbeit
den Konnex zu der reichen zeitgendssischen latei-
nisch-christlichen Islamliteratur, ihren Strategien,
re- und perzeptiven Erfolgen und Misserfolgen im
jeweiligen Kontext leistet, da eine solchermalRen
kulturwissenschaftlich perspektivierte Literaturge-
schichte dieser Texte noch nicht geschrieben ist
(vgl. aber erste AnstofSe hierzu anhand der do-
minikanischen Uberlieferung S. 211-225 sowie der
dominikanischen und franziskanischen Exempelli-
teratur und Kreuzzugspropaganda S. 248-257 und
S. 258-266). Es ist immerhin bemerkenswert, dass
der Franziskanerorden im gesamten 13. Jahrhun-
dert keinen qualitativen Unterschied zwischen
BulSpredigt unter Christen und Mission unter
Ungldubigen machte, m. E. ein Indiz flr die wenig
reflektierte, traditionelle Methodenwahl, welche
den Franziskaner Roger Bacon und den Terziaren
dieses Ordens Raimundus Lullus angesichts des
offenkundigen Scheiterns zur Entwicklung eines
institutionalisierten und intellektuellen Missions-
verstandnisses fihrte, das sich im Orden freilich
nicht durchsetzen sollte (S. 204-207).

So verdienstvoll die Studie hinsichtlich ihrer
Fragestellung ist, so argerlich ist ihre durchge-
hend mit typographischen, sprachlichen und
inhaltlichen Fehlern durchsetzte innere wie
duBere Form, die ein eingehenderes Lektorat

verdient gehabt hatte. An neueren kritischen
Textausgaben sind im Darstellungsteil und Quel-
lenanhang nachzutragen: S. 21 Anm. 57 (ebenso
S.293): Neuausgabe der Prifeninger Vita des
hl. Otto von Bamberg durch Jirgen Petersohn,
Die Prifeninger Vita Bischof Ottos I. von Bam-
berg ... (MGH. SS rer. Germ. 71), Hannover 1999;
S. 28 Anm. 77 (ebenso S.291): Neuausgabe von
Contra sectam Saracenorum und der Summa to-
tius haeresis Saracenorum des Petrus Venerabilis
von Rudolf Glei, Petrus Venerabilis, Schriften zum
Islam (Corpus Islamo-Christianum. Series Latina 1),
Altenberge 198s; S.61 Anm. 202 (ebenso S.289):
Neuausgabe der Legenda aurea des Jacobus de
Voragine von Giovanni Paolo Maggioni, Legenda
aurea 1-2 (Millennio medievale 6. Testi 3), Florenz
1998; S.195 Anm.736 (ebenso S.220 Anm. 845,
S.221 Anm.847 und S. 288): Neuausgabe von
De statu Sarracenorum et de Machometo pseu-
dopropheta eorum et de ipsa gente et eorum
lege des Wilhelm von Tripolis von Peter Engels,
Wilhelm von Tripolis, Notitia de Machometo. De
statu Sarracenorum (Corpus Islamo-Christianum.
Series Latina 4), Wirzburg/Altenberge 1992;
S. 223 Anm. 860 (ebenso S.292): Neuausgabe der
Confutatio Alcorani des Riccoldo da Montecroce
von Johannes Ehmann, Ricoldus de Montecru-
cis, Confutatio Alcorani (1300). Kommentierte
lateinisch-deutsche ~ Textausgabe. Verlegung
des Alcoran (1542) (Corpus Islamo-Christianum.
Series Latina 6), Wirzburg/Altenberge 1999;
S. 223f. Anm. 861-868 (ebenso S.274 Anm. 1058
und S.292): es gibt seit Dezember 1997 eine
elektronische Volledition des Libellus ad nationes
orientales des Riccoldo da Montecroce von Kurt
Villads Jensen unter der Adresse http://www.
sdu.dk/Hum/kvj/Riccoldo;S. 226 Anm. 877 (eben-
so S.283): Neuausgabe der Siete partidas von
Robert Ignatius Burns, Las Siete Partidas 1-5 (The
Middle Ages Series), Philadelphia 2001.

Matthias M. Tischler / Frankfurt am Main
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Editorial 161

Religiose »Events«
als missionarische Chance

»Events« organisiert. Im Ziircher Hallenstadion hielt der Dalai Lama vom

5.-12. August seine Unterweisungen vor 8 0oo (zahlenden) Horern und Hérerinnen
aus 44 Lindern. In den Géngen diskutierten die Buddhisten, Yogakiinstler und Meditati-
onsfans tiber buddhistische Sachverhalte, die von Seiner Heiligkeit gerade erdrtert wurden.
Im Stadion selber notierten sich auch und vor allem westliche Besucher die Erklirungen
fein sduberlich in ihre Notizblocke. Das Hallenstadion, wo sonst die Groflen der Musik
und des Sports die Riinge fiillen, wurde zu einer temporiren buddhistischen Universitat.
Mit seiner Grundbotschaft »Haltet an eurer eigenen Tradition fest« pladierte der Dalai
Lama im Westen fiir eine Bindestrich-Religiositit (etwa Aufnahme des Buddhismus oder
buddhistischer Elemente ohne auf die christlich-westliche Pragung zu verzichten), die der
Verschmelzung der religiosen Kulturen entgegenkommt.

Demgegeniiber wollte der religiose Mega-Event des Jahres, der XX. katholische Welt-
jugendtag in Kéln vom 16.-21. August, an dem iiber eine Million Jugendliche aus 193
Lindern teilnahmen, nicht nur die Freude am Katholischsein und an der Zugehorigkeit
zu einer weltumspannenden Familie Gottes zeigen, sondern auch die katholische Identitit
stirken und zu einem missionarischen Neuaufbruch, vor allem im Bereich der Jugend-
pastoral, fithren, wie aus den Ansprachen Papst Benedikt XVI., der eher ein Papst der
»Worte und Begriffe« denn der »Gesten und Bilder« ist, deutlich hervorgeht.

Bei der Begegnung mit anderen christlichen Kirchen und kirchlichen Gemein-
schaften ermutigte der Papst zu einem »geistlichen Okumenismus« (Paul Couturier)
sowie zu »Einheit in der Vielfalt und Vielfalt in der Einheite, also zu einer Einheit, die
nicht Einheitlichkeit in »Lehre, Leben und Kult« (Dei Verbum 8) bedeutet. Zugleich
aber erinnerte er daran, dass es keinen Dialog um den Preis der Wahrheit geben darf
und betonte einen wichtigen Aspekt der katholischen Wahrheit, nimlich dass die
ekklesiologischen Fragen, besonders die Frage des geistlichen Amtes — des Priester-
tums — untrennbar verbunden sind mit der Frage nach dem Zusammenhang von
Schrift und Kirche, nach der Instanz der rechten Auslegung des Gotteswortes und
seiner Entfaltung im Leben der Kirche.

Beim Besuch der Kélner Synagoge erinnerte der Papst unter Bezug auf Nostra aetate
»an unsere gemeinsamen Wurzeln und an das duflerst reiche geistliche Erbe, das Juden
und Christen miteinander teilen«, betonte aber, dass es im Dialog zwischen Christentum
und Judentum nicht darum gehen kann, »die bestehenden Unterschiede zu iibergehen
oder zu verharmlosen: Auch und gerade in dem, was uns aufgrund unserer tiefsten Glau-
bensiiberzeugung voneinander unterscheidet, miissen wir uns gegenseitig respektierenc,
Ein wesentlicher Unterschied wurde dann in den Reden vom Rabbiner Netanel Teitelbaum
und Benedikt XVI. deutlich spiirbar: Wihrend jener die Gemeinsamkeiten in den »sieben
Geboten der Séhne Noachs« sah, die Gott der Welt gleichsam als Naturgesetz noch vor
Moses tibergeben hat, und am Ende seiner Rede im Namen des jiidischen Volkes dem
Papst die rechte Hand reichte, um damit zugleich Versshnungsbereitschaft wie Distanz

Z wei der grofSen missionarischen Religionen haben in den letzten Tagen religiose
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zu seinem Gegeniiber zu signalisieren, sah der Papst hingegen im »Dekalog« das gemein-
same Erbe und die gemeinsame Verpflichtung; auch bat er den Herrn um Kraft und
Frieden fiir »sein Volk« — womit er den Juden eine Anerkennung entgegenbrachte (Volk
Gottes zu sein), die diese den Christen bisher versagen.

Auch bei der Begegnung mit Vertretern der muslimischen Gemeinschaften in Deutsch-
land bezog sich der Papst auf Nostra aetate und nannte den interreligiésen und interkul-
turellen Dialog zwischen Christen und Muslimen eine »vitale Notwendigkeit«. Er vergaf
aber nicht, die aktuellen heifilen Themen anzusprechen: Widerstand gegen den Terroris-
mus, der sich der Religion bedient, Verteidigung der Religionsfreiheit und Achtung der
Minderheiten als »unanfechtbares Zeichen wahrer Zivilisation«.

Bei der Begegnung mit den deutschen Bischéfen machte der Papst auf die Stirken
(gute Organisation, grofziigige Hilfswerke) und Schwichen (spirituelle und pastorale
Armut, geringer Einfluss der katholischen Ethik und Moral) der katholischen Kirche in
Deutschland aufmerksam und ermahnte sie zur missionarischen Dynamik: »Die Kirche
in Deutschland muss immer missionarischer werden und sich bemiihen, Wege zu finden,
um den kommenden Generationen den Glauben zu vermitteln.«

Am Missionarischen aber wurde der Papst bei den Begegnungen mit den Jugend-
lichen selbst. Er ermahnte sie, sich nach den Heiligen, den wahren Reformern und
Revolutiondren aus der Kraft der »Hinwendung zu Gott« und der »Anbetung Gottes, zu
orientieren. Sich der Kluft zwischen dem Gipfelgefiihl religioser Events und dem christ-
lichen Alltag wie der Zweideutigkeit des gegenwirtigen Booms des Religiosen bewusst,
ermahnte Benedikt XVI. zugleich die Jugendlichen zur inneren Umkehr, damit sie an der
Verwandlung der Welt mitarbeiten konnen, und zur Erdung ihrer religiésen Sehnsucht
in einer mit Mafl und Regel gelebten Religion: mit der Orientierung an Christus, mit
Sakramentenempfang und Heiligung des Sonntags, mit Liebe zur Heiligen Schrift, wie
sie von der Kirche ausgelegt wird, mit Vertiefung in den christlichen Glauben, wie er im
Katechismus der Katholischen Kirche dargelegt wird, mit der Bildung lebendiger Gemein-
schaften aus dem Glauben heraus, die in Kommunion mit dem Papst und den Bischofen
gedeihen sollten, mit der Entwicklung der Fahigkeit des Vergebens und der Sensibilitit fiir
die Note des anderen, besonders der alten Menschen und der Leidenden ...

Die missionarischen Chancen von religiésen »Events« sind vorhanden, diirfen aber
nicht tiberschitzt werden. Bei Weltjugendtagen handelt es sich eher um »Verkldarungs-
Erfahrungen« und viele mochten sicherlich drei Hiitten bauen, auf dass das Christsein
immer so schon und Herz erwarmend sei. Aber Christsein muss sich, wie die Heiligen
wussten, in den Niederungen des Alltags bewihren. Es wire daher keine schlechte Ernte
von einem Weltjugendtag, wenn die daran teilnehmenden Christen nach Hause gingen
mit der Botschaft Jesu an die Jiinger, die mit ihm auf den Berg der Verklarung stiegen:
»Steht auf, habt keine Angst!« (Mt 17,7) — denn furchtlos und mutig » Aufstehen« ist es,
was Christen heute in den verschiedenen Lebenskontexten — vor allem des sikularisierten
Westens — tun miissten, um »mutige Verkiinder des Evangeliums und unerschrockene
Entwickler der Kultur der Wahrheit, der Liebe und des Friedens zu sein« (so Benedikt XVI.
in seiner Ansprache an die Jugend vom 18. August 2005).

Mariano Delgado

zmr | 89. Jahrgang | 2005



»Allen Volkern Sein Heil«

| Das Missionsprogramm
der deutschen Kirche_/
von Hans Waldenfels §]
=

Fiir die deutsche Kirche bot das 1250. Gedenken an den Todestag des hl. Bonifatius
den Anlass, sehr eingehend die Einstellung der Ortskirche zur weltkirchlichen Mission
zu iiberpriifen. Schlieflich ist Bonifatius einmal der erste Apostel Deutschlands und
als solcher eine zentrale Gestalt in der Konstituierung unserer Ortskirche: Sodann aber
ist seit dem Zuruf Ivo Zeigers auf dem Katholikentag 1948 in Mainz immer deutlicher
von Deutschland als einem Missionsland gesprochen worden. Im Ubergang von einer
milieuprigenden Volkskirche zu einer Kirche miindiger Christen, die sich angesichts des
gesellschaftlichen und damit auch religiésen Pluralismus ausdriicklich fiir das Christsein
entscheiden und damit zur Christusnachfolge bekennen, gewinnen die beiden Grundziige
der Kirche, Sammlung und Sendung, neues Profil.

Die Deutsche Bischofskonferenz (DBK) hat sich im Rahmen ihrer Fuldaer Herbst-Voll-
versammlung 2004 auf mehrfache Weise des Themas Mission angenommen. Dabei sind
im Ergebnis vor allem vier Dokumente zu besprechen: (1) das grofle Eroffnungsreferat
des Vorsitzenden Kardinal Karl Lehmann: Umkehr zum Leben fiir alle. Ursprung und Trag-
weite der missionarischen Grunddimension des christlichen Glaubens®, (2) dessen Predigt
im Eroffnungsgottesdienst am 21.9.2004: Allen alles werden um des Evangeliums willen?,
(3) das von der DBK am 23.9.2004 verabschiedete Grundsatzpapier: Allen Volkern Sein
Heil. Die Mission der Weltkirche?, (4) der Gemeinsame Hirtenbrief der deutschen Bischofe
anlisslich des Bonifatius-Jubiliums vom 21.9.2004: Der missionarische Auftrag der Kirche*.
Schon die Aufreihung der verschiedenen Texte beweist, wie wichtig den Bischofen das
genannte Anliegen war.

Umso bedauerlicher ist es, dass nicht einmal die kirchliche Presse sich hinreichend tiber
die Bedeutung des Themas im Klaren war und sich bei der Berichterstattung tiber die
Vollversammlung sich mehr den Themen des kirchlichen Alltags zuwandte, dem zentralen
Thema aber kaum die ihm gebithrende Aufmerksamkeit schenkte. Es ist zu beklagen, dass
angesichts der vielfiltigen Strukturreformen, die von den personellen und finanziellen
Engpissen in der heutigen Kirche gefordert sind, die zentralen Themen kirchlicher Ver-
kiindigung nicht selten in den Hintergrund gedringt werden. Das ist Grund genug, dass
wir in dieser Zeitschrift nachdriicklich die Aufmerksamkeit auf die von den Dokumenten
angesprochene Thematik unserer Sendung lenken.

Angesichts der unterschiedlichen Gewichtung der Texte stellen wir sie freilich in einer
eigenen Reihung vor. Wir beginnen mit der Predigt Kardinal Lehmanns, da er sich in ihr
nicht zuletzt der zentralen biblischen Begriindung der Mission widmet. Wir beschiftigen
uns dann mit dem theologischen Grundsatzreferat, in dem Lehmann die Mission als eine
Grunddimension christlichen Glaubens zur Sprache bringt und damit aufzeigt, dass wer

1 Das Referat wurde dokumentiert 3 Veroffentlicht in der von der DBK
in ZMR 88 (2004) 199-216. herausgegebenen Reihe: Die deut-
2 Dokumentiert in Pressemit- schen Bischofe. Nr. 76, Bonn 2004.
teilungen der DBK vom 24.9.2004, 4 Dokumentiert wie Anm. 2,

Nr. 064, Anlage 2. Anlage 3.
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immer sich Christ nennt, sich dem missionarischen Auftrag in seinem Leben nicht ent-
ziehen kann. Was dabei eher systematisch-theoretisch reflektiert wird, findet dann seine
breite Entfaltung in dem Grundsatzdokument, das von der Bischéflichen Kommission
Weltkirche, vor allem von Michael Sievernich S] vorbereitet, zu einer AufSerung der Ge-
samtkonferenz der deutschen Bischofe geworden ist. Demgegeniiber wirkt der Hirtenbrief
dann am Ende eher wie ein Begleitschreiben aus gegebenem Anlass.

1 Der Auftrag’

In der Erdffnungspredigt legt der Vorsitzende den bekannten Schlussabschnitt des
Matthidusevangeliums 28,16-20 aus und erschliefft damit das biblische Fundament mis-
sionarischen Denkens und Handelns. Was seine Predigt auszeichnet, ist einmal die sehr
bewusste Einbettung des Textes in den Gesamtrahmen der Szenerie und von da aus in
einen universalen Ausblick.

Zum Rahmen der Schlussszene gehort die nachésterliche Zeit, in der sich der Blick auf
die Zukunftsperspektiven der zuriickbleibenden Jiinger bzw. Apostel richtet. Dazu geho-
ren dann der Aufbau der kommenden Kirche, die Konzentration auf die Verkiindigung
des Evangeliums, die Stiftung und Spendung der Sakramente, zumal der Taufe und der
Eucharistie, schliefllich der Blick auf die ganze Welt, in der die Jinger den gekreuzigten
und auferstandenen Herrn zu bezeugen haben.

Ort der Schlussvision ist ein Berg. Lehmann erinnert daran, dass der Berg — ohne
genauere Zuordnung — in vielen Religionen Ort der Offenbarung ist. Die Szene ist in
sich ambivalent: Wie damals, als der Herr den Jiingern auf dem See entgegenkam, die
Jiinger seine Gegenwart und seine rettende Kraft erfuhren, niederfielen und bekannten:
»Wahrhaftig, du bist Gottes Sohn.« (14,33), so fallen sie auch hier auf dem Berg nieder und
huldigen ihm. Wie damals aber kommen auch hier den Jiingern Zweifel, so dass selbst in
dieser Stunde ihre Situation zwischen Vertrauen und Mutlosigkeit, Gewissheit und Zweifel
schwankt.

Der Abschnitt enthélt dann das fiir das Matthdusevangelium entscheidende letzte Wort
Jesu: »Mir ist alle Macht gegeben im Himmel und auf Erden.« (28,18) Von tiefer Bedeu-
tung ist hier wie auch in den folgenden Sitzen die Betonung des »alle«, das nicht weniger
als fiinfmal zu finden ist: »alle Macht, »alle Vélker«, »alle Menscheng, »alles befolgen,
»alle Tage«. Am Anfang steht so die uneingeschriinkte Macht Gottes des Schépfers, der sich
auch Jesus als der Sohn erfreut.

Im Folgenden wird dann die Beauftragung der Jiinger in drei Schritten entfaltet
(28,18-20).

* Die Berufung der Jiinger wird ausgeweitet auf »alle Vilker«, »alle Menschen«. Sie ist
nicht beschrinkt auf das Volk Israel, diirfe dieses aber in diesem Zusammenhang auch
nicht ausschliefien. Der Vollzug bzw. die Annahme des Rufes ereignet sich dann auf dop-
pelte Weise:

» durch Taufe und

+ Annahme der Lehre. Taufe und Lehre bringen die wahre Jiingerschaft hervor.

5 Ich folge dem in Anm. 2 ge-
nannten Text, verzichte aber in der
Beschreibung darauf, die einzelnen
dort entlehnten Formulierungen
als Zitate auszuweisen.
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Zur frither viel diskutierten Frage nach der Herkunft der trinitarischen Taufformel
bemerkt Lehmann: »Heute nimmt niemand mehr an, dass diese Berufung auf den drei-
faltigen Gott eine spétere Einfiigung in den Text ist (Interpolation). Wahrscheinlich hat
sich diese dreifache Struktur aus der Liturgie heraus entwickelt. Sie kommt im Ubrigen
ansatzweise auch schon besonders bei Paulus vor (vgl. 2 Kor 13,135 1 Kor 12,4.6; vgl. 1 Kor
6,11; Gal 4,6; 1 Petr 1,2).«

Die an die zweite Stelle geriickte Aufforderung zu lehren in der knappen Formel:
»Lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten habe« erinnert letztendlich an die
groflen Reden, die das Evangelium selbst enthilt. Und wie es in 5,17-19 hieB, ist nichts
davon zu unterschlagen. Lehmann bemerkt: »Nichts von all dem darf unterschlagen,
aber auch nichts hinzugefiigt, nichts umgedeutet oder abgeschwicht werden.« Der Satz
lieRe sich zweifellos im Hinblick auf die lange Lehrpraxis der Kirchengeschichte durchaus
weiter bedenken.

Fiir Lehmann sind es dann vier Auftragselemente, die Beachtung verdienen:

» das Gehen zu den Vélkern,

+ das Zum-Jiinger-Machen,

+ das Taufen,

» das Lehren.

Die Mission enthilt als Anfangselement den Aufbruch. Der jesuanische Befehl lautet
nicht: »Kommt!«, sondern »Geht!«, Er hat im Prozess der Jiinger-Werdung in der Be-
tonung des Taufsakramentes eine in die sinnliche Wahrnehmung hineinreichende leibhaft-
weltliche Seite. Jiingersein ist keine weltabgewandte, rein innerliche Angelegenheit. Die
Aufenseite der Jiingerschaft fithrt vielmehr von selbst zum Aufbau der sichtbaren Kirche,
der Gemeinden.

Doch alles, was sich in der Welt ereignet, ist getragen von der Gegenwart des auferstan-
denen Herrn, dessen Mitsein mit seinen Jiingern diesen als bleibendes Unterpfand bis an
das Ende der Tage verheiflen ist: »Seid gewiss: Ich bin bei euch alle Tage bis zum Ende der
Welt.«

Wie schon gesagt, durchzieht diese Schlussworte die Betonung des »alle«. Wo es um
alles geht, 6ffnet sich der Blick in Raum und Zeit. Wo ein Schlusswort aber offnet, ist es ei-
gentlich kein Schlusswort mehr. Denn es eréffnet eine Welt und Geschichte, deren Zukunft
letztlich gar nicht zu berechnen ist. Und doch kénnen Menschen mit Vertrauen in diese
Zukunft gehen, weil sie es mit einem Gott zu tun haben, der sich im auferstandenen Jesus
von Nazaret als Immanuel, als Gott-mit-uns offenbart und uns als solcher nahe bleibt.

Lehmann schlieft seine Betrachtung mit dem Hinweis, dass das heute »notwendige
Gesprich mit den Weltreligionen« »die Notwendigkeit des entschiedenen und klaren
Zeugnisses der Christen« nicht aufhebt. Dabei fiigt er ein Element ein, das in die Theolo-
gie verhiltnismafig spit Eingang gefunden hat: den »Mut zum Bekenntnis des Glaubens,
nicht nur fiir uns selbst«. Tatsdchlich gehort es zu den neu erkannten Einsichten, dass wir
Christen nicht nur fiir uns selbst hoffen und beten, sondern dass selbst da, wo wir uns
voller Vertrauen Gott iibereignen, das niemals individualistisch fiir uns allein tun kénnen
(und sollen), sondern immer in der Offenheit Gottes fiir jeden anderen Menschen unser
Leben fiihren. Dabei reicht es dann — wie es abschlieflend in der Predigt heifit — nicht
aus, »das wir den Buddhisten helfen, bessere Buddhisten zu werden, den Muslimen helfen,
bessere Muslime zu werden. Nein, Paulus sagt uns in seinem »missionarischen Kanon« mit
aller Deutlichkeit, wir sollten in der Kraft des Geistes die grofie Herausforderung anneh-
men, rallen alles zu werden< (1 Kor 9,22), den Juden ein Jude, den Schwachen ein Schwacher,
um des Evangeliums willen. «
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2 Mission als Grunddimension christlichen Glaubens

Das grofle Einleitungsreferat Kardinal Lehmanns gliedert sich in fiinf Teile, die hier
insofern knapp zusammengefasst werden konnen, als es in ZMR 88 (2004) bereits voll do-
kumentiert worden ist.® Lehmann setzt bei der Krise des Missionsgedankens ein, wobei er
die Krise nicht mit Auflenfaktoren in Verbindung bringt, sondern mit der Ursprungsfrage,
was das Ziel jesuanischer Verkiindigung war: Ging es um die Bekehrung seines Volkes
Israel oder um die so genannte »Heidenmission«? War letztere nicht dadurch motiviert,
dass das Bekehrungswerk in seinem Volk gescheitert war und sich darauthin das Ziel der
Verkiindigung dnderte? Lehmann fragt dagegen, »ob der wahre Grund fiir die Verbreitung
des Evangeliums nicht allein in der Weigerung des jidischen Volkes, sondern im positiven
Heilswillen und Heilsratschluss Gottes zu suchen ist« (199). An dieser Stelle wird einmal
deutlich, dass das christliche Missionsverstdndnis nicht ohne Berticksichtigung des jiidisch-
christlichen Verhiltnisses von der ersten Stunde an behandelt werden kann, dass sodann
die Einstellung des vorosterlichen Jesus von zentraler Wichtigkeit und schliefilich auch fiir
die Einstellung der nachgsterlichen Kirche bedeutsam ist.

2.1 Das jesuanische Gottesbild

Lehmann lenkt gleichsam in einem Vorspiel den Blick auf die vorésterliche Gottesverkiin-
digung Jesu. Wie am Ende der Eroffnungspredigt in aller Klarheit Gott als der Gott-mit-uns
zur Sprache kommt, so ist zu beachten, dass schon vom Alten Bund her Gott nicht in reiner
Selbstgeniigsamkeit und Ferne von uns thront, sondern dass er den Menschen in Schépfung
und Erl6sung begleitet. In diesem Sinne ist vom »Interesse Gottes an der Welt« zu sprechen.
Seine Haltung ist — theologisch gesagt — bestimmt von der »Kondeszendenz«, der »Herab-
lassungg, die sich alttestamentlich in Gottes Wort, in der Thora, in der Schechina vollzieht.
Was dann in der Inkarnation Gottes in Jesus Christus kulminiert, hat seine klassische Zusam-
menfassung im Anfangstext des Hebrierbriefs 1,1f gefunden: »Viele Male und auf vielerlei
Weisen hat Gott einst zu den Vitern durch die Propheten, in dieser Endzeit aber hat er zu
uns gesprochen durch den Sohn ...« Aus diesem Ansatz ergibt sich »eine sehr konsequente
Christologie der Sendung« (200), die darin ihr Ziel hat, dass sie Gottes Liebe zum Menschen
und zur Welt offenbart. Schon von hier aus ist darauf zu achten, dass ein Begriff wie Gottes
Herrschaft nicht leichtfertig im Sinne weltlicher Herrschaft missdeutet wird.

2.2 Jesu Sendung

Anstatt in einer eher nachtriglichen Reflexion Jesu moglichen Missionswillen zu klaren,
ist es sinnvoll auf die verschiedenen Momente seines eigenen Tuns und Sprechens zu ach-
ten. Jesus sicht sich von Anfang an als Verkiinder einer elementaren Hinkehr zu Gott und
seiner Herrschaft und als Kiinder des Glaubens an das Evangelium (Mk 1,15). Dabei setzt
er sehr frith auf die Mitarbeit seiner Jiinger, deren Berufung sich als eine Indienstnahme
zur Verkiindigung des Evangeliums manifestiert.

Wichtig ist dabei, dass schon der vorésterliche Jesus den Jiingern die Vollmacht zur
Verkiindigung durch Wort und Tat schenkt. So wie Jesus selbst sich von seinem Vater be-
vollmichtigt sieht, gibt er diese seine Vollmacht weiter. Zu Recht sieht Lehmann in diesem

6 Die folgenden Seitenzahlen
im Text beziehen sich auf die
ZMR-Dokumentation.
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Element der Weitergabe die Anfinge einer Traditionsbildung, weil nur der in Vollmacht
handeln kann, dem auch an einer genauen Kenntnis und einer getreuen Befolgung der
urspriinglichen Verkiindigung liegt. Zentraler Begriff fiir die bevollmichtigte Sendung
ist der »Apostel«. Deshalb ist die Aussonderung der »Zwolf, die dann als erste auch
den Titel des »Apostels« erhalten, nicht zu unterschitzen. Freilich verbindet sich mit
den »Zwolf« — abgesehen von der Symbolhaftigkeit der Zahl — die Einmaligkeit, dass sie
unmittelbare Weggefihrten des vordsterlichen Jesus waren, wihrend das Apostelamt tiber
die Lebenszeit Jesu hinausreicht und seine Bevollmachtigung folglich auch in die Folgezeit
hinein tibertragen werden konnte.

Zur von Jesus konstituierten Sendung gehoren somit sowohl die Riickbindung an
das Volk Tsrael und die Zwolfzahl seiner Stimme als auch die radikale Offnung fiir alle
Menschen. Dabei ging es im Leben Jesu zunichst weniger um eine ethnische Ausweitung
der Sendung als um eine Offnung fiir alle Marginalisierten der Gesellschaft, die Kranken,
die Ausgestofienen, die Siinder, die Verachteten (»Zéllner«), — kurz: fiir alle, die im Unheil
leben. In diesem Zusammenhang bildeten dann ethnische Zugehorigkeiten letztendlich
keine Grenzen. So wie man sich schwer tut, in bestimmten, am Ende als Rechtsakte
definierbaren Handlungen die Griindung der Kirche und die Einsetzung der Sakramente
festzustellen, so fillt es auch schwer zu zeigen, dass Jesus die Heidenmission datierbar be-
griindet hat. Das heif3t aber nicht, dass die vielfiltigen Spuren, die in diese Richtung weisen,
nicht ernst genommen zu werden brauchen. Die Hinweise auf den Zusammenhang von
irdischer Titigkeit und eschatologischer Vollendung verdienen genauso Beriicksichtigung
wie der Verweis, der mit Stellen aus dem Grenzbereich zwischen vor- und nachéosterlichem
Denken wie Mt 25,31-46 gegeben ist.

Lehmann verweist abschlieflend in diesem Abschnitt einmal auf den Wechsel der Rede
von der Gottesherrschaft zum griechischen Begriff der ekklesia, sodann auf die herausgeho-
bene Stellung des Simon-Petrus unter den Zwolf. In der Erlauterung des ekklesia-Begriffs
folgt er dem heutigen Stand der Diskussion. Danach enthilt der biblische Kirchenbegriff
bereits die drei Stufen der (eucharistischen) Versammlung, der konkreten Ortsgemeinde
und schlieBlich der weltweiten Glaubensgemeinschaft (Universalkirche). Lehmann setzt
hier eindeutig bei empirischen Erfahrungen, bei der aktuellen Gemeindeerfahrung an, die
dann freilich stets fiir die weitere Gemeinschaft offen ist. Nicht unwichtig sind dabei jene
Elemente, die schon friih den Traditionsprozess in der Jiingerschaft Jesu iiber dessen Tod
hinaus erkennen lassen.

2.3 Universale Sendung

Im Mittelstiick seiner Ausfithrungen besteht Lehmann darauf, dass die Universalitit der
Sendung der Kirche nicht einseitig auf das nachosterliche Geschehen reduziert werden
darf. Vielmehr gehort sie in das Grundverstandnis von Tod und Auferstehung Jesu. Dabei
betont er vor allem die zentrale Bedeutung der biblischen Kurzformel, in der er »so etwas
wie eine Synthese aller Hauptaspekte des Erlosungsgeschehens« erblickt (205): das vorpau-
linische bzw. paulinische »Fiir uns«. Diese Formel findet sich in allen Schichten des Neuen
Testaments und gehort zweifellos zur dltesten, fiir uns erreichbaren Traditionsschicht.
Die »Pro-Existenz« Jesu, von der wir von der »Fiir uns«-Formel aus sprechen konnen,
darf freilich nicht reduziert werden auf das anthropologische Verstandnis menschlicher
Solidaritit. Theologisch ist die ganze Fille der Bedeutung des pro = fur zu beachten, die
von einem »zu unseren Gunsten«, »um unseretwillen« bis zum »an Stelle von uns«, »in
unserer Stellvertretung« reicht und dabei im Tode endet.
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In der Geschichte der Kirche ist aber dann auf eine doppelte Einstellung zu achten:
Einerseits hort sie nicht auf, immer wieder auf die Universalitit des von Christus gewirk-
ten Heiles hinzuweisen, andererseits darf die Heilserlangung nicht als ein mechanischer
Vorgang ausgelegt werden. Lehmann spricht im Blick auf den heiligen Paulus von einem
»fundamentalen Unterschied zwischen dem Indikativ und dem Imperativ der Zuwendung
des Heils« (207). »Die Differenz zwischen dem von Jesus verdienten Geschenk der Gnade
firr alle und dem Ernst der Aneignung dieser Gnade durch jeden einzelnen Menschen
macht Mission tiberhaupt erst notwendig.« (208)

Wichtig bleibt bei alle dem die Verkniipfung der Mission tiber die Auferstehung hinweg
mit dem (vordsterlichen) Leben und Sterben Jesu, weil nur von daher sich jene Elemente
erschlieffen lassen, die der Kirche ihren heilsmichtigen Sinn geben. Ursprung aller Sendung
aber bleibt der dreifaltige Gott. Denn es ist der Vater, der den Sohn sendet, der wiederum
durch seine Menschwerdung die Sendung in die Geschichte einsenkt, wo sie dann durch
die Sendung der Jiinger weitervermittelt wird. Zu Recht verweist Lehmann hier auf den
Ansatz des Dekrets Ad gentes, in dem die theologische Sicht deutlichen Ausdruck gefunden
hat. Nicht zu iibersehen ist sodann in der Tat die hohe Bedeutung, die das trinitarische
Denken in der systematischen katholischen wie evangelischen Theologie der Gegenwart
gefunden hat.

2.4 »Missionarische Kirche«

Hier ist dann freilich daran zu erinnern, dass der hier gemeinte Missionsbegriff erst
relativ spdt in das Bewusstsein der Theologie getreten ist. Biblisch ist es nicht zu recht-
fertigen, dass, wie es seit dem Beginn der neuzeitlichen Missionstitigkeit der Fall ist,
Kirche und Mission einander gleichsam gegentibergestellt werden. Was Lehmann in
seinen Ausfiihrungen zugrunde legt, ist wesentlich begriindet in der nachkonziliaren
Theologie der letzten Jahrzehnte. Wie auch in der zuvor besprochenen Predigt gesagt,
ist es sinnvoll, von einem eher extrinsezistischen Verstiindnis des »Missionsbefehls«
abzuriicken. Wenn die Sendung ein Wesenszug der Kirche ist, bedarf es keiner Beauf-
tragung »von aulen«.

Sehr eindringlich warnt der Vorsitzende aber dann vor einer Verkiirzung des
Heilsverstindnisses. Gewiss geht es bei der Verkiindigung des Heils um das integrale
Heil. Gerade das aber kann und darf nicht dahin fithren, dass das Missionarische zur
Entwicklungshilfe und anderen sinnvollen Einsdtzen verkiirzt wird. » Letztlich bringt die
Mission etwas, was niemand in der Welt zu geben vermag: das Leben Gottes selbst.« (211)
Es ist dieses das »Leben fiir alle«, das Lehmann im Titel seines Vortrags angesprochen
sehen will.

Umgekehrt erfordert die Zuwendung Gottes in der Menschwerdung Jesu, dass »die
Kirche im Auftrag Gottes die Menschen auch an dem Ort aufsuchen (muss), wo sie
wohnen und leben« (ebd.). Auf der einen Seite sollte dann gelten, was schon das Apostel-
konzil formuliert hat: »den Heiden, die sich zu Gott bekehren, keine Lasten aufzubiirdenc
(Apg 15,19). Auf der anderen Seite geht es letztlich um »die Integration als die Unterschei-
dung des Christlichen«; fiir Lehmann ist das mehr als Akkomodation und Assimilation,
auch als Inkulturation (vgl. 212).

Weil aber die missionarische Verkiindigung stets an die Freiheit und die freie
Entscheidung des Adressaten appelliert, wird in diesem Zusammenhang sinnvoller-
weise von Dialog gesprochen. Freilich ist Dialog dann nicht mit Unverbindlichkeit
gleichzusetzen.
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2.5 Triger der Mission

Aus der Gesamtverantwortung der Kirche fiir die Mission folgt, dass alle Christen im
wortlichen Sinne des Wortes »Missionare« = Gesendete sind. Das bedeutet freilich nicht,
dass die Mdnner und Frauen und die Gemeinschaften, die in der Vergangenheit fiir die
Schirfung des missionarischen Bewusstseins gesorgt haben und oft genug stellvertretend
in der Welt missionarisch titig waren, nun ihre Bedeutung verloren haben. Ebenso wenig
konnen sich die Leitungsgremien der Kirche, die Bischofe, Pfarrer und die iibrigen Haupt-
amtlichen in der Kirche, ihrer Verantwortung entziehen. Wohl ist auf das Miteinander aller
kirchlichen Kreise im Dienst der Mission zu achten. Dabei ist der Blick fiir jene Situationen
zu schirfen, die nicht von der amtlichen Verkiindigung erreicht werden, zu denen aber
sehr wohl Christen, Manner und Frauen, in ihrem Alltag Zugang haben und wo das alltig-
liche Lebenszeugnis wirksam ist. Bei alle dem kommt es dann auf ein gesundes Verhiltnis
zwischen dem missionarischen Tun zu Hause und in der Nihe und dem weltkirchlichen
missionarischen Impuls an.

An dieser Stelle verdient schliefSlich ein kurzes Mahnwort zitiert zu werden, weil es
immer wieder Menschen gibt, die der Kirche unwohl gesonnen sind und ihr ein falsches
Uberlegenheitsgefiihl unterstellen. Kardinal Lehmann weist ausdriicklich darauf hin, dass es
im Neuen Testament Texte gibt, »die zwar die Wiirde des Christseins hervorheben, zugleich
aber warnen, dass wir in die Haltung eines hohlen Stolzes kommen und unser Christsein
als Grund fiir ein — wie immer geartetes — Uberlegenheitsgefiihl verwenden« (215).

3  »Allen Volkern Sein Heil«”

Vor dem Hintergrund der theologischen Reflexionen des Vorsitzenden der DBK Kardi-
nal Lehmann ist dann das ausfiihrliche Dokument der Bischofskonferenz zur Mission
der Weltkirche zu sehen. Es richtet sich an die deutsche Kirche im Jahr des Bonifatius-
Jubildums. Bs tibersieht nicht die verbreitete Missionsmiidigkeit, die sich aus der
vertieften Sikularisierung der Gesellschaft, der zunehmenden Individualisierung und
dem verbreiteten relativistischen Wahrheitsverstindnis ergibt (vgl.6), es appelliert
aber zugleich an den im 2.Vatikanischen Konzil geweckten Impuls einer allgemeinen
Verantwortung aller Mitglieder der Kirche fiir den missionarischen Einsatz in der
ganzen Welt.

In gewissem Sinne fiihrt das neue Dokument die verschiedenen Anliufe, die die deut-
sche Kirche seit dem Konzil und der Wiirzburger Synode unternommen hat, zusammen.®
Das Dokument enthalt drei Teile, die jeweils unter einem biblischen Leitmotiv stehen;
dadurch bekommt es von vornherein einen deutlich spirituellen Ton:

1. »Den Saum seines Gewandes beriithren« (Mt 14,36).
2. »Die Wahrheit wird euch befreien« (Joh 8,32).
3. »Ihr werdet meine Zeugen sein« (Apg1,8).

Auch das Schlusswort steht unter einem biblischen Leitgedanken: »Brannte uns nicht

das Herz?« (Lk 24,32)

7 Dasin Anm. 3 genannte Dokument 8 Um hier einen Uberblick zu finden sind. Vgl. auch das Editorial:
wird mit den Seitenzahlen im Text gewinnen, lohnt es sich, das Literatur-  Erneuerung des missionarischen
zitiert. verzeichnis zu beachten, in dem die Bewusstseins von Mariano DELGADO

wichtigsten rémischen und deutschen  in: ZM& 88 (2004) 197f (zu Heft 3/4).
Texte der Kirche seit dem Konzil zu
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3.1 Christliche Mission
in Gegenwart und Geschichte

Am Anfang steht ein analytischer Teil, der einmal die Konturen der Gegenwart vorstellt
und dann zuriick in die Geschichte schaut.

3.1.1 Konturen der Gegenwart

Dreierlei charakterisiert die Gegenwart. Ein deutlich erkennbarer Kulturwandel, ver-
bunden mit der Globalisierung, sodann die Ambivalenz zwischen Sdkularisierung und
religivser Renaissance; beides zusammen aber macht eine grundlegende Erneuerung des
missionarischen Bewusstseins erforderlich, in dem die Grenzen zwischen den anderen
und uns selbst niedergerissen werden, da wir selbst der Umkehr bediirfen.

Kulturwandel und Globalisierung: Wenn heute eine Kirchenkrise uniibersehbar ist, so
ist diese allerdings nach Meinung der Bischife »hausgemacht«, weil der Kulturwandel
nicht hinreichend beachtet wird (vgl. 14). Noch immer ist nicht eingeholt, was Paul VI. in
Evangelii nuntiandi 26 das » Drama unserer Zeitepoche« genannt hat: der »Bruch zwischen
Evangelium und Kultur«. Auch wenn das 2. Vatikanische Konzil diese neue Situation in
einigen Konturen angesagt hat, wie eine Relecture der Pastoralkonstitution Gaudium et
spes leicht beweist, lisst sich kaum leugnen, dass die daraus zu ziehenden Konsequenzen
aufs ganze noch nicht weitgehend genug gezogen worden sind. Das gilt auch fur die
verschiedenen Facetten des Globalisierungsprozesses, bei dem die verdnderten wirtschaft-
lichen Konstellationen ebenso zu beachten sind wie die wechselseitigen Abhédngigkeiten im
Informationswesen, durch die Migrationsbewegungen, aber auch die im Hintergrund sich
entwickelnden Netzwerke der Gewalt, des Terrors, der Kriminalitit sowie die Entstehung
neuer gesellschaftlicher Ungerechtigkeitssysteme und die Vertiefung der Griben zwischen
Arm und Reich.

Dazu heifft es dann: » Die schopferische Treue zum Evangelium gebietet eine Globalisie-
rung der Verantwortung und der Solidaritit mit den Armen und Schwachen. »Sie namlich
sind die Privilegierten bei Jesus, sie miissen auch die Privilegierten in seiner Kirche sein.
Sie vor allem miissen sich von uns vertreten wissen.« (Unsere Hoffnung 111,2).« (15) Wo
sich die Kirche als das »universale Sakrament des Heils« versteht, bekommt das Heil in
diesem Kontext eine politische Seite und wird die Kirche unweigerlich zur » Anwaltin fir
die Menschenrechte, den Weltfrieden und die grofiere Gerechtigkeit.« (16)

Siikularisierung und/oder religiése Renaissance?: Der Bischofstext spricht einfach
von »oder«. Ich wiirde beides lieber parallelisieren und durch ein »und« verbinden.
Tatsdchlich stehen wir vor der Herausforderung einer zunehmenden Sakularisierung
und einer religiosen Privatisierung. Das jedoch bedeutet nicht einfach den Abschied
von der Religion. Niichternerweise miissen vielmehr die vielen, die mit ihm gerechnet
haben, heute feststellen, dass sich die Religion auf vielfiltige Weise revitalisiert. Gewiss
geht es dabei nicht um eine Revitalisierung des Christentums in unseren Breiten, wohl
aber um eine Vielzahl religionsproduktiver Tendenzen, im Bereich der Esoterik, im
Interesse an asiatischen Ritualien und Lebenshilfen, im Verlangen nach magischen
und mythischen Einfliissen, im »Wunsch nach Wiederverzauberung der Welt« (17).
Das Christentum kommt nicht umhin, sich in dieser Szenerie auch seinerseits neu
zu orten.
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Ein neues missionarisches Bewusstsein: Die Anderungen der gesellschaftlichen Situa-
tionen weltweit fithren auch zu Anderungen im missionarischen Bewusstsein. Das besagt
nicht, dass die Grundausrichtung der Mission auf die Verkiindigung des Evangeliums sich
dndern wiirde, doch die Vielschichtigkeit gesellschaftlicher Lebensmomente, die in ihren
konkreten Bestimmungen nochmals plural auftreten, fithren zugleich dahin, dass auch die
missionarischen Tatigkeiten tiberpriift werden miissen.

Es kommt hinzu, dass die kirchliche Vergangenheit auch mit ihren missionarischen
Strategien in vieler Hinsicht zum Ballast geworden ist. Zudem ist das Evangelium, wie hier
und anderswo im Anschluss an Madeleine Delbrél festgestellt wird, »eine alte Neuigkeit«
geworden: »Wir geben uns keine Rechenschaft dariiber, was Gottes Abwesenheit fiir uns
wiire; so konnen wir uns auch nicht vorstellen, was sie fiir die anderen ist. Wenn wir von
Gott reden, bereden wir eine Idee, statt eine erhaltene weitergeschenkte Liebe zu bezeugen.
Wir kénnen den Unglaubigen unseren Glauben nicht als eine Befreiung von der Sinnlosig-
keit einer Welt ohne Gott verkiinden, weil wir diese Sinnlosigkeit gar nicht wahrnehmen.
Wir verkiinden Gott wie unser Eigentum, wir verkiinden ihn nicht, wie das Leben allen
Lebens, wie den unmittelbaren Nichsten all dessen, was lebt.« (18)

Das Bewusstsein wird schon dadurch neu, dass wir in Europa und damit auch in
Deutschland zunichst aufgerufen sind, uns selbst zu evangelisieren und die notwendige
kirchliche Reform in ihrem Zusammenhang zur Verkiindigung der Heilsbotschaft zu
sehen. Ausdriicklich ist dabei zu beachten, dass alles, was falsch gelaufen ist und falsch
lauft in der Kirche, unter dem Gericht des Evangeliums steht (vgl. 19). Hingewiesen wird
auf die Logik der Macht, die »nur allzu leicht den Respekt vor der Freiheit des anderen«
erdriickt und nicht die Logik des Gekreuzigten ist.

Recht verstanden, ist die Verkiindigung des Evangeliums eine Bringschuld der Christen.
»Eine Kirche, die nicht missioniert, demissioniert.« (M. Delbrél) (20).

3.1.2 Lehren der Geschichte

Die Diagnose der heutigen gesellschaftlichen Situation gewinnt nicht zuletzt dadurch
an Prizision, als sie sich deutlich von den verschiedenen geschichtlichen Etappen der
Kirchengeschichte abhebt. Es macht deshalb Sinn, intensiver in die Geschichte zu schau-
en. Das geschieht einmal in einem kurzen, aber doch sehr vom heutigen Fragehorizont
bestimmten Durchgang durch die Geschichte, wobei diese in zwei grofle Abschnitte —
Urchristentum bis Mittelalter und Mittelalter bis Neuzeit — eingeteilt ist, bevor sodann in
aller Niichternheit von Licht- und Schattenseiten der Missionsgeschichte die Rede ist.

Zum Gang der Geschichte: Die geschichtliche Beschreibung beginnt dort, wo die beiden
Uberlegungen Kardinal Lehmanns enden: bei der frithen Verkiindigung und der Entste-
hung der Gemeinden. Es gelingt den Verfassern, in sehr knapper Form zu den verschiede-
nen Lindern der frithen Verkiindigung zu fithren, dann nach Europa. Hier offenbart sich
die Mission nicht zuletzt durch die Nennung bekannter Verkiinder des Glaubens vor und
nach Bonifatius in konkreten Gesichtern, aber auch in den verschiedenen Methoden der
Verkiindigung und der Konstituierung von Gemeinden, Orten, Kléstern und den damit
verbundenen Kulturleistungen; in den vielen Gesichtern erhilt sie so selbst ein Antlitz.
Zu Recht heifdt es: »Bei aller Vielfalt der Formen und Spannungen zwischen einzelnen
Missionsansitzen iiberrascht der grofle missionarische Elan, Vélker in allen Sprachen
mit dem Evangelium bekannt zu machen und in den verschiedenen Kulturen Kirche zu
griinden.« (24)
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Eine gewisse Zisur stellt die frithe Neuzeit insofern dar, als die christliche Mission
nun in den Windschatten der europiischen Expansion nach Afrika, Asien und Amerika
gerit. Die Eroberung der Lander und die politische Unterdriickung der einheimischen
Volker, verbunden mit starker wirtschaftlicher Ausbeutung, brachte trotz aller Einspriiche,
die wir heute besser als je zuvor kennen, die Mission ihrerseits in Verruf. Das ergab sich
einmal aus der Tatsache, dass die Missionsarbeit mehr und mehr unter das Patronat der
politischen Herrscher bzw. der Kolonialmichte geriet und zudem der Respekt vor dem
Fremden und den verschiedenen kulturellen und auch religisen Werten der eroberten
Linder erst langsam wuchs. Auch in diesem Abschnitt werden die verschiedenen Hinweise
zu den grofen auBereuropiischen Kontinenten und ihren Lindern zur Einladung, sich
mit der Geschichte der Volker Amerikas, zumal Lateinamerikas, Afrikas und Asiens mit
Indien, Japan, China und anderen Vélkern intensiver zu beschiftigen.

Nicht zu iibersehen ist, dass die Kirche mit ihrem romischen Zentrum schon frith
bemiiht war, die missionarische Tdtigkeit, wenn eben maglich, von politischen Einfliissen
zu befreien. Die Griindung der romischen Missionskongregation, der so genannten Propa-
gandakongregation, im Jahre 1622 ist hier ein gutes Beispiel. Wie stark das Missionsinteresse
in der Kirche jener und der Folgezeit war, beweisen zudem die zahlreichen Griindungen von
Missionsorden und -kongregationen fiir Ménner und Frauen. Es war Benedikt XV., der nach
der Beendigung des 1. Weltkriegs 1919 in seiner Enzyklika Maximum illud jeder kolonialen
Mission eine Absage erteilte und zugleich zur Bildung einheimischer Kirchen einlud.

Licht und Schatten und der Ruf nach Vergebung: Angesichts der verbreiteten Negativ-
bewertung der neuzeitlichen Mission ist es angebracht, die Tatigkeit vieler Missionare und
Missionsgemeinschaften in ihren humanitiren, aber den heutigen Kulturaustausch vor-
bereitenden Momenten positiv zu wiirdigen. Das freilich ist dann kein Grund, sich nicht
den zahlreichen Einspriichen gegen manche Fehlleistungen und Fehlentwicklungen zu
stellen. So werden ausdriicklich die lange Zeit vorherrschende Ethnozentrik und das damit
verbundene europiische Uberlegenheitsgefiihl, das dann leicht auf die religitse Seite, das
Christentum, iibergriff, genannt. Man kann sehr wohl sagen, dass die Bischofskonferenz
sich auf ihre Weise die von Johannes Paul 11. mehrfach vorgetragene Bitte um Vergebung
im Hinblick auf das Fehlverhalten im Bereich der Missionsarbeit zu Eigen gemacht hat.
Hier findet sich dann der Satz: »Es gibt keinen tiberzeugenderen Erweis fiir die Kraft der
christlichen Versohnungsbereitschaft als die Fihigkeit, im Vertrauen auf Gottes Barmher-
zigkeit die eigene Schuld zu bekennen, Reue zum Ausdruck zu bringen und um Vergebung
zu bitten — vor Gott und den Menschen.« (31)

Konkret genannt werden folgende »Schattenseiten«:

- die mangelnde Trennung von Religion und Staat und die hiufige Zeitverhaftung,

- die Verquickung von europdischem Kolonialismus und christlicher Mission bzw. die
politische Instrumentalisierung der Mission,

- mangelhafte und irrige Auslegungen der Heiligen Schrift beziiglich der Rettung vor
der Verdammnis (Mk 16,16) oder auch einer zwanghaften Fithrung zur Taufe (Lk 14,23),

- die meist negative Beurteilung nichtchristlicher Religionen im Anschluss an die altte-
stamentliche Kritik am Kult fremder Gotter (vgl. 30f).

Freilich darf dann nicht iibersehen werden, dass Pipste und auch Theologen schon frith
fiir das wahre Menschsein und die Menschenrechte auch von Nichtchristen eingetreten
sind; verwiesen wird auf Paul I11., der 1537 in seiner Bulle Sublimis Deus »das Recht der
Indianer Amerikas auf Freiheit und Eigentum festschrieb«, und auf Francisco de Vitoria,
der die Grundlagen fiir das moderne Volkerrecht legte (31).
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3.2 Das theologische Profil

Auch wenn Kardinal Lehmann in seinen zwei personlichen Auflerungen bereits nach
den theologischen Grundlagen der Mission gefragt hat, macht es Sinn, wenn innerhalb
des grundlegenden Dokumentes der Bischofskonferenz das theologische Profil erneut
angesprochen wird. Zu Recht heiflt es dort zu Beginn, dass dieses in einer Weise gesche-
hen muss, dass die Mission der Kirche »sowohl ihren Urspriingen treu bleibt als auch
den Menschen und Vélkern unserer Zeit« (33). So sehr dem ersten Teil dieser Aufgabe
Gentige getan wird, so sehr kann man doch nach wie vor die Frage stellen, ob nicht die
neu entstandenen Situationen in der menschlichen Gesellschaft groferen Mut zu neuen
Losungen erfordern und erlauben. Manches, was sich unserer Erkenntnis hinsichtlich
der Anfangsentwicklungen und der frithen Losungen in Kirche- und Gemeindebildung
entzieht und vermutlich entzogen bleibt, miisste eigentlich hinsichtlich neuer Lésungs-
ansitze nicht deshalb verschlossen und verboten bleiben, weil (!) solche fiir den Anfang
nicht nachzuweisen sind. Vielleicht kénnte es ja sein, dass uns hier das 6kumenische
Gesprich noch intensiver zum Stachel im Fleisch des Leibes Christi wird. Es ist kaum zu
bestreiten, dass der Kirche Europas auch fiir die Zukunft noch lange ein hoher Grad an
weltkirchlicher Verantwortung zukommen wird. In diesem Sinne ist wohl das mahnende
Wort Johannes Pauls II. an die Christen Europas, sich »nicht von ihrer Geschichte zu
trennen« (33), nicht nur als Barriere zu einem wirklichen Aufbruch in die Zukunft zu
verstehen.

Der theologische Teil des Dokumentes wird in drei Abschnitten entfaltet. Im ersten
geht es um Subjekt und Grund der Mission, im 2. und 3. um den Dienst an der Freiheit
und an der Wahrheit.

3.2.1 Subjekt und Grund der Mission

Ausgangspunkt der Erorterung ist das klare Bekenntnis zum Neuansatz des 2.Vatika-
nischen Konzils. Dieses hatte versucht, der verinderten Zeit Rechnung zu tragen.

Ortskirchen: Mit dem Konzil verlagerte sich bis in unsere Tage fortwirkend der Akzent
von der Westkirche zur Weltkirche. Sind auf der einen Seite alle Christen grundsitzlich
Trager der Mission, so gilt es hier zu betonen, dass die Kirche ihr volles Profil da gewinnt,
wo die lokalen, also vor allem auch die nichteuropiischen Kirchen ins Bewusstsein treten
und die Universalkirche sich immer deutlicher als »Gemeinschaft von Kirchen« (cormmu-
nio Ecclesiarum) versteht. Es fillt auf, dass in diesem Zusammenhang Lumen gentium 26
zitiert wird, wo die Kirche sich in allen rechtmifligen Ortsgemeinschaften der Glaubigen
wieder finden darf.

Mit der Neuorientierung zu den Ortskirchen hin hat auch ein neuer Lernprozess einge-
setzt. Genannt werden im Blick auf Lateinamerika: die vorrangige Option fiir die Armen,
das Verstandnis von Heil und Befreiung, die Beachtung der Volksfrommigkeit, der Basis-
gemeinschaften, das Aufblithen der kirchlichen Amter, die Hoffnung und Glaubensfreude.
Das Lernen hat aber auch begonnen im Blick auf Afrika und Asien.

Einsatz aller Christen: Wihrend in den letzten Jahrhunderten es einmal die Missions-
orden waren, die zu einer neuen Bliite missionarischen Einsatzes gefithrt haben, so diirfen
zum anderen die Laien nicht Gibersehen werden, die zur Ausbildung der bedeutenden
Missionswerke in unserem Land und dariiber hinaus gefithrt haben. Ausdriicklich
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erinnert wird an die Griindung der Pipstlichen Missionswerke in Deutschland, die
heute als Internationale Katholische Missionswerke mit ihren Zentralen in Aachen und
Miinchen ihre Arbeit fortsetzen.

Doch auch hier ist zu beachten, wie der Einsatz von Christen sich lingst auch in an-
deren Teilen der Welt fortsetzt und dort bis zum Lebenseinsatz und Martyrium gefiihrt
hat und fithrt. Es werden Christen in Erinnerung gebracht wie Erzbischof Oscar Romero
und Schwester Ita Ford in El Salvador, Weihbischof Juan Gerardi in Guatemala, die vielen
namenlosen Christen in China, aber auch Christen in Afrika.

Im Blick auf die Sendung Jesu Christi: Geht es hier nochmals um den Grund der
christlichen Mission, so kann von nichts anderem die Rede sein, als wie es zuvor schon
geschah: Der Blick fallt auf die Sendung Jesu Christi. Hier formuliert das Dokument:
»Weltmission heifit, Grenzen zu den Anderen hin zu iiberschreiten und ihnen in
Respekt vor ihrer Andersheit das Evangelium so glaubwiirdig zu bezeugen und zu
verkiinden, dass sie sich eingeladen wissen, Jesus nachzufolgen und sein Evangelium
anzunehmen.« (37)

3.2.2 Dienst an der Freiheit

Nicht ohne Grund steht biblisch tiber dem 2. Teil des Dokumentes: »Die Wahrheit wird
euch befreien.« (Joh 8,32) Vielleicht hat sich das Christentum zu lange eher mit einem
negativen Impuls den Menschen genshert und ihnen oft eher den Sinn fiir das Verkehrte,
fiir Schuld und Siinde geweckt und sie dabei gar in die Verzweiflung gestiirzt, anstatt das
Gliick iiber die Frohe Botschaft zu vermitteln. Hier aber kommen zwei Momente zusam-
men, die sich auch im Jesuswort des Johannesevangeliums finden: Freiheit und Wahrheit.
Dabei tun sich die Menschen heute vielleicht auf den ersten Blick mit der Einladung zur
wahren Freiheit leichter als mit der Verkiindigung der Wahrheit.

Botschaft der Befreiung: Auch wenn es riickblickend den Anschein erweckt, als habe die
Kirche sich zunichst eher negativ zur Theologie der Befreiung Lateinamerikas eingestellt,
so sind doch zwei Dinge schwerlich zu leugnen: Einmal verbindet sich die heute weltweit
betonte Botschaft der Befreiung mit den lateinamerikanischen Aufbriichen; sodann ist
spitestens seit Paul VI. das Evangelium als »Botschaft der Befreiung« ausgelegt worden.
Dabei war die Promotio humana, die Forderung des Menschen, wie immer deutlicher
erkannt wurde, ein integrierender Bestandteil christlicher Mission.® Zweifellos verstehen
viele Menschen den Missionsauftrag der Kirche vor allem da, wo er sich konkret in der
Forderung alles Menschlichen, der Menschenrechte, der Sorge um die Marginalisierten,
um die Armen in der vielfiltigen Gestalt der Armut, in allen diakonischen Diensten
entfaltet. Hier heiflt es nun: »Unterstiitzung in Not, partnerschaftliche Entwicklungs-
zusammenarbeit, Hilfe zur Selbsthilfe. Kampf gegen Hunger und Krankheit, Einsatz fiir
Menschenwiirde und Bildung, Schaffung einer gerechten Sozial- und Wirtschaftsordnung,
Aufbau demokratischer Gemeinwesen, all das sind Ausdrucksformen christlichen Zeug-
nisses und Zeichen solidarischer Mission.« (39)

g In diesem Sinne hat auch die vom
Internationalen Institut fiir Missions-
wissenschaftliche Forschungen (1IMF),
dem Herausgeber dieser Zeitschrift,
ins Leben gerufene Stiftung

sich PROMOTIO HUMANA genannt.
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Erbe der jiidisch-christlichen Tradition: Es wird dann daran erinnert, dass der Impuls
der Freiheit zum zentralen jiidisch-christlichen Erbe gehort. Biblisches Denken und christ-
liche Anthropologie konvergieren in der Idee der Freiheit, die dann in der jiingeren Zeit
auch immer starker als Hintergrund des abendlidndischen Personverstindnisses erkannt
worden ist. Freilich verbindet sich mit dem Geschenk der Freiheit auch das breite Feld
menschlicher Schuld und menschlichen Irrens. Es waren aber am Ende doch wohl die ver-
tieften Einsichten in das Wesen der Freiheit, die auch zur Reinigung des missionarischen
Tuns beigetragen haben. An dieser Stelle ist erneut vom schuldhaften Versagen bis in die
Institutionen hinein die Rede, von den »Strukturen der Stinde« (41), die sich dem Respekt
vor dem Fremden als freiheitlichem Subjekt entgegenstellen, zum Bosen antreiben und
Unfreiheit hervorbringen. Der Respekt vor der Personwiirde und den Menschenrechten,
bewihrt an der Haltung gegeniiber dem Anderen, ist zweifellos eine der wichtigsten
Perspektiven und Korrekturen auch des kirchlichen Verhaltens ganz allgemein und des
missionarischen Verhaltens insbesondere. Was gleichsam nach auflen gilt, gilt aber auch
nach innen; denn auch in das Innere der Kirche hinein begegnen wir nicht nur dem Wir,
sondern auch dem wechselseitigen Gegentiber von Anderen.

Inkulturation: Dieser in den letzten Jahrzehnten aufgekommene Begriff hat nach wie vor
nicht seine letzte Klirung erfahren. Dazu heif3t es zunichst grundsitzlich: » Die missiona-
rische Leitidee der Inkulturation besagt, dass das Christentum immer schon in kultureller
Gestalt auftritt.« (42) So richtig dieser Satz ist, so wenig kann doch behauptet werden, dass
er in seinen Implikationen immer bewusst war und auch heute schon bewusst ist. Gerade
weil das Christentum selbst nirgendwo kulturlos, als »reines« Christentum auftritt, ist zu
beachten, dass es sich bei dem, was mit »Inkulturation« gemeint ist, »um eine interkultu-
relle Begegnung des Empfangens und Gebens, aber auch der Reinigung und des Wandels«
handelt (42). »Inkulturation« kann nicht eine einbahnartige Stofrichtung haben, sondern
muss stets das viel grundsitzlichere »Inter« im Auge behalten. »Inkulturation« ist ein-
mal eine Bemiithung um neue Formen der Integration und der Kommunikabilitit von
Kirche und Kultur in neuer Umgebung. Sie schlieft aber zum anderen stets ein kritisches
Potential im Blick auf den anderen ein. Es geht also nicht nur darum, sich in Elementen
einer anderen Kultur auszudriicken, vielmehr will das Christentum eine Kraft werden, die
die fremde Kultur belebt, orientiert und erneuert (vgl. 43). Die Rede von »Inkulturation«
benennt folglich eher ein Problemfeld, das zu beackern ist, und lenkt — im Anschluss an
die Enzyklika Redempioris missio Johannes Pauls 11. — zu Recht den Blick auf die neuen
Felder der Evangelisierung: die neuen Megalopolen, die zu Laboratorien der Zukunft
neuer Lebensstile und Kulturformen werden, die »modernen Areopage«, die Medien, die
internationalen Foren, die Wissenschaften, die Kunst, — Orte, »an denen das Evangelium
freimiitig zur Sprache gebracht werden soll«: »Fiir die christliche Botschaft ist nicht ent-
scheidend, ob sie gefillt oder von vielen angenommen wird, sondern dass sie mit allem
Freimut glaubwiirdig bezeugt wird und zur freien Annahme einlidt.« (44)

3.2.3 Dienst an der Wahrheit

Wo der Blick auf die Freiheit die Einsicht in die Méglichkeiten des Widerspruchs schirft,
kann auch wieder von der Wahrheit gesprochen werden. Konkret ist in unserer pluralisti-
schen Welt neben dem kulturellen Reichtum und der materiellen Armut der Volker die
Vielfalt der Religionen und Religiosititsformen zu beachten. Eine globalisierte Sicht der
Welt lenkt die Aufmerksamkeit dann nicht nur auf die verinderte religiose Situation in
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Deutschland, sondern auch auf die religiése Vielfalt im Ganzen der Welt. Deshalb kommt
die Reflexion auf die christliche Mission nicht umhin, die heutige Einstellung zu den
anderen Religionen anzusprechen.

Die »wahre Religion«: Der Abschnitt beginnt mit einer Reihe von Fragen, die alle die
Wahrheitsfrage betreffen. Es kommt dann zu Hinweisen auf das Dokument der Internatio-
nalen Theologenkommission Das Christentum und die Religionen sowie auf Domirnus lesus,
doch im weiteren Verlauf stehen andere Fragen im Vordergrund: das Verhalten zu den
anderen Religionen, Religionsfriede und Religionsfreiheit, die Erkenntnis der positiven
Ansitze auflerhalb des Christentums u.d. m.

Es fehlt leider eine grundsitzliche Befassung mit der Wahrheit, obwohl gerade
dieses Thema in den letzten Jahrzehnten, zumal auch in den Uberlegungen des jetzigen
Papstes eine uniibersehbare Rolle spielt. Es fallt auf, dass das Wesen der Wahrheit nicht
niher bestimmt wird. Die in der Enzyklika Fides et ratio bemerkte Radikalisierung und
Vertiefung der Wahrheitsfrage zur Frage nach der Wahrheitstihigkeit des Menschen
wird ebenso wenig behandelt wie die gleichfalls gestellte Frage nach dem Verhiltnis von
(moglicher) partieller und (unméglicher) universaler Wahrheitserkenntnis. Benedikt XVI.
hat in seinem letzten Buch zum Verhiltnis von Christentum und Weltreligionen die
Wahrheitsproblematik ausdriicklich in den Titel aufgenommen.'® Seine Mahnung vor
der »Diktatur des Relativismus, der nichts als definitiv anerkennts, in der Predigt vor
Eintritt ins Konklave wird inzwischen wiederholt zitiert. Eberhard Jiingel hat jiingst von
der Theologie Benedikts XV1. gesagt, sie bestehe »penetrant auf dem Wahrheitsanspruch
des Evangeliums«™. Auch wenn die dabei aufgeworfenen Fragen keineswegs gelost sind,
ist zu bemerken, dass die Sensibilitit fir die Wahrheitsproblematik bis in die romische
Kirchenleitung hinein weiter ausgebildet zu sein scheint, als es die kurze Skizzierung der
Frage in dem deutschen Missionsdokument widerspiegelt. Gewiss ist die Beschreibung
des Gesamtkomplexes interreligiosen Verhaltens wichtig, doch der Dienst an der Wahrheit
erfordert einen vertieften Umgang mit der Wahrheit selbst.

Jesus Christus, die Wahrheit: Wer christlich von Wahrheit spricht, kommt an Jesus
Christus, der Person gewordenen Wahrheit, nicht vorbei. Mit der Frage nach der Bedeutsam-
keit Jesu, seiner Einzigkeit und Einmaligkeit, wird der vielleicht schwierigste Fragepunkt be-
nannt, in dem fast alle anderen Religionen die eigentliche christliche Provokation erkennen.
Leider wird auch dieses Thema insofern eher umspielt, als nicht die Frage selbst angegangen
wird, sondern die Weisen dialogischen Umgangs in Erinnerung gerufen werden.

Wenn der Schlussabschnitt unter der Uberschrift »Standpunkt und Toleranz« steht,
wird die Not, die das hier gemeinte Thema schafft, nochmals iiberaus deutlich. Die
Erfahrung der Pluralitit ruft nach Toleranz (in den verschiedenen Schattierungen des
Begriffes). Gerade im Strom des Pluralismus ist aber in der Tat auf »Standpunkte« bzw.
auf dem »Standpunkt«, den ein jeder einnimmt, zu bestehen. Auch das Verhiltnis von
einem Standpunkt und vielen Standpunkten ist freilich zundchst nur formaler Art, wie
auch die unterschiedlichen Weisen des Dialogs formaler Natur sind. Fiir die konkrete
10 Vgl. meine Rezension des Buches: 11 Das Wort »penetrant« kehrt
Glaube — Wahrheit — Toleranz, dann nochmals im Zusammenhang
Freiburg 2003, in: ZMR 89 (2005) 72ff. mit dem »Wahrheitsanspruch»

wieder, wobei allerdings offen bleibt,
was mit »penetrant« gemeint ist;
vgl. Eberhard JUNGEL, Aufklarung

im Lichte des Evangeliums,
in: FAZ 112 (2005), 17.5.2005, 8.
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Begegnung der Anhinger von Religionen kommt es aber dann auf die inhaltlich gefiillten
Standpunkte an. Christen miissen dazu einmal zu den Grundlagen ihres eigenen Stand-
punktes zuriickkehren. Sie stolen dann auf den Glauben, hebriisch auf ‘emet = das Feste,
Stabile, Glaube, Rechtschaffenheit, Wahrheit, und auf den »Felsen«, auf dem der Mensch
steht, an den er sich hilt. Er findet zu Gott und — neutestamentlich — zu Jesus Christus, der
der Weg, die Wahrheit und das Leben (Joh 14,6) ist.

In der Sache lisst sich das hier Angesprochene auch im Text entdecken. So besteht
dieser darauf, dass Toleranz und Position eng miteinander verbunden sind: »Tolerant
kann nur sein, wer einen Standpunkt hat.« (52) Im Ubrigen gilt: »Freiheit ohne Wahrheit
verkommt zur Beliebigkeit. Wahrheit ohne Freiheit neigt zum Zwang.« (53) Die Spannung
von Standpunkt und Toleranz gegeniiber anderen, von Wahrheit und Freiheit zu leben
und immer tiefer zu begriinden, gehort zu den Aufgaben, denen sich die heutige Mission
zu stellen hat. Diese Aufgabe stellt sich umso mehr, als auch immer mehr nichtchristliche
Gruppen lingst begriffen haben, dass auch sie ihrem inneren Anspruch entsprechend
verpflichtet sind, diesen durch ihr Leben und ihre Argumentation zu bezeugen und zu
begriinden, also missionarisch zu sein. Gerade deshalb miisste, wo immer von Mission
gesprochen wird, auch genauer ausgefithrt werden, was Christen demjenigen antworten,
der ihn nach dem Grund seiner Hoffnung fragt (vgl. 1 Petr 3,15).

3.3  Wege der Mission

Im abschlieBenden Kapitel geht es um zentrale Anregungen fiir den Vollzug der Welt-
mission. Wir kénnen uns hier damit begntigen, sie mehr stichwortartig vorzustellen.

3.3.1 Mit Kopf, Herz und Hand

Angesichts der starken Abdringung des Religiosen in die Privatsphire, der wir heute in
weiten Kreisen der Gesellschaft begegnen, ist entschieden auf dem 6ffentlichen Charakter
des Christentums zu bestehen. Das Verhalten der Kirche wird als ganzheitlicher mensch-
licher Einsatz mit den drei Momenten von Kopf, Herz und Hand beschrieben.

Kopf: Lerngemeinschaft: Lerngemeinschaft ist die Kirche sowohl in interkultureller wie
in interekklesialer Hinsicht. Dabei gilt: »Niemand ist so reich, dass er nichts zu empfangen
hiitte, und niemand ist so arm, dass er nichts zu geben hitte.« (56) Modelle fiir Lern-
gemeinschaften gibt es viele: die Partnerschaften, die Gemeinden und Ditzesen gebildet
haben, Exposure- und Dialogprogramme, Programme fiir die verschiedenen Altersstufen.
Hierbei geht es genauso um den Abbau von Vorurteilen wie um die Vermeidung der Gefahr,
neue Vorurteile zu entwickeln, vor falschen Idealisierungen, aber auch vor Instrumentali-
sierung anderer zu warnen. Vieles kann hier in 6kumenischer Kooperation geschehen.

Herz: Gebetsgemeinschaft: Es ist die Rede von »global prayer«, Gebetsgemeinschaften,
die vom wortlosen Schweigen bis zum Lobpreis der Psalmen und dem flirbittenden Gebet
reichen, die in der Feier der Eucharistie die Einheit des Leibes Christi bewirken — nach
Augustinus im doppelten Sinne des Wortes: dass wir den Leib Christi empfangen und
dadurch werden, was wir empfangen: Leib Christi —, die in der Prisenz Christi leben: in
Eucharistie und im Horen des Wortes Gottes. Als missionarische Gebetsgemeinschaft wird
fiir Deutschland in diesem Jahr auch der noch vom verstorbenen Papst Johannes Paul I1.
einberufene Weltjugendtag in Koln verstanden.




178 Hans Waldenfels

Hand: Solidargemeinschaft: Die Weltkirche ist jedoch nicht nur kommunikative
Lerngemeinschaft und spirituelle Gebetsgemeinschaft, sondern auch mit den Hinden
zupackende diakonische Solidargemeinschaft. Als solche zeichnet sie nicht nur fiir die
spirituelle Tischgemeinschaft, sondern fiir die Tischgemeinschaft im wortlichen Sinne
des Wortes verantwortlich. Das Teilen des Brotes beginnt da, wo Menschen hungern und
ohne Brot zugrunde gehen. Der konkrete Finsatz fiir die Armen dieser Welt verbindet
sich aber dann mit allen Diensten, die die Kirche als Anwiltin derer, die unter Armut und
Ungerechtigkeit zu leiden haben, ausiibt. Anwiltin ist sie aber vor allem dadurch, dass sie
denen eine Stimme gibt, die selbst keine Stimme haben oder nicht gehért werden.

3.3.2 Der Einsatz

Fragt man nach dem konkreten Einsatz fiir die Mission der Weltkirche, so ist zunichst
jeder einzelne herausgefordert, durch ein glaubwiirdiges Leben privat wie dffentlich Zeug-
nis zu geben. Es ist in der Regel der einzelne, der in Familie, Freundeskreis, im Berufsleben
oder wo immer »ansteckend « wirkt.

Eine wichtige Rolle spielen dann gemeinsame und gemeinschaftliche Bemiihungen
um die Weltmission, in den Pfarreien, in Verbinden und Vereinen, in Projektgruppen
und Partnerschaftverbindungen, in gemeinsamen Aktionen wie Eine-Welt-Gruppen
und Eine-Welt-Liden. Wer hier mit offenen Augen lebt, kann vielfiltige Anregungen zu
wechselseitiger Befruchtung finden.

Schliefilich gibt es immer noch Wege zu speziellem Einsatz, sei es in einem lebenslangen
Dienst, sei es im Einsatz auf Zeit. Langst ist klar, dass es nicht mehr nur den klassischen Fall
des Missionarpaters, Missionsbruders oder der Missionsschwester gibt, sondern auch viel-
faltige andere Moglichkeiten im Einsatz der eigenen Fahigkeiten, sei es in der Erzichung, sei es
im medizinisch-pflegerischen Bereich, sei es in anderen Formen der Entwicklungshilfe.

Nicht vergessen werden diirfen die zahlreichen Felder, auf denen in der Heimat das
weltkirchliche Bewusstsein geweckt oder vertieft werden kann: die Schulen, der Religions-
unterricht, die Wissenschaften, Akademien, die Kunst und wo immer sonst, Menschen fiir
Welt und Weltmission aufgeschlossen und interessiert werden kénnen.

Erforderlich ist am Ende das brennende Herz der Jiinger und Jiingerinnen. Im Blick auf
die Emmausjiinger wird im Schlussabschnitt noch einmal klar: Mission ist eine spirituelle
Sache, die in allen moglichen Weisen der Verleiblichung des Lebens zum Tragen kommt.
Mission ist nicht zunichst eine Sache der Strategie und Taktik, der Methoden und der
Techniken. Wer nicht aus dem Glauben lebt, wird missionarisch nichts bewirken. Den
Glauben — das wird man sich am Ende der Lektiire dieser reichhaltigen Texte auch sagen
miissen — kann man nicht herbeireden, er will geweckt werden durch die Sendung Gottes
und seines Geistes und bedarf dann der gliubigen Zeugen Christi.

4 Aufbruch im Umbruch

Der Vollstandigkeit halber sei abschliefend auf das gemeinsame Hirtenwort der deutschen
Bischofe hingewiesen. Unbestritten ist, dass wir in Zeiten des Umbruchs leben, — Zeiten,
die beides bedeuten: » Abschied und Aufbruch, Trauerarbeit und Lust zur Innovation«.
Das dem so ist, wird inzwischen in fast allen deutschen bzw. deutschsprachigen Didzesen
spiirbar.
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Leider hat die Kirche weithin an Faszination verloren. Manche Entfremdung der Men-
schen von der Kirche hat sie selbst zu verantworten. In dem Hirtenbrief ist ungeschminkt
die Rede von »bisweilen angstbesetzter Seelsorge«, von »Betrieb — ohne Ausstrahlungg,
von »schleichender Sikularisierung«, vom Verlust der Uberzeugung, »dass wir eine
Mission haben«, von den »schirfsten Anfechtungen«, die von innen kommen. Man
trifft zu viele Leute, die »aufler Terminen nichts mehr wahrnehmen, die alles gelernt
haben — nur nicht, wie man ein geistlicher Mensch wird und wie man es bleibt«.

Das kann sich nur dndern, wenn wir uns bewusst sind, dass wir uns selbst evangelisieren
lassen miissen. » Missionarische Seelsorge bedeutet nicht, dass der Betrieb auf Hochtouren
lduft. Sie lebt von der geistlichen Grundhaltung, von der Gegenwart Gottes mitten in
unserem Leben. Die ziindet.« Dann aber gilt: » Das Medium der Ausstrahlung Gottes sind
wir selbst.« Das besagt: Wir Christen sind es, die der Mission ein Gesicht zu geben haben.

Die Bischofe sprechen eher leise und verhalten. Thr Aufruf ist gerade darum eindringlich
und klar. Bonifatius starb vor 1250 Jahren. Die deutsche Missionsgeschichte ist trotz aller
Fehler und Irrwege imposant. Doch nicht die Vergangenheit zihlt. Es geht um das Heute
und den Weg in die Zukunft. Man méchte schon wiinschen, dass die Uberlegungen, die im
Jubildumsjahr des heiligen Bonifatius in Fulda gebiindelt und von der Bischofskonferenz
der ganzen deutschen Ortskirche weitergegeben worden sind, von vielen Glaubigen wahr-
genommen, angenommen und in einer iiberzeugenden Glaubenspraxis missionarisch
umgesetzt werden.

Zusammenfassung

Vier Texte: eine Predigt sowie eine Ansprache Kardinal Lehmanns, ein Hirtenwort und
ein Grundsatzpapier der DBK, die Ausdruck des Missionsprogramms der katholischen
Kirche in Deutschland sind, dienen dem Verfasser als Grundlage seiner Darstellung und
Ausfithrungen. Mission wird als zentrales Moment christlichen Glaubens prasentiert, das
sich von einem trinitarischen Gottesbild her leitet und im vordsterlichen jesuanischen
Handeln wurzelt. Missionarisches Bewusstsein als Grundkategorie christlicher Existenz
fordert vor allem auch zur eigenen personlichen Evangelisierung und kirchlicher Reform
heraus; ein zentraler Bestandteil christlicher Mission stellt die promotio humana dar,
wobei der Dimension der Wahrheit, also der Wahrheitsfrage, sowie dem engen Zusam-
menfallen von Toleranz und eigenem Standpunkt besondere Aufmerksamkeit geschenkt
werden muss.

Summary

Four texts serve the author as a basis for his presentation and remarks: a homily and an
address by Cardinal Lehmann, and a pastoral letter and a policy statement of the German
Bishops’ Conference. These texts are an expression of the missionary program of the
Catholic Church in Germany. Mission is presented as a central factor of Christian faith
which is derived from a Trinitarian image of God and is rooted in the pre-Easter action
of Jesus. As a basic category of Christian existence, missionary consciousness is above all
an invitation to personally evangelize oneself and to reform the church. The promotio
humana is an essential component of Christian mission, and here one must pay particular
attention to the dimension of truth, that is to the question of truth, as well as to the close
correlation between tolerance and one’s own standpoint.
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Sumario

Cuatro textos: una homilia y un discurso del cardenal Lehmann, una carta pastoral y un
texto programadtico de la Conferencia Episcopal Alemana, expresion del programa misio-
nero de la Iglesia Catdlica en Alemania, son el punto de partida del articulo. La Misién de

la Iglesia es presentada como un momento central de la fe cristiana, fundamentada en el

dios trinitario y en la accién prepascual de Jests. La conciencia misionera como categoria

fundamental de la existencia cristiana exige sobre todo la propia evangelizacién personal

y la reforma eclesial; un motivo central de la misién cristiana es la promotio humana,
pero hay que prestar también la debida atencién a la dimensién de la verdad, es decir
a la cuestién de la verdad, asi como a la estrecha unién entre tolerancia y el propio

punto de vista.




Theologie der Religionen und
komparative Theologie -,
Alternative oder Erganzung?

Die Auseinandersetzung
zwischen Perry Schmidt-Leukel
und Klaus von Stosch
um die Religionstheologie ,
von Sigrid Rettenbacher 3

A4

Einleitung

In Zeiten der Globalisierung, in denen Leute ndher zusammenriicken und mehr Kontakt
zu anderen Kulturen und Religionen besteht, wird der Dialog unter den Religionen immer
dringlicher, nicht zuletzt auch damit die Religionen gemeinsam ihre gesellschaftspolitische
Aufgabe wahrnehmen. In der Theologie haben sich sowohl die Theologie der Religionen
als auch die komparative Theologie dem interreligiésen Dialog verschrieben. In seiner
Habilitationsschrift Theologie der Religionen — Probleme, Optionen, Argumente' hat Perry
Schmidt-Leukel die drei méglichen Positionen der Religionstheologie ausfiihrlich beschrie-
ben und kritisch beleuchtet. Er selbst ergreift Partei fiir die pluralistische Religionstheologie,
was ithm oft Kritik von exklusivistischer oder inklusivistischer Seite eingebracht hat. Eine
etwas anders geartete Kritik bringt auch Klaus von Stosch in seinem Aufsatz » Komparative
Theologie — Ein Ausweg aus dem Grunddilemma jeder Theologie der Religionen?«* vor.
Er verwirft die Modellbildungsstrategie der Religionstheologie und fordert, diese zu-
gunsten der komparativen Theologie aufzugeben. Auch auf der Konferenz »Gottdenken in
Europa — Theologie im globalen Kontext«, die vom 19. bis 29. Mai 2003 in Wien stattfand,
haben Schmidt-Leukel und von Stosch ihre unterschiedlichen Standpunkte vorgestellt,
was eine angeregte Diskussion zur Folge hatte.

Im folgenden Artikel soll zunichst die Klassifikation religionstheologischer Grundmo-
delle, wie sie Schmidt-Leukel vorschlagt, vorgestellt werden.* Aufmerksamkeit soll dann
Schmidt-Leukels Versuch gewidmet werden, die pluralistische Religionstheologie mit
einem christlichen Selbstverstindnis, das auf einen christlichen Absolutheitsanspruch
verzichtet, zu vereinbaren. Daran anschliefend wird von Stoschs Kritik an der Religi-
onstheologie vorgestellt. Den Abschluss bildet eine kritische Bewertung der behandelten
Diskussion.

1 Perry SCHMIDT-LEUKEL, Theologie =~ 3 Schmidt-Leukels Ansatz stellt

der Religionen. Probleme, Optionen, natirlich keineswegs den einzig
Argumente (Beitrage zur Funda- maoglichen in der Religionstheologie
mentaltheologie und Religions- dar. Da er sich aber um eine umfas-
philosophie 1), Neuried 1997. sende Beschreibung der vertretenen

2 Klaus VON STOSCH, Komparative Positionen bemiiht und sich von
Theologie. Ein Ausweg aus dem Stoschs Kritik auch explizit auf
Grunddilemma jeder Theologie Schmidt-Leukel bezieht, wird Schmidt-
der Religionen?, in: ZKTh 124 (2002) Leukels Ansatz in diesem Artikel
294-311. naher dargestellt.
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1 Theologie der Religionen*
1.1 Religionstheologische Grundmodelle

Treten verschiedene Religionen in Kontakt, treffen auch unterschiedliche, scheinbar
kontrire Geltungsanspriiche aufeinander. Diese Geltungsanspriiche miissen untersucht
und miteinander in Beziehung gebracht werden. Um diese Verhiltnisbestimmung geht
es einer Theologie der Religionen. Aus christlicher Sicht geht es also um die theologische
Reflexion iiber das Verhiltnis des Christentums zu den anderen Religionen. Dabei stehen
zwei Fragen im Mittelpunkt der Uberlegungen: zum einen wie man die Glaubensiiber-
zeugungen und Anspriiche der anderen Religionen angesichts des eigenen Glaubens
bewertet und zum anderen wie man seine eigenen Glaubensiiberzeugungen angesichts
der anderen Religionen bewertet (11).

Nun bezieht sich jede Religion auf eine transzendente Grofle, die personal oder
impersonal bestimmt sein kann, auf jeden Fall aber das wichtigste und hochste Gut
im Leben der Menschen ist. Ein Leben gemifl den Anspriichen dieser transzendenten
Wirklichkeit fithrt zum Heil fiir sich und die Mitmenschen. Insofern also die Heilsfrage
im Mittelpunkt jeder Religion steht, kann bei dieser fiir die Verhiltnisbestimmung der
Religionen zueinander angesetzt werden. Es geht um die Frage nach dem Vorhandensein
heilsvermittelnder Instanzen und der individuellen Heilsmoglichkeit in den verschie-
denen Religionen (68). Nimmt man als entscheidendes Merkmal P (engl. property) der
Religionen also die heilshafte Erkenntnis der transzendenten Wirklichkeit — in christ-
licher Terminologie die heilshafte Gotteserkenntnis oder Offenbarung — so muss man
bei der Bewertung der Geltungsanspriiche der Religionen fragen: Ist P das Merkmal der
verschiedenen Religionen?

Auf diese Frage gibt es vier logische Antwortmoglichkeiten (82): Entweder ist (a) P
kein Merkmal der Religionen, da es keine transzendente Wirklichkeit gibt und damit die
Anspriiche aller Religionen falsch sind, oder P ist ein Merkmal von Religionen. Dann kann
P (b) in einer einzigen Religion realisiert sein oder es kommt in mehreren Religionen vor.
Wenn P in mehreren Religionen vorkommt, kann es (c) in einer Religion in der hochst-
moglichen und besten Form realisiert sein oder es kommt (d) in mehreren Religionen
in gleichwertiger Form vor. Jede dieser Moglichkeiten entspricht einer Position in der
Theologie der Religionen, so dass sich folgende Alternativen ergeben:

a entspricht der Position des Atheismus: In keiner der Religionen gibt es heilshafte
Gotteserkenntnis/Offenbarung, da gar keine transzendente Wirklichkeit existiert (78).
Diese Position ist eine logische Moglichkeit, ist hier aber nur der Vollstindigkeit halber
aufgefiihrt, da sie niemals eine theologische Moglichkeit sein kann (79). Fiir die Theologie
der Religionen bleiben also folgende drei Méglichkeiten:

b Unter den Religionen enthilt nur eine einzige heilshafte Gotteserkenntnis/Offen-
barung, die naturgemif} die eigene Religion sein wird. Das ist das entscheidende Krite-

4 Im Folgenden werden Seitenan- 5 Vagl. SCHMIDT-LEUKEL, Theologie als unhaltbar erweist. Insofern hat das

gaben, die sich auf SCHMIDT-LEUKEL,  (wie Anm.1), 84: »Nicht intendiert ist Urteil, daB einige oder sogar alle

Theologie (wie Anm. 1) beziehen, schlieBlich die Gleichsetzung von Religionen in einer bestimmten

direkt im Text eingefiigt. »Pluralismus ¢ mit der generellen Hinsicht der eigenen Religion gleich-
Bestreitung der Legitimitat allgemein-  rangig sind, auch nichts mit einer
verbindlicher Urteile. Dies wiirde kritik- und kriterienlosen »anything-
vielmehr auf einen Relativismus goes«-Mentalitat zu tun.«

hinauslaufen, der sich meines Erach-
tens bei konsequenter Durchfiihrung
als selbstwiderspriichlich und somit
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rium fiir den Exklusivismus. Aus christlicher Sicht gilt fiir die exklusivistische Position
also, dass heilsvermittelnde Instanzen nur im Christentum vorkommen, nicht aber in
den anderen Religionen (68f). Neben diesem gemeinsamen Merkmal unterscheiden sich
exklusivistische Positionen in ihrer Radikalitit, genauer gesagt darin, inwieweit fiir sie eine
Heilsmoglichkeit fiir Nicht-Christen méglich ist, so dass sich hier einige Unterformen wie
der radikale, der unentschiedene oder der gemafigte Exklusivismus ergeben (68).

¢ Im Unterschied zum Exklusivismus hilt der Inklusivismus sowohl individuelle Heils-
moglichkeit als auch heilsvermittelnde Instanzen aufSerhalb der eigenen Religion fiir méglich.
Allerdings ist die eigene Religion den anderen Religionen hier insofern iiberlegen, als ihr
eine graduelle Superioritit zugesprochen wird und in ihr die heilsvermittelnden Instanzen
besser als in allen anderen Religionen realisiert sind. Aus Sicht des Christentums: Nicht nur
das Christentum enthilt heilshafte Gotteserkenntnis/Offenbarung, es enthilt diese aber in
einem alle anderen Religionen iiberbietenden Hochstmafd (69f). Auch hier gibt es wieder
einige Unterformen wie den umfassenden oder den lernoffenen Inklusivismus (69).

d Der Pluralismus schlieflich besagt, dass nicht nur in einer Religion heilshafte Got-
teserkenntnis/Offenbarung moglich ist, sondern dass diese auch in anderen Religionen
in gleichwertiger Form enthalten ist. Aus der Perspektive des Christentums bedeutet das
also, dass — wie im Inklusivismus — nicht nur im Christentum heilsvermittelnde Instanzen
und individuelle Heilsmoglichkeit gegeben sind und dass — und das ist der entscheiden-
de Unterschied zum Inklusivismus — diese nicht nur im Christentum im Hochstmaf}
realisiert sind, sondern auch in anderen Religionen (7of). Das heifit nicht, dass in allen
Religionen heilshafte Gotteserkenntnis gleich gut oder im Hochstmafl gegeben ist. Das
ist eine mogliche Variante, namlich die des radikalen Pluralismus (70, 80). Entscheidend
fiir den Pluralismus ist jedoch, dass es die Realisation der heilshaften Gotteserkenntnis
in mehr als einer einzigen Hochstform gibt, was dem gemifigten Pluralismus entspricht
(70, 80). Die Stirke der pluralistischen Position ist folglich, dass sie die Vielfalt der Religi-
onen als einzige positiv wiirdigen kann.

Dieses Klassifikationsschema »lifit sich nicht nur auf das Christentum und seine
Verhiltnisbestimmung zu den iibrigen Religionen anwenden, sondern kann in analoger
Weise auch auf andere Religionen und deren religionstheologisches Selbstverstindnis
iibertragen werden« (71). So ist beispielsweise auch ein islamischer oder buddhistischer
Exklusivismus, Inklusivismus oder Pluralismus denkbar.

Um Missverstindnissen vorzubeugen, soll nun noch kurz dargelegt werden, was
Schmidt-Leukel nicht mit den Definitionen von Exklusivismus, Inklusivismus und Plura-
lismus verbindet (83f).

- Unter Exklusivismus versteht er nicht alle Arten von exklusiven Anspriichen. Denn natiir-
lich ist jeder Wahrheitsanspruch ein Stiick weit exklusiv, da er das logische Gegenteil der be-
anspruchten Wahrheit ausschlieen muss, um nicht selbstwiderspriichlich und unhaltbar zu
sein. Daher sind alle genannten Positionen in diesem Sinne als exklusivistisch zu verstehen.

- Alle genannten Optionen sind inklusivistisch, wenn man darunter versteht, dass jeder
Verstehensprozess von der je eigenen Perspektive, dem eigenen »conceptual frameworks,
ausgehen muss. Will man mit anderen Religionen in Kontakt treten, setzt man also
notwendigerweise bei den eigenen religiosen Wertvorstellungen und der eigenen Termi-
nologie an, was aber nicht heif3t, dass sich diese im Laufe des Dialogs nicht verdndern
kénnen. Diese Art von Inklusivismus meint Schmidt-Leukel nicht mit der so bezeichneten
religionstheologischen Position.

- Pluralismus meint schlieflich nicht, dass alle Religionen von Haus aus gleich gut oder
schlecht sind, weil man dariiber sowieso kein Urteil fillen kann.® Solch einem Relativismus
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verfillt die pluralistische Option nicht — und auch keine der anderen Optionen. Die plura-
listische Position fillt sehr wohl ein wertendes Urteil dariiber, inwieweit andere Religionen
als Heilswege anerkannt werden konnen.

Die Stirke des von Schmidt-Leukel propagierten religionstheologischen Dreierschemas,
das der Sache nach auf John Hick zuriickgeht (67), liegt darin, dass es logisch umfassend
und unausweichlich ist (65). Es ist logisch umfassend, da es alle logisch moglichen
Positionen der Religionstheologie aufzeigt. Die Optionen sind minimalistisch angesetzt,
so dass mehrere Formen der Subdifferenzierung offen bleiben und der theologische
Urteilsspielraum nicht unnétig eingeschrinkt wird (85). So muss der Pluralismus nicht
alle Religionen unkritisch fiir gut oder wahr halten. Er kann gegeniiber bestimmten Reli-
gionen eine inklusivistische oder gar exklusivistische Haltung einnehmen, solange er die
hochstmégliche Realisation der heilshaften Erkenntnis der transzendenten Wirklichkeit in
mehr als einer Religion verwirklicht sieht (88). Der Pluralismus hat immer einen groferen
Urteilsspielraum als Inklusivismus oder Exklusivismus. Weiters sind die Pradikationen P
beliebig wiihlbar, sie kénnen also neben der heilshaften Transzendenzerkenntnis auch auf
konkrete Phianomene, die es zu beurteilen gilt, angewendet werden.

Will man religionstheologisch Position beziehen, kann man nicht alle drei Positionen
verwerfen. Man muss sich vielmehr fiir eine der drei Optionen entscheiden, das Schema ist
also unausweichlich. Da sich die drei Positionen logisch ausschliefien, kann man auch nur
eine von ihnen vertreten, will man sich nicht in Widerspriiche verwickeln (82). Durch die
logische Eindeutigkeit des Schemas wird auch eine kritisch vergleichende Diskussion der
enthaltenen Optionen erméglicht (92). Dies ist deshalb notwendig, weil Schmidt-Leukel
religionsphilosophisch vorgeht und alle drei Positionen ausdriicklich als Hypothesen
formuliert. Es ist also nicht von vornherein klar, welche Option nun diejenige ist, die mit
der Wirklichkeit am besten tibereinstimmt. Erst nach eingehender Priifung, vor allem
auch im Dialog mit den anderen Religionen, kann man entscheiden, welche religions-
theologische Position die plausibelste ist.

Welche der drei Optionen man auch favorisiert, in der Religionstheologie kommt man,
wie Schmidt-Leukel nicht miide wird zu betonen, um dieses Dreierschema nicht umhin.

1.2 Religionstheologie und
christlicher (Nicht) Absolutheitsanspruch

Da Schmidt-Leukel immer wieder vorgeworfen wird, dass die von ihm favorisierte plura-
listische Position nicht mit dem christlichen Absolutheitsanspruch vereinbar ist, soll noch
dargelegt werden, wie er seinen religionstheologischen Pluralismus mit dem Christentum
verbindet. In seinem Vortrag »Die Nicht-Absolutheit des Christentums«® hat er auf den
Salzburger Hochschulwochen 2003 zum Thema »Identitit und Toleranz — Christliche
Spiritualitit im interreligiosen Kontext« dargelegt, welche theologischen Grundlagen es

6 Perry SCHMIDT-LEUKEL, Die
Nicht-Absolutheit des Christentums,
in: Heinrich SCHMIDINGER (Hg.),
Identitdat und Toleranz. Christliche

Spiritualitat im interreligidsen Kontext,

Innsbruck 2003, 151-169.

7 Karl RAHNER, Das Christentum
und die nicht-christlichen Religionen,
in: DERS., Schriften zur Theologie,
Bd. V, Einsiedeln/Zirich/K6In 1964,
136-158, hier 139; zitiert nach
SCHMIDT-LEUKEL, Nicht-Absolutheit
(wie Anm. 6), 152.

8 »ln Jesus ist diese Gottesgegen-
wart einzigartig in geschichtlicher
Konkretion reprasentiert, ohne daf
sie deshalb auf diese eine als einzige
Reprasentanz festgelegt sein musste.

In ihr ist Gott ganz und gar gegen-
wartig (totus Deus), ohne dal$ man
sagen miiite: das Ganze Gottes
(totum Dei) erschopft sich in ihr.«
(Reinhold BERNHARDT, Theozen-
trische Christologie. Im Kontext
des judisch-christlichen Dialogs,

in: Deutsches Pfarrerblatt 95 (1995)
229-233, hier 231; zitiert nach
SCHMIDT-LEUKEL, Theologie

(wie Anm. 1), 530).
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ermoglichen, den christlichen Absolutheitsanspruch aufzugeben und trotzdem weiterhin
Christ zu sein. Schmidt-Leukel setzt sich kritisch von einem christlichen Selbstverstandnis,
das die Uberlegenheit des Christentums iiber andere Religionen als selbstverstindlich
erachtet, ab. So lehnt er auch die Aussage Karl Rahners » Das Christentum versteht sich als
die fiir alle Menschen bestimmte, absolute Religion, die keine andere als gleichberechtigt
neben sich anerkennen kann. Dieser Satz ist fiir das Selbstverstindnis des Christentums
selbstverstindlich und grundlegend.«7 ab und versucht aufzuzeigen, dass es unter
bestimmten Voraussetzungen sehr wohl méglich ist, andere Religionen als gleichwertig
anzuerkennen und den christlichen Absolutheitsanspruch nicht als selbstverstindlich
und grundlegend fiir das Christentum zu erachten. Diese Voraussetzungen betreffen das
Gottesverstindnis, das Verstindnis von Offenbarung, sowie das Verstandnis Jesu.

1 Apophatisches statt kataphatisches Gottesverstandnis

Wiihrend das kataphatische Gottesverstandnis Gott fiir eine Wirklichkeit hilt, die positiv
in Begriffen beschreibbar ist, geht das apophatische Gottesverstindnis davon aus, dass
Gott in menschlichen Begriffen unbeschreibbar ist. So hilt auch Anselm von Canterbury
mit seinem Begriff von Gott als den, wortiber hinaus nichts Hoheres gedacht werden kann,
fest, dass Gott groRer als alles Denkbare ist. Nimmt man diese Einsicht ernst, so kénnen
Aussagen iiber Gott nicht als wortlich wahr, sondern nur als symbolische oder analoge
Rede beurteilt werden. Das schliefit aber auch mit ein, dass unterschiedliche Aussagen
iiber Gott, die ja historisch gewachsen und aus der menschlichen und damit begrenzten
Erkenntnis hervorgegangen sind, gleichermaflen wahr und giiltig sein kénnen, da keine
von ihnen die transzendente Wirklichkeit umfassend begreifen und beschreiben kann.

2 Zum Offenbarungsverstindnis: Selbstmitteilung statt Satzmitteilung
Ein propositionales Offenbarungsverstindnis steht vor dem Problem, dass in heiligen
Texten die gottlichen und menschlichen Anteile, die es ja unbezweifelbar gibt, da jeder
Text von einer bestimmten Sprache, Kultur und Zeit beeinflusst ist, nicht hinreichend
unterschieden werden kénnen. Auflerdem zeigt sich, dass Offenbarungstexte, die ja immer
kontextgebunden sind, nie allen Menschen zu allen Zeiten und Riumen zuginglich sind.
Schreibt man der Offenbarung aber Heilsbedeutung zu, muss man sich unweigerlich
fragen, wie Gott dann einigen Menschen fiir das Heil konstitutive Elemente vorenthalten
kann. Ein non-propositionales Offenbarungsverstindnis tiberwindet diese Schwierigkei-
ten. Es geht davon aus, dass Gott nicht einen Text, sondern sich selbst offenbart. Diese
Selbstmitteilung Gottes wird, wenn sie von den Menschen angenommen wird, in Glau-
benssitzen und heiligen Texten ausgedriickt, die also folglich menschliche Antworten auf
die non-propositionale Selbstoffenbarung Gottes sind. Vor diesem Hintergrund kénnen
auch Glaubenspraktiken anderer Religionen als giiltig angesehen werden.

3 Zum Verstindnis der Heilsbedeutung Jesu: heilsrepriisentativ statt heilskonstitutiv
Das heilskonstitutive Verstindnis Jesu besagt, dass es ohne Kreuz und Auferstehung Jesu
kein Heil fiir die Menschen geben wiirde. Das Christentum ist insofern die allen anderen
iiberlegene Religion, als Jesus das Heil auch fiir die anderen Religionen und Menschen,
die vor ihm gelebt und gestorben sind, gebracht hat. Das heilsprisentative Verstindnis
hingegen geht davon aus, dass das Heil die alle Menschen umfassende Gegenwart Gottes
ist. Im Leben Jesu wurde dieses Heil reflektiert. In diesem Sinne ist Jesus Christus fiir
Christen heilskonstitutiv, nicht aber fiir Anhdnger anderer Religionen, da sich das Heil
Gottes auch in anderen Gestalten offenbart und konkretisiert haben kann.® So ist das
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Christentum zwar fiir den Christen die beste Religion, nicht aber die objektiv fiir alle
Menschen bestimmte Religion.

Ob und wieweit sich Gott auch in anderen Religionen offenbart, kann erst im Dialog
mit ihnen ermittelt werden. Die Ergebnisse des interreligiésen Dialogs waren fiir Schmidt-
Leukel so tiberzeugend, dass er selbst auch erst durch ihn von einer exklusivistischen iiber
eine inklusivistische zur pluralistischen Position gelangt ist.

2 Von Stoschs Kritik an der Religionstheologie®
2.1 Das Grunddilemma einer Theologie der Religionen

Von Stosch geht es in seiner Kritik nicht darum, die Schwachseiten einer der drei
Optionen des religionstheologischen Dreierschemas hervorzuheben, um diese Option
dann zugunsten einer der beiden anderen Modelle aufzugeben. An Schmidt-Leukels
Position kritisiert er also nicht, wie es oft geschieht, dessen Bekenntnis zur pluralistischen
Option, die wegen etwaiger Unzulinglichkeiten beispielsweise zugunsten des Inklusi-
vismus verworfen werden sollte. Im Mittelpunkt seiner Kritik steht vielmehr das Dreier-
schema in seiner Gesamtheit, das ihm unhaltbar scheint. Fiir von Stosch ist keine der drei
religionstheologischen Optionen eine befriedigende Losung, weshalb er sich auf die Suche
nach einer Alternative begibt (294)."°

Welche Griinde veranlassen von Stosch, das Dreierschema zu verwerfen? Er sieht das
Dreierschema in ein unlésbares Dilemma verstrickt. Dieses resultiert aus dem Versuch »zwei
miteinander in Widerstreit liegende Intentionen durch Theoriebildung zu versohnen [...]
Zum einen geht es ihr [der Theologie der Religionen| darum, als konfessorische Theologie
dem eigenen Wahrheits- und Unbedingtheitsanspruch treu zu bleiben, der sich fiir Christen
vor allem im Bekenntnis zu Jesus von Nazareth als dem Christus, Erloser und Sohn Gottes
festmacht. Zum anderen strebt sie danach, Andersglaubige in ihrer Andersheit zumindest
nicht negativ einschitzen zu miissen« (294f). Fiir Christen stellt sich also das Problem,
zwei Anliegen, die zu den grundlegendsten christlichen Glaubensiiberzeugungen gehoren,
zu vereinen. Zum einen darf die Selbstmitteilung Gottes in Jesus Christus nicht relativiert
werden, indem sie einfach als eine Offenbarung unter anderen (gleichwertigen) angesehen
wird (295). Diese Uberzeugung wird anhand einer jeden der drei religionstheologischen
Optionen diskutiert und vor allem dem Pluralismus die Aufgabe und Relativierung dieses
Glaubensgutes vorgeworfen. Zum anderen darf auch das zweite christliche Grundanliegen
nicht vergessen werden. Dies ist fast noch interessanter, da es in der religionstheologischen
Diskussion — zumindest von exklusivistischer und inklusivistischer Seite — nicht immer
so hervorgehoben wird. Denn zum Bekenntnis zu Jesus Christus als der Inkarnation des
Logos gehort untrennbar auch die »Offenheit fiir Differenz« (295). Diese ergibt sich aus

g Die Seitenangaben im Folgenden
beziehen sich auf VON STOSCH,
Theologie (wie Anm. 2).

10 Fir eine ausfihrlichere Be-
handlung dieser Thematik vgl.

Klaus VON STOSCH, Glaubensver-
antwortung in doppelter Kontingenz.
Untersuchungen zur Verortung
fundamentaler Theologie nach
Wittgenstein (ratio fidei 7),
Regensburg 2001, 320-352.
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dem trinitarischen Gottesbild und der Lebenspraxis Jesu, zu deren Nachfolge wir als
Christen ja aufgerufen sind, und impliziert zumindest die denkerische Moglichkeit, den
Anderen als Anderen anzuerkennen. Das heifit nicht, dass von christlicher Seite jede
Andersheit gleich wertgeschitzt werden miisste. Aber eine christliche Theorie- oder
Modellbildung, gerade auch im interreligiésen Bereich, darf zumindest die prinzipielle
Maglichkeit, die Andersheit des Anderen anzuerkennen, nicht ausschlieffen (295).

Vor diesem Hintergrund kommen Atheismus und Exklusivismus von religions-
theologischer Seite als akzeptable Modelle gar nicht mehr in Frage, da sie sich bestenfalls
einseitig auf eines der genannten christlichen Grundanliegen konzentrieren (296). So
stellt der Atheismus, wie auch Schmidt-Leukel betont, weder eine theologische noch eine
religionstheologische Moglichkeit dar, da er die Geltungs- und Wahrheitsanspriiche der
Religionen prinzipiell fiir falsch hilt. Der Exklusivismus kann zwar am Bekenntnis zu
Jesus Christus als einmaliger und einzigartiger Selbstmitteilung Gottes festhalten, da dies
aber jegliche heilshafte Offenbarung in den anderen Religionen ausschlief3t, kann er deren
Andersheit nicht anders als negativ bewerten (296). Bleiben nur noch die inklusivistische
und pluralistische Position. Beide versuchen zwar die zwei genannten christlichen Glau-
bensiiberzeugungen zu vereinbaren, keine der beiden Positionen kommt aber, wie von
Stosch darlegt, zu einer erfolgreichen Losung (296). Der Inklusivismus hat kein Problem
daran festzuhalten, dass im Christentum Heil und Wahrheit in uniiberbietbarer und
unerreichbarer Form realisiert sind, er kann sogar anderen Religionen Elemente von Heil
und Wahrheit zusprechen. »Allerdings ist diese Wertschitzung nur dadurch moglich, daf8
das Fremde als defizitire Form des Eigenen verstanden wird« (296). Schmidt-Leukel weist
immer wieder daraufhin, dass ein Inklusivist, sofern er ein dem Anderen gut gesinnter
Mensch ist, gar nicht anders kann, als sich zu wiinschen, dass der Andersgldubige zum
Christentum konvertiert. Der Inklusivismus ist also nicht in der Lage, genuine Andersheit
und Differenz wertzuschitzen, und die anderen Religionen in ihrer Andersheit anders als
negativ zu bewerten (297). Der Pluralismus hingegen hat mit der positiven Anerkennung
der Andersheit der Religionen, zumindest einiger von ihnen, kein Problem. Sein Defizit,
so von Stosch, ist allerdings, dass er durch die von ihm vorgenommene Reinterpretation
der christlichen Superiorititselemente und die damit verbundene Depotenzierung der
Christologie (297) nicht in der Lage ist, »das genuin christliche Selbstversténdnis addquat
einzuholen« (298). Auch scheinbare Lésungen aus diesem Dilemma, wie etwa die Formen
des lernoffenen oder wechselseitigen Inklusivismus, bieten keinen Ausweg, da sie sich
zu den Grundvoraussetzungen des Inklusivismus oder Pluralismus bekennen miissen
(vgl. 298-301).

2.2 Komparative Theologie — Ein Ausweg aus dem Dilemma

Von Stosch bietet nach seiner Kritik einen Ausweg, der aus dem Grunddilemma jeder
Theologie der Religionen herausfiihren soll, an. Dazu bedient er sich der Spatphilosophie
Ludwig Wittgensteins (302). Um die Grundanliegen von Inklusivismus und Pluralismus
zu verbinden, verkniipft er die christlichen Superiorititselemente, die auf einer primaren
Orientierungsebene gegeben sind, mit einer prinzipiell moglichen Gleichberechtigung
und Wertschitzung anderer Religionen, deren Glaubensitze oft im Widerspruch zu denen
des Christentums stehen, auf einer sekundiren oder Meta-Orientierungsebene (302).
Wittgenstein hilt fest, dass es sich bei religiosen Sitzen nicht lediglich um enzyklopa-
dische oder empirische Sitze handelt. Religitse Sitze haben vielmehr oft regulativen bzw.
grammatischen Status, d. h. »Glaubende machen mit ihren religiosen Sitzen nicht einfach
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nur Aussagen iiber die Wirklichkeit, sondern lassen ihr Leben von religiosen Glaubens-
sdtzen regeln« (302). Die Bedeutung dieser Sitze ldsst sich somit nur in Verbindung mit der
menschlichen (Sprachspiel-)Praxis verstehen. Somit gilt aber auch fiir die Grundanliegen
von Inklusivismus und Pluralismus, dass ihre Sitze regulativen Charakter haben, da beide
zu den grundlegenden Glaubenssitzen des Christentums gehéren. Deshalb gilt es sowohl
an die Grundregel des Inklusivismus (Jesus ist die Selbstmitteilung Gottes), als auch an die
Grundregel des Pluralismus (Anerkennung des Anderen als Anderen) anzukntipfen (303).
Wie konnen aber die beiden Grundanliegen gleichzeitig gelten? Wie ist es moglich, die
Andersheit des Anderen wertzuschitzen, ohne dessen Autointerpretation fiir defizitir oder
erfilllungsbediirftig zu halten?

Hier kommt wieder Wittgensteins Philosophie ins Spiel. Denn nicht nur die eigenen
religivsen Sitze haben regulativen Charakter, auch die Glaubenssitze anderer Religionen
greifen regulativ ins Leben ein (304). Und genauso wie die eigenen Glaubenssitze auf das
dazugehorige Sprachspiel verwiesen sind, kann man die Bedeutung der Glaubenssitze
anderer Religionen nur aus deren jeweiliger sprachspielpraxeologischen Verwurzelung
heraus verstehen (304). Da Lebenspraxis und religiése Sitze verwoben sind, kann man
nur »im Mitspielen der Sprachspiele des Anderen [...] verstehen, welche Regeln bei ihm
in Geltung sind« (305). Man bleibt also unhintergehbar auf den Dialog mit dem Ande-
ren verwiesen. Dieser Dialog kann sehr unterschiedliche Auswirkungen auf die eigene
Auto- und Heterointerpretation haben (304f). Entweder erweisen sich die offensichtlich
vorhandenen Widerspriiche wirklich als uniiberbriickbar und kénnen deshalb nicht mit-
einander vereint werden, oder es stellt sich heraus, dass diese Widerspriiche nur scheinbar
vorhanden sind, dass die Glaubenssitze also bei ndherem Hinsehen nicht so kontrir wie
vorher angenommen sind und bisher verborgene Familiendhnlichkeiten sichtbar werden.
Natiirlich kann der Dialog, wenn er ernsthaft betrieben wird, auch zu einem verdnderten
Selbstverstandnis fithren, so dass »Bedeutungsverschiebungen beim Eigenen stattfin-
den konnen, die alle Ahnlichkeiten und Unterschiede in einem neuen Licht erstrahlen
lassen« (307).

Fiir diese Praxis halt von Stosch die Theologie der Religionen fiir ungeeignet und iiber-
fliissig," da sie, um eine geeignete Modellbildung bemiiht, auf den konkreten Einzelfall
vergisst (307). Dagegen befragt komparative Theologie im Anschluss an die Philosophie
des spiten Wittgenstein konkrete Religionen oder Weltbilder hinsichtlich genau bestimm-
ter Probleme und spezifischer Felder der Auseinandersetzung. Sie wendet sich also stets
dem konkreten Einzelfall zu (307). »Es geht ihr nicht um Allgemeinaussagen tiber die
Wahrheit einer oder mehrerer Religionen, sondern um das Hin- und Hergehen zwischen
konkreten religiésen Traditionen angesichts bestimmter Problemfelder, um Verbindendes
und Trennendes zwischen den Religionen neu zu entdecken« (307). Dabei strebt die kom-
parative Theologie keine Vogelperspektive an, sondern sie wird immer aus der eigenen
religiosen Perspektive heraus betrieben. AuBerdem verfahrt sie kontingenzbewusst, da »sie

11 »Eine inklusivistische oder plura- 12
listische Theorie verbietet sich vor

In Zusammenhang mit negativen
Urteilen und Abgrenzungen ist zu

gefiihrt werden kann« (ebd., 306)
und »Auftrag an jeden einzelnen

diesem Hintergrund, da sie statt der
erforderlichen Hinwendung zum
Einzelfall wie ein Ornat ist, »das wir
wohl anlegen, mit dem wir aber nicht
viel anfangen konnen, da uns die
reale Macht fehlt, die dieser Kleidung
Sinn und Zweck geben wirde«« (VON
STOSCH, Theologie (wie Anm. 2), 307).

beachten, dass diese »immer nur als
reversible Entscheidungen bezlglich
bestimmter Elemente von Weltbildern
konkreter Menschen sinnvoll«

(ebd., 310) sind, da »Weltbilder indi-
viduell verschieden sind und [...] auch
Glaubens(iberzeugungen an dieser
Individualitat [...] Anteil haben«
(ebd., 306), weshalb »interreligioser
Dialog nur begrenzt stellvertretend

Menschen einer Religions- und Welt-
anschauungsgemeinschaft ist«
(ebd., 306).

13 VON STOSCH, Glaubensverant-
wortung (wie Anm.10), off.

14 Ebd., 171128, 230-236; vgl. auch
Clemens SEDMAK, Wittgensteins
Sprachspielmodell und die plurali-
stische Religionstheorie, in: ZKTh 17
(1995) 393-415.
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um die Vorldufigkeit und Reversibilitit ihrer Urteile weifs und aufgrund der regulativen
Bedeutung von Glaubenssitzen eine potentielle Versohnung scheinbar kontradiktorischer
Gegensitze nie ausschlieflen kann. Entsprechend versucht sie, festgestellte Differenz
immer wieder durch den Riickbezug auf Praxis im interreligiosen Dialog zu verfliissigen,
und fillt erst dann abgrenzende Urteile, wenn dies um der Identitit des Eigenen oder eines
Dritten willen unbedingt notwendig ist« (307)." Insofern fillt die komparative Theologie
auch nicht a priori ein Urteil iiber die Andersheit der Anderen, sie redet auch keiner be-
dingungslosen Anerkennung jeder Andersheit des Anderen das Wort. Urteile, inwieweit
Wertschidtzung und Anerkennung der Andersheit moglich sind, werden erst nach der
konkreten Hinwendung zum Anderen gefillt (309). Fiir die Anerkennung der Andersheit
braucht man natiirlich Kriterien, die jedoch auch stets fallibel und reversibel bleiben miis-
sen. Solche Kriterien kénnen nur unter Berticksichtigung der jeweiligen (Sprachspiel-)
Praxis und den damit verbundenen Weltbildern entwickelt werden (309).

Der christliche Absolutheitsanspruch ist nicht mit einer unverdnderlichen Form des
Glaubens verkniipft, er impliziert vielmehr die Aufforderung, »diesen die unbedingte
Bezichungswirklichkeit Gottes zusagenden Anspruch (mit Hilfe des Heiligen Geistes) in
allen Sprachspielen, Situationen und Grammatiken verstehbar zu machen. Dabei steht die
Bedeutung der eigenen Glaubenssitze gerade angesichts ihrer auf Korrelationsversuchen
aufbauenden regulativen Behandlung keineswegs ein fiir allemal fest. Der eigene Glaube
bleibt immer in seiner Identitit bedroht und in seinen Reflexionen verletzlich« (309f).
Trotzdem sollte man sich nicht vor dem Anderen verschlieffen, sondern den Mut aufbrin-
gen, im interreligivsen Dialog »die Bedeutung des Eigenen durch das Gehen ins Fremde
aufs Spiel zu setzen« (310), da dies eine Bereicherung fiir das eigene Selbstverstindnis und
das Verstehen des Anderen bringen kann.

3  Auswertung

Von Stosch fordert also die Aufgabe der religionstheologischen Modellbildung zugunsten
der komparativen Theologie. Das Dreierschema sei deshalb unhaltbar, da Inklusivismus
und Pluralismus, als diejenigen Positionen, die noch einigermafien versuchen, an den
beiden christlichen Grundiiberzeugungen der Anerkennung Jesu Christi als der Selbst-
mitteilung Gottes und der Anerkennung der Andersheit der Anderen festzuhalten, sich in
ein auswegloses Dilemma verstricken, indem sie nur jeweils einer der beiden Glaubens-
tiberzeugungen wirklich gerecht werden kénnen. Komparative Theologie sei die einzige
Losung dieses Problems, weil nur sie beide Glaubensiiberzeugungen vereinen kann. Bevor
nun abschlieBend gepriift werden soll, ob diese genannte Kritik an Inklusivismus und
Pluralismus gerechtfertigt ist und komparative Theologie wirklich die gewiinschte Alter-
native darstellt, muss noch klargestellt werden, ob und wie Wittgenstein ein geeignetes
Instrument fiir ein theologisches Vorgehen sein kann.

3.1 Wittgenstein und die Theologie

Lange Zeit war es in der Theologie umstritten, die Philosophie Wittgensteins fiir die
Theologie zu Rate zu ziehen."” Diese Bedenken gab es durchaus nicht ohne Grund, denn
oftmals fithrten an Wittgenstein orientierte Ansétze direkt in den Relativismus, Funda-
mentalismus oder Fideismus." Wittgensteins deskriptives Verstdndnis von Philosophie
und sein Sprachspielmodell schienen es unhaltbar zu machen, noch objektive Wahrheits-
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anspriiche vertreten zu konnen — eine Konsequenz, die die Theologie natiirlich nicht
so einfach in Kauf nehmen kann. Wiirde von Stoschs Ansatz in die genannten Aporien
fithren, wire er natiirlich keine glaubwiirdige Alternative fiir die Religionstheologie. Man
wiirde vielmehr von einem Dilemma ins nichste geraten. Nun bemiiht sich von Stosch
aber zu zeigen, dass man bei einer adiquaten und konsequenten Anwendung der Philoso-
phie Wittgensteins den genannten Gefahren entgehen kann. Auch wenn man Wittgenstein
nicht fiir alle theologischen Themen- und Problemfelder nutzen kann, erweist sich eine
Anlehnung an Wittgenstein in bestimmten Feldern der Fundamentaltheologie als duBBerst
hilfreich.” So kann Wittgensteins Philosophie beispielsweise fiir die Glaubensbegriindung,
die Christologie, das Offenbarungsverstindnis und die Theologie der Religionen fruchtbar
gemacht werden.'®

Dabei sieht von Stosch vor allem zwei Aufgabenfelder der Theologie nach Wittgenstein.
Analog zu Wittgensteins Philosophieverstindnis kommt der Theologie als Grammatik"
eine rein deskriptive Rolle zu. Theologie als Grammatik untersucht den religiésen Sprach-
gebrauch, beispielsweise die Funktionsweise des Wortes »Gott«. Dabei kann sie Missver-
stindnisse aufdecken und beseitigen und den Gebrauch der Worter verstindlich machen.
Somit hat die Theologie hier eine therapeutisch kritische Funktion.”® Des Weiteren kommt
ihr auch eine hermeneutische Funktion zu: Sie kann zwischen Sprachspielen vermitteln
und Fremdes verstehbar machen. Allerdings kann Theologie als Grammatik keine norma-
tiven Anspriiche stellen. Normative Anspriiche stellt allein die konfessorische Theologie',
wobei sie sich auch auf Offenbarung stiitzen kann. Damit geht konfessorische Theologie
{iber den Bereich der Philosophie hinaus. Wichtig in diesem Bereich der Theologie sind
Strategien zur Glaubensbegriindung. Von Stosch zeigt verschiedene Strategien auf, um
religiose Sitze — sowohl solche, die als grammatische, als auch solche, die als enzyklopadi-
sche Sitze fungieren — weltbildintern und weltbildextern zu begriinden.* Beide Formen
der Theologie ergiinzen sich gegenseitig und arbeiten zusammen.

Nun geht von Stosch in seiner Arbeit rein formal vor. Inhaltliche Prizisierungen gibt
er kaum. Deshalb bleibt bei ihm, wie auch in vielen Ansiitzen der Religionstheologie, der
Begriff des Christentums zunichst unqualifiziert. Beim Hin- und Hergehen zwischen
Sprachspielen und bei der Begegnung mit dem Fremden muss natiirlich prézisiert werden,
was das eigentlich Christliche im Sinne einer konfessorischen Theologie ist. Es gilt also,
die je konkrete Ausdrucksweise des Christentums (in einer bestimmten Konfession) zu
bestimmen, wobei natiirlich bestimmte christliche Grunddaten nicht fehlen diirfen.”

Nach dieser Prizisierung von von Stoschs Theologieverstindnis nach Wittgenstein gilt
es, sich abschlieRend nochmals der Diskussion um Religionstheologie und komparativer
Theologie zuzuwenden.

15 Darzustellen, wie es moglich ist, und die :Rede von Gott« transparent 21 »Und die Lust an kompetitiven

Wittgenstein flr die Theologie zu (und daher kritisierbar) machen. [...] Theologien mul} mit Freuds >Real-
verwenden, ist Hauptanliegen von Aufgabe der Theologie wird es sein, prinzip < auf spezifische, transparente
VON STOSCH, Glaubensverantwor- funktionierende religiose Sprachspiele  Kontexte eingegrenzt werden.

tung (wie Anm.10); auch SEDMAK, zu beschreiben und zu erklaren Nicht: Buddhismus vs. Christentum;
Wittgenstein (wie Anm.14) zeigt auf, und deren Regeln explizit zu machen.  sondern buddhistisches theologisches
dass Wittgensteins Philosophie ein Die Theologie ist der religidsen Modell X vs. christliches theolo-
hilfreiches Instrument fiir die Theolo- Praxis selbstverstandlich nach- gisches Modell Y. Gott aber Ubersteigt
gie sein kann (ebd., 409-414). geordnet.« (SEDMAK, Wittgenstein alle theologischen Madelle unend-

16 VON STOSCH, Glaubensver- (wie Anm.14), 411). lich.« (SEDMAK, Wittgenstein
antwortung (wie Anm.10), 277-352. 19 \VON STOSCH, Glaubensverant- (wie Anm.14), 414).

17 Ebd., 259-277. wortung (wie Anm.10), 277-299. 22 Flr von Stosch liegt hier keine

18 »Theologie hat daher sprach- 20 Ebd.,128-136, 166, 307-320. pluralistische Position vor (VON
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Aufgaben, die erst die Kontextbe- dem Inklusivismus kann diese Position

dingungen religiéser Rede entfalten jedoch auch nicht zugeordnet werden.




Theologie der Religionen und komparative Theologie 191

3.2 Die Spannung zwischen Inklusivismus und Pluralismus

Mit seiner Kritik des Inklusivismus und Pluralismus bringt von Stosch das Problem sehr
genau auf den Punkt, ohne dass man m.E. daraus auch diese weitreichenden Konsequen-
zen ziehen musste.

Stirken und Schwiichen der beiden Positionen hat von Stosch herausgearbeitet. Der
Inklusivismus kann zwar am Superiorititsanspruch des Christentums festhalten, be-
kommt aber Probleme mit einer Wiirdigung der Andersheit der anderen Religionen. Der
Pluralismus hingegen ist die einzige religionstheologische Position, die zu einer genuinen
Wertschitzung der anderen Religionen in der Lage ist, kann aber — so die hiufig vorge-
brachte Kritik — am Selbstverstindnis des Christentums nicht festhalten. Die Einsicht
von Stoschs, dass nicht nur der Pluralismus, sondern auch der Inklusivismus Probleme
mit bestimmten christlichen Glaubensiiberzeugungen hat, ist wertvoll, da dieser Vorwurf
bisher nur an die pluralistische Position gerichtet wurde. Man darf jedoch nicht iibersehen,
dass von Stosch dem Selbstverstindnis der Vertreter von Inklusivismus und Pluralismus
widerspricht. Denn wie Schmidt-Leukel den von ihm vertretenen Pluralismus sehr wohl
fir mit dem Christentum kompatibel hilt, werden auch von inklusivistischer Seite ebenso
tiberzeugende Argumente vorgebracht. Dennoch trifft die Kritik von Stoschs einen neu-
ralgischen Punkt, an dem sich die Auseinandersetzungen zwischen inklusivistischer und
pluralistischer Seite entziinden. Trotz der Spannung zwischen Inklusivismus und Plura-
lismus sollte man nicht gleich — wie es von Stosch vorschligt — das religionstheologische
Dreierschema insgesamt verwerfen, sondern versuchen, an den Spannungen zu arbeiten.
Die religionstheologische Debatte ist noch recht jung. Vielleicht braucht sie noch einige
Zeit Entwicklung, so dass befriedigende Antworten erst in der Zukunft erwarten werden
konnen.

Erschwerend kommt hinzu, dass Schmidt-Leukel und von Stosch ein unterschiedliches
Verstindnis von der pluralistischen Position haben, was nicht unerhebliche Konsequenzen
fiir die ganze Debatte hat und manchmal unnétige Missverstindnisse heraufbeschwort.
Von Stosch kennt Schmidt-Leukels Definition und gibt sie auch vollstindig wieder. Da er
sie aber — obwohl sie, wie er zugeben muss, logisch exakt ist — fiir phanomenologisch unzu-
treffend hilt, vertritt er die Position des radikalen Pluralismus, d. h. dass von Pluralismus
nur gesprochen werden kann, wenn man von vornherein alle groffen Weltreligionen fiir
gleichwertig hilt (297). Das ist allerdings eine unnétige Einengung von Schmidt-Leukels
Verstindnis und bringt erheblich mehr Probleme mit sich als der gemifBigte Pluralismus,
der der Minimaldefinition von Pluralismus entspricht. Auflerdem ist bei von Stoschs Ver-
stindnis von Pluralismus nicht klar, wo Positionen eingeordnet werden sollen, die nicht
alle, sondern nur einige Religionen fiir gleichwertig halten®?, wie dies von Stosch bei einer
Beurteilung von verwandten Religionen wie Judentum und Christentum durchaus fiir
moglich hilt (297).

3.3 Komparative Theologie — Eine Alternative?

Bei aller Vielfalt der seitens von Stoschs genannten Unterschiede zwischen komparativer
Theologie und Theologie der Religionen, erscheint mir vor allem ein unterscheidendes
Merkmal als zentral, das die Vorgehensweise bzw. Methode betrifft: Wihrend kom-
parative Theologie an konkreten Einzelfillen interessiert ist, geht es der Theologie der
Religionen um Allgemeinaussagen, mit denen das Verhiltnis der Religionen bestimmt
und in ein Schema gebracht werden kann. Ausgehend von einem gemeinsamen Interesse
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des interreligiosen Dialogs, scheint die eine also mehr den Praxisaspekt und die andere
cher den Theorieaspekt zu betonen. Im Anschluss an Wittgenstein, der ja jede Theorie
und jeden sprachspielunabhingigen Metastandpunkt strikt ablehnt, steht von Stosch
der Modellbildung der Religionstheologie skeptisch gegeniiber und hilt gemeinsam mit
Seckler fest, »daf wir in der Theologie der Religionen wegmiissen >von den generellen,
abstrakten Bewertungen und weg von der pauschalen Bejahung oder Verneinung der
soteriologischen Funktion der Religionen, hin zu einer nur je und je gegeniiber konkreten
Gegebenheiten und Sachverhalten der Religionssysteme moglichen Erérterung ihrer
Wahrheitsbewandtnis««.?* So unverzichtbar der Blick auf Einzelfille auch ist, so kann aber
trotzdem die Religionstheologie nicht derart pauschal verworfen werden. Komparative
Theologie und Religionstheologie sollten nicht in einem Konkurrenzverhiltnis stehen,
sondern — wie Theorie und Praxis auch — einander ergéinzen. Eine kommt ohne die andere
nicht aus, wenn beide glaubhaft bleiben wollen. Wie spiter noch zu zeigen ist, kann eine
Orientierung an Wittgenstein gerade auch eine Vermittlung zwischen Religionstheologie
und komparativer Theologie nahe legen.

Gemeinsamkeiten zwischen den beiden gibt es genug, auch wenn sie von Stosch nicht
explizit in den Blick nimmt, sondern nur allgemein festhilt, dass die klassische Theologie
der Religionen »ja auch Elemente komparativer Theologie enthalt« (308). So betont von
Stosch, dass komparative Theologie um keine »religionstheologische Vogelperspektive«
(307) bemiiht ist, vielmehr »um die Vorldufigkeit und Reversibilitit ihrer Urteile weild«
(307) und »eine potentielle Versohnung scheinbar kontradiktorischer Gegensatze
[zwischen den Glaubensiiberzeugungen der Religionen] nie ausschlieffen kann« (307).
Genau diese Eigenschaften gelten auch fiir die Religionstheologie. Sie stellt ja nicht
Modelle um ihrer selbst willen auf, sondern zu dem Ziel, eine Entscheidung fiir eine
der genannten Optionen herbeizufithren. Und so sieht man, gerade auch bei den von
Schmidt-Leukel detailliert beschriebenen pluralistischen Ansdtzen von Schuon, Smith
und Hick, dass sie keine neutrale Perspektive oder Epoché anstreben. Ausgangspunkt ist
immer die eigene religiose Tradition. Zudem formulieren sie ihren Ansatz ausdriicklich
als Hypothese, stellen also keinen Anspruch auf absolutes und unverdnderbares Wissen.
Wihrend diese beiden Anliegen auch Exklusivismus und Inklusivismus teilen konnen,
geht die pluralistische Position noch einen Schritt weiter, indem sie wie die komparative
Theologie einriumt, dass die kontradiktorischen Gegensitze zwischen den Religionen
nur scheinbare Widerspriiche sein kénnten, was man jedoch nur nach einer eingehenden
Beschiftigung mit diesen (in der Praxis!) feststellen kann. So ist das folgende Zitat von
Stoschs durchaus auch aus der Feder von Schmidt-Leukel denkbar: Man kann »keiner
bedingungslosen Anerkennung jeder Andersheit des Anderen das Wort reden. Und auch
religiése Vielfalt 1afit sich nicht a priori als Wert an sich behaupten. Es besteht aber auch
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dass interreligioses Verstehen ein
»Uberzeugt-Sein« von der Wahrheit
der anderen Religion voraussetzt
(ebd., 843f).

25 Fur weitere Beispiele und
entsprechende Literaturangaben,

vgl. Perry SCHMIDT-LEUKEL, Plurali-
stische Religionstheologie: Warum
und wozu?, In; OR 49 (2000) 259-272;
DERS., Nicht-Absolutheit (wie Anm.
6), 153-156. Fur Le Saux, den Schmidt-
Leukel nicht anfihrt, vgl. Christian
HACKBARTH-JOHNSON, Interreligidse
Existenz. Spirituelle Erfahrung und

Identitat bei Henri Le Saux (OSB)/
Swami Abhishiktananda (1910-1973)
(Europaische Hochschulschriften
23/763), Frankfurt u.a. 2003 (vgl.dazu
auch die Rezension von Ulrich
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kein Anlaf zu einer negativen Wertung des Anderen oder der religiésen Vielfalt. Vielmehr
muf sich in der Zuwendung zum konkreten Anderen zeigen, inwieweit Wertschétzung
und Anerkennung seiner Andersheit méglich sind« (309).

Das hat Konsequenzen fiir die Einschitzung der Notwendigkeit des Dialogs: Von Stosch
hilt fest, dass — wihrend »man dem Inklusivismus vorwerfen kann, den Dialog tiberfliissig
zu machen, weil er letztlich sowieso nichts entscheidend Neues ans Licht bringen kann,
und auch der Pluralismus den Dialog eigentlich nicht braucht, weil eine letzte Harmonie
mit dem Anderen a priori feststeht« (305) — die komparative Theologie notwendig auf den
Dialog verwiesen ist. Wihrend sich Schmidt-Leukel dem Vorwurf an den Inklusivismus
vielleicht noch anschliefen wiirde, stellt er in Bezug auf den Pluralismus fest, dass diese
Position die einzige ist, die einen echten Dialog, in dem sich die Religionen gleichwertig
gegeniiber stehen, ermoglicht. Von Stoschs Vorwurf beruht auf seiner Definition von
Pluralismus, nach der sowieso alle Religionen, zumindest alle grofien Weltreligionen,
gleichwertig sind. Nach Schmidt-Leukels Definition von Pluralismus, die einleuchtender
ist, ist die pluralistische Position gerade auch auf den Dialog verwiesen. Denn da nicht
von vornherein alle Religionen gleichwertig sind, gilt es im Dialog herauszufinden, in wel-
chen Religionen heilshafte Erkenntnis der transzendenten Wirklichkeit in gleichwertiger
Héchstform verwirklicht ist.

Komparative Theologie und Religionstheologie stellen also keine Alternativen dar,
so dass nur eine der beiden den richtigen Zugang zum interreligiosen Dialog anbieten
wiirde. Sie gehoren vielmehr zusammen und sind auf einander verwiesen. Welche Kon-
sequenzen es haben wiirde, wollte man die beiden strikt voneinander trennen, darauf
wies auch Schmidt-Leukel in seinem Vortrag »Limits and Prospects of Comparative
Theology« auf der eingangs erwihnten Wiener Konferenz hin. Komparative Theologie
geht im Unterschied zur Theologie der Religionen nicht von einer grundsitzlichen
Verhiltnisbestimmung der Wahrheitsanspriiche der Religionen aus, auch wenn implizite
Annahmen tiber eine solche Verhiltnisbestimmung in dem Menschen, der komparative
Theologie betreibt, vorausgesetzt werden miissen. Hat man aber konkrete Einzelfille in
den Blick genommen, Ahnlichkeiten und Unterschiede zwischen den Religionen freigelegt,
wird man friither oder spiter zu den fiir die Religionstheologie charakteristischen Fragen
kommen, wie die Wahrheitsanspriiche der Religionen nun zu bewerten sind und was das
fiir die eigene religiose Tradition bedeutet. Stellt man diese Fragen nicht, betreibt man
nicht mehr ernsthaft komparative Theologie, sondern ist in das Feld der vergleichenden
Religionswissenschaft iibergegangen. Steht die Antwort auf diese Frage sowieso schon von
vornherein fest, muss man die Sinnhaftigkeit und Ernsthaftigkeit der Dialogbemithungen
in Frage stellen.?* Komparative Theologie fiihrt also, wenn sie gewissenhaft betrieben
wird, unweigerlich zur Fragestellung der Theologie der Religionen. Die Religionstheologie
hingegen kommt auch nicht ohne komparative Theologie aus. Denn um ein Urteil zu
fillen, welche der drei religionstheologischen Optionen nun die plausibelste ist, kommt
man um einen interreligiosen Dialog iiber konkrete Fragestellungen und somit um kom-
parative Theologie nicht umhin. Wie wichtig die Praxis des interreligiosen Dialogs fiir
die religionstheologische Urteilsbildung ist, geht daraus hervor, dass auch viele Theologen,
die heute die pluralistische Position vertreten, erst nach langer und intensiver Erfahrung
im Dialog mit anderen Religionen zu dieser positiven Bewertung der religiosen Vielfalt
gekommen sind. Neben Schmidt-Leukel selbst sind Raimundo Panikkar, Henri Le Saux,
Frithjof Schuon, Wilfred Cantwell Smith, Francis D’Sa, Leonard Swidler u.a. zu nennen.*
Man sollte also nicht bei dem Streit der beiden Theologien hingen bleiben, sondern, mit
Blick darauf, dass sie ohne einander nicht auskommen, den interreligiosen Dialog mit
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Hilfe der Stirken sowohl der Religionstheologie als auch der komparativen Theologie
vorantreiben. Dabei kann sich erneut eine Anlehnung an Wittgenstein als hilfreich er-
weisen. Auch wenn von Stosch eine Entscheidung fiir Inklusivismus oder Pluralismus im
Sinne einer Theoriebildung ablehnt, kénnte im Anschluss an Wittgenstein durchaus auch
ein inklusivistischer oder pluralistischer Anspruch formuliert werden. Denn so wie sich
fiir von Stoch die universale Giiltigkeit von Regeln nach Wittgenstein zwar nicht sagen
aber zeigen ldsst,”® wire es auch in der Religionstheologie méglich — nachdem sich im
Vergleich mit den Religionen deren Nichtgleichwertigkeit oder Gleichwertigkeit mit dem
Christentum gezeigt hat — eine inklusivistische oder pluralistische Annahme zu formu-
lieren. Diese Annahme konnte jedoch keine letztgiiltige Aussage sein, sondern miisste sich
in stets neuen Begegnungen mit den anderen Religionen als richtig erweisen. Der Aufweis
der inklusivistischen oder pluralistische Position wiirde also stets neuer Rechtfertigung
bediirfen und wire somit prinzipiell unabschliefSbar.

Zusammenfassung

In der Theologie haben sich sowohl die Religionstheologie als auch die komparative
Theologie dem interreligiosen Dialog verschreiben. Klaus von Stosch sieht die klassische
Religionstheologie in ein unlésbares Dilemma verstrickt, Der einzige Ausweg aus diesem
Dilemma ist eine an der Spatphilosophie Wittgensteins orientierte komparative Theologie.
Dennoch lassen sich Religionstheologie und komparative Theologie nicht so einfach
gegeneinander ausspielen, sondern sind vielmehr aufeinander verwiesen.

Summary

In theology both the theology of religions and comparative theology have devoted
themselves to interfaith dialogue. Klaus von Stosch thinks that the traditional theology of
religions has become entangled in a dilemma. According to him, the only solution to this
dilemma is a comparative theology that is oriented toward Wittgenstein’s late philosophy.
Nonetheless, the theology of religions and comparative theology cannot be so easily played
off against each other, but are instead mutually dependent.

Sumario

Tanto la teologia de las religiones como la teologia comparativa se ocupan en la teolo-
gia del didlogo interreligioso. Klaus von Stosch ve la cldsica teologia de las religiones
atascada en un dilema de dificil solucién. La tnica via de solucién seria una teologia
comparativa orientada a la filosofia del Wittgensteins tardio. Pero teologia de las
religiones y teologia comparativa no se deben ver como conceptos antagénicos, sino
complementarios.

26 VON STOSCH, Glaubensverant-
wortung (wie Anm. 10), 6of.
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Wenn wihrend der Osternachtsfeier in der 250 Jahre alten Kirche von San Ignacio de
Mojos das Gloria angestimmt wird, werden alle Sinne der Glaubigen von ésterlicher
Auferstehungsfreude erfiillt: Der schwarze Schleier, der den Hochaltar verdeckt und die
Finsternis, die seit dem Tod Jesu iiber die Erde gekommen war, symbolisiert hatte, fallt
plotzlich. Dahinter erscheint strahlend der auferstandene Herr, der Senor Aleluya, in
seiner ganzen Pracht und Herrlichkeit. Lichter und Kerzen leuchten auf. Die Blumen
der neuen Schopfung werden gestreut, Glocken und Glockchen jubilieren, die Musiker
spielen, draufien auf dem Platz ist der Kanonenschuss des Siegers zu héren. Vor der offenen
Kirchenttir beginnen die macheteros, die mit ihren bunten Federkronen auf dem Kopf
lingst die bekanntesten Mojenios geworden sind, ihren rhythmischen Tanz. Alle Register
werden gezogen, um die Auferstehungsfreude sinnlich erlebbar zu machen.

Kirchengeschichtlich ist die Ebene von Mojos, im Osten des heutigen Boliviens gelegen,
durch die Jesuitenreduktionen bekannt, die sich dort seit Ende des 17.Jahrhunderts aus-
breiteten. Diese Geschichte ist bis heute wirksam: Die Volksreligiositit in Mojos spiegelt
in vielen faszinierenden Traditionen die Religiositit der vergangenen Jahrhunderte wider.
Die Mojefios leben in und aus Uberlieferungen, Gewohnheiten und Sozialstrukturen und
richten ihr Leben nach dem ihnen eigenen Verstindnis des christlichen Glaubens aus.
Die Semana Santa mit der oben beschriebenen Feier des Osterfests als Hohepunkt ist ein
Teil davon. Der vorliegende Artikel ist diesem grofen und doch oft unbeachteten Schatz
gewidmet. Ein Uberblick iiber die Geschichte von Mojos wird vorangestellt.

Historische Hinfiithrung'

Die Mojenos gehoren zur Arawak-Familie, die ithren Ursprung im Amazonasbecken hat.
Als sie Mojos spitestens um 500 n. Chr. erreichten, siedelten dort bereits verschiedene an-
dere Ethnien. Die Bewohner eines jeden Dorfes, so erzihlt ein Schopfungsmythos, wurden
einzeln an einem heiligen Ort in ihrer Nihe geschaffen — vielleicht lebten die Menschen
auch deshalb verstreut in vielen kleinen Dérfern. In ihrer Lebensweise hatten sie sich an
die Natur, die von dichten Wildern und hiufigen Uberschwemmungen in der Regenzeit
zwischen Oktober und Mirz gepragt war, angepasst.

Die Natur spielte auch in der Religiositit der indigenas eine grofle Rolle. Den Berichten
der ersten Jesuiten zufolge kannten die indigenas in Mojos einen hochsten Gott, Maymona
genannt. Sein Name bedeutet »der, der (uns) anschaut« und wird im Katechismus von
P. Pedro Marbédn als Ubersetzung fiir »Gott« benutzt.> Wihrend Maymona keine Ver-

1 Fir ausfiihrliche Darstellungen zur Mojos y jesuitas: Origenes de 2 Vgl Pedro MARBAN, Cathecismo
Geschichte van Mojos vgl. David una cristiandad, audiencia en lengua espaiiola, y moxa.
BLOCK, La cultura reduccional de los de Charcas, siglos XVil y XVill, Compuesto por el M.R.P. Pedro
llanos de Mojos. Tradicion autéctona,  Madrid (Spanien) 1991. Marban, 1702, hg. von Bernard
empresa jesuitica & politica civil, POTTIER, Heppenheim 1975.

1660-1880, Sucre (Bolivien) 1997 und
Bernardo GANTIER, Indios de

zmr | 89. Jahrgang | 2005 | 195-211
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ehrung zuteil wurde, bestimmten verschiedene espiritus (Geister) oder duefios (Herren)
das Leben der Menschen — so der gefiirchtete Jaguar oder der Regenbogen. Sie lebten an
heiligen Orten in der Natur, forderten Ehrerbietung und schickten bei Missachtung der
Normen bose Zauber, die Krankheiten verursachten. Die verzauberten Menschen baten
Schamanen, besonders einen tiharauqui, um Hilfe. Der tiharauqui (»der mit dem klaren
Blick«?) hatte in einer Erscheinung seine dufleren Sinne verloren und konnte seitdem die
inneren Krankheiten sehen und heilen.

Die Arbeit der Jesuiten in Mojos (als erste Reduktion wurde 1682 Loreto gegriindet)
war auf die Mission der »Heiden« ausgerichtet. So nahm in jedem Dorf die grofie Kirche
(in Mojos ist nur in San Ignacio die Kirche aus der Zeit der Jesuitenreduktionen erhalten)
den zentralen Platz ein. Die religiosen Feste bestimmten den Jahreszyklus und wurden
mit viel Aufwand gefeiert: Die biblischen Ereignisse des Festtags wurden szenisch und mit
Heiligenfiguren dargestellt, das Orchester, in dem europiische und traditionelle Instru-
mente aus Mojos nebeneinander erklangen, spielte, die Chore sangen. Die Menschen
tanzten mit einer Federkrone auf dem Kopf und Rasseln an den FiifSen — hier ist der
heutige machetero zu erkennen. Auch andere traditionelle Tanze der indigenas wurden zur
Verehrung des christlichen Gottes dargeboten.

Den Glauben an die bisherigen »Gotter« und Geister stempelten die Patres als Teufels-
werk ab, besonders deutlich wird dies im Katechismus des P. Marbédn. Doch gleichzeitig
bemiihten sie sich, Vorstellungen der indigenas aufzunehmen. Wie erwihnt verwendet
P. Marbdn im gleichen Katechismus den Gottesnamen Maymona. Und unter dem heute
noch existierenden Silberschmuck der Kirchen findet sich eine Darstellung, in der Nord-
und Siidwind, die beide als espiritus galten, von zwei Engeln weggetragen werden.*

Die indigenas akzeptierten, von Ausnahmen abgesehen, die christliche Religion, denn
der neue Gott erwies sich in ithren Augen als der stirkere. Die respektvolle Haltung und die
verehrenden Riten gegeniiber den espiritus lebten aber im Verborgenen weiter.

Nach der Ausweisung der Jesuiten 1767 versuchten viele indigenas, das Leben der Re-
duktionen fortzufiihren. Doch der Aufstieg der Kautschukwirtschaft ab 1870 bedeutete fiir
sie einen radikalen Abstieg: Kreolen und Mestizen (karayana genannt) kamen nach Mojos
und nutzten die Einheimischen riicksichtslos als billige Arbeitskrifte. Zahlreiche Menschen
starben als Ruderkrifte auf dem Fluss Madeira oder am eingeschleppten Gelbfieber.

Ab 1850 versuchten viele indigenas, der unertriglich gewordenen Situation in den
ehemaligen Jesuitenreduktionen zu entfliehen. Sie suchten das Land, in dem sich Gott
endlich wieder zeigen wiirde. Andrés Guayocho, Anfiihrer einer Fluchtbewegung im
Jahr 1876, behauptete, Gott spreche zu ihm: »Das, was dieser Gott redete, wenn alle
Lichter aus waren, war das, was alle Indios fiihlten und alle Indios wiinschten: Dass er
Mitleid habe mit allem, was sie von Seiten der carayanas zu erleiden haben, und dass er
beschlossen habe, sie in ferne Linder zu fithren, wo sie leben und ihre Religion in Frei-
heit ausiiben konnten.«®

3 »El de la vista clara, Ubersetzung 4 Vgl. Enrique JORDA DE ARIAS, 5 »Lo que este Dios hablaba,

des Wortes tiharaugui von Antonio La inculturacién en las Misiones apagadas las luces, era lo que todos
DE ORELLANA, Carta del Padre jesuiticas de Mojos (Beni-Bolivia) los indios sentian y todos los indios
Antonio de Orellana sobre el origen en los siglos XVII-XVIII, a través de deseaban: que ya estaba compa-
de las misiones de Mojos. 18 de la vivienda, la doctrina y el arte, decido de lo que sufrian de parte de
octubre 1687, in: Victor M. MAURTUA,  in: La voz del Yacuma (Santa Ana los carayanas, y que habia resuelto
Juicio de limites entre el Perd y del Yacuma, Bolivien) 23 (2003) llevarlos a lejanas tierras donde
Bolivia, Bd.10, Mojos (Bd. 2), Madrid 119-120, 120. pudiesen vivir y practicar su religion

(Spanien) 1906, 1-24, 9.
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Um die aktuelle Volksreligiositit in Mojos zu beschreiben, werde ich drei Beispiele her-
ausgreifen. Sie lassen sich jeweils auf die Religiositit einer historischen Phase zuriickfithren.
Die Kosmovision der Mojefios zeigt, dass Themen und Erzdhlungen der vorjesuitischen,
indigenen Religion nach wie vor sehr prisent sind. Fiir den von den Jesuiten nach Mojos
getragenen europiischen Katholizismus und die daraus erwachsenen heutigen Frommig-
keitsformen wird die Feier der Semana Santa beschrieben. Der Glaube an die Loma Santa
ist nach der Ausweisung der Jesuiten in einer sozialen Konfliktsituation entstanden.

Zur Volksreligiositit in Mojos existiert nur wenig Literatur. Meine Beschreibungen stiitzen
sich daher auf eigene Beobachtungen und viele Gespriiche, die ich mit Mojefios gefiihrt habe.

1 Kosmovision
1.1 Harmonie mit den Wesen der drei Welten

Gott hat die Welt in drei Teilen erschaffen: Als erste Welt existiert das Oben, in den indi-
genen Sprachen von Mojos anuke’e (ignaciano) bzw. ‘ndigie’e (trinitario) genannt. Die
zweite Welt ist die Erde, auf der die Menschen leben: das apake’e bzw. “poigie’e. Die dritte
Welt ist die Welt des Unten, des Innen, das ama’e bzw. mo’e.

In der Welt des Oben lebt Gott, der die Welt in Harmonie organisiert hat. Mit ihm
leben die Heiligen, von grofer Bedeutung sind die Jungfrau und Gottesmutter Maria und
der Erzengel Michael. Auch die Toten leben in der Welt des Oben.

In der Welt hier leben die Menschen. Gottes Gegenwart in dieser Welt ist sptirbar. Er
mochte, dass ihm die Menschen in ihren Handlungen Folge leisten. Doch auch der Teufel,
Herrscher iiber die Welt des Innen, sucht die Menschen in dieser Welt zu beeinflussen. Der
Mensch begegnet verschiedenen Wesen der Natur (espiritus oder duefios, d. h. Herren tiber
einen ihnen iibertragenen Teil der Natur), er muss mit ihnen in Harmonie leben. Einige
Wesen konnen hexen, ebenso einige Menschen, die brujos: »Gott ist Schopfer aller Dinge.
Aber das ein oder andere Tier entkommt ithm, und das hext.«® Beachten die Menschen die
Normen der Naturwesen nicht, werden sie verhext. Das ist der Ursprung der Geistkrank-
heiten, die nur durch einen Verhaltenswandel und mit Hilfe verschiedener Rituale vom
curandero (Heiler) geheilt werden kénnen — die Harmonie wird wieder hergestellt.

Die Welt des Innen ist die Welt des Teufels. Alles Unbekannte lebt in dieser Welt und ist
gefihrlich. Man muss dem Nicht-Vertrauten vorsichtig, misstrauisch begegnen. Besonders
die Welt des Wassers (une) ist dem Mojefio nicht vertraut. Auch die Ubergiinge zwischen
den drei Welten sind unbekannt und deshalb gefihrlich. Doch wenn man die Wesen der
Welt des Innen richtig behandelt, kénnen sie auch freundlich sein. Vorsicht und Respekt
sind daher geboten, Respekt gegeniiber jedem Leben, so wie auch Gottvater jedes Leben
respektiert. Denn alle Geschopfe sind Kinder Gottes.

con libertad. « Gumercindo Gomez 6 »Dios es el Creador de todo.

DE ARTECHE, IHS. Mision de los Pero algin animal se le escapa, y ese
PP. Astrain, Manzanedo y Arteche, bruja.« Hilario UCHE, zitiert nach:
1888 (hg. von Jorge CORTEZ RODRI- Enrigue JORDA DE ARIAS, Analogias
GUEZ), Trinidad (Bolivien) 1989, 27. entre la teologia andina y la teologia

amazonica, in: Sabiduria indigena.
Fuente de esperanza (Il encuentro-
taller latinoamericano de teologia
india, Cochabamba, Bolivia, 24 al 30
de agosto de 1997), Cuzco (Peru)
1998, 261-274, 268.
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1.2 Espiritus oder duefios

Die wichtigsten espiritus oder duefios sind der Regenbogen (a’e, pl. a’eana bzw. o’e,
pl. o’eono) und der Jaguar (ichini, pl. ichiniana, auch eyeye genannt, chifiidn in trini-
tario). Zwei wichtige espiritus, von denen die Jesuitenmissionare berichteten, leben
damit in der Gegenwart fort. Auch die Winde haben duesios — die Katechese der
Jesuiten, derzufolge die duefios der Winde von Engeln weggetragen wurden, hatte also
keinen Erfolg.

1.2.1 A’e — der Regenbogen

Die a’eana sind Herren aller Gewiisser. Sie sind auch die Herren der Tiere des Wassers,
Herren des Wetters, des Regens, der Blitze. Die a’eana wohnen in Seen, sie haben grofle
Stiddte im Wasser. Wenn ein Regenbogen am Himmel erscheint, so ist dies der a’e selbst,
der von einem See in einen anderen See umzieht.

Die a’eana kénnen auch die Gestalt eines grofien Wasserungeheuers annehmen, eines
iiberdimensionalen Kaimans oder einer grofien Kreuzotter. Normalerweise erscheinen
die a’eana jedoch in Menschengestalt, sie sehen den gringos (faktisch eine Bezeichnung
fiir alle Menschen nordischen Typs) dhnlich und haben blonde Haare. Die a’eana kénnen
hexen. Mit dem Wind schicken sie dem Menschen gefihrliche Krankheiten, die zum Tod
fithren kénnen — es handelt sich um einen Schadenzauber. Die Mojefios fiirchten den
Regenbogen, er gilt als bose. Doch der Regenbogen mit seinem Schadenzauber taucht
nur selten willkiirlich auf. Eine kleine Begebenheit, von Hilario Uche erzihlt, kann das
verdeutlichen: »Das hatten wir bereits dreimal gemacht [mit einem grofien Netz gefischt].
Als wir zum dritten Mal [zum Fluss] gegangen sind, hatten wir keinen Erfolg mehr. Ver-
schiedene Schlangen sind aufgetaucht. Und dann, damit wir nicht weiter fischen, kam ein
starker Wind auf, es hat angefangen zu regnen, und in diesem Moment erscheint uns ein
Midchen. Es taucht in diesem Netz auf, ganz plétzlich, und bewegt seine Hand, wie um
sich zu verabschieden. Aber es sagt uns nichts iiber die Bedeutung. Doch das sollte heifien,
dass wir nicht weiter fischen sollen, dass es jetzt genug ist. Es folgt ein Wolkenbruch mit
Blitzen, wir gehen und kehren nicht mehr zuriick.«” Die a’eana sind von Gott als Verant-
wortliche fiir das Wasser eingesetzt, erzihlen die Mojenios. Nur wenn sich die Menschen
gegentiber dem Wasser unverantwortlich verhalten, werden sie wiitend und hexen. Bevor
er fischt, bittet der Mojefio den a’e um Erlaubnis. Er formuliert dazu mit eigenen Worten
eine Bitte, die er dem a’¢ im Geist vortrigt. Wenn der Mensch die Gewisser und die Natur
fiir seine Zwecke ausnutzt — wenn er fischt, ohne vorher um Erlaubnis zu bitten, wenn
er mehr Fische fingt, als er selbst bendtigt oder wenn er Wasser verschmutzt — wird der
a’e das Wasser und seine Geschopfe verteidigen. Das Wasser ist Schopfung Gottes und
deshalb heilig.

7 »Eso tres veces lo habiamos hecho  de que significa. Pero quiere decir

ya [pescado con una chapoca). A las
tres veces nos fuimos y ya no nos
surtio ya. Aparecieron distintas vibo-
ras. Y entonces para que no siguamos
sacando pescado vino un ventaron
grande, se puso a llover, y ahi es
donde aparece una chica. Sale ahi en
esta chapoca, sale de repente ahi,

y hace su mano asi como para
despedirse, pero no nos dice nada,

que nosotros ya no volvamos a sacar,
que ya alcanza. Y vino un aguasero
con rayas, Nosotros Nos vamos y no
volvemos mas. « Hilario UCHE,
Gesprach espiritus, gefihrt am
8.1.2004 in San Ignacio de Mojos
(Bolivien).
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Um sich vor den Krankheiten des a’e zu schiitzen, z.B. bei der Erscheinung eines
Regenbogens oder der Uberquerung eines Sees, hat der Mensch verschiedene Moglich-
keiten. Der a’e kann einem Menschen, der mit Fett eingeschmiert ist, nichts anhaben.
Auferdem hasst er Tabak und wird einen rauchenden Menschen daher immer meiden.
Das sicherste Gegenmittel ist aber ohne Zweifel das Kreuzzeichen: Erscheint der a’e in
Gestalt des Regenbogens oder eines Wasserungeheuers, macht der Mojefio als Abwehr ein
grofles Kreuzzeichen in die Luft und der a’e verschwindet auf der Stelle.

Die (jiidisch-)christliche Tradition ist heute wie selbstverstindlich in die Kosmovision
der Mojenos integriert. Im Alten Testament wird der Regenbogen nach der Sintflut von
Gott als Zeichen des Bundes zwischen ihm und den Menschen eingesetzt (Gen 9,13). Diese
biblische Erzihlung ist in Mojos bekannt, schliefSlich erscheint der a’e, wenn der Regen
aufhort, in Erinnerung an den Bund. Doch gelten die a’eana in Mojos als gefallene Engel.
Sie haben sich dem Wort Gottes widersetzt oder ihm keinen Glauben geschenkt, so dass
Gott sie erniedrigt hat. Er setzte sie in das Wasser, um den ersten Regenbogen festzuhalten,
und liefd sie schlieflich im Wasser.

1.2.2 Ichini — der Jaguar

Der ichini ist Herr des Waldes und aller dort lebenden Tiere und Pflanzen. Er wohnt in
dichtem, undurchdringlichem Gebiisch. Die ichiniana konnen in Gestalt verschiedener
Waldtiere erscheinen, vorrangig in Gestalt des Jaguars. Normalerweise erscheinen sie aber
mit menschlichem Aussehen, denn sie sind »Menschen wie wir«. Sie sind von kleiner
Statur, zwischen den Fingern behaart und tragen schmutzige Kleider. Oft erkennen die
Mojefios einen ichini, der das Aussehen eines Freundes annehmen kann, nicht.

Auch vor den ichiniana muss sich der Mensch in Acht nehmen. Sie kénnen ebenfalls
hexen (wenngleich davon seltener berichtet wird) und verschleppen betrunkene Personen
in den Wald. Wie die a’eana so schicken auch die ichiniana einen Schadenzauber fast nie
ohne Grund: Wenn sich ein Mensch am Reichtum des Waldes bedienen maochte, muss er
vorher den ichini im Geist um Erlaubnis bitten, damit die Harmonie zwischen ihm und
dem duefio des Waldes erhalten bleibt. Tut er das nicht oder jagt er mehr Tiere, als fiir ihn
und seine Familie zur Ernihrung notwendig sind, so wird der ichini sich rachen. Er hext
oder stellt Fallen, verursacht Unfille. Von Schutzmechanismen zur Abwehr von ichiniana
wird nur selten berichtet.

Ein in vielen Versionen erzihlter Mythos erklirt, wie die ichiniana zu ihren magischen
Fahigkeiten gekommen sind. Als Jesus im Sterben lag, kamen die ichiniana und baten ithn
um seine Kraft, Wunder zu tun. Jesus iibergab ihnen diese Kraft und seitdem haben die
ichiniana magische Begabungen. Die ichiniana haben ihre Zauberkraft also von Jesus. Sie
sind beauftragt, diese Kraft an die Menschen weiterzugeben und so die Heilungen Jesu
weiterzufithren. Jedes Jahr am 1. Mai suchen Menschen im Wald die ichiniana auf und
bitten um die magische Kraft, um zu curanderos zu werden. Sie konnen so jegliche Geist-
krankheit, ob von a’e, ichini oder einem menschlichen brujo geschickt, heilen.

1.2.3 A’eund ichini — Wesen welcher Welt?

Bei einem genauen Blick auf Vorstellungsweisen und Riten rund um a’e und ichini ist zu
erkennen, dass signifikante Aspekte der beiden Wesensarten voneinander abweichen. Im
Folgenden méchte ich versuchen, beide Wesen in das Schema der drei Welten einzuordnen.
Eine eindeutige Zuweisung scheint allerdings nicht méglich zu sein.
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Der Herrschaftsbereich der a’eana ist das Wasser. Die Welt des Wassers gehort zur
Welt des Innen: Sie gilt als unbekannter Bereich und ist somit gefihrlich. Eine dhnliche
Beobachtung macht man im Hinblick auf die Erscheinungsweise: Die a’eana sehen
in ihrer menschlichen Gestalt den gringos dhnlich — diesen wird meist wenig Vertrauen
entgegengebracht. Viele Mojefios betrachten die a’eana als gefallene Engel, die Gott
beleidigt oder ihre Aufgaben nicht richtig erledigt haben. Sie haben also eine dem Teufel
vergleichbare Beziehung zu Gott. Auch die verschiedenen gegen die a’eana angewandten
Schutzmechanismen, vor allem das grofle Kreuzzeichen {iber dem See oder gegen den
plotzlich erscheinenden Regenbogen, zeigen den eigentlichen Gegensatz, eine Rivalitit
oder Feindschaft zwischen Gott und den a’eana an. Die a’eana stehen damit der Welt des
Innen sehr nahe.

Der Wald, Herrschaftsbereich der ichiniana, ist dem Mojenio hingegen vertraut,
schlieflich lebten seine Vorfahren lange Zeit in den Wildern und auch heute ist die
Affinitit zum Wald hoch. Ichiniana werden als »Menschen wie wir« beschrieben. Von
Schutzmechanismen wird im Zusammenhang mit den ichiniana nicht gesprochen — dies
scheint kein Zufall, sondern ein weiterer signifikanter Unterschied zu den a’eana zu sein.
Von den ichiniana wird weiterhin berichtet, dass sie ihre Weisheit von Gott selbst erhalten
haben und diese an die Menschen weitergeben. Die Heilung der Geistkrankheiten geht von
den ichiniana, letztlich aber von Gott aus — die ichiniana stehen so als Bindeglied zwischen
Gott und dem Wohl des Menschen. Die ichiniana weisen damit nicht die unbekannten
Faktoren auf, die den Menschen den a’eana gegeniiber misstrauisch werden lassen und
diese gefihrlich machen. Das Herstellen einer Verbindung zur Welt des Oben wire aber ver-
mutlich zu gewagt, schliefflich kénnen die Geistkrankheiten — so einzelne Berichte — auch
von den ichiniana selbst verursacht sein. Moglicherweise ist hier die Feststellung vieler
Mojefios zutreffend: Sie sind wie wir Geschépfe Gottes und siindigen.

1.3 Geistkrankheiten

Geistkrankheiten sind die Folge von Schadenzaubern, die von a’eana oder brujos ausgehen.
Die a’eana schicken die Krankheit mal del viento mit dem Wind. Die eigentliche Krankheit
ist schmutziges Wasser, das in den menschlichen Kérper eindringt und verschiedene
Organe anschwellen lisst. Uber von den ichiniana ausgeloste Krankheiten sprechen die
Berichte nicht. Die Krankheit des brujo nennen die Mojenos mal puesto. Er schickt dem
Korper fremde Gegenstinde — Wiirmer, Haare, Knochen — und verursacht so eine Geist-
krankheit. Der brujo héxt im Kontext sozialer und emotionaler Konflikte, meist aus Neid
und Missgunst. Wie der curandero so ist auch der brujo ein Schamane, allerdings hat er
sein Konnen vom Teufel gelernt.

Dem curandero (tiharauqui, diesen Namen trugen schon die Schamanen, die die
Jesuiten kennen lernten) hingegen ist seine Weisheit in der Freundschaft mit den ichiniana
tibertragen worden. Nach drei Monaten des Fastens und intensiven Betens macht sich der
zukiinftige curandero an einem 1. Mai in den Wald auf, um die ichiniana aufzusuchen und
um Weisheit zu bitten. Der curandero erhilt seine Kraft ebenso vom Jaguar, wie schon
die vorjesuitischen Schamanen (wenngleich den heutigen Beobachter nur noch der Name
ichini auf den espiritu des Jaguars hinweist).

Der curandero heilt die meisten Krankheiten mit Hilfe eines Gemischs von Tabak und
Alkohol. Dieses Heilmittel wird entweder in den Kérper des Kranken einmassiert oder ge-
raucht und tiber den Patienten geblasen. Fremde Gegenstidnde saugt der curandero aus der
verhexten Korperstelle des Patienten aus und prasentiert sie anschliefend dem Kranken.
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Der eigentliche Arzt aber ist immer Gott selbst. Daher werden zur Heilung viele Ge-
bete gesprochen, meist das Vater unser, das Credo und das Ave Maria. Auferdem wird
der Kontakt mit einem Kruzifix oder einem Rosenkranz gesucht. Der curandero hat mit
Hilfe Gottes mehr Kraft als jeder brujo, als die a’eana oder die Hexereien der ichiniana.
Die Heilungsrituale, verbunden jeweils mit Gebeten, verséhnen den aufgebrachten
duerio und fiihren zur Wiederherstellung der urspriinglichen Harmonie. Soziale Konflikte
bestehen jedoch fort, denn durch die Heilung zieht oft auch der curandero den Hass
des brujo auf sich.

2 Semana Santa

In der Feier der Semana Santa spielen verschiedene parcialidades eine wichtige Rolle:
Gruppen der Pfarrei, die ihren Ursprung in den Jesuitenreduktionen haben und heute bei
den grofien Festen auftreten. Sie sind bis heute sehr zahlreich: In San Ignacio de Mojos,
auf das ich mich in meinen Schilderungen beziehe, wirken mehrere hundert Menschen in
49 parcialidades und dhnlichen Gruppen.

2.1 Die Zeit des roten Vorhangs — die Fastenzeit

Die Vorbereitung auf das Osterfest beginnt schon mit Karneval: Von Fastnachtssonntag bis
Fastnachtsdienstag besuchen die Mojefios morgens die Eucharistiefeier und beten begleitet
von Chorgesang jeweils drei Stunden das Allerheiligste an (»cuarenta horas« — »Vierzig
Stunden« — genannt). Am Dienstagnachmittag werden in einem Buffakt die alten Palm-
zweige verbrannt, die Asche wird fiir den nichsten Tag aufbewahrt. Am Aschermittwoch
feiern die Mojenios die Messe und lassen sich das Aschekreuz auf die Stirn zeichnen.

Am Donnerstag wird im Altarraum der Kirche ein vier Meter grofies Kreuz befestigt.
Frither hing es vor einem grofen roten Tuch, das den Hochaltar verdeckte. An den
Freitagen der Fastenzeit gehen die Mitglieder des traditionellen Dorfrats der Mojefios, des
cabildo, und die abadesas (wortlich: Abtissinnen, eine aus der Zeit der Jesuitenreduktionen
stammende parcialidad von Frauen) den Kreuzweg. Den ganzen Tag werden Antiphonen
rezitiert, vormittags in ignaciano, nachmittags in Spanisch. Viele Mojenos fasten.

2.2 Die Zeit des schwarzen Vorhangs — die Karwoche
2.2.1 Konig der Herrlichkeit — Palmsonntag

An Palmsonntag zicht Jesus als nifio ramos (»Palmkind«) durch die Stadt. Dargestellt von
einer Statue sitzt er festlich gekleidet auf dem Esel, wird durch die Strafen geschoben und
bejubelt. Wenn er an die Kirchentiiren gelangt, findet er sie geschlossen vor. Die Bewoh-
ner Jerusalems (die Kirche stellt Jerusalem dar), die um ihre Macht und Amter fiirchten,
haben sich eingeschlossen. Das Volk Gottes, das mit Jesus an die Kirche gekommen ist,
bittet, den Kénig der Herrlichkeit eintreten zu lassen. Es kommt zu einer Diskussion: Psalm
24, fiir die Gesamtkirche als Psalm wihrend der Prozession vorgesehen, wird in verteilten
Rollen gesprochen. SchlieRlich treten die vor der Kirche Stehenden dreimal gegen das Tor
(akustisch dargestellt, indem der Kiister dreimal mit dem silbernen Prozessionskreuz auf
den Boden klopft). Die Tiirfliigel tun sich auf, die Tore, die uralten Pforten (Ps 24,7) heben
sich. Der Kénig der Herrlichkeit kann einziehen.
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Wie alle Figuren tritt auch das nifio ramos nur zu »seinem« Fest auf und wird danach
wieder verwahrt — diese Gewohnheit war typisch fiir die Jesuitenreduktionen und wird bis
heute fortgefiihrt. Eine abadesa erklirte einmal: »Jetzt ist das Palmkind, das arme, in den
Himmel gegangen. Bis zum nichsten Jahr.«®

2.2.2 Christus an der Geiflelsiule — die Prozessionen der Karwoche

An Karmontag wird ein grofies schwarzes Tuch in der Kirche hinter dem Volksaltar be-
festigt, das den gesamten Hochaltar verdeckt. Die Menschheit befindet sich in Dunkelheit
und Trauer.

An Karmittwoch beginnt nach der Abendmesse die erste Prozession der Karwoche,
an Griindonnerstag und Karfreitag werden weitere um den Hauptplatz von San Ignacio
ziehen. Verschiedene Statuen werden um den Platz getragen, jede einzelne wird von einer
grofien Menschengruppe begleitet. Eine Darstellung Jesu wird, in Erinnerung an die
Olbergszene, in der ein Engel Jesus neue Kraft gibt (Lk 22,43), mit einem kleinen Engel
durch die Straflen getragen, er schwebt auf Kopfhéhe und reicht Jesus den Kelch des
Vaters (die Darstellung heif3t Seiior con angelito). An die Verhohnung durch die Solda-
ten erinnert eine Figur, bei der der blutende Jesus einen Stock in der rechten Hand hilt
(Mt 27,29, Sefior dela cafia). Eine dritte Darstellung zeigt Jesus mit den Handen an einer Siule
gefesselt — es ist der Christus an der GeifSelsdule (Sefior de la columna). Die vierte Figur
Jesu trigt kniend das grofle Kreuz (Jesiis Nazareno). Fast alle Christusdarstellungen sind
mit Wunden (ibersit. Sie spiegeln die Grausamkeit der Geiflelung Jesu, die erbarmungs-
lose Brutalitit, sein immenses Leiden.

Auch von der Schmerzensmutter, der Mater Dolorosa, von Veronika, Maria Magdalena
und Johannes werden Bildnisse durch die Strafen getragen. Die Figuren sind alle noch
aus der Zeit der Jesuitenreduktionen erhalten. Die Jesuiten versuchten, sich in ihrer
Katechese aller menschlichen Sinne zu bedienen. In der drastisch-realistischen Darstellung
der Stationen des leidenden Christus und seiner leidenden Mutter fiihrten sie die barocke
Passionsverehrung, so wie sie bis Ende des 18. Jahrhunderts in Europa iiblich war, in
Mojos ein.

2.2.3 Das gefesselte Lamm — Griindonnerstag

Der Griindonnerstag steht bereits stark unter dem Eindruck des Leidens und dem Zeichen
des Kreuzes. Die Feier des oficio de la tiniebla, des »Dienstes der Dunkelheit«, eroffnet
den Tag. Sie wird vormittags begangen, dauert etwa anderthalb Stunden und wird am
Freitag und am Samstag jeweils vormittags wiederholt. Im »Dienst der Dunkelheit« wird

8 »Ya se fue el nino ramos, el pobre, 10 »Cristo mando a quitar ba-

al cielo. Ahora hasta el afo. « Enrique
JORDA DE ARIAS, La Semana Santa y
la Cruz en los Pueblos Mojos del Beni
(Bolivia), in: Frans DAMEN / Esteban
JUDD ZANON (Hg.), Cristo crucificado
en los pueblos de América Latina.
Antologia de la Religion Popular,
Leuven (Belgien) 1992, 197-208, 200.
9 »En lavelinga, una no mas, su
vida esta viviendo. « Hilario UCHE,
Gesprach Semana Santa, geflhrt am
12.1.2004 in San Ignacio de Mojos
(Bolivien).

stones«, Robin CUELLAR, Gesprich
Jjudios, gefihrt am 4.12.2003 in

San Ignacio de Mojos (Bolivien).

11 »Probablemente tiene el sentido
biblico de nifios recién nacidos a la
vida nueva y que tienen que aprender
a comer la comida nueva del Reino. «
JORDA, Semana santa

(wie Anm. 8), zo1.
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der Todesstunde Jesu gedacht: Mit seinem Tod verdunkelte sich die Sonne, die Menschheit
blieb ohne Licht — dies wird im Ausléschen von Kerzen symbolisiert. Der oberste Kiister
ziindet zunichst 15 Kerzen an, die in einem Dreieck angeordnet sind. Alle Kiister, die
Musiker und die Mitglieder des cabildo knien sich vor die Kerzen, ebenso die Gemeinde,
die zahlreich erscheint. Die Musiker beginnen, lateinische Gebete zu sprechen. Die mano
de Pilato, die Hand des Pilatus, 16scht eine Kerze nach der anderen: Eine rote Holzhand,
blutverschmiert, stellt die Hand des Pilatus dar, 1oscht die Lebenslichter Jesu aus und
Jasst so das Universum in die Dunkelheit versinken. Doch nachdem die Hand des Pilatus
14 Kerzen, den 14 Stationen des Kreuzwegs entsprechend, geloscht hat, endet der »Dienst
der Dunkelheit«. Eine Kerze, die oberste, in der Mitte, brennt weiterhin — Pilatus konnte
Christus nicht wirklich toten, sein Lebenslicht erlischt nicht ganz. »In der kleinen Kerze,
einer einzigen, lebt sein Leben.«®

Am Nachmittag des Griindonnerstag findet die letzte Eucharistiefeier vor der Osternacht
statt. Wahrend des Sanctus dieser Messe kommt die Gruppe der Juden, um den Mitgliedern
des cabildo das Zeichen ihrer Autoritit, die Stocke, wegzunehmen. Von diesem Moment
an (ibernehmen die Juden das Kommando. »Christus befahl, die Stocke wegzunehmen«*®,
erklirt der Vorsteher der Juden, Robin Cuellar. Im Hintergrund steht moglicherweise der
Satz, den Jesus zu den Hohepriestern, den Tempelwichtern und Altesten spricht: » Aber
das ist eure Stunde, jetzt hat die Finsternis die Macht« (Lk 22,53b).

Im Verlauf der Messe wird die Fulwaschung szenisch dargestellt. Die parcialidad der
Apostel, zu der verdiente Mojefios gehdren, erwartet in den traditionellen camijetas, barfufi,
wie sie meistens sind, den Pfarrer, der sich ein Tuch umgiirtet und ihnen die Fiifie wischt.
Nach der Messe wird das Allerheiligste in einer Prozession durch die Kirche zum Hoch-
altar gefiihrt. Etwa auf halbem Weg der Prozession fallt der schwarze Vorhang, der den
Hochaltar verdeckte, und dahinter wird der geschmiickte Altar sichtbar. Auf einem kleinen
Tisch liegt ein Lamm aus Watte, mit bunten Bindern gefesselt. Christus, das (gefangene)
Lamm Gottes, wird im Allerheiligsten in der Monstranz und in dem kleinen Wattelamm
auf dem Tisch angebetet.

Nach der anschlieBenden groflen Prozession begeben sich die Apostel und der Pfarrer
in die Raume des cabildo, um dort Mahl zu halten. Die Apostel essen nicht selbst, sondern
bekommen von einem Kiister jeweils drei Loffel von jedem Teller in den Mund serviert.
»Wahrscheinlich hat dies den biblischen Sinn von Kindern, die im neuen Leben neu
geboren wurden und lernen miissen, das neue Essen des Reichs zu essen.«** Es lige also
eine Kombination der Verse Lk 22,30, »Ihr sollt in meinem Reich mit mir an meinem Tisch
essen und trinken« und Joh 3,3, »Wenn jemand nicht von neuem geboren wird, kann er
das Reich Gottes nicht sehen«, vor, die wortlich verstanden werden.

Eine Stunde vor Mitternacht sitzen die Juden, insgesamt etwa 65 Manner, jeweils mit
einer blutigen Lanze in der Hand, um den Sarg in der Kirche. Sie machen Witze, lachen,
werfen Wiirfel. Um Mitternacht ist die Gemeinde erneut in der Kirche versammelt. Die
Kiister treten mit zwei grofien Kreuzen und einer schwarzen Fahne vor das Lamm und
verehren es mit drei Kniebeugen. AnschlieBend tritt Judas auf: Zum Klang einer alten
Melodie aus Mojos schreitet er durch die Kirche, mit den Ketten rasselnd, mit denen Jesus
gefesselt war — schlieflich war er verantwortlich fiir die Verhaftung. Jetzt ist er reuig: Er
tritt vor das Lamm und erweist ihm ebenfalls seine Ehrerbietung. Die gesamte Gruppe der
Juden tut es ihm gleich. Danach bleiben viele Glaubige noch in der Kirche, um das Lamm
Gottes zu verehren.

Bis vor einigen Jahren war es an Griindonnerstag, Karfreitag und Karsamstag verboten,
sich zu baden und Feuer zu machen. Die Juden patrouillierten in kleinen Gruppen an
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den Seen der Umgebung, um dieses Verbot zu iiberwachen. Das gesamte Universum ist
von Gott geschaffen, auch das Wasser. Und wenn Jesus im Sterben liegt, fiihlt sich die
ganze Schopfung krank, auch das Wasser kimpft mit ihm den Todeskampf, es ist mit Blut
vermischt: Das Wasser ist von unseren Siinden durchtrinkt, derentwegen Jesus sterben
muss. Erst wenn der Priester in der Osternacht Feuer und Wasser neu segnet, erwachen
diese zu neuem Leben und kénnen das folgende Jahr iiber benutzt werden.

2.2.4 Zerschlagen — die Gruppe der penitentes (Biifler)

Die Gruppe der penitentes besteht seit der Zeit der Jesuiten und méchte Jesus in seinem
Leiden beistehen. An Aschermittwoch und wihrend der Freitage der Fastenzeit fasten die
penitentes, um sich auf ihren Dienst vorzubereiten. Am Mittwoch der Karwoche nehmen
sie dann an der Prozession teil: Sie tragen ein weifles Gewand, dhnlich dem, das Jesus mog-
licherweise trug. Der Riicken ist nackt, iiber dem Gesicht liegt ein schwarzer Schleier, der
von einer Dornenkrone festgehalten wird. Auf dem Riicken tragen sie ein grofRes, schweres
Kreuz, doch darf in Anlehnung an Simon von Zyrene ein Zyrener dem penitente helfen.
Ein Jude fithrt den penitente, weil dieser nichts sehen kann. Wihrend der Prozession am
Griindonnerstag begeben sich die penitentes und einige Juden in die Riume des cabildo.
Die penitentes knien auf dem Boden nieder und beten. Wiihrenddessen beginnen die
Juden mit der Folter: Mit einer Peitsche, an deren Ende ein kleiner Metallhaken angebracht
ist, werden dem Biifler Hiebe tiber den nackten Riicken gezogen. Je linger ein penitente
schon seine Bufle veriibt, umso mehr Schlige bekommt er, da fiir jedes Jahr zwei Hiebe
versetzt werden. Die penitentes diirfen nicht schreien. Schaulustige sind in den Riumen
nicht zugelassen. Nach den Peitschenschligen reichen der penitente und seine Frau dem
fiir ihn zustdndigen Juden einen Kaffee oder eine chicha, um sich fiir den geleisteten Dienst
zu bedanken. Am Karfreitag wiederum nehmen die penitentes an der Prozession teil, sie
schultern erneut das Kreuz und tragen ihre Dornenkrone.

Die penitentes nehmen das Kreuz und das schwere Leiden auf sich, um Christus
nachzufolgen, mit ihm die Stinde der Welt zu tragen und ihm zu helfen. Sie vergiefen ihr
Blut, so wie Christus sein Blut vergoss. Nach der Tradition in Mojos sprossen am Tag der
Kreuzigung Jesu an allen Stellen, an denen er Blut verlor, neue Pflanzen: » Aus seinem Blut,
dem Blut Christi, das er vergossen hat, ist neue Saat aufgegangen, die Frucht bringt.«*?
Wie das Blut Jesu so wird auch das Blut der Mojenos die Welt retten, sie von der Siinde
befreien. Es erfrischt die Erde, so dass die Pflanzen, die der Mojefio sit, Frucht bringen.
Wenn die penitentes also das Leid auf sich nehmen und Blut vergieRen, so biifien sie die
gemeinschaftliche Schuld. Andere penitentes nehmen das Kreuz auf sich, um eine schwere
personliche Schuld zu biifien.

12 »De su sangre, de la sangre de
Cristo, lo que ha derramado, es
donde ha nacido, donde ha salido la
sementera, el producto. « José SATIVA,
Interview Los Penitentes, geflihrt

von James C.JONES, am 26.1.1979 in
San Ignacio de Mojos (Bolivien), in:
James C.JONES, Tape recordings
(notes and interviews), made
between 1977 and 1979, while collec-
ting field data in Bolivia, San Ignacio
de Mojos (Bolivien) 1977-1979, Archiv
der Pfarrei San Ignacio de Mojos
(Bolivien), 19B und 20A.
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2.2.5 Jesusvon Nazareth, Konig von San Ignacio — Karfreitag

Der Karfreitag ist ein Tag des Fastens und der Stille. Nachmittags findet die liturgische
Feier des Todes Jesu statt. Wihrend der Priester sich zu Beginn der Feier auf den Boden
wirft, werfen alle Juden erschrocken ihre Lanzen weg: » Als der Hauptmann und die Minner,
die mit ihm zusammen Jesus bewachten, das Erdbeben bemerkten und sahen, was geschah,
erschraken sie sehr und sagten: Wahrhaftig, das war Gottes Sohn!« (Mt 27,54).

Nach der liturgischen Feier begibt sich die gesamte Gemeinde vor die Kirche. Das Kreuz
mit dem angenagelten Leib Jesu, das schon am Vorabend in der Prozession getragen wurde,
wird vor der Kirche aufgerichtet. Neben dem Kreuz werden die Statuen der Heiligen, unter
ihnen die der Dolorosa, aufgestellt und der offene Sarg bereitet. Er ist von unzihligen
Kerzen umgeben. Die Szene der Kreuzabnahme riickt heran.

Die Santos Varones (Heilige Manner) nihern sich dem Kreuz. Sie sind ganz in weif3
gekleidet, tragen eine weifle Kappe, weiffe Handschuhe und ein weiles Schultertuch. Sie haben
alle ein hohes Amt im cabildo bekleidet und sind dadurch qualifiziert. Sie haben gebeichtet
und an den Freitagen der Fastenzeit gefastet, so dass sie den Leichnam Jesu berithren und
ihn vom Kreuz abnehmen diirfen. Neben den Santos Varones stehen einige Kinder, ebenfalls
in weif3 gekleidet und mit Fliigeln deutlich als Engelchen erkennbar. Auch sie haben gefastet
und kénnen so den Santos Varones beistehen. »Santos Varones!«, hebt der Priester mit lauter,
befehlender Stimme an. Es beginnt der beeindruckende Sermdn de la desclavacién. Nach und
nach nehmen die Santos Varones die Dornenkrone vom Haupt Jesu, losen das INRI-Schild
vom Holz und entfernen die Nigel aus dem Leichnam, zeigen sie dem Volk und der trau-
ernden Mutter Jesu, um sie dann den Engelchen zur Verwahrung zu iibergeben. Schlieflich
nehmen sie den Leichnam Jesu ab und legen ihn behutsam in den Sarg.

Zwar existiert in der Pfarrei von San Ignacio de Mojos noch der alte Text der Kreuz-
abnahme, der in Mojo geschrieben ist, doch nutzt man heute einen aktualisierten Text:
Das Volk der Mojefios macht sich einerseits fiir jeden einzelnen Nagel, mit dem Christus
gekreuzigt wurde, selbst verantwortlich, ruft anderseits aber mit Inbrunst jenes Bekenntnis,
das die Juden damals ablehnten: »Jesus von Nazareth, Kénig von San Ignaciol«

Wenn der Leichnam Jesu im Sarg liegt, fiithrt eine stille, ausgedehnte Prozession durch
das Dorf. Die vielen Menschen, die den Leichnam Jesu begleiten, erreichen schliefilich
wieder die Kirche. Die Santos Varones offnen den Sarg. Viele Mojefios geben ihnen in
diesem Moment ihre Kreuze, ihre Heiligenbilder, ihre Tiicher, mit denen sie sich normaler-
weise den Kopf bedecken. Die Santos Varones nehmen die Gegenstinde entgegen und
driicken sie an den Leichnam Jesu. Die Kreuze und Heiligenfiguren werden so gesegnet.

Im Dorf San Lorenzo, in dem die Traditionen der Karwoche zum tiberwiegenden Teil
wie in San Ignacio begangen werden, laufen nach der Ankunft des Sargs in der Kirche
15 bis 20 Kinder schnell den Prozessionsweg ab und rennen zum Friedhof. Laut rufen sie:
»Br ist gestorben!« Fiir die Verstorbenen in ihren Gribern markiert dieser Ruf den Beginn
der Hoffnung. Die Erlosertat wird ihnen mitgeteilt, die Welt ist durch den Tod Jesu am
Kreuz erlost und so besteht Hoffnung.

2.3 Der Vorhang fillt — Ostern

Die Osternacht nimmt ihren Anfang am Samstagabend am Feuer vor der Kirche. Das
Feuer und das Wasser werden gesegnet — sie werden auf diese Weise neu geschaffen,
verharren nicht mehr in der Trauer um den Tod Jesu und sind daher fiir den Menschen
wieder geniefbar. Die Messe beginnt noch in Dunkelheit. Doch dann kommt der grofie
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Moment, das Gloria, in dem der Vorhang fillt, die macheteros anfangen zu tanzen, die
Glocken lduten, Kanonen krachen — ich habe diesen mit allen Sinnen erlebbaren Moment
der Freude schon in der Einleitung zu beschreiben versucht.

Am Ostersonntagmorgen, um vier Uhr in der Friihe, wird der encuentro, die Begegnung
zwischen dem Auferstandenen und seiner Mutter gefeiert. Dahinter steht die Formulie-
rung des Heiligen Ignatius in den Geistlichen Ubungen, die die Jesuiten versuchten, in
ihren Reduktionen umzusetzen. In Nummer 299 heifSt es: »VON DER AUFERSTEHUNG
CHRISTI, UNSERES HERRN., VON SEINER ERSTEN ERSCHEINUNG. 2 ERSTENS: Er
erschien der Jungfrau Maria. Denn obwohl dies in der Schrift nicht gesagt wird, wird es fiir
gesagt gehalten, wenn sie sagt, dass er so vielen anderen erschienen ist. * Denn die Schrift
setzt voraus, dass wir Verstand haben, wie geschrieben steht: (»Seid auch ihr ohne Ver-
stand ?«)«*3, Beim encuentro tragen auf einer Seite des Platzes einige Minner die Statue des
Herrn — die Minner des Dorfes und die abadesas del Cristo folgen ihm. Auf der anderen
Seite des Platzes haben sich die Jungfrau Maria (jetzt in weifs), Maria Magdalena, Veronika
und Johannes auf den Weg gemacht — sie werden von den Frauen und Kindern des Dorfes
sowie von den abadesas de la virgen begleitet. Schlielich treffen die Heiligenfiguren auf-
einander. Der Gesang »Reina del cielo, alégrate, aleluya« (Regina coeli) wird angestimmt.
Die acheteros eroffnen die Prozession zuriick zur Kirche, in der die Messe gefeiert wird,
withrend die Sonne aufgeht. In San Lorenzo machen sich die Kinder erneut auf, um den
Weg der Prozession abzulaufen und am Friedhof den Verstorbenen in den Gribern die
Nachricht von der Auferstehung zu verkiinden.

Der Tag wird von den Mojefios freudig begangen. Das fermentierte Maisgetrank chicha
wird ausgeschenkt, man isst gemeinsam, eine frohe Musik spielt und es wird getanzt. Die
Auferstehung des Herrn wird gefeiert. Im Unterschied zum auferjesuitischen kolonialen
Amerika stellt Sustersic fest, dass auch heute noch in keiner Reduktion die Darstellung
des Auferstandenen fehlt. Die triumphale Auferstehung erscheint in den Reduktionen im
hochsten Glang, der Sieg des Lebens iiber den Tod wird am intensivsten gefeiert, wihrend
im Stidamerika der Kolonialzeit sonst meist die Dolorosa die hiochste Aufmerksamkeit
bekam.

3 Loma Santa

In der Religiositit der Mojefios ist der Glaube an die Existenz der Loma Santa, des heiligen
Hiigels, wichtig. Den Mojefios ist das Paradies auf Erden verheifien — ein prichtiger Hiigel
voller Rinder, mit einem groflen Kreuz im Zentrum, weit entfernt von allen WeifSen. Seit
1886/1887, als Andrés Guayocho erstmals behauptete, Gott fithre die Mojefios zu einem
verheiflenen Ort, machen sich Gruppen der Mojefios in unregelmifligen Abstinden auf,

13 Ignatius VON LoYOLA, Geist- 15 Es werden v.a. Berichte aus 16 »No con su chola o cortejac,
liche Ubungen, iibersetzt von Peter folgender Literatur herangezogen: zitiert nach: RIESTER, Loma Santa
KNAUER, Wirzburg 1998, 122. Enrique JORDA DE ARIAS, Apuntes (wie Anm.15), 324.

14 Bolidar Darko SUSTERSIC, para una Santa Loma, in: yachay 17 »Mis hijos, zitiert nach: RIESTER,
Aproximacion a la imagineria misio- (Cochabamba, Bolivien) 3 (1986) Loma Santa (wie Anm.15), 329

nera de los Guaranies, Chiguitos 117-141; Zulema LEHM ARDAYA, Loma 18 James C. JONES, Confiict

y Mojos, in: Juan Carlos Ruiz Santa: Procesos de reduccion, between indians and whites on the
HURTADO (Hg.), La utopia misional dispersion y reocupacion del espacio llanos de Moxos, Beni department,
es nuestra, Santa Cruz de la Sierra de los indigenas mojefios, Trinidad Florida (USA) 1980, 295.

(Bolivien) 1998, 71-94, 78f. (Bolivien) 1991; Jirgen RIESTER,

En busca de la Loma Santa, La Paz/
Cochabamba (Bolivien) 1976.
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verlassen ihre Hiitten, ihr Dorf und folgen den Anweisungen einer inspirierten Person, um
unter widrigsten Umstinden den verheifSenen Ort zu suchen. Die bisherigen Suchbewe-
gungen brachten keinen Erfolg, sie fithrten zu vielen Todesfillen und endeten letztlich mit
der Verdammung der inspirierten Person. Doch lebt die Hoffnung auf die Loma Santa in
Mojos weiter.

Manche Elemente stimmen in den verschiedenen Erzdhlungen zur Loma Santa
tiberein. Die folgende Zusammenfassung vieler Berichte enthilt allerdings auch
Details, die nicht in allen Versionen identisch sind, die aber charakteristische Merk-
male des Glaubens an die Loma Santa widerspiegeln und — manchmal auf extreme
Weise — verdeutlichen.*

Eine Person, der so genannte espirifista, empfingt in unterschiedlicher Form Anweisun-
gen von Heiligen oder verstorbenen Vorfahren, oft in Triumen. Die Vision der Lotma Santa
ist normalerweise durch ein goldenes, strahlendes Kreuz gekennzeichnet. Von Bedeutung
scheint der Zeitpunkt dieser Verheifflungen zu sein: Bisher traten sie immer in Zeiten
sozialer Schwierigkeiten auf. So kam es auf dem Hohepunkt des Kautschuk-Booms und
damit auf dem Hohepunkt der Unterdriickung der Mojefios zur ersten Suchbewegung.
Auch bei den spiteren Suchen spielten die Abhingigkeit von den karayana und deren
Inbesitznahme der ehemals indigenen Jesuitenreduktionen eine Rolle.

Die Mojefios miissen sich an zahlreiche Vorschriften halten, um die Loma Santa zu
finden. Traditionelle Merkmale der Kultur der Mojenos werden gefordert: Sie miissen ihre
eigene Sprache sprechen, ihre typischen weifien Hemden, die camijetas und tipoy, tragen
und traditionelle Tanze wie den machetero tanzen. Die Mojefios nehmen ihre Heiligen-
figuren mit, denn diese stehen fiir ihre Identitdt als Christen und bewahren die Tradition
der Jesuitenreduktionen. Alle Mojefios miissen sich gemeinsam auf die Suche nach der
Loma Santa machen.

Merkmale der Gesellschaft der karayana werden hingegen abgelehnt, die spanische
Sprache darf nicht gesprochen, typische Gegenstinde der karayana diirfen nicht mitge-
fithrt werden. AufSerdem verhindert die Stinde den Erfolg bei der Suche nach der Loma
Santa. Zunichst miissen alle Mojefios, auch die erst 10- oder 12-Jahrigen, heiraten, denn
man wird die Loma Santa »nicht mit der Chola oder der Freundin«'® finden. Vor Beginn
der Suche sollten alle Mojefios beichten, wobei auch die traditionellen Tinze als eine Form
der Beichte und der lange, beschwerliche Weg als ein Teil der Buf3e angesehen werden.

Die Loma Santa verspricht materielle Sicherheit. Es handelt sich um einen heiligen
Hiigel, der Schutz vor Uberschwemmungen bietet. Die Loma Santa ist das Land des
Uberflusses: Es gibt viele Tiere, vor allem Rinder, aber auch Schafe, Enten und Hiihner.
Fiir die Mojefios stehen Felder bereit und eigene Dérfer. Der Erzengel Michael be-
wacht die Loma Santa und wartet auf die Mojenos (»meine Kinder«'7), er beschiitzt sie
gegen die karayana. Inmitten der Loma Santa steht ein grofles, goldenes Kreuz. Jones
glaubt, in den Beschreibungen der Loma Santa die alten Jesuitenreduktionen wiederzu-
erkennen.*®

Das Paradies auf Erden ist ausschliefflich den Mojenios vorbehalten. Karayana haben
keinen Zugang. Die Loma Santa ist einigen Berichten zufolge verzaubert und in einen
Sumpf verwandelt, damit sie nicht von den Mestizen entdeckt werden kann. Anderen
Berichten nach halten schlangenihnliche Wesen die karayana fern — die Loma Santa
bedeutet also Freiheit von sozialen Zwingen. Es wird sogar davon berichtet, dass mit der
Entdeckung der Loma Santa die von Gott festgebundenen wilden Tiere (wie beispielsweise
eine siebenkopfige Kreuzotter oder ein schwarzer Jaguar) losgelassen werden und die
Mestizen bedrohen.
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Dem inspirierten Menschen folgend verlassen die Mojefios schnell ihren gesamten
Besitz und brechen voller Hoffnung auf, um im dichten Wald die Loma Santa zu
suchen. Bald leiden die ersten Hunger und besonders Frauen und Kinder stehen grofie
Entbehrungen durch. Nicht wenige Mojefios sterben. Bislang war es immer nur eine Frage
der Zeit, bis der Fiihrende seine Inspiration verlor, keine Weisungen mehr empfing und die
Gemeinschaft der Suchenden enttiuscht umkehrte oder eine neue Siedlung griindete. Die
Bewegung ruht dann, bis eine neue Eingebung erfolgt und die Suche von neuem beginnt.

3.1 Traditionen, Einfliisse, Ursachen

Die Suche nach der Loma Santa ist durch das Miteinander verschiedener Momente
gekennzeichnet. Der mythische Charakter der Bewegung rithrt aus erkennbar werdenden
Elementen der vorjesuitischen indigenen Kosmovision. Andere, ebenfalls charakteristische
Details in den Vorstellungen der wandernden Gemeinde sind christlichen Ursprungs. Die
Distinktion, die raumliche Absonderung von den karayana und die Hinbewegung auf
den materiell perfekten Ort der Loma Santa kann als sozial-wirtschaftlicher Charakter
der Bewegung bezeichnet werden. Im Folgenden werden die drei genannten wesentlichen
Grundziige genauer analysiert.

3.1.1 Der mythische Charakter — der Gedanke des heiligen Ortes

Die jesuitischen Missionare berichteten immer wieder von der Neigung der indigenas zur
Flucht in die Walder. Oft war die Ursache fiir die Flucht der Glaube, ein boser espiritu
wohne in dem Siedlungsort der Reduktion. Sie flohen in den Wald, an Orte, an denen sie
gute, michtige espiritus vermuteten. Jorge Cortéz erinnert in diesem Zusammenhang an
den Schépfungsmythos, demzufolge die vorjesuitischen Bewohner von Mojos Orte, an
denen die ersten Menschen eines jeden Dorfes geschaffen wurden, als heilig ansahen.
Die Vorstellung von heiligen Orten, an denen Gott wirkt, — hier der Ort der Loma
Santa — konnte also in der vorjesuitischen Glaubenswelt seinen Ursprung haben.

Cortéz fithrt die Rolle des Sehers der Loma Santa auf das prijesuitische Amt des
tiharauqui zurtick. Er schitzt richtig ein, dass dieses Amt bis in die Gegenwart fortbesteht.
So wie die ttharauquiana den »klaren Blick« hatten, haben heute die Seher der Loma Santa
den »klaren Blicke. Sie sehen ihre verstorbenen oder heiligen Fiihrer und die Loma Santa.
Guayocho, so erklirt Cortéz, habe diese Tradition wieder aufgenommen.?®

3.1.2 Der christliéhe Charakter — das Volk Gottes

Viele einzelne Elemente zeigen deutlich den christlichen Einfluss auf die heutige Bewegung
der Loma Santa. Meist sind sie fiir den Kerngedanken zwar peripher, zeichnen aber fiir
die konkrete Ausgestaltung in weiten Teilen verantwortlich. Die suchenden Mojefios
fithlen sich als Christen: Sie tragen Heiligenfiguren mit sich, errichten Kapellen, sprechen:
christliche Gebete. Es ist meist ein christlicher Heiliger, oft die Jungfrau Maria, die den
Auftrag geben, die Loma Santa zu suchen. Auch die oben angefiihrten Moralvorstellungen

19 Vgl. CORTEZ, in seiner Anm.16 21 Holger JEBENS, Heilshewegung, 22 Hans FISCHER, Heilserwartung,
ZU DE ARTECHE, Mision in: Hubert CANCIK / Burkhard in: Walter HIRSCHBERGER (Begr.),
(wie Anm.5), 40. GLADIGOW / Karl-Heinz KOHL (Hg.), Weérterbuch der Vélkerkunde, Berlin
20 Vgl. CORTEZ, in seiner Anm. 17 Handbuch religionswissenschaftiicher 1999, 166f. Hier auch die folgenden
ZU DE ARTECHE, Mision Grundbegriffe, Bd. 3, Stuttgart u.a. Zitate.

(wie Anm.s), qf. 1993, 99-100, 99f,




Federkronen zur grifferen Ehre Gottes 209

beinhalten christliches Gut. Markantestes christliches Motiv ist das grofSe, goldene Kreuz,
dass die Loma Santa als solche kennzeichnet.

Der Erzengel Michael (in vielen Kirchen der Gemeinden, die nach einer gescheiterten
Suche neu gegriindet wurden, hingt ein Bild von ihm) bewacht die Loma Santa und
erwartet das Volk der Mojenios. In der christlichen Ikonographie wird er als Wirter des
Himmelreichs dargestellt und gilt als Schutzpatron des Gottesvolkes. In Parallele dazu
erscheinen die Mojefios als Volk Gottes, die Loma Santa als Himmelreich.

3.1.3 Der sozial-wirtschaftliche Charakter — die Flucht

Die Beschreibungen der Loma Santa, vor allem jedoch die Vorschriften, die bei der Suche ein-
gehalten werden miissen, zeigen deutlich den sozialen Hintergrund dieser Suche: Der Konflikt
zwischen den wirtschaftlich besser gestellten karayana und den von ihnen abhéngigen indigenas.

Die negativ formulierten Bestimmungen sind allesamt gegen Charakteristika der
»weillen« Gesellschaft gerichtet (Verbot der spanischen Sprache, von Wertgegenstinden
etc.). Die Verbote der »weiflen« Merkmale korrelieren zu den ebenfalls den Erfolg der
Suche verhindernden Stinden, so dass die weifle Gesellschaft indirekt als siindig charak-
terisiert wird. Den karayana ist der Zutritt zur Loma Santa verwehrt. Stattdessen ist von
Hollenfeuer und Ungeheuern die Rede. Die Dorfer der karayana werden zerstort werden.

Die positiven Vorschriften stirken dagegen die kulturelle und religiose Identitdt der
Mojetios — indigene Sprachen werden gesprochen, die typische Kleidung wird angelegt,
traditionelle Tidnze werden getanzt und die Heiligenfiguren, die seit der Zeit der Jesuiten-
reduktionen identititsstiftende Funktion haben, werden mitgetragen.

In den Beschreibungen und in den Vorschriften fiir die Suche der Loma Santa ist der
Widerstand gegen die Kultur der karayana und der Wunsch nach Stirkung der eigenen
Traditionen und kulturellen Werte zu spiiren.

3.2  Heilsbewegung

Ethnologen und Religionswissenschaftler bezeichnen die Suche nach der Loma Santa als
»messianische Bewegung« oder »Heilsbewegung«: »Heilsbewegungen sind soziale Bewe-
gungen, mit denen Angehorige von Stammesgesellschaften auf die Konflikte reagiert haben,
die durch den Kontakt mit der technologisch tiberlegenen euro-amerikanischen Kultur
verursacht werden. [...] In ihnen mischen sich traditionelle Glaubensvorstellungen und
Ritualpraktiken mit Elementen des von den Missionen vermittelten Christentums. «**

Wie gerade gesehen finden sich in der Suche nach der Loma Santa sowohl indigene
als auch christliche Glaubensvorstellungen. Als Basis der Bewegung ist das unzufriedene
Kollektiv der Mojefios auszumachen, das sich gegen die iiberlegene und repressive Kultur
der karayana richtet. Ein Beauftragter Gottes wird das bisherige Unrecht wenden und die
Mojefios zur Loma Santa, in ein Paradies, das gleichzeitig heilig und profan ist, fithren. Die
Mojerios hoffen auf das Kommen einer »perfekten, ;heilen’ und heiligen Welt«**. Dieses
wird durch »iibermenschliche Kriifte« herbeigefiihrt. Ein »katastrophaler Umbruch oder
das Ende der derzeitigen physischen und sozialen Welt« wird eintreten, das »nur die Glidu-
bigen iiberleben« — die Mojefios. Die karayana werden untergehen.

Als 1886 Guayocho als erster Mojeno die Aufforderung Gottes erhilt, ein neues, eigenes
Land, ein irdisches Paradies fiir die Mojefios zu suchen, war zu diesen beiden Urformen
mojefischer Existenz ein sozialer Zustand getreten, der den Mojenios das Leben unmog-
lich machte. Die Sehnsucht nach Erlosung, eigentlich die Notwendigkeit der Befreiung war
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tiber Jahre der Demiitigung und Unterdriickung angewachsen und kam zum Ausbruch.
Dieser Erlosungsgedanke belebte die anderen beiden Quellen, alles zusammen miindete in
die Suche nach der Loma Santa. »Die Loma Santa ist keine Chimire: Sie ist das Ergebnis
des Aufeinanderprallens der indigenen Kulturen mit der nationalen [bolivianischen]
Gesellschaft; mit den Mestizen, die in das Land der indigenas eindrangen, die Dérfer und
Land besetzten, legitimes Eigentum der dort ansissigen indigenen Bevélkerung; die die
indigenas zwangen, ihnen zu dienen und sie unterjochten.«** Die unablissige Suche nach
der Loma Santa und die Hoffnung auf sie ist als Ausdruck der Sehnsucht eines verletzten
Volkes nach sozialer Gerechtigkeit zu verstehen — als solche sollte sie nicht nur von
Religionswissenschaftlern und Theologen, sondern vor allem auch im politischen Bolivien
wahrgenommen werden.

Ausblick

Die heute anzutreffende Volksreligiositit spiegelt faszinierend den historischen Prozess,
der sich in Mojos abgespielt hat. Es ist ein Volkskatholizismus, denn die Mojefos fiihlen
sich seit der Zeit der Jesuitenreduktionen zutiefst als Katholiken. Immer noch finden sich
aber auch die alten indigenen Vorstellungen verschiedener Geister. Die Entwicklungslinien
sind in der Zusammenschau mit den jesuitischen Quellen klar zu erkennen. Es zeigt sich,
dass die Mojefios im Laufe der Zeit eigenstindig versucht haben, die unterschiedlichen
Vorstellungen zueinander zu fiihren.

Auch die mit der Ankunft der jesuitischen Missionare beginnenden Traditionen stehen
nach wie vor in voller Bliite. Deutlich ist dies in der Sermana Santa zu spiiren, wenn alle
Register der Sinne gezogen werden, um Leiden, Tod und Auferstehung Jesu Christi lebendig
werden zu lassen. An wenigen anderen Orten der Welt werden die Mysterien der Karwoche
heute derart innig und mitreiffend begangen. Viele hundert Mojerios beteiligen sich aktiv
an den Feiern der Heiligen Woche, ohne dabei in ein blo8es Theaterspielen zu verfallen.
Vermutlich sind auch in die Feiern der Semana Santa indigene Elemente integriert worden
(zum Beispiel die Tradition des leidenden Wassers).

Die Bewegung der Loma Santa ist eine Tradition, die unter den starken sozialen Repres-
sionen der Kreolen und in Zeiten mangelnder Prisenz katholischer Priester entstanden
ist. Sie greift sowohl indigene Traditionen als auch christliche Motive auf. Dieser Form
aktueller Volksreligiositit begegnet die ¢rtliche Pfarrei aus guten Griinden mit Vorsicht,
beinhaltet sie doch ebenso die Gefahr von Missverstindnissen des christlichen Glaubens.

In den beschriebenen Formen der Volksreligiositit in Mojos sind tiefe, fiir die katho-
lische Theologie Frucht bringende Schitze verborgen. Der Mojeno Hilario Uche sagt:
»Gott hat in der Bibel nicht alles gesagt. Vielleicht etwa die Hilfte. Die andere Hilfte hat er
in die Weisheit eines jeden Volkes gelegt.«**

23 »la Loma Santa no es una 24 »Dios no lo ha dicho todo en
quimera: es el resultado del choque la Biblia. Mds o menos ha dicho

de culturas indigenas con la sociedad la mitad. La otra mitad la ha dejado
nacional [bolivianal; con los mestizos a la sabiduria de cada pueblo. «

que penetraron en la tierra de los Zitiert nach: JORDA, Analogias
indigenas, que ocuparon pueblos y (wie Anm. 6), 268.

tierra, propiedad legitima de la pobla-
cion indigena alli asentada; que
forzaron a los indigenas a servirles,
que los subyugaron. « RIESTER, Loma
Santa (wie Anm.1s), 3n.
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Zusammenfassung

Die Volksreligiositit der Mojenos in ihrer heutigen Form spiegelt den historischen Ent-
stehungsprozess wider. Der Artikel stellt drei Momente der Volksreligiositdt exemplarisch
dar, sie stehen im Horizont der zuvor knapp referierten Geschichte von Mojos. In der
Kosmovision leben die urspriingliche indigene Weltsicht und der Glaube an Geister wei-
ter. Die Karwoche (Semana Santa) ist Herzstiick des von den Jesuitenmissionaren nach
Mojos getragenen Christentums und wird mit allen Sinnen gefeiert. Die Vorstellung eines
irdischen Paradieses (Loma Santa) ist nachjesuitisch in einer sozialen Konfliktsituation
entstanden.

Summary

The popular piety of the Mojefos in its current form reflects the process of its historical
formation. To illustrate this point, the article focusses on three aspects of that popular
piety, presenting them in the context of the history of Mojos which is briefly outlined at
the beginning. The original indigenous concept of the world and the belief in spirits live
on in the cosmic vision. Holy Week (Semana Santa) is the heart of the Christianity brought
to Mojos by Jesuit missionaries and is celebrated using all the senses. The idea of an earthly
paradise (Loma Santa) arose in a situation of social conflict in the post-Jesuit era.

Sumario

La religiosidad popular de los Mojenos en su forma actual refleja el proceso histérico de
su origen. El articulo presenta como ejemplo tres momentos de la religiosidad popular;
éstos estdn puestos en el horizonte de la historia de Mojos, la cual se ha disefiado ante-
riormente en pocas palabras. Siguen vivas la cosmovision original de los indigenas y la
creencia en espiritus. La Semana Santa es el corazén del cristianismo que llevaron los
misioneros jesuitas a Mojos y se celebra con todos los sentidos. La idea de un paraiso
terrenal (Loma Santa) tiene un origen postjesuitico en una situacion de conflicto social.




Places of Worship in China

I Some Observations
from the Case of Christianity in the Taian Region
of Shandong Province, PRC
by Peter Tze Ming Ng

Introduction

A few years ago, | met a French sinologist in Hong Kong. We talked about the places of
worship in China. The scholar reminded me that Beijing was a holy place in China. There
had been at one time in her history more than 10,000 temples in the city. We can still
find traces of these today, like the Temple of Heaven (- # ), the Temple of the Earth
(1 ##), the Temple of the Sun (! # ), the Temple of the Moon (*| #), etc., etc. And we
talked about the Temple of the Eastern Mountain (i 5 i ) in Beijing where the Emperors
went to worship God in the old days when they were enthroned and when there were im-
portant decisions to be made. Then in 1999 I had a chance to visit Beijing and I deliberately
planned to visit the Temple of the Eastern Mountain. I asked a friend of mine, who was
working in the State Bureau of Religious Affairs, for help, assuming that she must know
some of the important religious sites, but unfortunately she could not find its location.
I was not frustrated yet; I bought a map of the city and luckily I found a street called
»Way to God Street« (»Shenlujie=ffi ¥ #«), so I took a taxi there and walked all the
way to the end of the road. There I found the old Temple of the Eastern Mountain. Later I
started a research project on three Christian churches in the Taian region near Mount Tai
(5 |11) where the original Temple of the Eastern Mountain was located in the Shandong
Province of China. The three sites are: the Beixinzhuang Church in Mazhuang (£ ),
the Catholic Church in Manzhuang (i %) and the Qingnianlu Church (ﬁ R ﬁ) in
Taianshi (:f & ﬂJ).

There may be different ways of doing research in the sociology of religion.! Some
may like to do empirical research, to make up questionnaires, to collect statistical data
for analysis, etc. Some may simply do field visits, conduct open-end interviews and make
direct observations. The former type is a quantitative approach based on a logical-positiv-
istic style which is more suitable for theory-testing research. The latter type is a qualitative
approach based more on a phenomenological-humanistic style which is more suitable for
theory-building research. Both are significant and relevant to the study of the sociology
of religion. They are indeed complementary to one another. The present investigation is
a preliminary work on the study of Christian places of worship in China. We all under-
stand that no one could formulate any workable hypothesis or draw up any relevant
questionnaire for statistical research without first attempting to make some field visits
and preliminary observations or interviews. So, the present study aims to start with some
field work on a small region in China, to attempt to do intensive and open-end interviews,

1 Seee.g. M.B. MCGURIE, Religion:
The Social Context, Belmont 1987:
Ch.1, »The Sociological Perspective on
Religion», 3-20; Keith A. ROBERT,
Religion in Sociological Perspective,
Belmont 19g5.

zmr | 89. Jahrgang | 2005 | 212-220
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and to include the researcher’s more close-up observations. It is hoped that by means of
this preliminary study some interesting findings can be obtained and some significant
points for discussion can be discerned, so that it will help scholars to construct hypotheses
or theories later and to work on more substantial theory-building research and theory-
testing research which are yet to come.

1 Three Christian Churches in Taian

Below is some historical and social background information about the three Christian
churches under study:

1.1 Beixinzhuang (1= #v 7 ) Church at Mazhuang ([ )

Beixinzhuang ({* #r . ) Church at Mazhuang (£ ji ) is located at the south-west corner
of Taian county, about an hour’s drive from Taianshi. It was the birthplace of the Jesus
Family which was a well known Christian sect in China (cf. Tao paper in the Social
Sciences Journal). Its fame reached its peak in the 1940’s and its members spread all over
China. The church was restored after the open door policy in 1979. In 1999, Beixinzhuang
Church was connected to 17 meeting points in Mazhuang with a total of 553 church mem-
bers. The church remains as a small peasant village church in the county; theologically it
is fundamentalist and Pentecostal. Since 2003 Beixinzhuang Church has been allowed to
»re-furnish« (or »re-build«) in order to accommodate more members. The building
should be completed by the end of 2004 and will then accommodate about 700 members.

1.2 Catholic Church at Manzhuang (i jit )

The Catholic Church at Manzhuang (i jt ) is located 10 kilometer south of Taianshi, about
a 40-minute drive from the city. The Catholic Church has a 400-year history dating from
the time of Matteo Ricci and the Catholic missionaries during the Ming Dynasty. The
church has remained a peasant church. By the year 1987 there were nearly 600 Catholics
in the village, and by 2000 the number rose to 700, comprising almost 10% of the village
population. They have re-built a double-towered Gothic-style church in the village. The
church has been re-built in several stages since the 1990’s and it can now accommodate
1000 people for worship. It is quite a huge church in the countryside and can be seen from
far away. Inside the church building there hangs a certificate issued by the Pope in Rome
in 2001 which bestows his blessings on the work of the priests at Manzhuang. Since the
Catholics have been keeping their Christian faith for generations, they have incorporated
the local Chinese customs and beliefs into their Catholics faith. They have, so to speak,
indigenized their worship in a Chinese way.

1.3 Qingnianlu Church (f; # % 3 ) in Taianshi (3 4" []|)

Qingnianlu Church (Tfj = A ,r”"f‘g) in Taianshi (-’J} % 1l;) is located within the city of
Taian, on the northern section of Qingnianlu. The Church can be traced back to the
late 19" century when the Methodist Episcopal Mission set up a church and a school on
No. 2 Dengyunjie ( B ) in the same location of Taianshi. The Church was reopened
in 1987 and is now registered under the National Three-self Patriotic Church. The church
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structure was built with stones from Taishan and looks very much like a village church
in England in the UK. At the front gate there are huge Chinese characters on the wall,
»Aiguo Aijiao, zongshen Yiren« (5 [l 5 %, 55 3 25 * ), which means »loving the country
as loving one’s religion, glorifying God as doing good to others«. Since Taianshi is not a
big city, but just a small town in the Shandong Province, the Qingnianlu Church looks
like something between a city church and a peasant church. There are around 700-800
members registered in this church.

2 Some Revealing Observations

When talking about Christian >places of worship« in China, people often classify them
into three categories: (1) »Christian churches« — they are readily visible with distinc-
tive church buildings, and they are registered with the government; (2) »Meeting
Places« — they are places where Christians often meet in groups, mostly within a Christian
family and attended by Christians from the neighborhood, and most of them are registered
with the government; (3) »Family Churches« — they are so-called »underground Christian
groups« who meet in families, and they are mostly not registered with the government.”
The distinctions among these groups were obvious some twenty years ago, but over the
years many family churches began to register with the government, and the development
has been such that the distinctions are not as clear as before. The present situation is that a
great variety of Christian groups exist in China, at least in the region under study, including:
those who belong to the »Three-self Churches«; those who attend the Three-self Church
on Sunday and maintain their own family worship (Bible-study and prayer meetings) dur-
ing the other days of the week; those who are registered with the government and have their
own church or meeting places, although they do not join the Three-self Church; and some
Christians who believe that God is everywhere so that they can worship God anywhere they
like. They may not join the Three-self Churches as they are suspicious of their relationship
with the government. They may simply gather to form their own family churches.

People often think of three characteristic features when reflecting on Christian churches
in China. They are, namely: »many women, »many elderly« and »many uneducated«.?
This is especially true in the rural villages like Mazhuang. The pastor Zhang of the
Beixinzhuang Church, who was 68, reported that their young people have all moved out
of the village for their university education in distant towns or cities (like Taianshi and
Jinan), and that even when they were finished, they would have to find jobs outside. Very
few come back to the village and hence only the elderly and the less educated remain in
the village. This is a real problem in the remote villages of China. Another related problem
is that the village church is in no way attractive to young people or young pastors. For
instance, Pastor Zhang also reported that they had sent two young members of the church
to receive seminary training at Shandong Theological Seminary in Jinan. However, upon
their graduation, one went for further study at Nanjing Theological Seminary, which is
the top, national seminary in China, and that student did not return to the mother church
after his further studies; the other one went to start another church in a more populated

2 Seee.g.discussions in Joe DUNN, 3  Seee.g. Raymond FUNG,

The Protestant Church in China, Households of God in China’s Soil,
in: Julian PAs (Ed.), The Turning of Geneva 1982; Ka Lun LEUNG, The
the Tide, Hong Kong 1989; Rural Churches of Mainland China
Alan HUNTER / Kim-Kwong CHAN, Since 1978, Hong Kong 1999.
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town in Qingzhou. Worse still, Zhang explained that there was a tradition in the Jesus
Family that they would not pay for the salary of their pastor so that the pastor has to have
faith in God’s providence. Such thinking discourages the young people from serving the
church today. Furthermore, since most of the church members are elderly and uneducated,
it is not attractive to young pastors who want more challenging and satisfying jobs in the
cities. This remains a serious problem in the rural churches in China.

The situation was a bit better in Manzhuang. The Catholic Church has built stronger
family ties among the members. Some of the young members have been sent to seminaries
at the age of 15, and they have had to receive seminary training for 8 years. The Catholics
are better organized and more properly prepared for their ministry. The seminarians have
to be obedient under the direction of their church once they have committed themselves
to a life-long career as priests. The churches require their seminarians to have practical
training under their own priests and assign them to jobs in different churches. Hence,
there were more different and more challenging jobs for the seminarians. I interviewed
one of the seminarians at Manzhuang, and he was enjoying his practice training in the
church and was looking forward to his new assignment in another church in Wuzhang
upon his graduation in a few months’ time.

As the churches under study are village churches, it was found that there are some
characteristic features there. The Chinese farmers are very busy working on their farms,
especially during harvest times. Though they have become Christians, they either cannot
afford to give away their time for worship every Sunday, or they are not accustomed to
attending church services every Sunday as we are in the cities. I visited one church in
which the pastor admitted this fact and reported that though they have a few hundred
church members, there are only 20 or so members at the Sunday services. Most of the
Church members can attend the village church only once a month, so they have what they
call »monthly meetings«on the first day of every lunar month. It may not fall on a Sunday,
but on that first day of the lunar month, Christian farmers go to church for the whole
morning. They come to the church early in the morning (they are rather hard-working)
at around 5 a.m. They gather at the church to sing praise, give thanksgiving, listen to
sermons, enjoy fellowship, and have »agape« lunch together. They have to go back to their
farms after lunch. So these farmers may come to the church once a month, according
to their village style of life. Nevertheless, the churches still holds Sunday services and
Bible classes, and the Catholic Church has morning, lunchtime and evening prayers every
day. The attendance for normal services was as small as 20 or 30, whereas the number
attending the monthly meetings or great festivals reached as high as a few hundred to a
thousand. A similar situation was found in the Beixinzhuang Church and the Catholic
Church in Manzhuang. The situation at the Qingnianlu Church in Taianshi was a bit
different and was found to be closer to that in the cities where church members are accus-
tomed to attending Sunday services. There are about 300 members who attend Sunday
services regularly and about 30 have joined the youth fellowship meeting every Sunday
afternoon. Besides Sunday worship, there are morning prayers every day from 4:30 a.m.
to 6:00 a.m., with the attendance of church members ranging between 20-30. In addition,
church members are more eager to attend Bible study and prayer groups which are held
at family homes or »meeting points«. There are more than 15 meeting points in the city of
Taian, according to one member of the church, and each meeting place has about 10-20
members who gather for meetings on every Monday, Wednesday and Friday evenings.
So, unlike the village farmers, the city members are more willing to attend church or
Christian activities.
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Besides these church groups, there are also unregistered family groups in the Taian
region. Some Christians may not be willing to join the Three-self Churches because there
are problems in the church and the Christians may not like the way the problems are tack-
led. Some Christians chose to join the unregistered family groups because they believed
that God is everywhere and so they can worship Him anywhere, even outside the Church,
beyond the four walls of the church building. Also, they believed that the most important
thing about becoming a Christian was not to become a member of the Three-self Church,
but to have a good and proper relationship with God, to read the Bible daily, to learn to
pray to God directly and daily, and to have fellowship with other Christians, and they
could do all of this without joining the Three-self Church.

According to Rodney Stark, »social capital« is one of the most important factors for
Christian conversions and for preserving the Christian faith.* So often before people
converted, they were recruited to become members of a religious community and it was
the establishment of friendship with the Christian members which resulted in Christian
conversions. Indeed it was also this kind of interpersonal relationship/network (or social
capital) that helped the one to keep the faith. This was especially so when the Chinese
Christian church had to struggle to survive during the Cultural Revolution in the 1960’s.
For instance, though the churches had to be closed during the difficult years and no wor-
ship was allowed to be conducted in the churches, the Christians could still read the Bible
privately (or secretly) in their homes. It may sound ironical, but Chinese Christians could
keep their faith during the Cultural Revolution because of the interpersonal relationships
(such social capitals) that kept Christians together. Despite all the efforts (persecution or
education, etc.) by the Chinese government to suppress the spread of Christianity in China
since the 1950’s on to the 1980’s, the Chinese Christians could still preserve their faith. They
could meet at homes with family members, with their near kin, and with friends and close
neighbors. All these Rodney Stark has classified as »social capital«. As for the Catholics,
they could also keep their faith by reading their morning and evening prayers at home
which could be done by laymen, without the presence of a priest. Especially in one village
all the family members were Catholics. They could quietly continue their prayers and
worship at home even when the church was closed. They lived in the house right next to
the church. Members could not go to the church, but they could go next door for services.
Indeed, it was reported that before the 1960’s all Catholic church services were conducted
in Latin, but then they were all changed (or translated) into Chinese during the Cultural
Revolution. More responsive chants were adopted so that the church members could have
greater participation and the chants were indigenized with more Chinese tunes (it sounds
somewhat like Buddhist chanting). Hence the indigenization process was strengthened
during the Cultural Revolution.

During my visits, I found out that many Catholics were third or fourth generation
believers. This was especially the case in the Catholic Church in Manzhuang and the
Beixinzhuang Church in Mazhuang. In other words, the Catholic faith had not been
broken in China in the last two centuries even though the Qing government had stopped
all missionary work in the eighteenth century and the Communist government had
stopped all Church activities in the 1950’s. The Catholics and Protestants were still able to

4 See Rodney STARK / Roger
FINKE, Acts of Faith: Explaining the
Human Side of Religion, Berkeley
2000, 118-120.
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survive those difficult years. And the concept of social capital is found to be most relevant
to them. Especially in the Catholic Church in Manzhuang, there was a very strong clan
linkage which has not only kept the social capital alive in the village, but also helped the
church to survive throughout the centuries.

3  The concept of Conversion as understood by Stark

According to Rodney Stark, there are two kinds of »Religious Choices«, namely »Conver-
sion« and »Re-affiliation«. »Conversion refers to shifts across religious traditions« and
»Re-affiliation refers to shifts within religious traditions.«* Stark often compares his social-
sciences approach with the approaches of religious theorists who base their interpreta-
tions on theological assumptions. According to Stark, most of the studies of conversion
by the religious theorists tend to stress the rational aspects — hence, conversion is seen as
the culmination of a conscious search for faith. However, social scientists like Stark have
a different explanation. They would rather say that »most converts do not so much find
a new faith as the new faith finds them.«® In other words, new converts are drawn to a
religious community through their network ties to members as they are recruited by the
religious community. It is when they are converted that they began to adopt a new theol-
ogy to re-tell their conversion experiences as the end result of a self-conscious search for
faith.” Stark discovers that »social networks make religious beliefs plausible and new social
networks make new religious beliefs plausible.«® Thus he remarks, »conversion is seldom
about seeking or embracing an ideology; it is about bringing one’s religious behavior into
alignment with that of one’s friends and family members«.’

In his book, Acts of Faith: Explaining the Human Side of Religion, Stark also suggests that,
as far as conversion is concerned, rationality is only of secondary importance; relation-
ship is more important than rationality. Hence, he introduces two new concepts, namely:
»social capital« or »religious capital«. He explains, »social capital consists of interpersonal
attachments«, and »in making religious choices, most people will attempt to conserve
their social capital, i.e. their interpersonal attachments«.!® On the other hand, religious
capital consists of two parts which can roughly be identified as culture and emotions.
»Religious culture refers to the sum total of human creation: intellectual, technical and
moral« and »religious emotions refer to the effects of religious activities such as prayers,
rituals, miracles and mystical experiences and build up over a period of time which in
some ways helps to strengthen the emotional and cultural investments and become one’s
religious capital.«! One of Stark’s propositions regarding the acts of faith states: » When
people convert, they will tend to select an option that maximizes their conservation of
religious capital. «*?

Stark’s theory is very useful for understanding Chinese conversion experiences. I will
illustrate some examples from the three places under study to verify and comment on
Stark’s theory. Much of Stark’s understanding correlates with Christian experiences in
China, and there are a couple of areas in which the Chinese experiences can help enlighten
Stark’s theory.

5 ibid., ng. 10 ibid., ng.

6 ibid., 122. 1 ibid., 120f.
7 ibid.; 122f. 12 ibid., 123.

8 ibid., n7.

9 ibid.
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4  Some Points for Discussion

In the study of Christian conversion experiences in these three villages, Stark’s theory has
been found to be very helpful. Some points of special relevance for further discussions
follow:

4.1 Chinese Christian conversion
experiences are shifts from non-Christian religions

According to Stark’s classification, there are two kinds of religious choices, namely conver-
sion and re-affiliation. Most of the conversion experiences found in China belong to the
first type of conversion, namely »the shift of faith from other religions to Christianity«.
Since the Cultural Revolution in the 1960’s, China has moved beyond the era of Christian
denominationalism; the situation now is what is called »the post-denominational period
of Christianity«in China. The Chinese no longer need to consider any change of denomi-
national affiliations within the Christian religion. So the conversion experiences are meant
to be »changes from non-Christian religions to the Christian religions, whether it is Ro-
man Catholicism (jiu jiao) or Protestantism (xin jiao)«. And in the cases found in the Ta-
ian region, they are mostly the conversion from the Chinese folk religions to Christianity.
As the Taian region includes the different villages surrounding Mount Tai (Taishan), the
popular Chinese beliefs found in the Taian region are the worship of The Goddess of
Tai or Mother Tai in the company of other Daoist or Buddhist gods such as »Kwun Yin«,
»Kwan Ti«, »Lu Zhu« and others. People converting to Christianity are mostly turning
their beliefs in popular deities into the belief in Jesus Christ. It is interesting to note
that Stark has one proposition which states: »when people convert, they will tend to
select an option that maximizes their conservation of religious capital«. Stark mentions
an example from Mormonism, saying that when people converted from Christianity to
Mormonism, they could keep the Christian culture as well, preserving their religious
capital while simply adding one more book to Scripture, the Book of Mormon." Stark
also quotes from Yang Fenggang, confirming that the Chinese Christian churches in the
United States emphasized the compatibility of Confucianism and Protestantism which in
some way helped Chinese converts preserve their religious cultural capital. Similar cases
can be found on the Mainland where Christianity has been lived out in many incidences
as a form of folk religion in China; when the Chinese are converted to Christianity, they
need only add »the name of Jesus« to replace or to be placed on top of other names.™
The Chinese converts still pray to Jesus in much the same way as they did to the other
gods, so their choice can still be seen as that »which maximizes the conservation of
religious capital«.
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4.2 Social capital is of significant importance
among the Christian converts

Stark has reminded us that when religious choices are made, interpersonal relationship
plays a more important role than rationality as such. For Chinese Christian conversion,
the case is even more obvious since the Chinese people are more pragmatic about religious
matters. They do not pay much attention to the philosophical or theological understand-
ing of religious beliefs in the way Western people do. They are, so to speak, concerned
more about interpersonal relationships. So, Stark’s suggestion of focusing on social capital
and religious capital is found to be very relevant here. Family relationship has played an
important role for Chinese Christian converts, especially in helping them keep their faith
in times of difficulties. There is a small Catholic village among the Taian villages. Family
ties have been so vital that in the village with a population of 530 people 100 families were
found that all claim to be Catholic. It is very much like the Mormons in Kirtland, Ohio
in 1830, where conversions were mostly due to family influences, networks of kinship, and
friends and neighbors.”® Hence Stark is right when he says that conversion is not merely
choosing a religious ideology, but more often related to one’s social networks and social
capital, for »conversion [...] is about bringing one’s religious behaviour into alignment
with that of one’s friends and family members«."®

4.3 Social capital and mass conversion

Stark was interested in arithmetical counting and hence he studied the rapid growth of
Christianity in the early years and the case of Mormons in the Kirtland era in particular.
Stark approximated the rapid rate of growth in Christianity and Mormonism alike as 40
percent per decade. Interestingly, if we compare the rate of growth in China since 1949
with our present situation, we find a similar picture as well. There were about 700,000
Protestant Christians in China in 1949 and by 1999, the government report recorded a
sum total of 10,000,000 Protestants in China. Of course, the government statistics did not
include the family churches and those not yet registered with the government. The normal
estimation would multiply the government figures 2-5 times; in that case we may estimate
the Christian population to be 35 million."” This is precisely 50 times more in 50 years, thus
greater than Stark’s calculation: 40 percent per decade. Nevertheless, Stark’s suggestion
regarding »the network basis« proposition is of great relevance in the Chinese context.
Despite the brainwashing and all the efforts (propaganda and education, etc., etc.) made
by the Chinese government to suppress the spread of Christianity in China especially in
the period between 1950 and 1980, the number of Christian converts was still growing
rapidly. The fact that the Chinese converts have increased rapidly in the past 50 years is,
according to the witnesses of the converts, partly due to family networks, networks of
kinship, and friends and neighbors, which is precisely what Stark has suggested.

4.4 Religious choices are also rational choices

According to Stark, social scientists tend to regard religious choices as irrational.'® Stark
has suggested that interpersonal relationships/networks, hence social capital and religious
capital, are more important than the role rationality plays in conversion experiences. This
is especially true for the situation of the Chinese Christian converts. The Chinese are much
more concerned about their relationships with family members, kin, friends and neighbors,
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than about any logical or philosophical analysis of a religious faith. More than that, the
Chinese people are much more pragmatic and practical when considering any change in
religious beliefs. When making religious choices, they will attempt to conserve their social
capital as well as their religious capital. When making religious choices, they will tend to
select an option that maximizes their conservation of religious capital. More important
still, when making religious choices, they are making rational choices. This is especially
significant for Chinese Christian conversions. For even though the converts do not rely on
abstract philosophical rationality, their choices are based on a pragmatic, sometimes even
on an instrumental kind of rationality. As the Chinese always say: »Religion is true only if
it works«.

Zusammenfassung

Der Artikel beschreibt die Vorarbeiten zu einem religionssoziologischen Projekt, das
sich in Festlandchina der Region Taian/Provinz Shandong drei christlichen Kirchen an-
nimmt. Bine eher pfingstkirchliche, eine katholische sowie eine methodistische Gemeinde
stehen im Blickfeld des Interesses, wobei vor allem das Stadt-Land Gefille, die sozialen
und familiiren Banden und die Zeit der Kulturrevolution mit ihren ambivalenten
Wirkungen in einem ersten Zugang thematisiert werden. Dem Vf. dient das »Religions-
verstindnis» Rodney Starks als Hintergrundfolie, v.a. seine Konzepte und Uberlegungen
im Zusammenhang mit Konversionsgeschehen, die fiir die betrachtete Region von
besonderer Bedeutung sind, finden Beachtung (bzw. Bestitigung). Am Ende des Beitrags
konstatiert der Vf. dieses Beitrags fiir China einen eher niichtern-pragmatischen Zugang
zur Religion.

Summary

The article describes the preliminary work for a religious-sociological project that concerns
three Christian churches in mainland China in the Taian Region of Shandong Province.
A more Pentecostal church, a Catholic church, as well as a Methodist church are the focus
of attention, and, in an initial step, the difference between the city and the countryside, the
social and family ties, and the period of the Cultural Revolution with its ambivalent effects
are discussed in particular. Rodney Stark’s »understanding of religion» serves as a back-
drop for the author who considers (or respectively confirms) above all Stark’s concepts
and reflections in connection with conversion events which are of special significance for
the examined region. At the end of the contribution the author of the article demonstrates
that there is a more sober-pragmatic approach to religion in China.

Sumario

El articulo describe los trabajos preliminares de un proyecto de sociologia de la religion
que se ocupa de tres comunidades cristianas en la China continental de la regién Taian
en la Provincia de Shandong. En el centro del estudio se encuentran una comunidad
mds bien pentecostal, una catélica y una metodista. Especial atencién se presta en el
primer apartado a la diferencia entre el mundo urbano y el rural, a los lazos sociales y
familiares y al tiempo de la revolucién cultural con sus ambivalentes resultados. Par-
tiendo de la concepcion de la religion de Rodney Starks, el autor nos explica sus conceptos
y reflexiones relativas al acto de conversién, que son especialmente importantes para
la regién estudiada. Al final, el autor constata para China una relacién mds bien prag-
matica con la religion.
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' Religionsfreiheit
und Kopftuch

| Denkanstofie aus dem Werk

des tiirkischen Islam-Gelehrten
Said Nursi (1876-1960)

fiir das Zusammenleben in Europa

Als Vertreter einer dialogischen Religions-
wissenschaft mit Anbindung an einen evan-
gelisch-theologischen Fachbereich frage
ich: a) Welche Interpretationen von Grund-
dokumenten einer Gemeinschaft finden
intern Anerkennung? b) Welche dieser
Interpretationen fordern extern Kommu-
nikation, indem sie Moglichkeiten der
Konvergenz von Anschauungen eréffnen?
Damit meine ich, dass sie bei bleibend
unterschiedlichen Fundamenten durch
Denkanstofle auf gewaltfreiem Wege eine
Verstindigung férdern.

a Durch die tiirkischen Mitbtrger ist in
Deutschland die Interpretation des Koran
von Beditizzaman Said Nursi bekannt
geworden, mir personlich vor jetzt 25
Jahren durch einen seiner direkten Schiiler,
Abdul-Muhsin Alkonavi in Berlin!, dem
ich fiir seine DenkanstofSe, die er mir iiber
diese Zeit hin immer wieder vermittelte,
mit diesem Beitrag von Herzen danken
mochte. Nursis Wirken vor und in der Re-
publik Tiirkei ist in besonderer Weise mit
gewaltfreiem Eintreten fiir Religionsfreiheit
auf islamischer Grundlage verbunden. Es
verdient Respekt, dass er dafiir Jahrzehnte
seines Lebens in duflerer Unfreiheit ver-
brachte. Er verstand sein Werk Risale-i
Nur, »Sendschreiben des Lichtse, als einen
wahrheitsgetreuen Kommentar zu den
Bedeutungen des Korans (manevi tefsir),
der die »signifikative Bedeutung« (mana-yi
harfi) des »Grofien Buchs des Universums«
zugrunde legt. Deshalb gilt die Interpre-
tation der Offenbarungsschriften auch als
nach Zeit und Raum variabel und so auch
die Bedeutung des Korans als wandelbar

und durch wissenschaftliche Entdeckungen
tiefer verstehbar. Darin findet Nursis An-
héingerschaft die Anleitung, die Wahrheiten
des Glaubens in einem Dschihad der Worte
(cihad-i manevi) zu verbreiten und die
offentliche Ordnung in konstruktivem
Dienst zu bewahren.?

b Bei diesem Ansatz wird eine siku-
lare Republik bejaht, in der die Religitsen
genauso wie die Nichtreligiosen behandelt
werden sollten, die Gewissensfreiheit ein
grundlegendes Recht darstellt und die
religiosen Wahrheiten von keiner Seite welt-
lichen Interessen unterworfen werden.?

Ein solcher Sikularstaat legt (ebenso
wie alle religiose Orientierung an der
Goldenen Regel) eine Koexistenz im Sinne
von tolerierendem Nebeneinanderleben
mit verschiedenen Traditionen zugrunde.
Die monotheistischen Religionen dringen
im Bewusstsein gottlicher Beauftragung
dariiber hinaus auf Konvivenz im Sinne
von Zusammenleben, das einander in
Konfrontation mit der Wahrheit der
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Tradition bekannt macht und sie dabei fiir
gemeinsames Uberleben auf Konvergenz
hin interpretiert.

Alle Formen von Judentum, Christen-
tum und Islam finden die Kriterien fiir
den Umgang mit dem Recht auf Freiheit,
Gleichheit und Teilhabe an der Macht, die
Menschen einander gewihren sollten, im
Gegeniiber zur Gesamtheit der weltim-
manenten Verhiltnisse, das mit dem mono-
theistischen ~ Gottesgedanken zugrunde
gelegt wird: Als vom gleichen Gott geschaf-
fen und mit dankbarer Fiirsorge fiireinander
und fiir die Umwelt beauftragt, sind solche
Wiirde und Rechte allen unveriuflerlich
mit dem Namen »Mensch« gegeben. In der
sikularen Tradition des Westens entspricht
dem der fiir die transzendente Seite des
immanenten Wesens Mensch stehende
Begriff der voraussetzungslosen Wiirde der
Person — sie ist unantastbar, weil sie alle
weltlichen Bedingungen transzendiert.*

1 Religionsfreiheit

la Unter Muslimen gibt es einen breiten
Konsens, an erster Stelle von Menschen-
pflichten und erst dann an zweiter von
Menschenrechten zu sprechen. Nursi geht
als Korrespondenz zur Verpflichtung des
Schépfers fiir »das Geschenk des Lebens
wie dessen Versorgung« von der Pflicht
des Menschen fiir das Gebet aus, »um den
Schopfer [...] zu verehren und um Gnade
zu bitten« — so brauche er »keinem andern
zur Last zu fallen«, denn »Verbundenheit
mit ihm bedeutet Sicherheit«®. Damit ergibt
sich aus der inneren Pflicht zur Religion
eine von der Religion gewdhrte innere
Freiheit.

Der Weg des Islam, der solche Sicher-
heit verheifdt, verpflichtet aber auch zur
Beachtung der islamischen Gesetze und
Vorschriften und sollte als solcher frei
und bewusst gewihlt werden.® Die fiinf
tiglichen Pflichtgebete des Islam kénnen
dabei »wie eine Art Himmelfahrt« und »als

ein Beispiel der reinen Gnade« angesehen
werden” und die Religion als »ein Ansporn
zum Wettbewerb«: »Hitte der Koran
explizit gesprochen, so wire das Geheimnis
des Vorschlags zerstort worden [...]. Dann
miifite jedermann dem zustimmen, ob
er nun wollte oder nicht.«<®* So kann der
gliubige Mensch den unglaubigen nur
darauthin ansprechen, die Einheit der Welt
als Hinweis auf den einen Schépfer und
Herrn anzuerkennen: »Aber jedes Ding
zeigt auf ihn, deutet auf ihn, bezeugt ihn.
Wie kannst Du das Zeugnis all dieser Dinge
verleugnen?«®

Der Religitse selbst »kann, gemifd der
Stirke seines Glaubens, vom Druck der
Ereignisse befreit bleiben«!®. Daraus wird
gefolgert »dass der Mensch in diese Welt
kam, um mittels Wissen und Bittgebet
vervollkommnet zu werden [...]. Das
Anflehen Gottes ist die Basis« (403): »Der
Glaube (an Gott) macht den Menschen zum
Menschen; ja er macht den Menschen zu
einem Konig. Da dies so ist, ist die Grund-
pflicht des Menschen, an Gott zu glauben
und ihn anzuflehen. Unglaube macht den
Menschen zu einem duflerst ohnmichtigen
Tier« (402). Das fiihrt zu Aufforderungen
wie: »Steig auf zu den héchsten Gipfeln der
Menschlichkeit! Integriere, wie ein Kénig,
in deine Bittgebete jene des gesamten Uni-
versums« (406). » Zeige, dass du ein Knecht
Gottes bist. Sprich:»>Gott gentigt uns. Welch
vorziiglicher Sachwalter!« (Koran 3,173)
Und steige in der Stufe auf« (419).

Einflussreich wurde Nursi durch derart
begriindeten  gewaltfreien = Widerstand
gegen »die willkiirlichen Befehle, Gesetze
genannt«, eines Sdkularstaats, der nach
seinem Urteil falsch verstanden war, wenn
er loyalen religiés engagierten Biirgern we-
niger Freiheit gab als anderen. Sein Denk-
anstof3 fiir Religionsfreiheit wurde wichtig,
obwohl oder gerade weil er immer wieder
betonen konnte, er habe sich »weder in die
Politik eingemischt, noch die Behérden
provoziert, und auch nicht die 6ffentliche
Ordnung gestort«*,
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1b Zur externen Kommunikation sind
Nursis natur- und koranwissenschaftliche
Einsichten von Bedeutung, dass »die
Beschaffung der notigen Nahrung nicht
durch Kraft und Wille, vielmehr durch
Ohnmacht und Schwiche« geschieht, und
dabei freigestellt ist, den Weg des Islam zu
withlen, der mit Befolgung seiner Gesetze
Sicherheit verheif3t."”

Hier sehe ich Gesprichsmoglichkeiten
mit dem fiir alle Menschenrechte west-
licher Tradition grundlegenden Begriff der
voraussetzungslosen Wiirde der Person.
Wenn Juden und Christen betonen, dass
die Menschenrechte an keine voraus-
gehenden Pflichten zu binden, sondern
voraussetzungslos zu gewihren sind,
stellen sie darauthin auch die Verbindung
von Menschenrechten und -pflichten als
Aufgabe heraus.” Beides hat die Men-
schenrechtserkldrung des Nationalen Rates
der Kirchen in Korea 1983 (173f) fiir die
Situation vieler Entwicklungs- und Schwel-
lenlinder beispielhaft verdeutlicht mit
einer Selbstverpflichtung zur »Teilnahme
an der neuen Schopfung Gottes« mit dem
Einsatz fiir »demokratische Reformen [...],
um das Volk aus groffem Elend zu retten
und um den verletzten nationalen Stolz
wiederherzustellen«!,

Was hier christlich als Selbstverpflich-
tung zur Teilnahme an der neuen Schop-
fung Gottes ausgedriickt wird, scheint
in die gleiche Richtung und moglicher-
weise — konvergierend — auf dasselbe zu
zielen, wie dieser Ansatz Nursis. Fiir ihn ist
es die Zusammenfassung der Gottesanbe-
tung und damit der Pflichten menschlichen
Lebens, die Bediirftigkeit vor Gott zu be-
kennen und die Pflichtgebete einzuhalten.
Durch ihre Erftllung konnen die Menschen
aufsteigen »zu einem Rang, der héher als
der jeder anderen Kreatur ist. Sie werden
vertrauenswiirdige Statthalter Gottes auf
Erden durch die Gunst des Glaubens«®,
»Wenn der Mensch seine Schwiiche versteht
und sich in Bittgebeten an Gott wendet,
verbal und durch Zustand und Verhalten,

und wenn er seine Ohnmacht erkennt und
nach Hilfe sucht, indem er freimiitig dankt,
so erreicht er seine Ziele.«'®

Zur externen Kommunikation gehort
auch die Erwartung, es sei nicht schwer fir
die Besitzer Heiliger Schriften, besonders
Juden und Christen, den Islam anzuneh-
men. Wie Nursi festhilt, ist der Islam als
Religion frei zu wihlen. Seine Perspektive
ist dabei, dass sie ihren Glauben auf den
Grundlagen ihrer bisherigen Religion
aufbauend vollkommen machen durch
den Islam: »Was die Dinge betrifft, die er
einrichtet, so handelt es sich nur um solche,
die auf Grund der 6rtlichen und zeitlichen

4 Christoph ELSAS, Potentiale religios-
kultureller Traditionen zur Achtung

von Menschenrechten, in: Richard FABER
(Hg.), Streit um den Humanismus,
Wirzburg 2003, 111-19, hier n7.

5 Said NURSsI, Die Worte. Uber die
Natur des Menschen, seinen Zweck

und die Dinge insgesamt. 1. vollstandige
Auflage der Ubersetzung aus der
turkischen Ausgabe »Sozlere, Koln/
Istanbul 2002, Das funfte Wort, 48f;
YAVUZ, Islamic Political Identity

(wie Anm. 2), 160f.

6 NURSI, Worte (wie Anm.5),

soff: Das achte Wort.

7 NURSI, Worte (wie Anm.5),

269: Das sechzehnte Wort.

8 NURSI, Worte (wie Anm.5),

342: Das zwanzigste Wort,

9 NURSI, Worte (wie Anm.5),

366: Das zweiundzwanzigste Wort.

10 NURSI, Worte (wie Anm.s),

401: Das dreiundzwanzigste Wort.

1 Thomas MICHEL, Christlich-Islami-
scher Dialog und die Zusammenarbeit
nach Bedilizzaman Said Nursi, Istanbul
2004, 67 zu NURSI, Rays Collection
(wie Anm. 2), 417: The Fourteenth Ray.
12 NURSI, Worte (wie Anm.5),

49, 59, 63: Das flinfte Wort.

13 Vgl etwa E.B. BOROWITZ, Die
schriftliche und mindliche Uberlieferung
der Tora und die Menschenrechte:
Grundlagen und Defizite, in: Concilium
26 (1991) 105-111 und P. SALADIN,
Menschenrechte und Menschenpflichten,
in: Ernst-Wolfgang BOCKENFORDE /
Robert SPAEMANN (Hg.), Menschen-
rechte und Menschenwdirde,

Stuttgart 1987, 267-294.

14 Menschenrechtserklarung des Natio-
nalen Rates der Kirchen in Korea 1983,
in: Zeitschrift fdr Mission (1984) 172-174.
15 NURSI, Worte (wie Anm.5),

171: Das elfte Wort.

16 NURSI, Worte (wie Anm.5),

418: Das dreiundzwanzigste Wort.
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Verdnderung des Wechsels bediirfen [...].
Darum hat auch der Koran bestimmte Teil-
bereiche der vorausgegangenen Religionen
abgedndert«”. Daneben geht das Risale-i-
Nur unter Berufung auf authentische Hadi-
the, d.h. weise Aussagen des Propheten, von
einer Christlich-Islamischen Allianz aus, in
der »sich dereinst die wahrhaft Frommen
unter den Christen mit den Leuten des
Korans (Muslimen) vereinigen und ihren
gemeinsamen Gegner, den Unglauben,
(geistig) bekdmpfen werden [...], den
aggressiven Atheismus.«!®

Nursi sprach 1933/34 von »zwei Euro-
pas. Das eine Europa ist durch die wahre
christliche Religion beeinflusst«. Doch »das
zweite, korrupte Buropa« habe durch Natu-
ralismus »die Menschheit zur Tyrannei und
in die Irre gefithrt« und drohe die Muslime
wie die Christen von ihren Quellen und
voneinander zu entfremden.”

Das entspricht Nursis Eintreten fiir die
Freiheit der christlichen Volksgruppen der
Griechen und Armenier in Ostanatolien
inmitten der gewalttitigen Auseinander-
setzung wihrend des 1. Weltkrieges: »Ihre
Freiheit besteht darin, sie in Ruhe zu
lassen und nicht zu unterdriicken, da dies
ein Gebot der Schari’a ist«. Das ist damit
fiir ihn definitiv gottlicher Wille, zumal
der wirkliche Feind nicht eine christliche
Gemeinschaft sei: »Unser Feind, der uns
zerstort, ist erstens die Ignoranz, zweitens
die daraus folgende Armut, und drittens
die davon abgeleitete Feindseligkeit.« »Die
Freiheit der Nicht-Muslime ist ein Zweig
unserer eigenen Freiheit.«*

Noch einen Schritt weiter ging Nursi
angesichts des Todes so vieler unschuldiger
Menschen im 2. Weltkrieg. Er meinte dazu,
sogar »wenn jene, denen man Gewalt
angetan hat, Ungldubige waren, wiirden sie
im Jenseits aus dem Schatz der Gottlichen
Gnade fiir das Leid [...] belohnt«. Denn in
jedem Fall wiirde »das Erbarmen Gottes fiir
die Unterdriickten sichtbar werden«®. Er
selbst brachte immer wieder zum Ausdruck,
dass er denen, die ihn als Staatsbedienstete

ungerecht behandelten, personlich vergab
— »da die Beziehung der Feindschaft, die
durch das Unrecht entsteht, das eine Person
der anderen antut, nur durch die Vergebung
iiberwunden und abgelést werden kann«*.

Damit verdient der Ansatz Nursis im
christlich und sidkular gepragten Westen
Aufmerksamkeit als Denkanstoff, der
innerhalb eines Landes mit muslimischer
Bevolkerungsmehrheit fiir Religionsfreiheit
eintritt — zwar primdr fiir islamische, aber
auch fiir die christlicher Minderheiten
— und der innerhalb und auflerhalb dieses
Landes eine in seinem Sinne einflussreiche
Anhingerschaft gefunden hat. Die Koran-
interpretation Nursis fufft dabei fest auf
islamischem Konsens in Grundauffassun-
gen zur Achtung von Menschenrechten:
Islam als »Hingabe (an Gott)« und Koran
als »Rezitation (des Gottesworts)« gehen
davon aus, dass Gott den Menschen
gewiirdigt hat, sein Wort vernehmen und
frei ihm folgen zu koénnen. Deshalb ist
nach Koran 9,6 auch einem unwissenden
Unglédubigen dafiir Schutz und freier Abzug
zu ermdglichen. Denn nach 17,70 sind alle
Menschen von Gott geehrt, nach 7,172 auf
ihn verpflichtet und nach 2,30 sein »Statt-
halter« (khalifa).

Wo in der Koraninterpretation grifiere
Spielraume erkannt worden sind, treffen
sich Nursis Ansitze dariiber hinaus mit
Reformansitzen, die auflerhalb muslimisch
gepragter Lander weitreichende Potenziale
der islamischen Religion zur Achtung
von Menschenrechten herausarbeiten:
Nach Koran 49,13 ist Ansehen allein nach
Ausrichtung des Lebens auf Gott (taqwa)
zu bestimmen; nach 5,51 und 3,28.118 sind
nur aktive Feinde von der Gemeinschaft
auszuschlieflen; nach 2,185 ist nach prag-
matischer Menschlichkeit zu verfahren
entsprechend Gottes Absicht, es Menschen
leicht zu machen; daraus ergibt sich nach
42,38 eine islamische Art der Demokratie
mit dem Prinzip der Beratung (shura)
im Rahmen der — wie es die Prdambel
des Grundgesetzes der Bundesrepublik
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Deutschland formuliert — »Verantwortung
vor Gott und den Menschen«. Denn der
Islam anerkennt neben dem mit Moham-
meds Koran-Verkiindigung begriindeten
»Weg zum Leben« (shari’a) auch den von
Moses fiir die Juden und von Jesus fiir die
Christen und schon von Noah nach Koran
11,48 fiir alle Menschen, was nach 9,7 Ab-
sprachen ermoglicht. Das beinhaltet nach
74,38 Selbstverantwortlichkeit, nach 2,256
Freiheit von Zwang in Glaubensdingen und
nach 6,52 Respekt fir alle, die aufrichtig
nach Gott suchen.”

2 Beispiel Kopftuch

2a Es gibt in Lindern mit Muslimmehr-
heit ein Grundgefiihl, das sich aus dem
Koranvers 3,110 speist: »Ihr seid die beste
Gemeinschaft, die je unter den Menschen
hervorgebracht worden ist.« Nursi hat
1931 daran angekniipft mit Ausfiihrungen
zu »Nationalismus in der Sicht des Islam«
unter Bezugnahme auf den weiteren Vers
5,57: »Dann erhebt Gott ein Volk, das er
liebt und das ihn liebt, demiitig vor den
Glidubigen, stolz wider die Unglaubigen,
streitend auf Gottes Weg«. Obwohl er tiir-
kischer Staatsbiirger kurdischer Herkunft
war, hat sich Nursi zu einer Warnung
veranlasst gesehen, weil er Gefahren einer
Uberfremdung durch den Westen und das
Christentum bzw. blinde Nachahmung sah:
»Tiirkische Briider, ihr miisst vorsichtig
sein. Eure Nationalitit hat sich mit dem
Islam vermischt, beide sind voneinander
untrennbar, werdet ihr getrennt, so werdet
ihr unweigerlich vernichtet. Eure gesamte
ruhmreiche Vergangenheit ist als islamische
Geschichte festgehalten«.*

Die sikulare tiirkische Gerichtsbarkeit
beanstandete zwei Seiten Nursis zur Aus-
legung von Koranversen iiber Erbrecht
und Verschleierung von Frauen, weil
sie mit dem tiirkischen Zivilrecht nicht
konform waren. Da bestand Nursi auf
Freigabe des 4o00-Seiten-Bandes ohne die

beiden Seiten und wies auf die Bedeutung
von Religion fiir jede Nation hin: »Wenn,
Gott bewahre, ein Muslim seine Religion
verlisst, fillt er in absoluten Unglauben; er
kann nicht in einem Zustand »zweifelnden
Unglaubens« verbleiben«. Das hort sich
zunichst nach einer Argumentation an,
fiir die nach Schari’a -Tradition Abfall vom
Islam nur durch Vollzug der Todesstrafe
oder mindestens sozialen Tod innerhalb
aller muslimischen Kontexte beantwortet
werden kann. Doch die Fortsetzung der

17 Said NuRsl, Aufruf an die Schrift-
besitzer, in: Lichter fir die Nacht,

die Zukunft heift. Textproben aus den
Schriften des Bediuzzaman Said Nursi,
hg. von Risale-i Nur Institute of America,
Berkeley 1977, 108-110, hier 110.

18 Islamische Aufforderung zum Dialog
am Beispiel Beditizzaman Said Nursi.
Einfiihrung des Redaktionsteams zu:
MICHEL, Christlich-Islamischer Dialog
(wie Anm.n), 7-11, hier g mit Bezug-
nahme auf Koran 29,46 und NURSI,
Flashes Collection (wie Anm. 2), 203f:
The Twentieth Flash, Second Cause,
footnote 8 (Lem‘alar, 146);

MICHEL, Christlich-Islamischer Dialog
(wie Anm. 1), 28-33 zu NURSI,

Letters (wie Anm.2) (Mektubat).

19 NURSI, Flashes Collection (wie
Anm. 2), 160: The Seventeenth Flash,
Fifth Note (Lemalar, 11);

vgl. MICHEL, Christlich-Islamischer
Dialog (wie Anm. 1), 19.

20 Said NURSI, Debates (Minazarat),
Istanbul 1997, 20f nach MICHEL,
Christlich-Islamischer Dialog (wie

Anm. 11), 21-23; vgl. Redaktion, ebd.,
96ff; vgl. Yavuz, Islamic Political
Identity (wie Anm. 2), 154.

21 NURSI, Kastamonu Lahikasi (wie
Anm. 2), 45 nach MICHEL, Christlich-
Islamischer Dialog (wie Anm.11), 23.

22 NURSI, Rays Collection (wie

Anm. 2), 395, 416, 460, 487: The Four-
teenth Ray; vgl. MICHEL, Christlich-
Islamischer Dialog (wie Anm. 1), 71.

23 ELSAS, Potentiale (wie Anm. 4), 118;
DERsS., Human Rights. Common Tradi-
tions, Varieties of Translations and
Possibilities for Convergences in Secular,
Christian and Muslim Discussion, in:
DERS. u.a. (Hg.), Tradition und Trans-
lation. Zum Problem der interkulturellen
Ubersetzbarkeit religidser Phdnomene.
Festschrift flr Carsten Colpe, Berlin/New
York 1994, 435-445, hier 437f, 440-443.
24 Said NURSI, Nationalismus aus der
Sicht des Islam, in: Lichter (wie Anm.17),
91-107, hier 100; bzw. Letters (wie
Anm. 2), The Twentiesixth Letter, Third
Topic, 382.
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Argumentation Nursis geht vielmehr
dahin, bis zum Lebensende neuen wahren
Glauben fiir méglich zu halten und dafiir
mit seiner Koraninterpretation zu werben:
»Wenn Glaube in sein Herz eintritt«, zeigt
sich, dass die guten Anlagen des Menschen
nicht ausgeléscht wurden. Nursi erklért
es deshalb fiir unmoglich, diesen Glau-
bensdienst und das den Koran erlduternde
Risale-i Nur aufzugeben.”

Seine Verurteilung wollte Nursi nur dann
anerkennen, »wenn es moglich ist, zahlrei-
che klare Koranverse, die keine Interpreta-
tion zulassen, tiber Verhiillung von Frauen,
Erbrecht, Polygamie [...] zu verneinen [...]
und Gewissens- und Gedankenfreiheit und
Intellektuellen- und Gelehrtenopposition
abzuschaffen« (428). Nursi bezieht sich
in seinen Ausfithrungen »Uber die Ver-
hiillung«*® auf Koran 33,59: »Oh Prophet,
sprich zu Deinen Gattinnen und zu Deinen
Tochtern und den Frauen der Gliubigen,
dafl sie sich in ihren Uberwurf verhiillen«.
Gegen heutige Kritik, die diese Verhiillung
»nicht als von der Natur gegeben betrachtet,
sondern als »>Gefangenschaft««, argumen-
tierte er: »Die Anweisung des heiligen
Korans entspricht genau der Natur! [...]
Die Verhtllung der Frauen ist von Natur
[...]; sie selbst und ihre Kinder, die sie mehr
als ihr eigenes Leben lieben, brauchen den
Schutz eines Mannes und seine Hilfe [...];
sie. wollen keiner Beldstigung ausgesetzt
sein und auch nicht in den Augen ihrer
Minner verdachtigt werden|...]. Durch die
Verhtillung wird das Verlangen der Méanner
verhindert und ihre Uberschreitungen
werden unmoglich gemacht«.

2b Zu externer Kommunikation gehort
die Reflexion tiber Schari’a-Rechtsent-
scheidungen, fiir die sich Nursi auf Koran
4,83 bezieht: »Wenn sie nur die Sache dem
Propheten vorgelegt hitten oder jenen un-
ter ihnen, die Autoritit besitzen, so hitten
die tauglichen Priifer die unter ihnen strit-
tige Sache begutachtet«. Er argumentiert
dazu in seinem Traktat tber unabhingi-
ge Rechtsentscheidungen (Idjtihad):*” » Das

Tor des Idjtihad iiber das Gesetz ist offen,
aber zum gegenwirtigen Zeitpunkt gibt
es sechs Hindernisse«: »Wenn die Stiirme
heftig sind, werden selbst kleine Locher
(der Gebdudewidnde) verstopft, und es ist
iiberhaupt nicht verniinftig, neue Tore zu
offnen [...]. So wire es in dieser Zeit der
Glaubensverleugnung, des Hereinbrechens
europdischer Sitten, [...] ein Verbrechen
gegen den Islam, wenn man im Namen
des Idjtihad in der Zitadelle des Islam neue
Tore eroffnen wiirde« (611f).

Diese Argumentation Nursis wiirde
umgekehrt implizieren, dass es angesichts

gesicherter Religionsfreiheit angebracht
wiire, die zur Abwehr glaubensfeindlicher
Bedrohung  geschlossenen  Positionen

islamischer Rechtssprechung fiir neue
Gelehrtendiskussion zu 6ffnen.

Zweitens sei es »eine Hiresie und ein
Verrat am Islam«, »Grunddoktrinen auf-
zugeben, obwohl sie [...] die reinen und
aufrichtigen Interpretationen der ersten
Generation des Islam darstellen und auf
die Bedurfnisse aller Zeiten zugeschnitten
sind« (612). Drittens wiirden heute »Ver-
stand und Herz zerstreut«, wihrend in der
Urgemeinde »Herz und Natur desjenigen,
der auflerordentliche Fihigkeiten aufwies,
unbewuft aus allen Dingen Anweisungen
zu Gotteserkenntnis« erhielten (612). Wenn
viertens die Neigung zum Idjtihad »von
jenen kommit, welche [...] das Leben dieser
Welt dem Jenseits vorziehen«, wiirde der
Islam zerstort (614).

Diese letztgenannten Hindernisse konn-
ten nach seimer eigenen Argumentation
wegfallen, wenn die Gelehrtendiskussion
den Interpretationen der Urgemeinde ver-
pflichtet bliebe, aufmerksam wire auf
Gottes Zeichen in der Natur und in den
Heiligen Schriften und hinter dem aus
alledem erkennbaren Gotteswillen person-
liche und politische Neigungen deutlich
zuriickstellte.

Fuinftens — argumentiert Nursi — »gibt
es viele Dinge, die den Grad der Notwen-
digkeit erreicht haben«, aber »da sie durch
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schlechte Entscheidung entstanden, [...]
so diirfen diese Angelegenheiten nicht die
Basis fiir Vorschriften sein, die sie erlauben
und das Unerlaubte erlaubt machen« (615).
Ein sechstes Hindernis sieht er in der Liige,
die der Wahrhaftigkeit vorgezogen wird,
»angestachelt durch politische Propaganda
und Diplomatie« (617).

Auch diese Hindernisse fiir unabhidngige
Rechtsentscheidungen miifiten entsprechend
wegfallen konnen, wenn sich die Entschei-
dung fiir einen Sikularstaat als gut erweist,
indem er in seinem Rahmen freie Diskussion
und Praxis der Religion ermaglicht.

Denn im Sinne einer dynamischen
Schari’a, mit der Nursi in diesem Traktat
argumentiert, »wandeln sich auch die hei-
ligen Gesetze mit den Zeitaltern, und ihre
Vorschriften verindern sich in Abhingigkeit
von den Fahigkeiten der Nationen, denn die
zweitrangigen Sachverhalte der Vorschrif-
ten der Schari’a betreffen die menschlichen
Umstinde, sie richten sich nach diesen
Umstinden und sind wie Medizin [...].
Weil die Menschen nicht alle vollstindig
auf dem gleichen Kenntnisstand waren und
nicht in den gleichen sozialen Verhiltnissen,
entstanden mehrere Rechtsschulen« (617f).
Nursi geht davon aus, dass »dadurch, dass
die Schari’a eine Barriere gegen die Angrif-
fe der Natur bildet«, die Schari’a die Natur
verdndert und dass sich umgekehrt auch
die zweitrangigen Vorschriften der Schari’a
verindern, wenn sich »der Stadtmensch,
vorausgesetzt, er ist wirklich ehrbar«, »in
einem sozial hohen und sehr kultivierten
und gesitteten Milieu« bewegt (619).

Nursis Reflexionen iiber die Schari’a-
Rechtsentscheidungen, wie sie fiir das Zu-
sammenleben in einer multikulturellen
Welt heranzuziehen sind, beschrinken sich
auf die unterschiedlichen Auskiinfte der
anerkannten sunnitischen Rechtsschulen
der Hanafiten und der Schafiiten. Wenn er
sie als unterschiedliche Medizin in unter-
schiedlichen sozial-kulturellen Verhiltnissen
innerhalb der Tirkei wiirdigt, zielt das
jedoch in eine Richtung, die interessante Ge-

sprachsmoglichkeiten eréffnet, wenn man
in dieser Argumentationslinie weiter tiber
das Verhiltnis von Natur und Kultur beim
Menschen nachdenkt. Die kreative Verdn-
derung des Menschen durch Kultur, die ihn
von der Tierwelt unterscheidet, spricht Nursi
ja damit an, dass die Schari’a die Menschen
verindere, indem sie »eine Barriere gegen
die Angriffe der Natur bildet¢, und dass
bei verfeinertem Kulturmilieu liberalere
islamische Rechtsentscheide fiir den Stadt-
menschen angebracht seien — »vorausgesetzt
er ist wirklich ehrbar.«

Die Ehre einer Familie ist in muslimi-
scher Tradition eng an die Ehrbarkeit der
Frau gebunden. Doch im Koran wird sie in
24,30 zunichst bei den Ménnern und dann
im folgenden Vers 24,31 bei den Frauen
angesprochen: »Sprich zu den gliubigen
Minnern, dafd sie ihre Blicke zu Boden
schlagen und ihre Keuschheit wahren sollen.
Das ist reiner fir sie [...]. Und sprich zu
den glaubigen Frauen, daf sie ihre Blicke zu
Boden schlagen und ihre Keuschheit wah-
ren sollen und daf sie ihre Reize nicht zur
Schau tragen sollen, bis auf das, was davon
sichtbar sein muf3, und daf sie ihre Tiicher
tiber ihre Busen ziehen sollen [...]«. Die
allgemeinen Bedingungen der Bedeckung
der Menschen nach Gottes Willen nennt
Koran 7,26: »Oh Kinder Adams, wir gaben
Euch Kleidung, Eure Scham zu bedecken,
und zum Schmuck; doch das Kleid der
Frommigkeit — das ist das beste. Dies ist eins
der Zeichen Gottes, auf daf sie (dessen)
eingedenk sein mogen.« Jede Gesellschaft
nahm diese Weisung, sich zu bedecken,
nach Art ihrer eigenen Kultur auf. Wer es als
islamische Pflicht anerkennt, sie zu befolgen,
das aber nicht umsetzt, gilt nach islamisch-
theologischer Mehrheitsmeinung nicht als
ungldubig, allerdings als siindig.

25 MNURSI, Rays Collection (wie

Anm. 2), 374: The Fourteenth Ray.

26 In: Lichter (wie Anm.17), 87-90
bzw. Flashes Collection (wie Anm. 2),
255-265: The Twenty-Fourth Flash.

27 NURSI, Worte (wie Anm.5s),
611-621: Das siebenundzwanzigste Wort.
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Im Islam richten sich die Rechte der
einzelnen Person nach ihrer Stellung
und ihren Pflichten in der Gemeinschaft,
wobei ihr Beitrag zum Schutz und Erhalt
der Gruppe das entscheidende Kriterium
ist. In dem Mafe, wie sie unterschiedliche
Aufgaben in der Familie haben, haben auch
Mann und Frau unterschiedliche Rechtsan-
spriiche. Doch da die Verantwortlichkeiten
von Minnern und Frauen in der Familie
in modernen Gesellschaften sich stirker
angleichen, gibt es heute auch islamische
Argumentationen fiir ihre Gleichberech-
tigung, weil sie in den veranderten Umstdn-
den das Beste fiir die Gemeinschaft ist, die
situationsgerecht den ewigen Bestimmun-
gen Gottes (Koran 2,229) nachkommen
will. Entsprechend haben auch Muslime
und Christen, insoweit sie verschiedene
Verantwortlichkeiten im islamischen Staat
haben, unterschiedliche Rechte. Doch
da ihre Verantwortlichkeiten im Staat
in modernen Gesellschaften sich stirker
angleichen, gibt es auch entsprechende
Argumentationen fiir ihre Gleichberech-
tigung.*®

Solche  kulturellen  Verschiebungen
wiirdigte Nursi beim bereits behandelten
Thema Religionsfreiheit aufgrund des ge-
meinsamen Kampfes fiir Freiheit gegen ge-
meinsame dufSere Feinde und in Erwartung
gemeinsamer Uberwindung aggressiver
Religionsfeindlichkeit.* Eine vergleichbare
Wiirdigung  kultureller Verschiebungen
scheint sich auch in-der Erweiterung seines
Traktats »Uber die Verhiillung«®® anzudeu-
ten. Nursis Traktat endete mit Reflexionen
zur Beriicksichtigung unterschiedlicher
Umweltbedingungen hinsichtlich dessen,
was in kiihleren und was in heifferen Regio-
nen als Gefahr fiir die Wahrung der Ehre
angesehen wird. Er anerkennt auch, dass
Frauen teilweise unverhiillt ihrer Arbeit
nachgehen, wenn das fiir ihren Lebensun-
terhalt wichtig ist und sie dabei kein sexuel-
les Begehren wecken. Er wollte den Verzicht
auf Verhiillung aber nicht zur allgemeinen
Regel gemacht wissen (259).

Als dieser Traktat ins Risale-i Nur
aufgenommen wurde, fiigte ihm Nursi im
hohen Alter ein darauf Bezug nehmendes
Gesprdch mit Frauen an, die von ihm
unterwiesen werden wollten. Er rithmt
die besonderen natiirlichen Anlagen der
Frauen zu Mitgefithl und opferbereitem
Mut zum Schutz ihrer Kinder und den
wichtigen positiven Einfluss der Frauen
auf ihre Eheminner aufgrund ihres
heldenhaften Vorbilds in diesem beson-
ders wertvollen und zentralen islamischen
Prinzip Mitgefiihl (262f). Bezugnehmend
auf die Zeitumstinde der drohenden
Uberfremdung islamischer Werte folgt
dann als Erliuterung: »Derzeit ist das
einzige Mittel, das diese hohen Qualititen
der Frauen sich entfalten lisst, islamisches
Verhalten innerhalb der Grenzen der
Schari’a« (263).

Auf der mit alledem skizzierten Argu-
mentationsbasis Nursis miisste es in einer
anerkanntermaflen multikulturellen Welt
und plural zusammengesetzten Gesellschaft
von nur nachgeordneter Relevanz werden
kénnen, ob eine Person einer der islami-
schen Rechtsschulen zugehort, die von
der Mehrheit der Muslime anerkannt sind.
Primir wichtig miisste ihre Intention sein,
ihr Verhalten, das im sikularstaatlichen
Zusammenleben als ehrbar akzeptiert wird,
auf den einen Gott und seinen Propheten
Mohammed zurtickzufiihren. So ist die
schiitisch-islamische ~Gemeinschaft der
Aleviten eine Sondertradition, die in der
Tiirkei und heute auch in Deutschland eine
grofie Anhingerschaft hat. Sie betont, dass
ihr Grundsatz »Beherrsche deine Hinde,
deine Zunge und deine Lenden« fur beide
Geschlechter gleichermaflen gilt. Weil
damit nicht einseitig den Frauen unterstellt
werde, auf das sexuelle Begehren provo-
zierend zu wirken, »brauchen sich die
alevitischen Frauen auch nicht zu verhiillen
und kein Kopftuch zu tragen. Im Gegensatz
zu dem traditionellen Islam kennt das
Alevitentum keine getrennte Minner- und
Frauengesellschaft.«*
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3 Zusammenleben in Europa

Als evangelischer Christ schitze ich eine
derart in den Vordergrund gestellte isla-
mische Gesinnungsethik und setze mich
zugleich fiir Respektierung und Akzep-
tanz einer islamischen Gesetzesethik ein.
Von allen religisen Uberzeugungen er-
warte ich dabei, dass sie ihren Anspruch
beschrinken auf die eigene Lebensfithrung
und den Appell an die freien Gewissen
der Menschen innerhalb und auflerhalb
ihrer Religionsgemeinschaft. Ich sehe gute
Griinde fiir eine freie Prisenz der Religion
im offentlichen Raum bei klarer Aufgaben-
teilung von Staat — mit dem Monopol auf
Zwang — und Religionsgemeinschaften: Sie
vermitteln der biirgerlichen Gesellschaft
Voraussetzungen an freiwillig anzunehmen-
den Werten, die der Staat selber nicht garan-
tieren kann. Ich schiitze dabei eine sikulare
kritische Theorie nach Art von Habermas’
Friedenspreisrede 2001, die bei der Suche
nach transrationalen Elementen der Ver-
bindlichkeit im Staat Sikulare ins Gesprach
mit Religiosen bringen will: Es gelte den
Gldubigen entgegenzukommen, wenn sie
sich — anders als thre Denk- und Lebensart
verabsolutierende Fundamentalisten — um
die Ubersetzung ihrer Uberzeugungen in
»andere Sprachen« als die tradierten mtihen,
weil religiose Gemeinschaften in einer sich
fortwihrend sikularisierenden Gesellschaft
fortbestehen.*

Religiose und Nichtreligiose konnen
sich darin treffen: Ebenso wenig wie einer
Einheitskultur bedarf es einer Einheitsreli-
gion. Notwendig ist nur, Grundregeln des
Zusammenlebens fur alle neuen Situatio-
nen miteinander auszuhandeln. Dabei sind
sowohl die Treue zur eigenen Kultur und
Religion als auch bestmogliches Zusam-
menleben durch konvergierende Interpre-
tationen der Traditionen zu legitimieren.*

Als Religionswissenschaftler bemiihe
ich mich um das Dolmetschen zwischen
den nichtreligivsen und unterschiedlich
religiosen Semantiken. Und ich schitze

bei allen Gefahren seines Potenzials an
Unbedingtheit den Monotheismus darin,
dass er zu Verantwortung in Liebe zu allen
Menschen und allem Natiirlichen anhilt.
Denn das folgt aus der Annahme, dass
alles die Schopfung des einzigen Schopfers
ist, der Méinnern und Frauen einen freien
Willen gegeben hat, zeitlebens neu sich
an Gemeinschaft mit ihm zu orientieren,
was nicht ohne Verbundenheit mit seiner
hachst pluralen Schépfung moglich ist.
Niher schitze ich das Christentum
darin, dass seine dreifach-monotheistische
Zuspitzung Gottes Liebe in Fiirsorge
(des Vaters), Hingabe (des Sohns) und
Anteilgabe (des Geistes) fiir die Welt aus-
driicken will. Sich daran orientieren heif3t
hinsichtlich des Kopftuchs bei Frauen, die
jeweilige Sitte zu respektieren und es doch
im Konfliktfall, ebenso wie die Beschnei-
dung beim Mann, als »nichtentscheidend«
einzustufen. Danach ist beides wihlbar in
einer gesinnungsethischen Freiheit, die
sich an der darauf nicht festgelegten Liebe
Gottes orientiert. Das hat unser Reformator
Martin Luther die erstrebenswerte Koope-
ration des Menschen mit Gott genannt. Im
Neuen Testament heift es zum Kopftuch
im 1. Brief des Paulus an die Korinther
in Kapitel 10 und 11 als allgemeine Regel:
»Alles tut zu Gottes Ehre! Gebt keinen
Anstofs weder Juden noch Griechen noch
der Gemeinde Gottes, wie auch ich in allem
allen zu Gefallen bin und nicht meinen Nut-

28 ELSAS, Human Rights

(wie Anm. 23), 440.

29 VAHIDE, Bediuzzaman Said Nursi
(Anm.3), 100, 344, 354.

30 Flashes Collection (wie Anm. 2).
31 Alevitische Gemeinde Deutschland
e.V. (Hg.), Das Alevitentum. Eine
Glaubens- und Lebensgemeinschaft in
Deutschland, KéIn 2004, 89.

32 Christoph ELSAS, Europaisch-
sakularstaatliche Tradition als Rahmen
christlich-muslimischer Begegnungen,
in: Ralf GEISLER / Holger NOLLMANN
(Hg.), Muslime und ihr Glaube in
kirchlicher Perspektive. Freundesgabe
fir Heinz Klautke zum 65. Geburtstag,
Schenefeld 2003, 75-89.

33 Christoph ELSAS, Religionsge-
schichte Europas, Darmstadt 2002, 221.
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zen suche, sondern den der Vielen, damit
sie gerettet werden. Folgt meinem Beispiel,
wie ich dem Beispiel Christil« (10,31-11,1).
Daran schliefft Paulus personliche Argu-
mentationen fiir die damalige Situation an,
in der einige — als vermeintlich die wahren
Christen — ohne Riicksicht auf den Zusam-
menhalt der Gemeinde provokativ ablehn-
ten, was damals als natiirlich galt: Wenn
die Natur mit dem lingeren Haar der Frau
Hinweise darauf gebe, dass ihre Verhiillung
gottwohlgefillig sei, dann »urteilt bei
euch selbst: Gehort es sich, dass eine Frau
unverhiillt zu Gott betet? [...] Wir haben
eine solche Sitte nicht, auch nicht die Ge-
meinden Gottes« (11,13.16). Das war damals
die Argumentation von Paulus zu Gottes
Ehre und zur Gemeinschaft der Menschen,
wobei er doch als erheblich deutlicheren
Hinweis neben moglichen Hinweiszeichen
der Natur das Beispiel Christi nennt (11,1):
Er verdeutlicht, dass Gottes Liebe die
gesetzestreuen und auch die anderen
Juden und iiberhaupt die Menschen — mit
welchem Hintergrund auch immer — aufsu-
chen und hineinnehmen will in diese freie
Orientierung an der Gottes- und Men-
schenliebe des Evangeliums (9,18-23).

Papst Johannes Paul II. hat sich mit
Sympathie iiber die europiische Berufung
der Tiirkei geduflert und sich dabei, wie
auch das Oberhaupt der anglikanischen
Protestanten, gegen die von Frankreich in
die europdische Diskussion gebrachten
laizistischen Kopftuchverbote ausgespro-
chen. Bischof Huber als Ratsvorsitzender
der EKD will Entscheidungen zum Kopf-
tuch auf dem Hintergrund sehen, dass der
Islam in Europa die aufgeklarte Sikulari-
tit der politischen Ordnung zu bejahen
habe. Seinen Vorbehalten liegt an Verhinde-
rung von Unterdriickung der Schwicheren
und an bestmoglicher Sicherung eigener
Verantwortung vor Gott und Menschen.
Richtig ist leider, dass eine multikulturelle
Gesellschaft die Einzelnen leicht zu Gefan-
genen der Gruppe macht und Geschlecht
und Klasse in dieser Betrachtungsweise

untergehen. Hier sind die christlichen
Erwartungen an die sikularstaatlichen
Gesetze der jungen Republik Frankreich in
Erinnerung zu rufen: »Im Verhiltnis zwi-
schen Starken und Schwachen ist Freiheit
gleich Unterdriickung und ist Gesetz gleich
Freiheit« (Lacordaire).

»Die Europiische Union ist als eine
Gemeinschaft gegriindet worden, die Werte
miteinander teilt [...]. Zu den Aufgaben
der Kirchen gehort auch eine Hochach-
tung fiir Geschichte, Versshnung und das
Uberwinden von Verletzungen, die durch
die geschichtlichen Beziehungen zwischen
der Tiirkei und ihren Nachbarn entstanden
[...]. Die Argumentationen der Kirchen
folgen ihrer Vision, die Leben in seiner
Fiille beinhaltet [...]. Sind die Werte, die
von der tiirkischen Gesellschaft reprasen-
tiert werden, dieselben wie die Werte, auf
welche die Européische Union gebaut ist?
Wenn nicht, sind die unterschiedlichen
Wertesysteme kompatibel? [...] Der Stan-
dard der Union beinhaltet, die Traditionen
aller Kirchen und Glaubensgemeinschaften
zu respektieren.« Diese Fragen wurden von
der Kommission »Kirche und Gesellschaft«
der Konferenz Europdischer Kirchen** in
threm Diskussionspapier »Das Verhiltnis
von Europiischer Union und Tiirkei aus
dem Blickwinkel der christlichen Kirchen«
im Februar 2004 in Briissel thematisiert.

Gespriche sind notig. Aber sie schei-
nen auch méglich und die Koraninter-
pretationen Saids Nursis geeignet, dafiir
Denkanstofe zu geben.

Christoph Elsas

34 Church and Society Commission,
174, rue Joseph I, B-1000 Brussels,
csc@cec-kek.be.
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Aguilar, Mario I.

A Social History of the Catholic Church in Chile.
Volume | — The First Period of the Pinochet
Government 1973-1980

( Latin American Studies, Volume 24)

The Edwin Mellen Press /
Lewiston/Queenston/Lampeter 2004, 224 S.

Mit diesem Buch legt der an der schottischen
St.Andrews University lehrende chilenische Theo-
loge Mario AGUILAR den ersten von insgesamt
vier Banden zur Kirche in der Zeit der chilenischen
Diktatur vor.

AGUILAR geht in seiner Darstellung chro-
nologisch vor und widmet jedem untersuchten
Jahr ein Kapitel. Ohne auf die Zeit der Regierung
Allendes einzugehen, beginnt die Darstellung mit
dem Tag vor dem Putsch im September 1973. Man
darf sich fragen, ob die Zeit der Diktatur und die
anfangliche Position der Kirche ohne eine Unter-
suchung der UP-Zeit und der gesellschaftlichen
und wirtschaftlichen Situation verstanden werden
koénnen. Der Autor zeigt, wie sich im Kontext der
Verfolgung breiter Teile der Bevolkerung und
einiger Sektoren der Kirche die kirchliche Oppo-
sitionshaltung entwickelte, wie die Kirche durch
das Comité Pro Paz und spater die Vicaria de la
Solidaridad ihren Einsatz fiir die Menschenrechte
institutionalisierte und wie die Konflikte zwischen
Kirche und Staat an Scharfe zunahmen. Ebenso
beleuchtet er Konfliktfelder und Aspekte, die in
anderen Studien zu diesem Thema bislang wenig
Beachtung fanden: Engagement fiir Arbeiter und
Gewerkschaften, Konflikte um das kirchliche
Hochschulwesen, Bedeutung der Kirche fur die
Ausbildung eines kritischen Bewusstseins bei den
Gléubigen, die Feier des Heiligen Jahres 1974 etc.

AGUILAR entfaltet seine Darstellung oft an-
hand der Person Kard. Silva Henriquez, Erzbischof
von Santiago, auf dessen Memoiren er haufig
verweist. Ebenso greift er auf Darstellungen von
Einzelereignissen zurlick, die flir die kirchliche und
politisch-gesellschaftliche Situation dieser Jahre
und die Konflikte zwischen Regime und Kirche
pragend oder paradigmatisch waren.

In der Einleitung stellt AGUILAR den Anspruch
seiner Studie dar: Es soll keine Institutionenge-
schichte, sondern eine social history sein: »... the
social history of a localised Church [...] becomes a

social history when it incorporates the social and
political context that surrounds the sacramental
life of that Church« (2). Wer allerdings eine
Sozialgeschichte im herkommlichen Sinn erwar-
tet, wird eher enttauscht. Der Autor, der diese
Periode selbst miterlebte, will eine History of the
Insiders prasentieren: »l propose the primacy of
[...] the insider’s point of view, expressed through
oral and textual narratives by those in leader-
ship [...] and those literary authors that were
participants of Chilean social action and political
life within this historical period« (4). Auch diese
Konzentration auf die Filhrungsebene der Kirche
steht in einem gewissen Spannungsverhaltnis zu
einer sozialgeschichtlichen Herangehensweise.
AGUILARs Anspruch ist, Geschichtsschreibung
anhand von individuellen Schilderungen zu
entwickeln: » [...] if individuals’ narratives are not
included in a historical work the history of a local
church becomes a social narrative without a face,
a kind of history of institutions and governments,
a history from above« (17). Durch die Schilderung
zahlreicher Begebenheiten und Einzelschicksale
verleiht der Autor den Geschehnissen dieser Jahre
ein Gesicht. Die »disorganised images of a textual
social reality lived by members of the Church in
Chile« — wie es AGUILAR selbst nennt (18) — er-
scheinen bisweilen allerdings allzu detailreich
und narrativ. Weitere theologische, historische
oder gesellschaftlich-politische Analysen und eine
Bewertung und Einordnung der Rolle der Kirche
wahrend der ersten Phase der Diktatur waren
winschenswert.

Auffallig ist die Belegpraxis des Autors: Einer-
seits belegt er Gemeinplatze (vgl. 84, FN 120), an-
dererseits kommen umfassende und detailreiche
Passagen ohne Belegstellen aus (so bspw. 101ff,
65ff, 27ff). An anderen Stellen wiederum belegt
er in extensiver Weise Ereignisse, die in keinem
direkten Zusammenhang mit der kirchlichen
Zeitgeschichte stehen, mit Primarquellen wie
bspw. Gerichtsakten oder internen Dokumenten
der Junta (so bspw. 161, 169ff, 187ff).

Nach der in der Einleitung angekiindigten
Auswertung von »oral [...] narratives« (4), anhand
derer er die bereits erwahnte Insider-Perspektive
entwickeln will, erstaunt, dass sich weder in den
FuBnoten noch im Anhang Hinweise auf Inter-
views finden. Ebenso werden die umfangreichen
Studien von David Fernandez (Historia oral de la
Iglesia Catdlica en Santiago de Chile desde el
Concilio Vaticano Il hasta el golpe militar de 1973
und La »lglesia« que resistio a Pinochet) nicht
beachtet, der mit der Methode der oral history
die kirchliche Zeitgeschichte Chiles bearbeitet hat.

Der Text hatte sicherlich durch eine griindliche
Redigierung gewonnen. Etliche formale und
inhaltliche Fllichtigkeitsfehler hatten so vermie-
den werden konnen. Auch finden sich sachliche
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Widerspriiche im Text: So spricht AGUILAR,
auf den Dezember 1974 Bezug nehmend, vom
Geheimdienst als der »recently created DINA«
(81), erwahnt im Vorjahresmonat aber bereits
Aktionen der DINA (52).

Bei einem Verlagspreis von $ 109,95 flr ein
224-seitiges Buch kann man vom Verlag sicher
mehr Sorgfalt beim Lektorieren des Textes und
beim Satz des Buches erwarten.

Veit StrafSner / Mainz

Brandt, Hermann

Die heilige Barbara in Brasilien.
Kulturtransfer und Synkretismus
(Erlanger Forschungen:

Reihe A, Geisteswissenschaften 105)
Verlag Universitdtsbund
Erlangen-Ndrnberg e V. /

Erlangen 2003, 148 S.

Die erste Begegnung mit der Studie des Erlanger
Religions- und Missionswissenschaftlers Hermann
BRANDT zur heiligen Barbara in Brasilien mag
den europaischen Leser Uberraschen. Denn auf
dem Schutzumschlag des Buches ist neben dem
Titel die westafrikanische Gottheit Yansa, und nur
diese, abgebildet. Dies ist programmatisch und
zugleich ein subtiler Hinweis auf die Dominanz
der afrikanischen Tradition Uber die europdische,
christliche Uberlieferung der heiligen Barbara. An
diesem Beispiel behandelt BRANDT exemplarisch
Fragen des Kulturtransfers sowie des Synkretis-
mus von Christentum und der afrobrasilianischen
Religion des Candomblé.

Ausgangspunkt der Arbeit von BRANDT ist der
1988 erschienene Roman von Jorge Amado »Das
Verschwinden der heiligen Barbara«. Amado ist in
Salvador in Bahia beheimatet, dem am starksten
von afrikanischstammiger Bevolkerung gepragten
Staat Brasiliens. In seinen Romanen spiegeln
sich Kultur und Religion der Schwarzen ebenso
wie ihre Leiden, Hoffnungen und Aspirationen.
Zugleich versteht sich Amado als Reprasentant
und Sprachrohr des Candomblé, dessen Wahr-
nehmung nach aufen er durch seine Romane
entscheidend mitgepragt hat.

BRANDTSs Interesse gilt einerseits den Linien
der »Amadianischen Theologie « (97), andererseits
den religiésen Traditionen des brasilianischen Vol-
kes. Die methodische Schwierigkeit der Erfassung
volksreligioser Einstellungen, zumal in einer Religi-
on ohne schriftliche Tradition wie dem Candombleé,
I6st BRANDT durch besondere Kreativitat in der
Quellenbeschaffung: Darstellungen der bildlichen
und gegenstandlichen Kunst (Wandteppiche, Vo-
tivtafeln, Statuen und moderne Plastiken), Gebete,
Liedtexte, Volksweisheiten, Mythen, Interviews
und politische Pamphlete dienen ihm ebenso als

»Text« wie die Fahrgastzeitung einer Buslinie und
der Handzettel eines Arztes zu Werbezwecken.

Doch ist die Arbeit mehr als eine Fallstudie zur
Person der heiligen Barbara. Sie enthalt zugleich
eine luzide Beschreibung der brasilianischen
Gesellschaft und ihrer spezifischen Religionskultur.
Schlielich bietet der Autor dem Leser recht un-
pratentios einige »Anregungen zum Verhaltnis
von Kultur und Religion und liefert damit einen
origindren Beitrag zur Inkulturationsdebatte,
der auch fir Nicht-Spezialisten in Sachen Jorge
Amado und afrobrasilianischer Religion tberaus
inspirierend ist.

Als zentrale Kategorie seiner Ausflhrungen
etabliert BRANDT den Begriff der Interferenz,
den er der Physik entlehnt und in seiner gesamten
semantischen Pluralitdt verstanden wissen will.
Seine These lautet, dass sich »die verschiedenen
Gestalten und Gestaltungen der hl. Barbara als
interdisziplinar vernetzbare Phanomene religidser
und kultureller Interferenzen beschreiben und
analysieren« (1) lassen, die einer simplen Vermi-
schung vollig zuwider laufen. — Die heilige Barba-
ra wird in der brasilianischen Volksreligiositat mit
der afrikanischen Gottheit Yansa gleichgesetzt,
ihr »\erschwinden « im Roman von Amado ist »in
Wirklichkeit« eine Verwandlung, eine »negative
Theophanie« (des-aparigdo): als Yansa greift die
katholische Barbara aktiv ins Geschehen ein
und hat die Kraft, das Leben von Menschen zu
verandern.

Kapitel 1 thematisiert die Verhdltnisbestim-
mung von Religion und Kultur, deren klare
Definition und Abgrenzung meist als abend-
landisches Ph@nomen charakterisiert werden
kann. — In Europa (Kapitel 2) wird Barbara als
Patronin fir Architekten und Bauleute, als
Schutzheilige gegen Blitz und Feuer sowie wegen
ihres Martyriums verehrt. Die historische Fragwiir-
digkeit der Barbara-Uberlieferung macht diese
offen fiir vielfaltige Interpretationen. In Brasilien
(Kapitel 3) erfahrt sie eine erstaunliche Rezeption
in einer von Religion durchdrungenen Kultur. Im
Kontext des Candomblé wird die Anreicherung der
Barbara-Tradition zu einer »Geschichte von Zau-
berei« — so der Untertitel des Romans von Amado.
Zauberei erscheint Uberhaupt die einzig plausible
Handlungsmoglichkeit in einer von Gegensatzen
gepragten Gesellschaft zu sein: Stadt und Land,
Weil und Schwarz, Elite und Volk, Reich und Arm
stehen sich ebenso unversohnlich gegenlber wie
religiéser (»spanischer«) Fanatismus und (»afrika-
nischer«) Synkretismus, rationalistische Blindheit
und die Selbstverstandlichkeit von Wundern. Eine
Uberwindung dieser Gegensatze werde allein durch
die magische Weltsicht des Volkes mdglich. Amado
»prasentiert[...] den Synkretismus in allen mdglichen
Spielarten als umfassende Praxis und Uberlegenen
Ausdruck brasilianischen Lebensgeflihls. « (39)
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Die traditions- und alltagsgeschichtlichen
Untersuchungen zur »Vermischung« der heiligen
Barbara und Yansa (Kapitel 4) flhren schliefSlich
zu dem Ergebnis, dass die Beziehungen von
Candomblé und Katholizismus mit dem Begriff
des Synkretismus gar nicht adaquat erfasst
werden kénnten, da es zwar zu einer Anndhe-
rung einzelner religidser Elemente komme, die
Differenzen jedoch in hohem MafRe gewahrt
blieben. In diesem Bewusstsein kénnten viele
Brasilianer »zugleich und in voller Uberzeugung
dem Candomblé und der [katholischen] Kirche
angehdren« (79). — Amado empfiehlt den Synkre-
tismus in allen Lagen. In seinem Roman entspricht
die religiose Vermischung der Vermischung der
Geschlechter: der Katholizismus erfahrt durch die
Verbindung mit dem Candomblé seine Lauterung
von Intoleranz, Dogmatismus und sexueller Un-
terdrlickung. Wenn Hermann BRANDT dariber
spekuliert, dass die heilige Barbara vielleicht »den
Versuch Amados vorausgesehen [habe], sie zur
sinnlichen Gottheit zu machen, [...] [sie aber]
doch lieber Herrin [...] und zwar als Dienerin ihres
Herrn Jesus Christus [bleiben wolle], nicht bereit,
yden Gottern zu opfernc« (104), dann Iasst er sich
nicht nur auf die religiése Weltsicht Amados ein,
sondern sucht als Theologe auch den literarischen
Wettstreit mit dem wohl bekanntesten Anhanger
des Candomblé.

Als Resimee und Ausblick schlieit BRANDT
mit einigen Bemerkungen zu Kulturtransfer und
Synkretismus (Kapitel s). Der positivistischen
Weltsicht stellt er die Perspektive Bahias gegen-
lber, die in Afrika ihren Ursprung hat. In dieser
bilden Magie und Technik ebenso eine Einheit
wie Religion und Kultur, Zauber und Wissenschaft.
Wer sich diese alternative Wahrnehmung zu Ei-
gen mache, nehme zugleich »eine Krankung aller
methodisch reflektierenden, historisch-kritischen
Theologie« (109) billigend in Kauf. — BRANDT
wirdigt vor allem die theologische Leistung Jorge
Amados. Dessen magischer Realismus spiegelt
Ausdrucksweisen der Religiositat des Volkes von
Bahia wieder und reichert sie in dichterischer
Freiheit an. Von der Tradition der heiligen Barbara
ist in Brasilien das Martyrium in den Hintergrund
geriickt. Bei Amado erhalt die Heilige sexualisierte
Ziige, die etwa das Martyrium als Uberwindung
des Zélibats interpretieren kann, und sie wird
auch zur Protagonistin politischer und sozialer
Befreiung. Damit lasst sich der Romanautor als
Befreiungstheologe identifizieren, der in der
Beforderung des Synkretismus den Weg zur Uber-
windung der Antagonismen der brasilianischen
Gesellschaft sieht.

Einen interessanten Hinweis gibt BRANDT mit
dem Begriff der Exkulturation auf ein der Inkul-
turationstheologie inharentes Problem (127-133).
Da das Christentum bei der Begegnung mit einer

anderen Kultur auch auf eine andere Religion
trifft, muss grundsatzlich der Fall bedacht werden,
dass christliche Gehalte zwar in die fremde Vor-
stellungswelt aufgenommen werden, aber nur als
Sprachformel in der indigenen Religion erhalten
bleiben und damit im Grunde eliminiert oder
exkulturiert werden.

In seiner wohltuend Ubersichtlichen Studie zur
heiligen Barbara fuhrt BRANDT den Leser in die
Welt Jorge Amados und der schwarzen Bevolke-
rung Brasiliens ein. In deren Kosmos wird die Be-
deutung und Begrenzung von Wissenschaft vom
Wunder aus erschlossen, sind (sakulare) Kultur und
Religion vollig fireinander offen. Seine Sympathie
flir den »prophetischen Synkretismus« (136) des
Romanautors kann und will BRANDT keineswegs
verhehlen. So kann das Buch auch als Programm-
schrift dafiir gelesen werden, ohne Scheuklappen,
methodisch interdisziplindar und aufgeschlossen
fuir vermeintlich Irrationales Theologie zu treiben.
Daher schlieft BRANDT seine Studie mit dem
Hinweis an seine Leser, sich von der heiligen
Barbara — oder seinen Ausfiihrungen? — verun-
sichern, irritieren und provozieren zu lassen, denn
wozu sonst »zwinkert sie auch uns [sic!] zul,]
es mit ihr zu versuchen« (137)? — Insgesamt ein
unterhaltsames theologisches Buch, in dem die
Grenzen von Theologie und Literatur, Wirklichkeit
und Zauber, wissenschaftlicher Erkenntnis und
Religion stets etwas Uberschritten werden. Man
wiinschte sich mehr von solchen Blichern.

Roland Spliesgart / Miinchen

Hunold, Gerfried W. unter Mitarbeit von
Sautermeister, Jochen (Hg.)

Lexikon der christlichen Ethik

(Lexikon fir Theologie

und Kirche kompakt), 2 Bde.
Herder / Freiburg i. Br. 2003, 2170 5p. + 36 S.

Heute ein Lexikon der christlichen Ethik heraus-
zugeben ist ein gewagtes Unternehmen, dndern
sich doch auf der einen Seite die ethischen
Herausforderungen laufend und wird auf der
anderen Seite das, was als christliche Ethik
bezeichnet werden kann, zum Teil immer unbe-
stimmter. Zudem erfordern Differenzierung und
Spezialisierung einen zunehmenden Aufwand,
um geeignete Autoren flr die weit gefacherten
Stichworter zu finden. Von der Sache her und
auch arbeitstechnisch ist es daher ein guter Weg,
wenn auf der Grundlage der dritten Auflage des
Lexikons flr Theologie und Kirche die ethisch
relevanten Artikel zu einem handlichen zweiban-
digen Ethiklexikon zusammengestellt worden sind.
Allerdings hat dieses Vorgehen auch Nachteile,
unter anderem die, dass einmal in der Auslegung
auf den gesamttheologischen Kontext die Pro-
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portionen (Stichworte, Lange der Stichworte, zu
behandelnde Aspekte) anders sein kénnen als
im Bezug auf die Ethik, und dann der doch weit
gespannte zeitliche Rahmen der Herausgabe des
Lexikons flir Theologie und Kirche von 1993 bis
2001, der es bewirkt, dass die Aktualitit der Be-
handlung von Stichwortern und die Auswahl der
Stichworte selbst nicht immer der gegenwartigen
Diskussionslage entspricht. Aber das ist eben der
Preis eines sehr umfangreichen und griindlichen
Werkes.

Was mit dieser Kritik gemeint ist, soll an
einem Beispiel illustriert werden, und zwar am
Stichwortfeld Arbeit. Das Stichwort Arbeit selbst
ist etwa nur teilweise vom LThK (bernommen.
Warum beispielsweise die Teile |. Biblisch-theo-
logisch, IIl. Wirtschaftswissenschaftlich oder
bes. IV. Sozialethisch, wie sie im LThK behandelt
wurden, nicht in das Lexikon der christlichen Ethik
aufgenommen wurden, erscheint mir nicht nach-
vollziehbar, weil gerade auch in diesen Teilen die
ethische Problematik intensiv angesprochen wird.
Dazu kommt, dass sich nach dem Erscheinen
des ersten Bandes des LThK 1993 gerade in der
Arbeitswelt vieles verandert hat, was von groRer
ethischer Relevanz ist, etwa die Telearbeit oder
die neue Selbststandigkeit. Auch Modelle der Ar-
beit der Zukunft, wie eines etwa von Orio Giarini
und Patrick Liedtke in ihrem Bericht an den Club
of Rome in zweiter Auflage 1998 vorgelegt wurde,
konnten dadurch nicht miteinbezogen und in
ihrer ethischen Substanz gewiirdigt werden.

Ein zweites Beispiel soll noch angefiihrt
werden. Flr das LThK durfte ich den Artikel
Wertewandel verfassen. Ich hielt mich sehr genau
an die zeilenmaBigen Vorgaben und konnte so
nur einen kleinen Uberblick geben, ohne inten-
siver auf die ethische Relevanz des Wertewandels
eingehen zu kénnen. Dieser Artikel ist nun in das
Lexikon Ubernommen, ein Nachtrag in Bezug auf
Literatur angefligt, nicht aber konnte der Artikel
auf die ethische Relevanz hin erweitert bzw. ver-
andert werden. '

Eine Uberarbeitung verschiedener Artikel ge-
zielt auf die ethische Sicht hin hatte das Lexikon
an Pragnanz und Vollstandigkeit gewinnen lassen
konnen, ware aber mit einem hohen Arbeitsauf-
wand verbunden gewesen, der dann wieder zu
zeitlicher Verschiebung gefiihrt hatte. Dies gilt
besonders in Bezug auf sich schnell verandernde
Bereiche wie etwa Internet oder Stammzellen.

Sehr positiv bei diesem Lexikon ist die
Darstellung des Konzepts, das die Auswahl der
Stichworte begriindet. Damit kann man einen
guten Einblick in den Aufbau und in die Konzep-
tion gewinnen. Zudem wird dabei auch auf die
Verlagerung der Ethik heute verwiesen. In der Ein-
fuhrung zur lexikographischen Fachorientierung

wird namlich aufgezeigt, dass der Mensch heute

an einer »Innovationsschwelle des Wissens« (19)
steht. »Diese Beschleunigung des Wissens geht
nicht nur von den Erkenntnisfortschritten in den
sogenannten Lebenswissenschaften aus, sondern
auch von der zunehmenden generellen Kombi-
natorik unterschiedlicher Einsichten im Haus der
Wissenschaft. Diese Kombinatorik steht nicht
mehr fir eine bloB punktuelle Zusammenarbeit
von Einzelwissenschaften, sondern fiir eine grund-
satzliche Etablierung von Interdisziplinaritat. « (19)
Diese grundlegende Interdisziplinaritat ist nun
in ein Lexikon nur relativ schwer einzubringen.
Es ist sehr positiv zu bemerken, dass Fachleute
aus verschiedenen Bereichen in diesem Lexikon
zur Sprache kommen und man damit der Sach-,
nicht nur der Wertrichtigkeit in einem hohen MaR
gerecht wird, es ware aber in Fortfihrung der
oben genannten Gedanken die Frage zu stellen,
ob nicht einzelne Stichworte wirklich in Zusam-
menarbeit von Fachleuten gemeinsam verfasst
werden kénnten, um gerade Spezialisierung und
Funktionalisierung ethisch auf das Gesamte des
Gliickens des Menschen zuriick binden zu kénnen.
Damit konnte auch dem entsprochen werden,
was in der Einfuhrung »Sinnwert des Wissens
flir eine Integration gelingender menschlicher
Lebensgestaltung selbst« (19) genannt wird.

Sehr gut stichwortmalBig ausgebaut ist der
Bereich der Grundlegung der Ethik und Moral. Ein
kompakter Uberblick, wie er in den Artikeln tiber
geschichtliche und systematische Hinfiihrung zum
Selbstverstandnis des Ethischen gegeben wird, ist
gerade angesichts des forcierten Wandels von
heute sehr wichtig. Die Grundfragen ethischen
Handelns sind gerade auch auf dem Hintergrund
der Spezialisierung in der Gesellschaft bedeutsam
und orientierend. Auf der anderen Seite ist es fiir
ethische Orientierung auch wichtig, gesellschaft-
liche Entwicklungen verstarkt ins Auge zu fassen.
Diese Seite scheint nun etwas zu wenig beachtet
zu werden. Was Erlebnisgesellschaft, was Risiko-
gesellschaft oder Multioptionsgesellschaft, um
einige Gesellschaftskonzepte zu nennen, fiir die
Formierung von Ethik heute bedeuten, kénnte
intensiver betrachtet werden, indem diese Stich-
worte in das Lexikon aufgenommen werden. Hier
zeigt sich, trotz aller Betonung und guter stich-
wortmafiger Abdeckung von Wirtschafts- oder
Bioethik, doch eine gewisse Beschrinkung auf
individualethische Perspektiven. Die gesellschaft-
liche Grundlage sollte doch mehr betont werden.
Vielleicht erklart sich auch mit dieser Schwer-
punktsetzung das Fehlen von Stichworten wie
»Kunst« oder »Manipulation« oder die Tatsache,
dass das Stichwort »Multinationale Konzernes,
das sich im LThK findet, nicht in das Lexikon der
christlichen Ethik aufgenommen wurde. Daraus
kann sich auch das Problem der relativ wenig
auf das Handeln bezogenen Bearbeitung von
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manchen Stichworten wie »Zeit« oder »Absurd,
das Absurde« erklaren. Auf diese Handlungsper-
spektiven modellhaft naher einzugehen ware,
ohne die Menschen bevormunden zu wollen,
eine wichtige Aufgabe, die in der Nachfrage
nach der Orientierungsfunktion von Ethik heute
aufgegeben ist.

Insgesamt gesehen liegt mit dem Lexikon der
christlichen Ethik ein sehr wichtiges Werk fir die
ethische Orientierung vor. Zudem ist das Lexikon
vom Layout her sehr gegliickt und trotz des
grofRen Umfangs handlich.

Leopold Neuhold / Graz

Linke, Bernd Michael (Hg.)
Untergangsmythologie in den Religionen,
Verlag Otto Lembeck /

Frankfurt a. M. 2003, 187 5.

»Untergangsmythologie«, Apokalyptik und End-
zeitvorstellungen ist nach wie vor ein interessantes,
vielfaltiges und aktuelles Thema. Die Beitrage der
vorliegenden populdrwissenschaftlichen Einfiih-
rung bieten Beitrage zu den jldisch-christlichen
»apokalyptischen« Endzeitvorstellungen (LINKE),
zu den Endzeitvorstellungen bei Naturvélkern
(THIEL), in China, Japan und Korea (LINKE) und
in neureligiosen Bewegungen (NEUMANN). Der
Band ist als dritter und letzter einer Reihe zu den
Themen »Die Welt nach der Welt. Jenseitsmodelle
in den Religionen« und »Schépfungsmythologie
in den Religionen« (mit jeweils demselben Au-
torenteam) konzipiert. Der Hg., Bernd Michael
LINKE, Lehrbeauftragter fir Religionswissen-
schaft an der Universitat Jena, hat Germanistik,
Sinologie und Japanologie studiert, Wolfgang
NEUMANN, Geschaftsfihrer des Lembeck-
Verlages, hat Psychologie und Ethnologie studiert
und Josef Franz THIEL ist emeritierter Professor
fur Volkerkunde und ehemaliger Direktor zweier
Volkerkunde-Museen. Es ist sehr zu bedauern,
dass Karl Hoheisel (emeritierter Professor fur
Vergleichende Religionswissenschaft) nicht — wie
in den beiden ersten Banden der Reihe — als Autor
zur Verfligung stehen und seine geplanten Artikel
beisteuern konnte. Denn damit fehlen — gerade
zu diesem Thema — fundierte Beitrage aus religi-
onswissenschaftlicher bzw. theologischer Sicht.
Etwas wird dieses Manko durch die sehr anschau-
lichen Beitrage von ethnologischer Seite von Josef
Franz THIEL aufgehoben. Allerdings, wie THIEL
aufzeigt: gerade bei intakten naturvolkischen Ge-
sellschaften gibt es kaum Weltuntergangsmythen.

Hier soll nur beispielhaft auf den ersten Haupt-
beitrag von LINKE, »Die Lust am Weltuntergang«
(inwiefern sich die »Lust« wirklich auf den
Weltuntergang und nicht doch auf die danach
folgende Endzeit bezieht, sei dahingestellt) aus-

fuhrlicher eingegangen werden. Linke versucht
mit einem geschichtlichen Uberblick den Bogen
zu spannen von der judischen und frithchrist-
lichen Apokalyptik, der germanischen Religion,
dem mittelalterlichen Christentum, den »Ersatz-
religionen« (wie LINKE sie nennt) des Kommu-
nismus und Nationalsozialismus bis hin zu den
heutigen naturwissenschaftlichen Prognosen tiber
das Ende der Erde durch Umweltzerstérung u.a.
Naturkatastrophen. Ein Schwerpunkt des Artikels
ist die frihjidische Apokalyptik. Dabei konzen-
triert sich der Autor auf Dan und Offb, die einzi-
gen biblischen Apokalypsen und nicht gerade die
charakteristischsten Beispiele. Erwahnt wird zwar
auch die Henochliteratur, aber unerwahnt bleibt
dabei die interessante Verbindung dieser Literatur
(Buch der Giganten) zu Manichaismus und Gnosis.
Die Apokalyptik hat zwar ihren Ursprung — neben
der Weisheitsliteratur — in der Prophetie, aber
zwischen beiden ist doch noch zu differenzieren
(24f). Der ausgesprochen journalistische Stil geht
oft auf Kosten einer korrekten Darstellung, ange-
fangen vom zwar umgangssprachlich Ublichen,
aber letztlich falschen Gebrauch des Begriffes
»apokalyptisch« an Stelle von »endzeitlich« bzw.
»eschatologisch« bis hin zur Tatsache, dass LINKE
der Apokalyptik als religisem Phanomen nicht
ganz gerecht wird, wenn er dem Autor einer
frihjlidischen Apokalypse unterstellt, dass er »mit
dem Trick arbeitet, angeblich »Zukiinftiges« richtig
vorauszusagen [...] Um diese Tauschung noch zu
intensivieren, wahlt der tatsachliche Verfasser
ein Pseudonym [...]J« (20). Die Pseudonymitat
der apokalyptischen Autoren mag viele Griinde
gehabt haben, wie z.B. Tarnung in unsicheren
politischen Zeiten, Nachahmung und Nachfolge
der Propheten, aber es handelt sich ganz sicher
nicht um eine bewusste Tauschung bzw. einen
»Trick«. Wenig konstruktiv ist es auch, wenn
LINKE abwertend von »prophetischer Jammerei
und theologischer Rechthaberei wie in der Apo-
kalyptik« (44) spricht. Wenn Linke sagt, »Getreu
unserer Maxime, nicht die theologische Relevanz
der Texte zu priifen, sondern uns allein mit der
apokalyptischen Bedeutung zu beschaftigen [...]«
(55) ist zu fragen, wie er dies trennen will. Denn
die Apokalypsen sind nun einmal religidse Texte
mit theologischen Aussagen, nicht nur von ihrem
Selbstverstandnis her, sondern auch beziiglich
ihrer Nachwirkung und Rezeption. Fraglich ist
ferner, inwiefern Kommunismus und National-
sozialismus, die sicher religidse Elemente und
auch Kennzeichen der Apokalyptik aufweisen,
vollkommen mit einer Religion gleichzusetzen
sind, wie es nach LINKE (69f. u.a.) den Anschein
hat. Und fraglich ist auch, ob gerade Hitler ein
Beispiel fiir religids-endzeitliches Denken ist.
Sicher lieferten auch neuheidnische Vorstellungen
(Guido List, Adolf Josef Lanz und die Arioso-
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phen) Hitler die Ideen und sicher waren einige
prominente Vertreter der nationalsozialistischen
Partei (z.B. Himmler und Rosenberg) Anhanger
neuheidnischer Ideologie. Aber Hitler selbst war
viel zu sehr auf die politische Machtgewinnung
fixiert, als dass er die neuheidnische Schwdrmerei
gefordert hatte — ganz im Gegenteil, einige Ver-
treter des Neuheidentums, wie Friedrich Bernhard
Marby, landeten sogar im Konzentrationslager.

Sehr zu bedauern ist, das weder Buddhismus
noch Hinduismus in einem eigenen Beitrag
gewlrdigt werden. Zwar geht NEUMANN in
seinem Artikel Uber neureligidses endzeitliche
Denken auch auf den Hinduismus ein, aber nur
in der Rezeption von René Guénon. Zudem
ist Guénon sicher nicht so charakteristisch flir
heutige neureligose Bewegungen bzw. Esoterik
und vor allem nicht so pragend wie z. B. Blavatsky,
Steiner u.a. Als klassisches Paradigma des Themas
hatten sich auch die Gnosis und vor allem die
aztekische Religion angeboten: Denn die Azteken
lebten in standiger, buchstablich taglicher Furcht
davor, dass die Sonne nicht wieder aufgeht und
somit die jetzige Welt, die »flinfte Sonne«, wie
sie dieses Zeitalter nannten, untergeht. Dass die
Sonne jeden Tag wieder aufging, konnte nur
durch téagliche Menschenopfer als Nahrung fir
die Sonne garantiert werden.

Aber nicht nur Buddhismus und Hinduismus
bleiben unbeachtet, sondern auch wichtige und
interessante Aspekte: So z.B. die Frage, wie ent-
scheidend die gegenwartige Krise unserer Welt
durch Umweltzerstorung, Kriege etc. — durchaus
ein reeller Tatbestand und keine religiose Wahn-
vorstellung (wie LINKE es tendenzios darstellt,
69) — fiir die Entstehung und fir den Erfolg der
neureligibsen und nicht zuletzt esoterischen
Bewegungen war. Oder generell das Wechselver-
haltnis von Krisensituationen und der Vorstellung
vom Untergang der jetzigen Welt und damit ver-
bundenen Endzeithoffnungen. Beispiele hierfir
gibt es mehr als genug, wie die nativistischen und
chiliastischen Bewegungen der Vergangenheit
und Gegenwart, vor allem bei sog. Naturvolkern.
SchlieBlich muss sich das Buch als popularwis-
senschaftliche Darstellung vergleichen lassen
mit den bereits vorliegenden Einflhrungen, wie
z.B. dem von H. Gasper/F. Valentin herausgege-
benen Buch Endzeitfieber (Freiburg i.Br. 1997),
N. Cohn, Die Sehnsucht nach dem Millennium
(Freiburg i.Br. 1998) oder dem von D. Zimmerling,
Lauter Weltuntergdnge. Die Lust an der Endzeit-
stimmung (Munchen 1998; das nicht nur im
Untertitel an den ersten Beitrag von Linke erin-
nert). Gerade die genannten Beispiele werden
leider nicht Gbertroffen und der Band Untergangs-
mythologien bietet demgegenuber zur Thematik
nichts Neues.

Ulrike Peters /Bonn

Lutterbach, Hubertus

Bonifatius — mit Axt und Evangelium.

Eine Biographie in Briefen,

Verlag Herder / Freiburg 2004, 334 5., 22 Abb.

Dieses Buch ist ein Experiment, nur ob es ein
gelungenes ist, muss sich noch erweisen. Es
geht um einen »narrativen Zugang zur Christen-
tumsgeschichte des Frihmittelalters«, den der
Autor mit seinen Studierenden beschritten hat
und die dabei — Uber das Erzdhlende weit hin-
ausgehend — zu »historisch profunden und in der
imaginativen Annaherung an Bonifatius gelibten
»ghost-writern< geworden sind« (11). Ausgehend
von dem misslichen Umstand, dass die Korrespon-
denz des Bonifatius nur unvollstandig erhalten
ist und nur selten direkten Briefverkehr enthalt,
hat LUTTERBACH »die jeweils fehlenden Briefe
anhand der vorliegenden Korrespondenz fiktiv er-
ganzt« (8). Das ist ein unkonventionell-spannen-
der Zugang, der — so die Hoffnung des Autors —in
der Tat »ein historisch zuverlassiges Panorama der
damaligen Missionssituation« entstehen lasst (9).
Von den bekannten 109 Briefen der Edition von
Michael Tangl sind ca. 25 ausgewahlt und durch
Fettdruck hervorgehoben worden, erganzt um
rund 30 fiktive Schreiben (und einige Mischungen
von beiden), weitgehend begrenzt auf die Korre-
spondenz des Angelsachsen mit Rom. Die Tangl-
sche Liste der 57 Acta deperdita ist also gleichsam
mit Leben erfillt worden. Etliche Anmerkungen,
leider als Endnoten (294-329), sollen »Hinweise
zur Scheidung von historisch Gesichertem und
Ungesichert-Spekulativem« geben (g).

»Mit sprudelnder Phantasie zur trockenen
Quelle«—zu diesem Weg ladt LUTTERBACH seine
Leser ein. Grundlage dieses Experiments ist die in
Amerika entwickelte wissenschaftliche Methode
des »Creative Writings, die im Anhang eingehend
vorgestellt wird (274-280). Sie wird dort allerdings
allein im Bereich des Literaturunterrichts ange-
wandt und kaum in der Geschichtswissenschaft,
wo sie »bislang bestenfalls ein randstandiges
Dasein« fristet (277). Diese Situation mdchte
LUTTERBACH andern, indem er »>Creative
Writing< mit diesem Buch zu einer »Spielart der
historisch-kritischen Methode« erhebt (278). Jo-
hannes Fried und Peter Brown werden als Zeugen
dafiir aufgerufen, dass der Historiker nicht ohne
Phantasie auskomme, um die Kluft zwischen
eigener Gegenwart und ferner Vergangenheit
zu Uberbrlcken. Das ist richtig und auch nicht
neu, aber darf man deshalb >Quellen< gleichsam
erfinden? Denn es wird ja nicht geschildert, was
in den verlorenen Briefen héatte stehen kdnnen,
vielmehr wird diese Rekonstruktion Bonifatius
direkt in die Feder gelegt. Durch dieses Vorgehen
werde die »intensive Auseinandersetzung mit
historischen Texten« gefordert und »Verstandnis
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flr historisch-kritisches Arbeiten« geweckt. Sogar
die »Bedingtheiten europdisch-heutigen Welt-
verstehens« wiirden dadurch bewusst gemacht
und — etwas dick aufgetragen — vieles andere
mehr (280). Muss man dazu frihmittelalterliche
Texte neu schreiben? Lassen sich diese Ziele nicht
auch mit anderen Erzéhltechniken erreichen?
Es besteht namlich durchaus die Gefahr der
Verwechslung, bei der unbedarfte Benutzer nicht
mehr zwischen echtem und rekonstruiertem
Bonifatiustext zu unterscheiden wissen. Dartber
hinaus ist das Buch durch seinen Anhang als
wissenschaftliches Werk ausgewiesen. Das ist
es durchaus, aber wie soll man es zitierend be-
nutzen? Aus einem authentischen Brief lasst sich
leicht zitieren: »Bonifatius schreibt an den Papst:
»...«« Wie aber soll ein fiktiver Text zitiert werden?
Etwa so: »Bonifatius konnte nach den Vorstellun-
gen von LUTTERBACH an den Papst geschrieben
haben: »...««Kurzum, Grenzen werden verwischt,
und deshalb ist der Rezensent skeptisch, ob das
Experiment gelungen ist.

Das heiRt aber nicht, es ware misslungen,
denn anregend ist die Lektlre durchaus, zumal
bisweilen anachronistische Begriffe benutzt wer-
den. Da werden die karolingischen Hausmeier zu
>Schattenkénigen< und die sie umgebenden Adli-
gen zu »Seilschaften« (230). Und Bonifatius — ge-
treu dem historisch-kritischen Ansatz des »>Crea-
tive Writing« — betreibt interne Wunderkritik,
wenn er Details von Willibalds Bericht von der
Fallung der Donareiche in Frage stellt (55). Dass
Bonifatius sich fir eine wmPetrifizierungs des
Abendlandes« eingesetzt habe, ist dann doch eine
etwas merkwirdige >Versteinerung« (268). Viele
der Bonifatius in die Feder gelegten Briefe sind
gewissermalen doppelt fiktiv bzw. doppelbodig.
Erstens schreibt ein moderner Autor, was man sei-
ner Meinung nach im Friihmittelalter geschrieben
haben konnte, und zweitens wird das so abge-
fasst, dass zwar der Papst angesprochen wird, der
eigentliche Adressat jedoch der moderne Leser ist.
Denn einschlieRlich von Abbildungen und Karten
werden in diesen Ubrigens zuweilen lberlangen
Briefen (teilweise um die zehn Druckseiten) Dinge
erklart, die den Papsten der ersten Halfte des
8. Jahrhunderts wohlvertraut waren.

Der Anhang bringt neben einer Zeittafel einen
konzisen Essay Uber »Bonifatius — Ein bewegtes
Leben in bewegungsloser Zeit?« (264-273) und ein
Literaturverzeichnis (281-291). Dessen Angaben
sind leider nicht immer zuverlassig (mal wird die
Erstauflage nicht genannt, mal Neuauflagen nicht
erwahnt; Reihentitel teils angefiihrt, teils nicht;
Titel falsch zitiert; Vornamen verandert [Dickerhof
heiBt Harald, nicht Hans; Halbertsma Herrius,
nicht Herre] und Nachnamen falsch geschrieben
[Johannek anstelle von richtig Johanek], was
das Vertrauen in den wissenschaftlichen Apparat

nicht gerade steigert. Nach den Anmerkungen
rundet ein Register den Band ab (331-334).
AbschlieBend sei erneut betont, dass diese
»Biographie in Briefen¢, die aufgrund der Be-
schrankung auf die romische Korrespondenz
allerdings nur einen Ausschnitt des Lebens von
Bonifatius prasentieren kann, in ihren fiktiven
Texten interessant zu lesen ist und durchaus
gelungene Rekonstruktionen bietet. Die Frage
bleibt allerdings, wie man mit diesem Experiment
im akademischen Unterricht umgehen soll.
Lutz E. v. Padberg / Paderborn

Miiller, Daniela

»Ketzerinnen« — Frauen gehen ihren eigenen
Weg. Vom Leben und Sterben

der Katharerinnen im 13. und 14. Jahrhundert
Religion & Kuftur Verlag / Wiirzburg 2004, 287 S.

Mit ihrer Studie, die sich ausdricklich an ein
breiteres Publikum richtet und eine »nicht nur
Fachleuten vorbehaltene sLesbarkeitc« (48) zu
erreichen versucht, beabsichtigt MULLER, den so
genannten Ketzerinnen als den in Lehre und Ritus
vom Glauben ihrer Kirche abweichenden Frauen
ihren geschichtlichen Platz zu geben und ihre
Schicksale aus der Versenkung der Jahrhunderte
hervorzuholen. Im Unterschied zu ihrem mannli-
chen Gegenstick, den »Ketzern«, die als Synonym
flir Querdenker und unabhangige Vertreter unbe-
quemer Wahrheiten gelten wirden, sei namlich
den Frauen, die von den kirchlichen und weltlichen
Machttragern als Ketzerinnen gebrandmarkt wur-
den, das ihnen gebiihrende (kirchen-)historische
Interesse bislang groRtenteils versagt geblieben.
Dem will die Autorin mit der vorliegenden Studie
dezidiert entgegenwirken, wobei sie sich die
Sache der Ketzerinnen insofern zu Eigen macht,
als die Betroffenheit (ber die geschilderten
Vorgange nicht ausgeklammert und objektiviert
werden soll (15). Flr ihre Untersuchung zieht
MULLER eine Vielzahl von Textquellen heran, wo-
bei nur wenige Zeugnisse aus katharischer Feder,
weit mehr jedoch aus der Feder ihrer Gegner und
Verfolger stammen: Aufer dem anti-katharischen
Schrifttum, das auf der theologischen Reflexi-
onsebene die katharische Lehre zurlickzuweisen
versucht, sind es hauptsachlich Dokumente der
Inquisition, denen die Autorin eine grofe Zahl
von wertvollen Informationen iiber das Leben und
den Glauben der Katharer und Katharerinnen zu
verdanken hat (41). Allerdings raumt MULLER ein,
dass diese Quellengruppe vielfachen stilistischen
und inhaltlichen Eingriffen und Auslassungen
ausgesetzt gewesen sei, so dass von stark be-
reinigten Zeugenaussagen ausgegangen werden
musse (42f). Im Bezug auf die Lebensform
einer mit der Geisttaufe, dem Consolamentum,

zmr | 89. Jahrgang | 2005



238 Buchbesprechungen

versehenen Katharerin in der Zeit vor dem so
genannten Albigenserkreuzzug (75-117) ist den
Inquisitionsdokumente — vor allem den von der
Autorin herangezogenen edierten und auch zu
weiten Teilen unedierten Verhorprotokollen — zu
entnehmen, dass sich eine Vielzahl von Frauen
jeglichen Alters und Standes fiir die katharische
Bewegung zu begeistern vermochte und — nach-
dem sie die Geisttaufe erhalten hatten — als gute
Christinnen predigend umherzogen, in kleinen
Frauen-Hausgemeinschaften zusammenwohnten,
Kinder im katharischen Glauben unterwiesen
und — wie am Beispiel der adligen Esclarmonda
de Foix gezeigt wird (80) — sich an theologischen
Disputationen lebhaft beteiligten. Obwohl Frauen
wichtige, gemeindestiftende und erhaltende
Funktionen in den Katharergemeinden einnah-
men (75ff), sieht die Autorin auch klare Grenzen
in der »katharischen Gleichberechtigung« (100),
insofern die Geisttaufe ganz selten von Frauen
gespendet wurde, Frauen in der Verkiindigung
weit weniger aktiv waren als Manner und die
spirituelle Oberaufsicht Uber die Hausgemein-
schaft fest in den Handen der mannlichen Katha-
rer ruhte. Trotz »der also sicher nicht im Ganzen
gelungenen Gleichberechtigung der Frau im
religidsen Bereich« (104) will MULLER den institu-
tionellen Raum, den der Katharismus den Frauen
bot, als weitaus groRer und offener verstanden
wissen als jenen, den die damalige Kirche fur sie
bereithielt (104). Wéhrend Frauen innerhalb der
romischen Kirche, die sich als Nonnen ins Kloster
zurlickzogen, auf das Innenleben allein verwiesen
waren und ihre religiése Ergriffenheit nicht in
aktives Handeln umsetzen konnten, erkennt die
Autorin im Katharismus ein echtes, durch aktive
Lebensgestaltung und Selbstbestimmung sich
auszeichnendes Alternativmodell  flir  Frauen
(n16f), das sich erst in der Verfolgungszeit (118-131)
anderte. Kreuzzug und Inquisition bis zur Mitte des
13. Jahrhunderts zwangen namlich die Mehrzahl
der guten Christinnen zur Anderung ihrer tiblichen
Lebensform: Sie mussten ihre festen Hauser — die
allen als katharische Gemeinschaften bekannt
waren — verlassen, da Mobilitat vermehrt zur
notwendigen Uberlebensstrategie wurde. Auch
wenn die katharischen Frauen anfanglich noch
vermehrt die als »dffentlich« zu bezeichnenden
Aufgaben des Predigens und sogar Konsolierens
Ubernahmen — wie etwa den Aussagen der
Arnalda de Lamothe aus Montauban vor dem
Inquisitor entnommen werden kann (120ff) — so
waren wirkliche Wanderpredigerinnen keines-
wegs die Norm, sondern vielmehr Einzelfalle
(131). Laut der Autorin ist in der Verfolgungszeit
eine Zuriickdrangung der Frau in der Praxis des
katharischen Lebens zu beobachten, der eine
Akzentverlagerung in der Lehre des Katharismus
zu Ungunsten der Frau entspricht: Insofern

namlich die Rede von der Seelenneutralitat
verschwindet, um statt dessen in die Rede vom
Geschlechtswandel der Frau nach dem Tode zu
minden. (170) Gesamthaft betrachtet stellt der
Katharismus zwar keine »Frauenreligion« (159)
dar, doch beinhaltet er nach MULLER verschiede-
ne Freiheiten und Gestaltungsraume fir Frauen:
Anders als im Katholizismus gibt es keine in der
Lehre des Katharismus begriindete Ausschlie-
Bung der Frau vom Priesteramt (172) und in der
Bliitezeit der Bewegung wird den Katharerinnen
ein vergleichbar groRes theologisches Mitspra-
cherecht zugestanden (173). In der katharischen
Spiritualisierung und Aufgabe des Kérperlichen
erkennt die Autorin insofern ein befreiendes
Potential, als die Frau dadurch nicht mehr einfach
auf das Karperliche festgelegt und mit dem Sinn-
lichen identifiziert werden kann (171).

Mit dem Einbezug und der Auswertung einer
Vielzahl von Primarquellen — insbesondere von
bislang unedierten Verhérprotokollen — gelingt
es der Autorin, individuelle, leidvolle Schicksale
von Frauen, die als Ketzerinnen gebrandmarkt
wurden, zutage zu fordern und sie damit dem
Vergessen zu entreiffen. Damit leistet MULLER
einen bemerkenswerten Beitrag sowohl zur Ketzer-
als auch zur Geschlechtergeschichte. Hingegen
vermag ihre grundsétzlich positive, bisweilen
gar Uberschwangliche Interpretation der kathari-
schen Lebens- und Glaubenspraxis im Bezug auf
frauenfreundliche Aspekte kaum zu (iberzeugen.
So will es nicht einleuchten, weshalb der kathari-
sche Glauben mit seiner (urspriinglich) zentralen
Vorstellung von der Geschlechtsneutralitdt der
Seele, die korperliche Gegebenheiten und damit
auch die geschlechtliche Auspragung ganz in den
Hintergrund treten |dsst, das »frauenfreundliche
Klima« (114) bieten soll, das der katholischen
Kirche mit der Wahrung der eigenstandigen,
wenn auch einander hierarchisch zugeordneten
Geschlechter abgesprochen wird. Weshalb sollen
die Gestaltungsraume flir Frauen im Katharismus
mit seinem tiefen Misstrauen gegentber allen
sinnlichen Erscheinungen und seiner generellen
Abwertung des Korperlichen gréfer sein als im
Katholizismus, wo Frauen (und auch Mannern)
insbesondere in den neuen Orden Raume offen
standen, um ihren Glauben mit allen Sinnen zum
Ausdruck zu bringen? Dass die Ausdifferenzie-
rung der Autorin in nach aufien orientierte, ihre
religiose Ergriffenheit aktiv umsetzende Kathare-
rinnen einerseits und in ganz auf das Innenleben
verwiesene Ordensfrauen andererseits unhaltbar
ist, lasst sich eindriicklich an den so genannten
Mystikerinnen aufzeigen, deren tiefe Gottes-
erfahrung sie veranlasste, kirchenreformerisch
zu wirken und ihre soziale und politische Verant-
wortung wahrzunehmen.

Béatrice Acklin Zimmermann / Fribourg
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Vattimo, Gianni

Jenseits des Christentums.

Gibt es eine Welt ohne Gott?,

Carl Hanser / Mlinchen 2004, 192 5.

In der gegenwartigen nicht zuletzt auch durch
eine immer grofer werdende religiés-kulturelle
Pluralisierung ausgelésten Diskussion Uber die
kiinftige Identitat Europas sind grundsatzlich zwei
diametral entgegen gesetzte Hauptpositionen aus-
zumachen: a) Europa als christliches Abendland
habe seine unverwechselbare und unaufgebbare
Identitat im jldisch-christlichen Menschen- und
Weltbild begriindet und b) Europas Identitat sei
ein Ergebnis des Humanismus und der Aufklarung
und liege demnach auf einer religionsibergreifen-
den Ebene begriindet. Die von der ersten Position
betonte synonymische Identitat, bzw. Aquivalenz
zwischen Abendland und Christentum versucht
die zweite Position mit dem Verweis auf die Saku-
larisierung, als das zentrale Merkmal des heutigen
Europa, aufzubrechen.

In diese innereuropaische Debatte (ber die
Frage nach der eigenen Identitat, greift der ita-
lienische Philosoph und Abgeordneter des Euro-
pdischen Parlaments, Gianni VATTIMO, mit einer
angesichts der teilweise dezidiert christophoben
Zlge dieser Diskussion in der Tat provozierenden
(Hypo-) These von den christlichen Voraussetzun-
gen der Sakularisierung ein. In seinem Essay »Jen-
seits des Christentums« hebt er hervor, dass durch
die Ubliche antagonistische Gegentiberstellung
von Sakularisierung und Christentum verkannt
wird, dass sich in der Sakularisierung eigentlich
die Verwirklichung der tiefsten und ureigensten
Berufung des Christentums manifestiere.

Den innersten Kern von VATTIMOS Argumen-
tation bildet die christliche Idee der Inkarnation,
die er als »Schwachung Gottes« interpretiert.

Wenn Gott sich selbst schwacht, dann sind
auch samtliche totalitar-fundamentalistische
Denkstrukturen, ob innerhalb oder auRerhalb des
Christentums, ob religiés oder sakular, obsolet
geworden. Das Christentum als Religion relativiert
somit nicht nur die irdische Wirklichkeit — dies tut
ja jede Religion — sondern sogar den Gott selbst.
Die Spuren dieser Urberufung des Christentums
verfolgt VATTIMO quer durch die europaische
Geistesgeschichte, von Joachim von Fiore Uber
Novalis, Nietzsche und Dostojewski bis hin zu
Heidegger.

Am deutlichsten und mit letzter Konsequenz
verifiziert sich fur ihn die Schwachung Gottes als
konstitutives Element der christlichen Religion in
der nietzscheanisch-heideggerschen Feststellung
des Todes Gottes, bzw. vom Ende der Metaphysik.
Metaphysik, welche Gott und der gesamten
Wirklichkeit starre Konturen auferlegt hat und
somit in der Geschichte immer wieder als Sprung-

brett fiir totalitdres Denken gedient hat, war fir
VATTIMO von Anfang an ein Fremdkorper im
Christentum, mit der Idee der Fleischwerdung,
resp. Schwachung Gottes und des gesamten Seins
ganzlich unvereinbar. In der Idee der Inkarnation
sieht VATTIMO letztendlich ein »archetypisches
Faktum von Sakularisierung« (95) ohne das es
im Abendland nie die Moderne gegeben hétte.
Flir VATTIMO ist gerade »das Christentum [...],
die Voraussetzung, welche die Auflosung der
Metaphysik und ihre Ersetzung durch Erkenntnis-
theorie [...] vorbereitet. [...]. Die Hervorhebung
des Subjekts und die Begrindung des Wissens
auf der Basis der selbstgewissen Innerlichkeit sind
die Prinzipien, welche dann Descartes und Kant
inspirieren und die moderne Philosophie beherr-
schen [...].« (147).

Das Christentum hatte demnach nicht jahr-
hundertelang einer erkenntnistheoretischen Ent-
wicklung des Abendlandes im Wege gestanden,
sondern diese gerade essentiell ermdglicht. Das
Problem sei vielmehr mit der aristotelischen
Ontologie in das Christentum eingefiihrt wor-
den, weswegen VATTIMO die Geschichte des
europdischen Denkens w»als Geschichte eines
Kampfes zwischen dem Prinzip der Auflosung der
Metaphysik [...], das vom Christentum in die Welt
eingefiihrt wurde, und, auf der anderen Seite,
dem visuell-naturalistischen [...] Objektivismus
der griechischen Kultur [...]« begreift (149).

VATTIMO hat die Sakularisierung also als den
falschen Feind des Christentums ausgemacht.
Denn gerade die Herausforderung durch den
religids-kulturellen Pluralismus zeige, dass das
Christentum nicht nur eine Religion der Moderne
ist, sondern dass die letztere sogar in ihrem Schof3
geboren wurde.

Ein so verstandenes Christentum muss ge-
radezu pradestiniert sein, den religios-kultu-
rellen Pluralismus des neuen Europas zu
(er-)tragen — ja es ist einzig in der Lage dazu. Die
Rickbesinnung auf die Inkarnation Christi riickt
an die Stelle der objektiven veritas die »caritas«
(71). Letztere begreift VATTIMO im genuin christ-
lichen Sinne als die Nachsten- und Feindesliebe.
Weil andere Kulturen dazu neigen, »die Weltlich-
keit des politischen Raumes als Bedrohung fiir
ihre Authentizitat anzusehen, ist fur VATTIMO
einzig das Christentum — dank dem Leitfaden der
Schwachung Gottes — als ein suprainstitutionelles
und supradogmatisches Religionssystem in der
Lage, das Kriterium zu liefern, um den lokalen
Fundamentalismen zu entgehen, die im post-
metaphysischen Zeitalter und unter den Be-
dingungen des Pluralismus an die Stelle der
abgelosten Universalwahrheit treten.

Mit der Idee einer Selbstschwachung Gottes
korrespondiert im Denken VATTIMOS die Selbst-
befreiung Gottes vom metaphysischen Gewand
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des hochsten und allmachtigen Wesens. Ein
so entkleideter und letztendlich geerdeter Gott
konnte nicht mehr dazu dienen, die Menschen im
Namen einer héheren Wirklichkeit gegeneinander
zu bringen. Ein zweifelsohne interessanter Gedan-
ke. Dennoch stellt sich die Frage, ob ein jeglicher
Andersheit entkleideter Gott nicht erst zurecht
Gefahr lauft, zu einer Art Privatgottheit degradiert
zu werden, bei der die letzten Hemmungen fallen,
in ihrem Namen die Gewalt zu sakralisieren. Ist
es nicht gerade ein wesentliches Charakteristikum
religioser Fundamentalismen unserer Tage, Gott
seiner Andersheit und notwendiger Unnahbarkeit
ganzlich entkleidet zu haben, um mit ihm »Schul-
ter an Schulter« und zugleich in seinem Namen
zu kampfen?

Samuel M. Behloul / Luzern
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‘Konziliarer
Paradigmenwechsel

Is Franz Xaver (1506-1552) in der frithen Neuzeit in Asien missionierte, stand er nicht
nur in einem interkulturellen und -religivsen Lernprozess, der ihn in Indien mit
dem Hinduismus, im indonesischen Archipel mit dem Islam und in Japan mit den
verschiedenen Schulen des Buddhismus konfrontierte. Er sah sich auch missionarischen
Herausforderungen ausgesetzt, die er mit den Mitteln der ihm geldufigen zeitgendssischen
Theologie nicht zu lgsen vermochte. In seinem grofien Brief vom 29. Januar 1552 an die
Ordensgenossen in Europa berichtet er von der Untréstlichkeit (descomsolagam) der neuen
Christen im Land der aufgehenden Sonne, die ihre verstorbenen Eltern und Angehérigen
beweinten und ihn frugen, ob es denn gar kein Heilmittel gebe (remedio), ihre geliebten Vor-
fahren »aus der Hélle (imfferno) herauszuziehen«, zum Beispiel durch Gebet oder Almosen.
Da dem zeitgenossischen Heilsexklusivismus zufolge alle Nichtchristen verlorengingen,
konnte Xaver keine Hoffnungen machen und musste die Auskunft geben, dass es keinerlei
Hilfe fiir die geachteten Ahnen gebe. Die untrostliche Antwort kam Franz Xaver gewiss
schwer an, zumal sie die Universalitit des Evangeliums verdunkelte und nicht jenen Trost
(consolacion) vermitteln konnte, der im Zentrum der ignatianischen Spiritualitit steht.

Immerhin kommt Xaver in diesem Zusammenhang auf das Gewissen zu sprechen, das
seit unvordenklichen Zeiten allen Menschen und also auch den Japanern im Herzen einge-
schrieben sei. Im Riickgriff auf Paulus (Rom 2,15) und auf die Heilsméglichkeit des ohne
menschliche Kontakte aufwachsenden »Waldmenscheng, die schon Thomas von Aquin
erwihnt (De veritate q. 14, a. 11), entfaltet Xaver seine Argumentation. Wenn schon Barbaren
wie die Waldmenschen das »gottliche Gesetz« kennen, um wie viel mehr dann ein Kultur-
volk wie die Japaner. Uber die Wahrheitsfihigkeit der Vernunft und {iber Moralfihigkeit des
Gewissens also schafft Xaver eine Verbindung zum Schépfergott, wenn denn der Mensch
seiner Vernunft folgt und seinem Gewissen gehorcht. Solche und dhnliche theologische
Antworten haben bis ins 20. Jahrhundert zahlreiche Generationen von Missionarinnen
und Missionaren zu geben versucht, ohne indes auf eine grundsitzliche und befriedigende
Losung zuriickgreifen zu kénnen.

Diese Losung war dem I1. Vatikanischen Konzil (1962-1965) vorbehalten, mit dem sich
die Katholische Kirche in ein neues Verhiltnis zum anderen ihrer selbst setzte. Dabei er-
setzte sie aber nicht die traditionelle antimoderne Abschottung durch moderne Anpassung,
sondern trat gleichsam in eine Verhandlung, bei der man auch vom Verhai.dlungspartner
(der modernen Welt) etwas lernen wollte. Die Pastoralkonstitution des Konzils anerkennt
daher nicht nur die legitime Autonomie der irdischen Wirklichkeiten (GS 36), sondern
rdumt auch ausdriicklich ein, dass sich die Kirche dariiber im Klaren ist, »wieviel sie selbst
der Geschichte und der Entwicklung der Menschheit verdankt« (G$ 44).

Diesen Modernisierungsprozess der Kirche leitete Johannes XX1I1. mit dem »pastoralen
Prinzip« des Konzils ein (vgl. GS 1, Fufinote), deutete ihn aber nicht wie die » Ungliickspro-
pheten« als Abfalls- oder Unheilsgeschichte, sondern als providentielle Emergenz einer
»neuen Ordnung«. Dieser springende Punkt diirfte mit dazu beigetragen haben, dass die
Kirche nicht von den kurz nach dem Konzil einsetzenden 68er Jahren iiberrollt wurde,
sondern iiber Kategorien verfiigte, die es ihr erlaubten, mit dem Kulturwandel in einer aus-
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differenzierten Gesellschaft kreativ-kritisch umzugehen, aus der Defensive herauszutreten
und zur Weltkirche zu werden.

Nun ist nicht nur die »Welt von heute« im Allgemeinen Verhandlungspartnerin einer
konziliar erneuerten Kirche, sondern auch das Verhiltnis zu den Kulturen und Religionen
im Besonderen steht auf der Agenda. Auch zu ihnen entwickelte das Konzil ein neues, dia-
logisches Verhiltnis, das mit Fug und Recht als Paradigmenwechsel bezeichnet werden kann.
Diesen Wechsel dokumentieren neben den beiden Kirchenkonstitutionen Lumen gentium
und Gaudium et spes vor allem die beiden aus dem Okumenismusdekret hervorgegangen
Erklarungen iiber die Religionsfreiheit Dignitatis humanae und iiber das Verhltnis zu den
nicht-christlichen Religionen Nostra Aetate, sowie das Dekret tber die Missionstatigkeit
der Kirche Ad gentes. Diese drei Dokumente sind allesamt in der letzten Konzilsphase 1965,
also vor 40 Jahren, feierlich verabschiedet worden.

Das grundlegende Basisdokument iiber das Menschenrecht der Religionsfreiheit bestatigt
das Recht der Person und der Religionsgemeinschaften auf Freiheit in religiésen Dingen,
die jeglichen Glaubenszwang oder jede Unterdriickung Andersglaubiger ausschlieft. Mit
dieser neuen Positionierung iiberwand das Konzil die bis dahin vorherrschende Tendenz,
Gewissens- und Religionsfreiheit als »moderne Irrtimer« zu qualifizieren. Die in der Per-
sonwiirde verankerten und daher nicht disponiblen Menschenrechte wehren zum einen
die machtférmige Durchsetzung von religiésen Wahrheitsanspriichen ab und zum anderen
die machtférmige Verhinderung religioser Wahrheitssuche. Die Wahrheit aber erhebt nicht
anders Anspruch als »kraft der Wahrheit selbst, die sanft und zugleich stark den Geist
durchdringt« (DH 1). Auf dieser Grundlage der Religionsfreiheit regelt das Konzil in einer
kurzen Erklirung auch das Verhiltnis zu den nichtchristlichen Religionen, deren Mitglieder
nicht mehr religios als Heiden, kulturell als Barbaren und moralisch als Siinder diskriminiert
werden, wie dies iiber Jahrhunderte der Fall war, sondern in ihrer Alteritit anerkannt werden.
Diese Anerkennung fiel umso leichter, als das Konzil festhilt, dass die anderen Religionen
»nicht selten einen Strahl jener Wahrheit erkennen lassen, die alle Menschen erleuchtets,
und dass die katholische Kirche nichts von alldem ablehnt, »was in diesen Religionen wahr
und heilig ist« (NA 2). Die Anerkennung der Religionsfreiheit und der anderen Religionen
macht die klassische Aufgabe der Mission nicht iiberfliissig, stellt sie aber in ein neues Licht.
Denn der konziliare Heilsinklusivismus, der den Exklusivismus ablost, besteht darauf, dass
»aller Same des Guten« in Herz und Geist der Menschen und in Riten und Kulturen der
Volker »geheilt, erhoben und vollendet werde zur Ehre Gottes« (LG 17). Was sich durch eine
Art verborgener Gegenwart Gottes an »Wahrheit und Gnade« bei den Volkern findet, das
soll erhoben und vollendet werden (AG 9). Die gemeinsame Suche nach der Wahrheit, die
einfache Prisenz, das Zeugnis des Glaubens, der Liturgie und der Diakonie sind Weisen der
Mission, die immer einen dialogischen Grundzug hat. In diesem Sinn heifit Mission, die
Grenzen zu den Anderen hin zu tiberschreiten und ihnen in Respekt vor ihrer Andersheit
das Evangelium Jesu Christi in Wort und Tat zu bezeugen.

Der konziliare Paradigmenwechsel hat die katholische Kirche instand gesetzt, die bleibende
Frage nach der wahren Religion so mit der modernen Freiheitsgeschichte zu verbinden, dass
weder die religiose Wahrheit auf Kosten der Freiheit mit Zwang durchgesetzt werden kann,
noch die Freiheit ihre Wahrheitsbindung abstreifen und zur Beliebigkeit mutieren kann. Die
untibersichtliche religivse Gemengelage der spiten Moderne zeigt deutlich, dass die wechselsei-
tige Bezogenheit von Freiheit und Wahrheit die zentrale Herausforderung im missionarischen
Wirken, im interreligiosen Dialog und im religionstheologischen Diskurs darstellt.

Michael Sievernich S]
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’»Konzilsaussagen
tiber die Mission auferhalb
des Missionsdekrets'

%% von Joseph Ratzinger (Benedikt XV1.) /

[21] Wenn man das innere Gewicht ermessen will, das ein Thema in den Erwigungen der
Viter des Zweiten Vaticanum besaf?, und wenn man den Gesamtaspekt erfassen will, den
das Konzil diesem Thema gegeben hat, geniigt es nicht, jenen Text zu befragen, der sich ex
professo mit der betreffenden Sache befafit. Dann ist es vielmehr nétig, gerade den mehr un-
absichtlichen Auerungen zur selben Sache in der gesamten Breite der konziliaren Aussagen
nachzugehen, die verschiedenen Nuancen zu beachten, die sich aus der unterschiedlichen
Blickrichtung der einzelnen Diskussionen ergeben, und so die leitende Gesamtintention zu
ertasten, die sich im konziliaren Gesprach und in den daraus gereiften Texten zur Geltung
bringt. Wie ernst es z.B. dem Konzil mit der Vertiefung der kirchlichen Bedeutung des
Laien war, wird man nur feststellen kénnen, wenn man iiber das Laiendekret hinaus nach
der Einordnung des Laien in den einzelnen Texten fragt, die sich mit den verschiedenen
Sachgebieten kirchlichen Lebens oder mit der theologischen Grundlegung des Ganzen
befassen. Dasselbe gilt selbstverstiandlich auch fiir die missionarische Thematik.

Der Versuch, eine solche Bestandsaufnahme zu unternehmen, wiirde freilich nach
dem Gesagten, wenn er umfassend sein sollte, auch die Einbeziehung der konziliaren
Diskussionen erfordern, die den lebendigen Hintergrund der Texte bilden und die gerade
in dem, was nicht in diese Texte eingegangen ist, in beildufigen Anmerkungen oder in mehr
allgemeinen Imperativen, oft besonders deutlich die Grundorientierung der Konzilsaula
wiedergeben. Deshalb kann der kleine Versuch, der hier unternommen wird, nur ganz
vorldufigen Charakter haben, mehr eine Anregung, die Aufgabe in Angriff zu nehmen,
als schon deren Ausfithrung selbst sein. Es soll deshalb auch nicht versucht werden, jede
Einzelduferung zu registrieren, die sich auffinden 1a3t, sondern, allein die grofReren Stellen
zu analysieren, die zusammen einen gewissen Durchblick durch die Breite und Tiefe der
missionarischen Thematik auf dem Konzil gestatten.

[22]
I  Die Grundlegung des Themas
in der dogmatischen Konstitution iiber die Kirche

Der zentrale Konzilstext tiber Wesen, Aufgabe und Weg der Mission, der alle anderen
Missionstexte des Konzils, einschliefilich des Missionsdekrets selbst, trigt und die Ausgangs-
punkte dazu enthilt, findet sich in der Konstitution iiber die Kirche, in den Nummern 13-17.

*  Der Beitrag findet sich im Erst- Ausgabe wird an dieser Stelle unter im Text aus dem Jahre 1967 bleibt
abdruck unter dem gleich lautenden Verwendung von eckigen Klammern beibehalten. Wir danken dem Matt-
Titel in: Mission nach dem Konzil, eingefligt. Die FuBnoten wiederum hias-Grlinewald-Verlag Mainz fiir die
hg. von Johannes SCHUTTE, Mainz wurden den Richtlinien der ZMR freundliche Abdruckgenehmigung. -
1967, 21-47. Die Paginierung dieser angepasst. Die alte Rechtschreibung Die Redaktion

zmr | 89. Jahrgang | 2005 | 243-262
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Versuchen wir deshalb einfach, seine Grundlinien nachzuzeichnen; die lockende Aufgabe
eines Vergleichs mit dem Grundlegungskapitel I des Missionsdekrets muf$ im Hinblick auf
die Grenzen dieses Versuchs ausgeklammert bleiben.

1 Der trinitarische Ausgangspunkt

Die missionarische Idee taucht in der Konstitution tiber die Kirche in jenem Augenblick auf,
in dem die Katholizitiit als Wesensbestimmtheit des neuen Gottesvolkes thematisch wird,
als welches das zweite Kapitel dieses Textes die Kirche auslegt. Das »Neue Volk« ist (zum
Unterschied vom »Alten«, kénnte man hinzufiigen) »katholisch«: »Zum Neuen Gottesvolk
werden alle Menschen gerufen«'. Da diese Katholizitit ein Unterscheidungsmerkmal des
Neuen Volkes vom Alten und so des Neuen Bundes vom Alten darstellt, also zu jenem
»Neuen« gehort, das die Benennung »Neuer Bund« und »Neues Volk« von innen her be-
griindet, muf3 sie als im eigentlichen Sinn konstitutiv fiir die Kirche und fiir jenes Stadium
der Heilsgeschichte angesehen werden, das mit ihr erreicht ist. Wenn man auf der anderen
Seite bedenkt, daf die Selbstkundgabe Gottes als des in drei Personen einzigen die neue
Form der Gottesbeziehung ausdriickt, die in Jesus Christus eroffnet wird, dann erscheint
es verstandlich, daf der Konzilstext die lapidar hingeworfene Thematik des Katholischen
in den folgenden Sitzen von der trinitarischen Idee her entfaltet und so das neue Angesicht
des Gottesvolkes mit dem sich zeigenden Angesicht Gottes selbst in Verbindung bringt. Es
entspricht iltester theologischer Tradition, die ihrerseits auf dem Urbekenntnis Israels zum
Einen Gott griindet, wenn mit dem Blick auf den Vater in besonderem Mafd die Idee der
Einheit und die Schopfungsidee verbunden wird: Das eine Volk, das ein einziges bleiben
soll, muf’ durch alle Welt und durch alle Zeiten sich ausbreiten, um so den Willen Gottes
zu erfiillen, der die menschliche Natur als eine einzige geschaffen hat und aus allen Zer-
streuungen ihrer Geschichte am Ende sammeln will in die Einheit [23] der Kinder Gottes
hinein? Damit sind gleichsam die beiden Grenzpfihle der Geschichte gesetzt: Schopfung
und Eschatologie, welche beide die Thematik der Einheit ausdriicken, die letztlich in der
Einheit Gottes wurzelt. Der eine Gott hat den Menschen geschaffen und Menschheit als
Einheit gewollt. Zerstreuung, Uneinheit erscheinen so als Widerspruch zur Schopfungsidee
des Menschen, und die Dramatik der Geschichte ergibt sich aus der Gegenliufigkeit der
beiden Bewegungen der Zerstreuung und der Vereinigung. Damit deutet sich der innere Ort
der Missionsidee erstmals an: Mission ist Ausfithrung der heilsgeschichtlichen Grundbe-
wegung der Vereinigung, den aus der Siitnde kommenden Trennungen entgegen, und so die
eigentliche Vollstreckung der Bewegungslinie der Heilsgeschichte. Die Konstitution kntpft
an den Johanneischen Text von dem Ineinssammeln der Kinder Gottes die christologische
Idee, indem sie Christus den »Erben des Alls« nennt. Das Wort ist hier dem Neuen Testament
entnommen {(Hebr 1,2), das seinerseits darin einen der kithnsten Texte alttestamentlicher
Hoffnung aufgreift (Ps 2,8): Der Konig Israels wird als Gottes Sohn angesprochen und so
zum Erben der Weltherrschaft Gottes bestellt. Was verglichen mit der Armseligkeit der
Wirklichkeiten Israels nur wie eine unheimliche Tronie wirken konnte, erhilt in Christus,

1 Konstitution uber die Kirche, 13, humanam in initio condidit unam, 3 Ebd., Fortsetzung.
Anfang. filiosque suos, qui erant dispersi, in 4 Ebd., 2. Absatz. Der Text
2 »Quapropter hic populus, unus unum tandem congregare statuit zitiert hier CHRYSOSTOMUS,
et unicus manens, ad universum (cf.Jo 11,52).« Ebd., 13, Fortsetzung. In Jo Hom 65,1: PG 59, 361.

mundum et per omnia saecula est
dilatandus, ut propositum adimplea-
tur voluntatis Dei, qui naturam
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dem Sohn Davids und Gottes Sohn, seine unerhérte und doch irdisch paradox bleibende
Realitit, die sich in keiner politischen Macht, sondern allein in dem »allumfassenden Volk
der Sohne Gottes« realisiert, aber auf diesem Volk auch immerfort als ein fordernder Auftrag
liegt: Christus dem Herrn »die Enden der Erde« zu iibergeben; die ganze weltumspannende

Fiille des Wesens Mensch dem zuzueignen und zuzufiihren, der der allein legitime Erbe

ist — wieder zeichnet sich die Mission als Grundbewegung der Selbstverwirklichung des

Neuen Volkes und als Grundauftrag der Heilsgeschichte ab, in dem die theokratische Hoff-
nung Israels umgewandelt ist in die demiitige Herrschaft des Gekreuzigten. Die konkrete

Weise des Geschehens der Vereinigung, die sich in der christologischen Aussage erst andeutet,
wird ein Stiick weiter entfaltet in der Aussage (iber den Heiligen Geist, »den Herrn und

Lebensspender, der fiir die ganze Kirche und fiir die Glaubigen einzeln und insgesamt der
Urgrund der Vereinigung und Einheit in der Lehre der Apostel und in der Gemeinschaft,
im Brotbrechen und im Gebet ist (vgl. Apg 2,42)«*. Das grofie Thema der Einheit, das die

ersten Sitze durchzieht, erhilt nun, im Blick auf den Heiligen Geist, seine ganz konkrete

Gestalt: Es geht um jene Einheit, die in der [24] kleinen Gemeinde derer exemplarische

Gestalt gefunden, die in Jerusalem zuerst an die Auferstehung Jesu geglaubt haben. Die

Koordinaten dieser Einheit sind: Lehre der Apostel — Gemeinschaft — Brotbrechen — Gebet.
So wird sichtbar, daf diese Einheit nicht einfach eine quantitative Grofe ist: Schwerlich

koénnte man sich eine duflerlich unansehnlichere Schar vorstellen als diese Urzelle der Kirche

in Jerusalem. Freilich, sie war ein Sauerteig, der zur Ausbreitung dringte und fiir den das

alttestamentliche Hoffnungswort von den Enden der Erde ein dringendes MuR darstellte.
Aber sie konnte Sauerteig doch nur sein, weil sich in ihr qualitativ das Wesen dieser neuen

Einheit darstellte, um die es geht; weil sie Einheit war von dem Wort, das von Gott her
kommt (Lehre der Apostel) und zu Gott hin geht (Gebet), und weil sie gemeinsam das

Brot brach, das Frucht der vélligen Hingabe und so allein Biirgnis der volligen Vereinigung

ist. Die grofie Idee der Einheit erscheint hier mit einem Mal ganz armselig und gering;
das Schwertgerassel des zweiten Psalms ist verschwunden — »Stecke dein Schwert in die

Scheide!« hatte Jesus dem Petrus gesagt (Mt 26,52) —und der Pfingststurm ist in das sanfte

Wehen (3 Kén 19,13) der téglichen christlichen Eintracht umgewandelt, die dennoch und

gerade so den Auftrag behilt, dem Herrn die Welt als sein Erbe zu iibergeben.

2 Entfaltung vom Kirchenbegriff her

Der folgende Abschnitt baut das zunachst vom Gottesgedanken her Entworfene vom Innern
des Kirchenbegriffs her weiter aus. Den Grundbildern vom Volk, vom Reich, vom Sammeln,
die hier wiederkehren, wird das Bild vom Leib hinzugefiigt: »Alle iiber den Erdkreis hin
verstreuten Glaubigen stehen mit den tibrigen im Heiligen Geiste in Gemeinschaft, und
so weild »der, welcher zu Rom wohnt, da8 die Inder seine Glieder sindw»?. Das Bild vom
Sammeln wird dartber hinaus konkretisiert auf die (mit dem Leib-Gedanken eng zusam-
menhiingende) groflartige Idee des heiligen Irenius von der »Rekapitulation« der ganzen
Menschheit unter ihrem Haupt; eine Idee, die im tibrigen schon im Epheserbrief des heiligen
Paulus sich deutlich abzeichnet (1,10). Endlich klingt noch das Bild der heiligen Stadt an,
in die alle Volker kommen und ihre Geschenke tragen: wieder eines der grofien Bilder
alttestamentlicher Vereinigungshoffnung, die im Neuen Testament umgewandelt und in
jene grofere Hoffnung aufgenommen wurden, die in Jesus Christus ihre Mitte hat.

Die gemeinsame Grundidee der beiden letztgenannten Aussagen, die zugleich den
eigentlichen Gehalt dieses Abschnitts darstellt, liegt im eschatologischen Gedanken: Das
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Reich Christi realisiert sich zwar in dieser Welt, [25] ist aber kein innerweltliches Reich,
das als solches zu anderen Reichen in Konkurrenz treten kénnte, sondern gleichsam der
Aufbruch der ganzen Menschheit tiber sich hinaus in ihre ewige Zukunft hinein. Aus diesem
eschatologischen Grundcharakter des Reiches, in dessen Diensten die Katholizitat der Kirche
steht, deren dynamische Realisierung wiederum die Mission darstellt, entwickelt der Text
den Kern einer Methodik der Mission, die sich in den Worten ausdriickt: »Da aber das Reich
Christi nicht von dieser Welt ist (vgl. Jo 18,36), so entzieht die Kirche oder das Gottesvolk mit
der Verwirklichung dieses Reiches nichts dem zeitlichen Wohl irgendeines Volkes. Vielmehr
fordert und {ibernimmt es Anlagen, Fihigkeiten und Sitten der Vilker, soweit sie gut sind.
Bei dieser Ubernahme reinigt, kriftigt und hebt es sie aber auch«. In ihrer eschatologischen
Ausrichtung griindet zugleich die Freiheit der Kirche gegentiber den Dingen und Ordnungen
dieser Zeit: »Alles ist euer, ihr aber seid Christi« hat Paulus diese aus der eschatologischen
Bestimmtheit kommende Freiheit der Kirche und des Christenmenschen formuliert, die
sich von da aus zugleich als ein verpflichtender Auftrag fiir alle Zeiten darstellt. Thr »Nicht-
von-der-Welt-Sein« macht die Kirche gerade frei gegeniiber dieser Welt; daf8 sie nicht an
eine Form dieser Welt gebunden ist, gibt ihr die Kraft, sich aller Welt zunzuwenden, die ganze
Welt zu umfassen und alle ihre Krifte sich zu assimilieren — sich, das heifdt: dem Leib des
Herrn und so dem eschatologischen Erben des Alls, in dessen Diensten sie steht.

Der Text, den wir eben betrachten, gibt damit den theologischen Ort fiir eine Reihe von
mehr praktischen Aussagen in anderen Konzilstexten an. So empfingt von hier aus etwa
die Verordnung der Liturgiekonstitution ihre Begriindung: »In den Missionslandern soll
es erlaubt sein, aufler den Elementen der Initiation, die in der christlichen Uberlieferung
enthalten sind, auch jene zuzulassen, die sich bei jedem einzelnen Volk im Gebrauch befin-
den, sofern sie ... dem christlichen Ritus angepafit werden kénnen«®. Ebenso griindet hier
der Hinweis des Dekrets iiber die Priesterausbildung, der eine Einfithrung der Theologen
in jene nichtchristlichen Religionen verlangt, die in dem betreffenden Gebiet verbreitet
sind, um damit die [26] Moglichkeit der Unterscheidung, der Aufnahme des Guten, der
Zuriickweisung des Falschen und einer sachgemiifien Verkiindigung zu schaffen’. An dieser
Stelle priigt sich eine gewisse Dialektik in der Betrachtung der nichtchristlichen Religionen
bzw. ihrer Benutzbarkeit fiir katholische Theologie und Verkiindigung aus, die wir aber
wiederum schon in unserem Text vorgeprigt finden; sie meldet sich hier in der Zweiheit der
Begriffe »assumere« (aufnehmen) und »purificare« (reinigen) an. Wir werden die beiden
Pole, die sich damit abzeichnen, deutlicher begriindet und ausgefaltet in der Nummer 17,
im eigentlichen Missionstext der Kirchenkonstitution wiederfinden; sie sind als die zentrale
Leitlinie des Konzils in der Verhéltnisbestimmung von Kirche und Weltreligionen zu be-
trachten, die sich so zunichst und zuerst aus der Katholizitit und ihrem eschatologischen

5 Ebd., Fortsetzung.

6 Art.6s; Vgl. Art.119: »Da die Vol-
ker mancher Lander, besonders in der
Mission, eine eigene Musiklberliefe-
rung besitzen, die in ihrem religiésen
und sozialen Leben groBe Bedeutung
hat, soll dieser Musik geblhrende
Wertschatzung entgegengebracht
und angemessener Raum gewahrt
werden, und zwar sowohl bei der
Formung des religiosen Sinnes dieser
Vaolker als auch bei der Anpassung der
Liturgie an ihre Eigenart ... Deshalb
soll bei der musikalischen Ausbildung
der Missionare sorgfaltig darauf
geachtet werden, daf sie im Rahmen

des Moglichen imstande sind, die
liberlieferte Musik der betreffenden
Volker sowohl in den Schulen als auch
im Gottesdienst zu fordern. «

7 Nr.16, SchluB. Es ware freilich zu
fragen, ob nicht ganz allgemein eine
Einflhrung in die Religionsgeschichte
und ihre Probleme zum Grundbestand
der Priesterausbildung gehéren sollte.
8 Konstitution Ober die Kirche, 22
(dort zitiert aus EUSEBIUS, Kirchenge-
schichte V24,10: GCS |l 1, S. 495).

9 Vgl.J. RATZINGER, Die pasto-
ralen Implikationen der Lehre von
der Kollegialitat der Bischofe, in:
Concilium 1 (1965) 16-29, bes. 22;
vgl.auch die Ausflihrungen von
Schmémann in dem von Nikolaj
AFANASIEFF, SCHMEMANN u.a.
herausgegebenen Sammelband
La primauté de Pierre dans I'église
orthodoxe, Neuchéatel 1960, und
eine Reihe von Arbeiten von Marie
Joseph LE GUILLOU in Istina 10
(1964), bes. 103-124.

10 Nr.23, 2. Absatz, in der Mitte.
11 Ebd,, 3. Absatz, Anfang.
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Grund ergibt. Denn, so kénnen wir jetzt den Faden des vorhin Bedachten wieder aufnehmen,
die eschatologische Wesenheit der Kirche macht sie frei gegeniiber der Welt (und so frei zum
»Katholischen« — katholisch und eschatologisch greifen ineinander), sie stellt aber auch die
Welt unter den kritischen Maf8stab des Eschatologischen: Nur durch das liuternde Feuer
der eschatologischen Krisis hindurch kann das Menschliche gefiigig gemacht werden, Gefift
des Konigtums Jesu Christi zu sein.

3  Innerkirchliche Katholizitit

Der dritte Abschnitt von Nummer 13 entfaltet die innerkirchliche Bedeutung der Katholi-
zitit, indem er einen dreifachen Pluralismus im Innern der kirchlichen Einheit aufdeckt:
Die Kirche, das eine Volk Gottes, setzt sich aus den vielen Vélkern dieser Welt zusammen,
die viele bleiben und den Reichtum ihrer unterschiedlichen Gaben in die eine eschatologi-
sche Gottesstadt einbringen; die Kirche setzt sich zusammen aus verschiedenen Stinden:
Ordensstand, Laienstand und dazu die hierarchischen Amter, wobei wiederum zu sagen
ist, daf diese Vielheit erst die Einheit des Organismus Kirche ermoglicht und verwirklicht;
endlich gilt, daf} die eine Kirche sich aus vielen »Kirchen« in den einzelnen Orten und
Gegenden des Erdenrunds zusammensetzt und dafd abermals nur die Vielheit der Ecclesiae,
die miteinander im Band der Einheit, der Liebe und des Friedens Gemeinschaft halten®,
die erfiillte Einheit der Ecclesia catholica bildet. Damit ist auch klar, daf} die Vielheit keine
solche des Nebeneinander, sondern des Ineinander [27] im Fiireinander und Voneinander
ist: eine ekklesiologische Perichorese, in der das trinitarische Ineinander sein kirchliches
Abbild findet®. Der Grundentwurf von Katholizitit, der damit gegeben ist, hat weitgehende
Konsequenzen fiir das kirchliche Leben — gerade auch fiir seine missionarische Seite —,
die sich in einer Reihe von Konzilstexten andeuten. Die erste Entfaltung findet man im
dritten Kapitel, Nummer 23 der Kirchenkonstitution, wo der Begriff der Teilkirche und
ihre Beziehung zur Gesamtkirche dargestellt wird. Der Gedanke der ekklesiologischen
Perichorese, den wir eben als Kern dieses Verhiltnisses erfafit haben, fiihrt hier zur kon-
kreten Einsicht in die gegenseitige Verantwortlichkeit der Teilkirchen untereinander: Nicht
nur das Haupt (womit in diesem Fall der Papst bzw. die Hauptkirche zu Rom gemeint
ist) trdgt Verantwortung fiir die Glieder, sondern auch die Glieder, d.h. die Teilkirchen
untereinander, tragen Verantwortung untereinander. »Alle Bischofe miissen namlich die
Glaubenseinheit und die der ganzen Kirche gemeinsame Ordnung fordern und schiitzen
sowie die Glaubigen anleiten zur Liebe zum ganzen mystischen Leibe Christi, besonders zu
den armen und leidenden Gliedern und zu jenen, die Verfolgung erdulden um der Gerech-
tigkeit willen«, sagt der Text dazu'’. Sobald man einmal diese universelle Verantwortung
gesehen hat, ergibt es sich von selbst, dal man damit nicht an der Schwelle der Kirche
haltmachen kann: » Die Sorge, das Evangelium iiberall auf Erden zu verkiindigen, geht die
ganze Korperschaft der Hirten an. Thnen allen zusammen hat Christus den Auftrag gegeben
und die gemeinsame Pflicht auferlegt ... Deshalb sind die einzelnen Bischéfe gehalten ..., in
Arbeitsgemeinschaft zu treten untereinander und mit dem Nachfolger Petri, dem die grofe
Aufgabe, den christlichen Namen auszubreiten, in einzigartiger Weise iibertragen ist. Daher
miissen sie mit allen Kraften den Missionen Arbeiter fiir die Ernte wie auch geistliche und
materielle Hilfen vermitteln ...« Es bedeutet ein schénes Zeichen fiir die innere Einheit der
konziliaren Arbeit wie fiir die Konkretheit des darin wirksamen Wollens, daf diese Aussage
ihrerseits nicht auf den dogmatischen Lehrtext iiber die Kirche beschriinkt geblieben ist,
sondern in den einzelnen Dekreten, die sich darum gruppieren und ihn in die einzelnen
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Aufgabengebiete hinein konkretisieren, wiederkehrt: im Dekret iiber das Bischofsamt™, in
demjenigen tiber das Priesteramt™, [28] in demjenigen tiber die Priesterausbildung'. Auf
die mehr praktisch ausgerichteten Einzelheiten, die dabei zur Sprache kommen, braucht
hier nicht niher eingegangen zu werden; statt dessen ist es vielleicht niitzlich, noch auf das
Echo zu verweisen, das der gleiche Gedanke, wenn auch ohne direkte Anwendung auf die
Mission im engeren Sinn, sich im Dekret iiber die Laien findet, welches an zwei Stellen sich
gegen die Selbstzwecklichkeit der Gruppen bzw. Organisationen wendet und statt dessen
die Offnung fiir die weltweite Sendung der Kirche und das Eintreten in sie verlangt®.

4  DieVielheit der Religionen
und die Einheit des gottlichen Rufs

Kehren wir wieder zur Nummer 13 der Kirchenkonstitution zuriick. Der letzte Abschnitt
dieses reichen Textes, der noch zu betrachten iibrig bleibt, bietet die Uberleitung zur Frage
nach der Kirchengliedschaft, in der die Frage nach der Beziehung der einzelnen Menschen
zur katholischen Kirche enthalten ist. Dieser Uberleitungsabschnitt ist insofern bedeutsam,
als er zwei Grundformen der Beziehung zur Catholica herausstellt, die so zugleich als die um-
greifenden Kategorien fiir die anschliefenden Einzelausfithrungen des Textes gelten miissen:
Die Menschen gehéren »der katholischen Einheit des Gottesvolkes« auf verschiedene Weise
zu oder sind [29] ihr zugeordnet: Zugehdrigkeit, die ihrerseits wieder verschiedene Formen
umgreift, und Zuordnung sind die beiden Weisen des In-Beziehung-Stehens, von denen
hier gesprochen wird; parallel mit dieser Zweiteilung lduft die dreifache Unterscheidung in
katholische Glaubige, andere an Christus Glaubende und »alle Menschen tiberhaupt, die
durch die Gnade Gottes zum Heile berufen sind«. Mit diesem letzten Begriff nimmt der
Text noch einmal die umfassende Idee auf, die er vorher allen Einteilungen vorausstellt: die

12 Nr.6: »Episcopi, qua legitimi
Apostolorum successores et Collegii
episcopalis membra, inter se coniun-
ctos semper se sciant atque omnium
Ecclesiarum sollicitos sese exhibeant,
cum ex Dei institutione et praecepto
apostolici muneris unusquisque Eccle-
siae una cum ceteris Episcopis spon-
sor sit. Praesertim solliciti sint de illis
orbis terrarum regionibus, in quibus
verbum Dei nuntiatum nondum est
aut in quibus, praecipue ob parvum
sacerdotum numerum, christifideles in
periculo versantur a vitae christianae
mandatis discedendi, immo et ipsam
fidem amittendi.« — Nr. 15: »lta Eccle-
sias sibi concreditas sanctificent, ut in
eisdem universae Christi Ecclesiae
sensus plene effulgeat. Idcirco voca-
tiones sacerdotales ac religiosas quam
maxime foveant, speciali cura voca-
tionum missionalium adhibita. «

13 Nr.10: »Meminerint igitur Pres-
byteri omnium ecclesiarum sollicitudi-
nem sibi corde esse debere. Quaprop-
ter Presbyteri illarum dioecesium,
quae maiore vocationum copia ditan-
tur, libenter se paratos praebeant,
permittente vel exhortante proprio
Ordinario, ad suum ministerium in

regionibus, missionibus vel operibus
cleri penuria laborantibus exercen-
dum.« Es wird eine entsprechende
Uberpriifung der Ordnungen fiir
Inkardination und Exkardination
verlangt, eine Erleichterung des Prie-
steraustausches, die Errichtung inter-
nationaler Seminare und dergleichen.
Endlich werden auch Regeln fiir das
Veerhalten der Priester in ihren neuen
Einsatzgebieten gegeben.

14 Nr.2, Schlu: »Opus vero foven-
darum vocationum fines singularum
dioecesium, nationum, familiarum
religiosarum atque rituum dilatato
corde transcendat oportet atque ad

universalis Ecclesiae necessitates respi-

ciens illis praecipue regionibus auxi-
lium afferat, in quibus ad Domini
vineam instantius operarii advocan-
tur.«

15 Nr.1g9: »Consociationes non sunt
sibi ipsi finis, sed missioni Ecclesiae
circa mundum adimplendae inservire
debent.« Ahnlich Nr.30. Die universa-
le Verpflichtung zur Caritas (ohne
direkten missionarischen Bezug) in

Nr.8, 4.Absatz; Hinweis auf die
besondere Verpflichtung der Laien
zum kirchlichen Einsatz in Gegenden
mit geringer Katholikenzahl, Nr.17.
Vgl.Kenstitution Uber die Kirche, 35,
SchluR.

16 Konstitution Gber die Kirche, 13,
letzter Absatz.

17 Ebd., Nr.16 mit Hinweis auf EUSE-
BIUS, Praeparatio Evangelica 1,1: PG
21,28 AB. Freilich ist der Grund dieses
Hinweises nicht recht einsichtig, denn
die Ausrichtung des Werkes von
Eusebius in bezug auf die nichtchrist-
lichen Religionen ist in dem angefiihr-
ten Werk eine vollig andere als in
unserem Text: Eusebius weist das
Abwegige der heidnischen Mythen
auf und das Ungenligende der grie-
chischen Philosophie und zeigt, dafd
die Christen recht hatten, wenn sie
beides hinter sich lieen und statt
dessen sich den heiligen Buchern der
Hebraer als der wahren praeparatio
evangelica zuwandten.

18 Nr.16: Die deutsche Ubersetzung
ist hier undeutlich und I1aRt nicht ganz
klar werden, dal nicht einfach »das
Bose«, sondern »der Bose« vom Text
gemeint ist.
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Idee des gottlichen Rufs, der an alle Menschen ergeht und so die verbindende Klammer iiber
allen Teilungen der Geschichte darstellt. »Zu dieser katholischen Einheit des Gottesvolkes,
die den allumfassenden Frieden bezeichnet und fordert, sind alle Menschen berufer ...« In
dieser Universalitat des gottlichen Rufs liegt zugleich die Dynamik, die alle Teilungen immer
neu iiberschreiten heifft und so auch die Einzelbeschreibungen der folgenden Abschnitte
des Konzilstextes innerlich durchdringt und vereint. Die Paragraphen 14, 15 und 16, auf die
wir damit stof3en, konnen wir hier tibergehen: In 14 werden die Erfordernisse der vollen
Gliedschaft in der katholischen Kirche geschildert, in 15 die Bande zwischen katholischer
Kirche und nichtkatholischen Christen dargestellt (also die dogmatische Basis fiir das
Okumenismus-Dekret entworfen), in 16 endlich wird die Beziehung zwischen Nichtchristen
und katholischer Kirche geklirt. Dieser Text ist ein erster Abrif und zugleich wiederum die
Basis dessen, was in der Erkldrung iiber die Beziechung der Kirche zu den nichtchristlichen
Religionen gesagt wird. Da tiber diese Erklirung hernach noch eigens gesprochen werden
mutfs, brauchen wir an dieser Stelle nur auf den Schluff von Nummer 16 einzugehen, der
jene theologische Auswertung und Einordnung anfiigt, die in der genannten Erklirung nicht
mehr wiederholt wird, aber doch in der Sache dort vorausgesetzt werden muf3, Der Text stellt
nidmlich zunachst alles Verbindende zwischen den Religionen und der Kirche dar, wie es sich
letztlich aus der Einheit der Vocatio des alle rufenden Gottes ergibt: In ihr griindet auch
die umfassende Hoffnung des Heils, das nicht von unten, aus dem Eigenen des Menschen,
sondern von oben, aus der rettenden Giite Gottes kommt. Dann aber falt er das Ganze
der verbindenden Elemente in jenen geschichtstheologischen Begriff zusammen, in dem
schon die Viter das Ritsel der jahrtausendelangen Vorgeschichte des Evangeliums in der
Menschheit zu erkldren versuchten: Praeparatio evangelica. »Was sich namlich an Gutem
und Wahrem bei ihnen findet, wird von der Kirche als Vorbereitung fiir die Frohbotschaft
und als Gabe dessen geschiitzt, der jeden Menschen erleuchtet, damit er schlieflich das Leben
habe«. Damit ist [30] zugleich dem Ganzen der Charakter des Vorliufigen aufgedriickt,
das nicht statisch, sondern nur innerhalb einer geschichtlichen Betrachtung zu verstehen ist,
die vom Unterwegssein und von der Notwendigkeit der Selbstiiberschreitungen weif. Der
Praeparatio-Begriff relativiert somit die Weltreligionen und deckt freilich gerade in dieser
Relativitit ihr Positives auf: Sie konnen positiv sein, solange sie und soweit sie relativ sind,
relativ ndmlich auf das Evangelium hin. Aber dennoch geniigt dieser Begriff allein nicht,
um die theologische Perspektive hinsichtlich der Religionen hinlinglich zu beschreiben;
dies aus einem doppelten Grund: Er wiirde fiir sich allein genommen ausschlieflich den
Fortschrittsgedanken insinuieren, der indes zur Beschreibung der menschlichen Geschichte
und ihrer Bewegungstendenzen in keinem Fall ausreicht, weder innerhalb noch auRerhalb
der Kirche (und, wie uns heute die Naturwissenschaft mit ihrer Bestreitung einer gradlinigen
Orthogenese sagt, auch nicht fiir die vormenschliche Entwicklung der Natur). Er wiirde
ferner die Betrachtung der religiésen Geschichte des Menschen auf eine ausschlieBlich
anthropologische Perspektive reduzieren (oder kénnte das mindestens tun) und damit
entscheidende Krifte dieser Geschichte aufler acht lassen.

Demgemif weitet der Text seine Betrachtung in doppelter Richtung aus. Er 6ffnet
zunichst gleichsam die Biihne ein Stiick weiter und 18t neben den menschlichen Akteuren
das Oben und das Unten sichtbar werden, das ins Drama der menschlichen Geschichte
hineingehért. Hinter der Praeparatio, hinter dem Wahren und Guten steht letztlich der-
jenige, von dem jede gute Gabe kommt (vgl. Jak 1,17) und der jeden Menschen erleuchtet
(Jo 1,9), damit er das Leben habe (Jo 10,10). Auf der anderen Seite aber wird »der Bése«
sichtbar'®, der dem von Gott herkommenden Licht und seiner klirenden Helligkeit das
Blendwerk der Tauschung entgegenhilt. Von diesem gleifinerischen Blendwerk her (das den
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Menschen eitel macht: Rom 1,21) erklirt der Text dann auch die Bruchlinie, die durch die
menschliche Geschichte lauft. Mit dem Romerbrief verweist er darauf, daff die Menschen
die Wahrheit Gottes mit der Liige vertauschten und der Schopfung mehr dienten als dem
Schopfer (Rom 1,22.25). »Daher ist die Kirche eifrig bestrebt, zur Ehre Gottes und zum
Nutzen des Heils all dieser Menschen die Missionen zu fordern, eingedenk des Befehls des
Herrn, der gesagt hat: >Predigt das Evangelium der ganzen Schopfung: (vgl. Mk 16,16)«*.

[31]
5  Der Weg der Mission

Damit ist die Uberleitung zum eigentlichen Missionsabschnitt der Kirchenkonstitution
gegeben (Nr. 17), dessen Inhalt wir hier nur kurz zu skizzieren brauchen, weil die Linien,
die er in knappen Strichen entwirft, in der theologischen Grundlegung des Missionsdekrets
ausgezogen sind, das damit gleichsam einen authentischen innerkonziliaren Kommentar
zu dem hier Gemeinten darstellt. Unser Text geht zunidchst von den positiven Grundlagen
der Mission aus: Den am Ende von 16 angefithrten kurzen marcinischen Missionsbefehl
erginzt er nun durch Zitierung der Aussendungsrede des Erhohten im Matthausevangelium
unter Anfiigung der Missionsaufforderung am Anfang der Apostelgeschichte; als Echo aller
drei Texte, in dem gleichsam die Stimme der Kirche aller Jahrhunderte vernehmbar wird,
fligt er das Wort des heiligen Paulus hinzu: »Weh ... mir, wenn ich die Frohbotschaft nicht
verkiindete« (1 Kor 9,16).

Zu dieser positiven Grundlegung kommt der Versuch einer doppelten Wesenserhellung
des Missionsbegriffs und so einer nochmaligen Andeutung der inneren Notwendigkeit der
Mission von ergidnzenden Aspekten her. Der Aussendungsbefehl des Matthdusevangeliums
verweist auf den Sendungsbegriff iiberhaupt, dessen grofie theologische Entfaltung das
Johannesevangelium bietet, das Christus selbst als den Gesandten verstehen lehrt, dessen
Sein Sendung ist: Nicht von sich und nicht fiir sich selbst und so gerade, in dieser doppelten
Authebung der Grenzen des Ich, ganz eins mit dem Vater und ganz sein Werkzeug fiir die
Menschen. Damit verweist die Sendungslinie der Kirche zurtick auf die Sendung des Sohnes
vom Vater her, auf die Urdynamik der trinitarischen Liebe. Dieser trinitarische Bezug des
Sendungsgedankens klingt freilich hier nur ganz locker an, das Missionsdekret erst hat ihn
breit entfaltet. Liegt der Ausgangspunkt dieses Gedankens im Christologischen und in der
Beziehung Christi zum Vater, so geht die zweite Gedankenlinie vom Pneumatologischen
aus: Mission wird als weltgeschichtlicher Vollzug des gottlichen Heilswillens ausgelegt; die
Kirche ist Werkzeug des Heiligen Geistes, der sie von innen her drangt, sich seinem Werk
zur Verfiigung zu stellen.

Neben die Wesensbestimmung der Mission treten in diesem knappen Umrif} einer
theologischen Grundlegung der Missiologie eine Beschreibung des Ziels der Mission, ihres
Triigers und ihrer Methode. Ziel der Mission, so sagt der Text, ist die volle Ausbildung junger
Kirchen in der einen Kirche; wenn der Text damit die stirker institutionalistisch denkende
Plantationstheorie vorauszusetzen scheint, die die Mission wesentlich vom Hierarchischen
her denkt und sie wesentlich als Errichtung neuer, hierarchisch kompletter Ekklesien ansieht,
so darf man nicht tibersehen, dafd er hinzufiigt: »... bis die neuen Kirchen ... auch selbst das
Werk der Verkiindigung [32] fortsetzen kénnen.« Der Weg geht also von Evangelisierung
zu Evangelisierung; die dynamische Aufgabe des Weitertragens der frohen Botschaft ist

19 Schluf® von Nr.16.
20 Nr.2.
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das Umgreifende, das als solches freilich dann die »Pflanzung« der Kirchen einschlief3t
und verlangt. Was die Methode angeht, so wird zuniichst der Grundrifi des allgemeinen
Weges der christlichen Verkiindigung angegeben: Die Botschaft, die sich an das menschliche
Horen wendet, bereitet zum Glauben und zum Bekenntnis, fithrt so zur Taufe, damit zur
Einfiigung in den Leib Christi und weist so auf die Erfiillung des Ganzen in der Liebe.
Dazu kommt dann aber die besondere Form der missionarischen Verkiindigung, die wir
schon zweimal anklingen horten: »... aller Same des Guten, der sich in Herz und Geist der
Menschen oder in den eigenen Riten und Kulturen der Vilker findets, soll nicht untergehen,
»sondern geheiligt, erhoben und vollendet« werden »zur Ehre Gottes, zur Beschimung des
Teufels und zur Beseligung des Menschen.« Der ganze Gehalt des hier Gesagten wird erst
verstandlich im Licht des reichen Echos, mit dem das Missionsdekret in seinen einzelnen
Kapiteln darauf antwortet; die Grunddialektik von »aufnehmen« und »reinigens, in der
das christliche Ja und Nein zu den Religionen sich missionarisch konkretisiert, ist uns oben
bereits begegnet. Das Ganze wird noch erginzt durch das »ora et labora«, auf welches der
letzte Satz des Textes anspielt, der damit zugleich klarmacht, daf’ die ganze missionarische
Arbeit der Kirche ihr Herz verliert, zur leeren Geschwitzigkeit und Aktivitit entarten muf,
wenn sie nicht durchatmet wird vom Gebet, wenn sie nicht gleichsam den Stein bildet,
tiber dem sich die Jakobsleiter des Auf- und Absteigens vom redenden Gott zum horend-
erhorenden Gott hin vollzieht. So aber ist auch Scheitern und Erfolg dem anheim gestellt,
um den allein es hier gehen kann.

Endlich der Auftrag der Mission: Laien und Priester werden genannt; die Aufteilung beider
erscheint freilich etwas schematisch (Laien mehr auf die Taufe, Priester auf die Eucharistie
zugeordnet); immerhin ist es wichtig, daf eine blof3 hierarchologische Betrachtungsweise
tiberwunden ist. Die nihere Entfaltung blieb auch hier dem Missionsdekret vorbehalten.
Und schlieBlich kommt das eigentliche Ziel der Mission wie allen kirchlichen Dienstes zur
Sprache, vor dem auch Evangelisierung und Errichtung der Kirchen, ja die ganze pilgernde
Kirche als solche nur dienendes Mittel ist: die Zurtistung der kosmischen Liturgie, in der
das ganze Weltall ein einziger Gestus der Anbetung sein wird.

(33]
II Der Missionsgedanke in den Dekreten iiber das Laienapostolat

und iiber Dienst und Leben der Priester

Neben der Konstitution tiber die Kirche bieten die Dekrete iiber das Laienapostolat und
iiber den priesterlichen Dienst die am meisten in die Tiefe gehenden Auflerungen zur
Missionsidee. Wenn sie auch keine véllig neuen Gedanken hinzufiigen kénnen, weiten
sie doch den Ansatz aus und gehéren so zum Gesamtbild, welches das Konzil von einer
Theologie der Missionen entworfen hat.

1 Das Dekret iiber die Laien

Die grundlegende Aussage des Laiendekrets zu unserer Frage liegt in dem Satz: »Die christ-
liche Berufung ist ihrer Natur nach auch eine Berufung zum Apostolat«*®. Damit ist ein
dynamisches Grundverstindnis der christlichen Existenz gegeben; das Missionarische
erscheint nun nicht mehr blof8 als eine dufiere Aktivitit, die einem in sich ruhenden christ-
lichen Sein gleichsam als Akzidens hinzugefiigt wiirde, sondern das christliche Sein ist selbst
und als solches Bewegung tiber sich hinaus, ist also schon als Sein missionarisch geprigt
und muf daher die duffere Aktivitit als Verwirklichung seines tiefsten Wesens jederzeit
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und in jedem wahrhaft lebendigen Christen notwendig aus sich hervorbringen. Deshalb
kann der Text wenig spiter den Leib-Christi-Gedanken des heiligen Paulus missionarisch
verdeutlichen, indem er sagt: »Es gibt in der Kirche verschiedene Dienste, aber nur eine
Sendung«*. Das will sagen: Das hierarchische Prinzip, an dem die katholische Kirche festhilt,
kann nicht bedeuten, dafd es zweierlei Christen gibt, von denen die einen das Christsein nur
fiir sich besitzen, wihrend die anderen christlichen Dienst fiir die iibrigen tun. Vielmehr
bestehen zwar verschiedene Aufgaben, aber das Christsein ist in allen das gleiche, es hat in
allen den Charakter der »Sendung«. Damit wird ein Grundgehalt des Leib-Christi-Begriffs
richtig ins Licht gesetzt, der so in der Kirchenkonstitution nicht deutlich geworden war:
Das Wort vom Leib Christi ist in der Tat bei Paulus zunichst nicht so sehr eine Seins- als
vielmehr eine Dienstaussage. Es ist ein Funktionsbegriff, der die gegenseitige Abhangigkeit
der Christen untereinander und von ihrem Haupt und gleichzeitig ihr Einander-Zugewiesen-
sein ausdriickt. Man konnte geradezu behaupten, der Leib-Christi-Gedanke sei im ersten
Anlauf, in dem er uns begegnet — in 1 Kor 12,4-31 — nichts anderes als ein kithnes Gleichnis
fiir die einigende Kraft der christlichen [34] Agape, die vom Herrn her kommend alle Un-
terschiedlichkeiten tiberpriift und die Vielen zur Einheit des In-Christus-Seins verschmilzt,
wie es der vereinigenden Kraft der Liebe gemaf? ist.

Kehren wir zum Laiendekret zuriick. Es fundiert seine dynamische Sicht des Christseins
(die vielleicht die bedeutendste Aussage des ganzen Textes darstellt) in zwei Motiven: in der
Idee des Reiches Gottes und der Herrlichkeit Gottes, die ja nicht nur eine ferne Zukunft fiir
die Kirche darstellen, sondern als ihre Zukunft zugleich die Triebkraft sind, die sie vorwirts
fithrt, und in diesem Sinn wie jede wahre Zukunft wirkende Kraft inmitten der Gegenwart
sind. Das andere Motiv liegt in der Idee von Glaube, Hoffnung und Liebe, vor allem in dem
zwingenden Impuls, der aus der Liebe aufsteigt, die aufhéren wiirde, sie selbst zu sein, wenn
sie authorte, sich mitzuteilen. So mufd der Wille, »Gottes Herrlichkeit durch die Ankunft
seines Reiches zu dienen«*? in jedem Christen wirksam sein, und »allen Christen wird also
die herrliche Last auferlegt, daran mitzuwirken, daf die géttliche Heilsbotschaft von allen
Menschen tiberall auf Erden erkannt und angenommen wird«*.

Die Veristelung der Motive reicht noch weiter und erfaft so das ganze Gebdude der
Theologie: Die christliche Liebe weist zuriick auf die eucharistische Gemeinschaft, in der
wiederum das Leib-Christi-Geheimnis nicht nur in seinem substanzialen, sondern auch
gerade und untrennbar davon in seinem dynamischen Sinn vollzogen wird: als Geheimnis
der Entgrenzung der einzelnen, die dem Herrn und darin den Menschen iibereignet werden,
denen er sich tibereignet hat**. Sie weist aber auch auf die Schopfungstatsache, kraft deren
jeder Mensch »Bild Gottes« genannt werden darf, womit jeder Partikularismus im voraus
abgewiesen und ein Universalismus gesetzt ist, der nie blofe Theorie bleiben darf **. Auch
hier weist der Weg freilich wieder in die Christologie hinein: In Christus, dem vollendeten
Bild Gottes (2 Kor 4,4; Kol 1,15), bekommt der Universalismus der Schépfung seine volle
und konkrete Dringlichkeit.

21 Ebd,, 2. Absatz, Anfang. 25 Nr.8, s.Absatz. 29 AUGUSTINUS, De civitate Dei

22 Nr.3, 2.Absatz. Vgl. Nr. 4, 3.Ab- 26 Nr.8, 4.Absatz und Nr.27. 10, 6: CChr 47,2 79; zitiert im Priester-
satz: ... ad regnum Dei dilatandum ... 27 Nr.4, Anfang. Dekret des Konzils, 2, 4. Absatz.

23 Ebd., 3. Absatz. 28 Nr.4, 2. Absatz. Vgl. meine Vgl. zur Kulttheologie Augustins

24 Nr.8, bes.3. Absatz. Vgl.zu der Bemerkungen zum Priester-Dekret meine in Anm. 24 genannte Arbeit;
reichen patristischen Theologie iber in meinem Bandchen Die letzte ferner J. LECUYER, Le sacrifice selon
den Zusammenhang von Eucharistie Sitzungsperiode des Konzils, St. Augustin, in: Augustinus

und Caritas Joseph RATZINGER, Volk Kéln 1966, 63-67. Magister |l, Paris 1954, 905-914.

und Haus Gottes in Augustins Lehre 30 Nr.s, 3. Absatz

von der Kirche, Munchen 1954.
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Schlieflich muf aber (iber die theologische Idee hinaus die Tatsichlichkeit unserer Welt-
situation einbezogen werden, in der in zunehmendem Maf jeder Mensch jedes Menschen
Nichster zu werden beginnt: Die Einheit der Menschheit fingt an, geschichtliche Wirklichkeit
zu werden, und die Forderungen, die aus ihr aufsteigen, erhalten so einen unmittelbar auf
den einzelnen [35] zukommenden Ernst. Der Text leitet daraus die Verpflichtung weltweiter
Zusammenarbeit und weltweiter Hilfsbereitschaft ab2®. Beides ist nicht Mission; aber die
Notwendigkeit zu beidem entspringt schlieflich der gleichen wesentlichen Offenheit des
christlichen Daseins. Wir werden darauf zurtickkommen miissen, wenn wir am Schluf’ die
Frage nach dem Verhiltnis von Dialog und Mission zu stellen haben.

2 Das Priesterdekret

Das Dekret iiber den priesterlichen Dienst gehort zu den theologisch reichhaltigsten und
tiefsten Texten des Konzils iiberhaupt. Es enthilt gerade zur Missionsfrage eine solche Fiille
von Aspekten und ist durch sein Neuverstindnis des Priestertums und der Sakramente
dafiir so bedeutsam, daf es eine eigene Untersuchung verdiente. Hier miissen wir uns damit
begniigen, die Hauptpunkte zu benennen, die dabei weiter bedacht werden miifiten.

a  Priestertum, Sakrament und Wort

Das Uberraschende und Auszeichnende dieses Textes ist es, daf8 er das Amt des Priesters
nicht primir vom Opfer, sondern von der Idee der Versammlung des Gottesvolkes her
versteht, die sich zunichst durch den Dienst des Wortes vollzieht: » An erster Stelle wird das
Volk Gottes durch das Wort des lebendigen Gottes zur Einheit versammelt ... Das erste Amt
des Priesters ... ist es daher, allen das Evangelium Gottes zu verkiindigen«*. Damit ist der
liturgische Aspekt nicht ausgeschlossen, vielmehr erhilt er erst durch diesen Ausgangspunkt
seine volle christliche Weite und Tiefe. Denn der Leib, den Christus sich bereiten, und das
Opfer, das er dem Vater darbringen wollte, soll die ganze Menschheit umfassen, oder wie
Paulus es ausdriickt: Die Volker der Welt (die »Heiden«) sollen die Gott wohlgefillige
Opfergabe werden, die durch den Heiligen Geist konsekriert wird (R6m 15,16)*. Und
Augustinus nimmt den Gedanken auf, wenn er sagt, der priesterliche Dienst tendiere darauf-
hin, »dafd die ganze erloste Gottesstadt, d. h. die Versammlung der Gemeinschaft der Heiligen,
als allumfassendes Opfer Gott durch den Hohenpriester dargebracht werde, der auch sich
selbst in seinem Leiden fiir uns dargebracht hat, damit wir Leib eines solchen Hauptes
wiirden«®. [36] Das Wort der Verkiindigung zielt also seinem Wesen nach auf Liturgie,
auf die kosmische Liturgie, in der die ganze Menschheit in den Leib Christi verwandelt,
»Hostie« geworden ist, Gestus der Verherrlichung Gottes und so »Reich Gottes«, in dem
die Welt sich vollendet. Diese kosmische Liturgie ist nicht Liturgie in einem uneigentlichen,
allegorischen Sinn, sondern nur von ihr aus und von dem groflen Bogen aus, der vom Wort
der Verkiindigung auf sie hin fithrt, kann man die Liturgie »zwischen den Zeiten« tiberhaupt
verstehen. Die Eucharistiefeier der Christen ist nicht ein in sich stehender Ritus; ihr alter
Name »Synaxis« macht ihr Wesen uniibertrefflich klar: Versammlung der Menschen in
Christus hinein zu sein. Das Dekret greift daher mit Bedacht auf diesen Namen zurtick und
fiigt so die Eucharistie in die eben geschilderten Zusammenhinge ein: » Die eucharistische
Zusammenkunft (Synaxis) ist also die Mitte der Versammlung (congregatio) der Gliaubigen,
der der Priester vorsteht«®®. Und das Zentrum des eucharistischen » Tuns« des Priesters,
der Akt der Verwandlung, ist zugleich Verkiindigung von Tod und Auferstehung des Herrn,
Verkiindigung unseres Heils: Sakramentales Tun und Verkiindigung sind keine Gegensitze,
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sondern christlicher Opferdienst hat seine christliche Eigentiimlichkeit gegeniiber der Re-
ligionsgeschichte gerade darin, daf er als solcher Wortdienst ist, wie christlicher Kult seine
Eigentiimlichkeit darin hat, daf§ er Versammlung der Menschen untereinander darstellt.
Das Dekret sagt dariiber, dafl es im Wortgottesdienst der Messe »zu einer untrennbaren
Einheit kommt zwischen der Ankiindigung des Todes und der Auferstehung Christi, der
Antwort des hérenden Volkes und der eigentlichen Aufopferung, durch die Christus den
Neuen Bund besiegelt hat in seinem Blut und an der die Gldubigen mit ihrem Verlangen
und durch den Empfang des Sakramentes teilnehmen«*.

Damit ist der missionarische Charakter der christlichen Liturgie, den die Liturgiekon-
stitution nur unbestimmt angedeutet hatte*?, mit aller Deutlichkeit [37] herausgestellt; vor
allen Dingen aber ist das Wesen des priesterlichen Berufes und der Schwerpunkt seiner
Spiritualitit offengelegt: Der Priester, so kénnen wir nun sagen, ist nicht von einer rituell
aufgefafiten Liturgie her zu verstehen, sondern vom Dienst der Versammlung des Gottesvol-
kes und der Verkiindigung aus, also wesentlich »missionarisch« (in einem grundsitzlichen
und nicht auf Heidenmission einzuengenden Verstindnis freilich).

b  Priesterliche Spiritualitit

Das Dekret iiber die Priester hat in der Tat von seinen Einsichten her die Spiritualitat des
Priesters neu formuliert; es trifft sich dabei in einer gliicklichen Weise mit den Gedanken,
denen wir eben im Laiendekret begegnet sind, und vertieft sie noch. Es geht von der Not
des Priesters aus, der sich zerrissen findet zwischen Aktion und Kontemplation und dem es
schwer wird, die Einheit des Geistes zu finden in der Vielheit der Aufgaben, in die ihn sein
taglicher Dienst hineinfiihrt. »Weder die rein dufiere Ordnung der seelsorglichen Arbeiten
kann diese Finheit erzielen noch die blofe Pflege der Frommigkeitsiibungen, so sehr diese
auch dazu beitragen mogen. Sie kann vom Priester jedoch erreicht werden, wenn er in der
Ausiibung seines Amtes dem Beispiel Christi des Herrn folgt, dessen Speise es war, den
Willen dessen zu tun, der ihn gesandt hatte, um sein Werk zu vollenden«®. So darf zunichst
einfach gesagt werden, Christus selbst sei die Einheit, die den Priester in den wechselnden
Arbeiten des Alltags tragt.

31 Nr. 4, SchluR. Liturgie, Mainz 1960; J. RATZINGER, 38 Dabei ist noch nicht hingewiesen

32 Der missionarische Charakter
klingt an am Ende von Art. 2 der
Liturgiekonstitution, wo es heift:
»Zugleich starkt sie (= die Liturgie)
wunderbar deren (= der Christen)
Kréfte, daf3 sie Christus verkinden.
So stellt sie denen, die drauBen sind,
die Kirche vor Augen als Zeichen, das
aufgerichtet ist unter den Volkern.
Unter diesem sollen sich die zerstreu-
ten Sohne Gottes zur Einheit sam-
meln, bis eine Herde und ein Hirt
wird.« Dem gegentiber sagt Art. g:
»In der heiligen Liturgie erschopft sich
nicht das ganze Tun der Kirche; denn
ehe die Menschen zur Liturgie hin-
treten kénnen, mussen sie zu Glaube
und Bekehrung gerufen werden.«
Die damit getroffene Begrenzung des
Liturgiebegriffs und die Abgrenzung
der Glaubigen-Liturgie vom eigent-
lich missionarischen Tun ist selbstver-
standlich durchaus berechtigt, Vagl.
Johannes HOFINGER, Mission und

Der eucharistische Weltkongrefs im
Spiegel der Kritik, in: Richard
EGENTER / Otto PIRNER / Hubert
HOFBAUER, Statio orbis |, Miinchen
1961, 227-242, bes. 230. Die tatsdach-
liche Verschiedenheit zwischen Glau-
bigen-Liturgie im engeren Sinn und
missionarischer Verkindigung hebt
aber andererseits die innere Einheit
beider Gegebenheiten und den Ver-

kiindigungssinn der Liturgie nicht auf,

durch den sie an der missionarischen
Struktur des Christlichen als solchen
teilnimmt, die sie sogar in zentraler
Weise ausdriickt.

33 Uber Dienst und Leben der
Priester, 14, 1. Absatz, Schlul3.

34 Ebd., 2 Absatz.

35 Ebd., 3. Absatz, gegen Schlufi.
36 Ebd.,2.Absatz, SchluB.

37 Nr.15, 1. Absatz.

worden auf die Ansatze, die sich auch
in der Offenbarungs-Konstitution,
besonders Nr.8 und 10 finden lieBen,
wonach die Entfaltung des Gottes-
wortes in der Kirche durch dessen
betende, betrachtende, verkiindigen-
de, denkerische, lebensmaRige Aneig-
nung geschieht, die nicht nur Sache
der Hierarchie, sondern der ganzen
glaubenden Kirche ist. Von einem
solchen Uberlieferungsbegriff her ist
klar, daR der Weg des Gotteswortes
durch die Geschichte auch von der
vielgestaltigen Aneignung durch die
Menschen und Vélker abhangt, die
diesem Wort in der Geschichte Fleisch
und Blut zur Verfligung stellen und

es auf vielfaltige Weise tun. Damit ist
ein naiver Begriffsrealismus, der nur
eine einzige Geschichtsgestalt des
Wortes gelten lassen konnte, ebenso
verneint, wie der Reichtum des
menschlichen Geistes in den Dienst
des Wortes Gottes gefordert ist.
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Aber was bedeutet das praktisch? Es bedeutet zunichst, dafd priesterliches Tun sich
verstehen darf als Teilhabe an der Hirtenarbeit und an der Hirtenliebe Jesu Christi, daf3
also die priesterliche Frommigkeit nicht neben der seelsorgerlichen Aktivitit einhergeht,
sondern sich mitten in ihr vollzieht. Der Text sagt demgemif}, daR die Priester, die ihr
Tun auf diese Weise verstehen, »gerade in der Betitigung der Hirtenliebe das Band der
priesterlichen Vollkommenheit finden werden, das ihr inneres Leben und Tun zur Einheit
verkniipft«**. Die Einheit des Geistes liegt also in der Einheit der Sendung, der all das
Viele eingeordnet ist, das um dieser Sendung willen geschieht. »Wenn sie nach diesem
Grundsatz handeln, werden sie die Einheit fiir ihr Leben in der Einheit der Sendung der
Kirche finden ...« sagt das Dekret®. Die priesterliche Spiritualitit ist mithin eine wesentlich
missionarische [38] Spiritualitit, und sie mufd es sein, wenn das Bild des Priesters zutriftt, das
wir vorhin kennengelernt haben. Nach dem oben Bedachten stellt das keinen Gegensatz zu
sakramental-liturgischer Spiritualitit dar, sondern eroffnet erst den Zugang zum zentralen
biblischen Sinn der Sakramente und der Liturgie. Der Text betont das ausdriicklich, indem
er sagt: » Diese Hirtenliebe erwéchst am stirksten aus dem eucharistischen Opfer, das daher
die Mitte und Wurzel des ganzen priesterlichen Lebens bildet, so daf8 der Priester sich
bemiihen muf, all das in sein Herz aufzunehmen, was auf dem Opferaltar sich vollzieht. Das
kann jedoch nur geschehen, wenn die Priester selbst sich immer inniger in das Geheimnis
Christi betend vertiefen«.

Wie konkret der Sendungsgedanke den Menschen fordert, wie realistisch das Ubersetzen
der sakramentalen Zeichen in die Wirklichkeit des eigenen Lebens gemeint ist und wie sehr
hier das Zentrum des christlichen Anspruchs auf den Menschen zutritt, zeigt eine andere
Formulierung: Fiir die Priester ist in besonderem Maf jene seelische Orientierung vonnéten,
»kraft deren sie allezeit bereit sind, nicht ihren Willen zu suchen, sondern denjenigen dessen,
der sie gesandt hat«*”. Die missionarische Spiritualitit ist eine Spiritualitit des Kreuzes; sie
ist es gerade deshalb und mufl es eben deshalb sein, weil sie eine »weltoffene« Spiritualitit
ist: Die heute so leidenschaftlich behandelte Frage der christlichen Weltzuwendung und
ihrer Vereinbarkeit mit dem Geist des Kreuzes, der von der eucharistischen Feier her
vorgegeben ist, riickt von der missionarischen Idee aus in die richtige Perspektive. Der
missionarische Gedanke eréffnet so nicht nur die innere Einheit des priesterlichen Lebens,
indem er die Einheit von Kult und Leben aufdeckt; er zeigt die Einheit der christlichen
Spiritualitit als solcher an, die Priester und Laien (wenn auch je auf andere Weise und nach
den verschiedenen Gegebenheiten ihres Alltags) pragen soll, die alle dadurch bestimmt sind,
dafs sie sich einem Sein verschrieben haben, das Sendung bedeutet: zugehen auf die anderen
(»Weltoffenheit«) und so notwendig hinausgehen tiber sich selbst (Kreuz). Wie weit die hier
begriindete Form christlicher Weltoffenheit von jedem torichten Konformismus und von
kritikloser Weltbeflissenheit entfernt ist, bedarf wohl keiner eigenen Erlauterung mehr.

(39]
III Die Erklirungen iiber die Religionsfreiheit

und iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen:
Das Problem der Beziehung von Mission und Dialog

Es diirfte deutlich geworden sein, dafd die im engeren Sinn theologischen Texte des Konzils
tiefgehend von der missionarischen Idee geprigt sind®®. Aber gibt es nicht einen gewissen
Zwiespalt in der Gesamtorientierung des Konzils? Stehen den nach innen gewandten Texten,
fiir die Weltzuwendung wesentlich »Mission« heifdt, nicht die mehr nach auflen gerichteten
Texte — Religionsfreiheit, Erklirung iiber die Weltreligionen, Konstitution iiber Kirche und
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Welt*® — gegeniiber, fiir die Weltzuwendung » Dialog«, » Zusammenarbeit« aller Gutwilligen

bedeutet? Und kommt in diesem Zwiespalt nicht das innere Dilemma des Aggiornamento-
Begriffs zum Vorschein, den man einerseits als Erneuerung aus dem Inneren des Glaubens

verstehen kann, so dafl der Bezugspunkt der Erneuerung die christlichen Urspriinge [40] sind,
besonders die Heilige Schrift; den man aber anderseits auch als Erneuerung im Sinne der
Modernisierung verstehen kann, so daf der Bezugspunkt die Vertriglichkeit des Christlichen

mit der modernen Welt wire? In der Tat gibt es ein solches Dilemma; das hat gerade der
Kampf um das Schema 13 (die pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute)

deutlich gemacht*®. Dialog und Mission sind nicht einfach dasselbe, und wenn auch niemand

die Modernisierung als einzigen Inhalt des Aggiornamento auffassen und folglich niemand

die moderne Welt als seinen einzigen Bezugspunkt ansehen konnte, so bleibt doch wahr,
daf die kirchliche Erneuerung zwei Bezugspunkte hat: auf der einen Seite den christlichen

Ursprung als den wesentlichen und grundlegenden Mafistab dessen, was sich iiberhaupt

christlich nennen darf; auf der anderen Seite die moderne Welt, in die hinein das wesentlich

Christliche iibersetzt werden muf und die so als Ubersetzungsziel im Blickfeld liegen muf,
wenn man nicht einem wahrhaft unbiblischen Historismus und Archaismus zusteuern

will. In diesem Sinn wird man sich tiber die zwei Pole des kirchlichen Erneuerungswollens

und ihre innere Zuordnung grundsitzlich verhiltnismifiig leicht einigen konnen, aber
in der Praxis ist die Balance doch schwierig, und tber die Verteilung der Gewichte wird

man immer streiten kénnen. Wie aber ist sie auf dem Konzil erfolgt? Hat man etwa zwei

Arten von Texten nebeneinandergestellt, solche, die von Mission her denken, und solche,
die es mit dem Dialog halten? Dann bliebe der nachkonziliaren Arbeit die Aufgabe, die

Abwigung zwischen beiden Textgruppen vorzunehmen und die rechte Beziehung zwischen

ihnen herzustellen. Oder hat das Konzil selbst die Ordnung der Motive deutlich werden

lassen? Versuchen wir, um zu einer Antwort zu kommen, uns die Grundorientierung der

Erklirung tiber die Religionsfreiheit und derjenigen tiber das Verhiltnis der Kirche zu den

nichtchristlichen Religionen klarzumachen; eine Diskussion der vielschichtigen Aussagen

der pastoralen Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute wiirde keine wesentlich

andere Sicht zutage fordern und kann deshalb beiseite bleiben, zumal sie wiederum die

Grenzen dieser kleinen Arbeit sprengen wiirde.

39 Vom Thema her mdchte man
auch das Dekret (iber die Kommunika-
tionsmittel hierher rechnen, das indes-
sen in Nr.3 den Ausgangspunkt seiner
Uberlegungen gerade in der Pflicht
zur weltweiten Verbreitung des Wor-
tes Gottes und so in der missionari-
schen Idee findet: »Die katholische
Kirche ist von Christus, dem Herrn,
gegrundet, um allen Menschen das
Heil zu bringen, und darum der Ver-
kiindigung des Evangeliums unbe-
dingt verpflichtet. Deshalb halt sie es
fiir ihre Pflicht, die Heilsbotschaft
auch mit Hilfe der sozialen Kommuni-
kationsmittel zu verkiinden und
Grundsatze Uber deren richtige An-
wendung aufzustellen. « Nicht ganz so
eingeengt ist der Blickpunkt in Nr. 2,
wo vor dem Dienst fur die »Ausbrei-
tung und Festigung des Gottesrei-
ches« der Beitrag dieser Medien »zur
Erholung und Bildung des Geistes«
genannt wird. Diese zwei Aspekte
bilden das Einteilungsprinzip fiir die

zwei Kapitel des Textes, in dem je-
doch der Verkiindigungsaspekt den
Vorrang behalt. In Wirklichkeit freilich
sind die Kommunikationsmittel nun
einmal nicht primar Medien der
christlichen Verkiindigung, und so
besteht in ihrer einseitigen Betrach-
tung von diesem Aspekt aus die
Schwache des Dekrets, das es sich mit
seinem allzu direkten theologischen
Ansatz doch wohl zu leicht gemacht
hat: Eine an sich profane Sache kann
man nicht dadurch theologisch sach-
gerecht behandeln, da man primar
ihre kirchliche Verwendbarkeit be-
denkt. Vgl.den Kommentar zu dem
Dekret von Karlheinz SCHMIDTHUS im
Erganzungsband | des LThK, 112-135.
40 Vgl.RATZINGER, Die letzte
Sitzungsperiode (wie Anm.28), 31-39.
41 Nr.4, 4. Absatz.

42 Nr.10. Die Anmerkung 7 bietet
dazu eine ausfihrliche Dokumen-
tation aus der gesamten christlichen
Uberlieferung.
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1 Die Erklirung iiber die Religionsfreiheit

Ist Religionsfreiheit ein Gegensatz zum missionarischen Auftrag der Kirche? Eine solche
Behauptung bleibt auch dann ein totales MifSverstindnis, wenn man die nachtriglichen
Hinzuftigungen der Konzilserklirung iiber die einzig wahre Religion und ihren konkreten
Bestand in der katholischen Kirche beiseite lift, die zur Beruhigung der Opposition dem
Text in einem ziemlich spiten Stadium vorangestellt wurden. Man wird sogar umgekehrt
sagen [41] miissen Religionsfreiheit ist die Bedingung dafiir, daf8 Mission tiberhaupt
stattfinden kann. So war es kein Zufall, daf8 die Optionen fiir die Erklirung iiber die
Religionsfreiheit nicht zuletzt von den Missionsbischofen kamen, deren Arbeit vom Ex-
klusivititsanspruch der Nationalreligionen bedroht ist und die daher ein vitales Interesse an
einer Gestalt der Beziehung zwischen Gesellschaft und Religion bekunden muf3ten, in der
die Freiheit zu den Konstruktionsprinzipien dieser Bezichung gehort. Diese Einstellung ist
dann mehr als ein konjunkturbedingtes Interesse, wenn Mission fiir das Christentum mehr
als eine Zufallssache, namlich ein Teil seines Wesens selber ist. Der in Ekuador wirkende
Bischof Mufioz Vega hat diese Einsicht in einer zu wenig beachteten Rede im Rahmen der
Debatte tiber die Religionsfreiheit am 21. September 1965 klargestellt: Mission kann nur
sein, wenn die einzelnen Religionen ihren Anspruch auf Deckungsgleichheit mit einer
bestimmten Gesellschaft oder Nation aufgeben und an die Stelle des gesellschaftlichen
Zwanges einer bestimmten Religionszugehorigkeit das Grundprinzip der Freiheit des
religiosen Bekenntnisses tritt. Die Religionsfreiheit ist nicht nur ein dufleres, sondern ein
inneres Postulat der Mission; die missionarische Idee bedeutet zugleich die Bestreitung
der Exklusivsetzung einer bestimmten Religion durch politische oder gesellschaftliche
Zwangsmittel. (Dabei wird als klar vorausgesetzt, daf} »Religionsfreiheit« im Sinne des
Konzils nicht die Gleichgiiltigkeit der Wahrheit meint, iiberhaupt nicht die Beziehung
zwischen Religion und Wahrheit bzw. zwischen dem Einzelmenschen und der religitsen
Wahrheit betrifft, sondern die Beziehung zwischen Gesellschaft und Religion, die Freiheit
des religiosen Bekenntnisses von gesellschaftlichen Zwangsmitteln.) Man kann geradezu
behaupten: Der totale Wahrheitsanspruch des christlichen Glaubens, seine geistige » Exklusi-
vitdt«, die den Grund fiir den missionarischen Charakter des Christlichen darstellt, schlieft
jede gesellschaftliche Exklusivitiit aus und erfordert » Religionsfreiheit« als Bedingung seiner
Verwirklichung. Die negative Stellungnahme zur Religionsfreiheit, die seit langem in der
katholischen Theologie herrschend war, beruht zum Teil auf einem Mifverstindnis dieses
Gedankens, zum anderen Teil aber auf dem Fehlen der missionarischen Situation und
dem Riickzug in eine Konservativitit, die vor allem den gegenwirtigen Bestand schiitzen
will; schliefSlich auch auf einem ungeschichtlichen Denken, das nur die abstrakten Grofien
von Wahrheit und Irrtum zur Kenntnis nimmt, ohne deren geschichtliche Verwirklichung
zu bedenken. Uber diesen grundsitzlichen Zusammenhang von Religionsfreiheit und
Mission hinaus ergeben sich aus der Durchfiihrung des Gedankens auch konkrete Im-
perative fiir die Methodik der Mission. Die Konzilserklirung warnt vor dem, was man
Proselytenmacherei zu nennen sich gewohnt hat, vor einer Methode also, die ohne duferen
Zwang durch unlautere Taktiken der Einflufinahme vor allem den geistig Unterlegenen sich
willfihrig [42] macht®. Sie warnt selbstverstindlich vor jeder Form von duflerer Gewalt,
die der Freiheit des Glaubensaktes zuwider wire*, und sie betont endlich, im Anschluf
an das Beispiel Christi und seiner Weise der missionarischen Verkiindigung, daf der Bote
des Evangeliums den »Menschen, die in Irrtum oder Unwissenheit beziiglich des Glaubens
leben, liebevoll, klug und geduldig« begegnen miisse. »So ist Riicksicht zu nehmen sowohl
auf die Pflichten gegeniiber Christus, dem lebendig machenden Wort, das zu verkiinden
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ist, wie auch auf die Rechte der menschlichen Person und auf das MaR der Gnade, das von
Gott durch Christus dem Menschen gewiihrt wird, an den die Einladung sich richtet, den
Glauben freiwillig anzunehmen und zu bekennen«*.

2 Die Erklidrung iiber Kirche und nichtchristliche Religionen

Aber wie steht es mit der Erklirung tiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen
Religionen? Ich denke, man mufd von unserer Fragestellung her drei Aussagen in dem Text
unterscheiden.

a An erster Stelle ist die Begrenzung der Perspektive zu beachten, die der Text selbst
vornimmt. » Von ihrem Auftrag her, Einheit und Liebe unter den Menschen und unter den
Volkern zu fordern, betrachtet die Kirche hier vorziiglich das, was den Menschen gemeinsam
ist und was zur gegenseitigen Verbindung beitragt«*%. Das heiflt: Die Erklarung bekennt sich
bewuft als eine Teilaussage; sie wendet sich der lang vernachlissigten Aufgabe zu, das Ver-
bindende zwischen Christentum und Religionen herauszustellen, ohne damit den Anspruch
zu erheben, das Ganze der Relation von Kirche und Weltreligionen geklirt zu haben. Im
Gegenteil, sie setzt dies Ganze als gegeben voraus und akzentuiert unter dieser Voraussetzung
einen Aspekt, der bislang zu wenig beachtet wurde. Damit kommen wir auf frither Gesagtes
zuriick: Die Erklarung zieht die Gedanken von Nummer 17 der Kirchenkonstitution weiter
aus, sie ist ein innerkonziliarer Kommentar zu diesem Punkt und findet demnach ihren
theologischen Zusammenhang in dem Volk-Gottes-Kapitel der Konstitution iiber die Kirche.
Thren inneren Zusammenhang und die Grenze ihrer Aussage begreift man nur, wenn man
sie in dieses Kapitel und sein Gesamtbild eingefiigt versteht. Sie hebt also die theologische
Konzeption, die wir oben aufgrund dieses Kapitels entwarfen, nicht auf, sondern gibt einem
Detail des dort gezeichneten Bildes deutlichere Farbe und Gestalt. [43]

b Diese grundsitzliche Einordnung macht dann die zweite Aussageebene verstindlich:
die Schilderung des Verbindenden zwischen den Religionen der Vélker und dem christlichen
Glauben. Wir brauchen hier nicht auf die ausfiihrlichen Abschnitte iiber Israel und iiber
den Islam einzugehen, die eine gewisse Sonderstellung einnehmen. Fiir unser Vorgehen
gentigt es, die Schilderung der iibrigen Religionen (in Nr. 2 des Textes) kurz zu betrachten.
Der Text befafit sich zunéchst mit den »Naturreligionen« (er denkt wohl besonders an die
Religionen Afrikas, aber tiberhaupt an die sogenannten primitiven Religionen schriftloser
Vélker); ausfiihrlicher werden Hinduismus und Buddhismus behandelt, und schlieflich
wird noch eine Bemerkung tiber die »iibrigen Religionen« angefiigt. Greifen wir das iiber
Hinduismus und Buddhismus Gesagte heraus. Dem Text geht es hier offensichtlich darum,
die innere Relation der dort vorzufindenden Phinomene zum Christlichen aufzudecken,
also hinter der dufleren Verschiedenheit, ja Gegensitzlichkeit, die innere Relativitit des
Menschlich-Religiosen auf das Christliche hin sichtbar zu machen. Im Hinduismus etwa
begegnet einerseits die iiberquellende Vielfalt einer fast ins Grenzenlose sich ausfaltenden
Mythologie und auf der anderen Seite die radikale Authebung der Fiille der Bilder in der
Einheit des philosophischen Gedankens, der hinter alle Vielfalt in die absolute Einheit und
Identitit zuriicktastet. Es begegnet die Hirte einer Askese, die oft geradezu das Menschen-

43 Nr.14, SchluR. 46 Nr.1, 2. Absatz: »Una enim com- cuius providentia ac bonitatis testi-

44 Nr.1, 1. Absatz. munitas sunt omnes gentes, unam monium et consilia salutis ad omnes

45 Nr.2, 2,Absatz. habent orginem, cum Deus omne se extendunt, donec uniantur electi
genus hominum inhabitare fecerit in Civitate Sancta, quam claritas Dei
super universam faciem terrae, unum illuminabit, ubi gentes ambulabunt

etiam habent finem ultimum, Deum, in lumine eius. «
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mogliche zu iiberbieten scheint, das Zuriicksinken in das All-Eine durch die Meditation,
aber auch das einfache Sich-Fallen-Lassen in das Vertrauen auf die gottliche Liebe hinein.
Der Konzilstext ordnet diese Phinomene um zwei geistige Pole: Mythos wie Philosophie
sind Weisen des menschlichen Suchens nach Gott und des Miihens, das unzugingliche
Geheimnis Gottes im Wort menschlicher Rede faRbar zu machen, es »auszudriicken«. Kein
Zweifel, es wire auch eine ganz andere Betrachtung des Mythos méglich: Man konnte das
Moment des Phantastischen, des Eigenmachtigen, der Verkennung der Wahrheit des einen
Gottes, ihrer Verdunkelung und Angleichung an die menschlichen Wiinsche herausstellen,
ohne dem Mythos unrecht zu tun. Man kann aber ebensogut (und muf es schlieRlich) in
all diesen Irrwegen das dennoch bleibende Unterwegssein der menschlichen Unruhe auf
Gott hin und so die positive Grundbewegung, die im Mythos auch liegt, herausstellen, ohne
ihm damit eine Endgiiltigkeit zuzuschreiben, die er im Grunde selbst gar nicht beansprucht.
Ahnlich steht es um die Schilderung des Buddhismus, der vor allem als »negative« Theologie
des Ungeniigens der Welt geschildert und in seinem positiven Wollen mit der von ihm
selbst formulierten Idee des »Weges« erliutert wird, auf dem Erleuchtung oder Befreiung
gesucht wird. Auch hier wiire es ebensogut moglich, das theologische Ungeniigen einer sich
wesentlich atheistisch verstehenden Religion herauszuarbeiten; aber liegt nicht in diesem
A-theismus in der Tat eine theologia negativa, die den [44] Christen etwas angeht und die
er in ihrem positiven Anspruch viel ernster bedenken miiflte, als es bisher geschehen ist?
Eben dazu will ihn die Erkldrung iiber die Weltreligionen auffordern.

Wenn man diesem Text etwas vorwerfen kann, so ist es nicht die Begrenzung der Per-
spektive, die er ausdriicklich als solche bekennt, sondern eher eine gewisse Vereinfachung
der Fragestellung: Bei der Behandlung der Beziehung zwischen Christentum und Welt-
religionen hatte er sich wohl dem seit Barth und Bonhoeffer viel beredeten Problem des
Verhiltnisses von »Glaube« und »Religion« stellen miissen, also jener Position, die einen
ausschlieflenden Gegensatz zwischen beidem behauptet, Religion als » Unglauben« schildert
und ein »religionsloses Christentum« proklamiert, womit das »Religiése« nicht nur in den
Weltreligionen, sondern auch im Christlichen selbst entschieden in Frage gestellt wird.
Eine religionsfreundliche Perspektive, wie sie hier auftritt, kommt leicht in den Verdacht,
unkritisch zu sein, wenn sie diese Frage auslaf3t. Freilich kann man auch in der theologischen
Literatur gelegentlich ein unausgegorenes Ineinander beider Standpunkte finden: Wihrend
das Religiose im Christlichen attackiert und das religionslose Christentum propagiert wird,
werden freundliche Betrachtungen iiber den Heilscharakter der nichtchristlichen Religionen
angestellt ...

¢ Die dritte Aussageebene besteht in den praktischen Konsequenzen, die aus dem Ge-
danken der Gemeinsamkeiten zwischen Kirche und Weltreligionen entwickelt werden. Was
schon in der Kirchenkonstitution gesagt worden war (und im Missionsdekret ausfithrlich
wiederholt wird), horen wir auch hier: »Die katholische Kirche verwirft nichts von dem,
was in diesen Religionen wahr und heilig ist«**. Wiederum also wird deutlich, daf die
Bekehrung zum christlichen Glauben nicht nur eine Abwendung von den Géttern und
eine Hinwendung zum einen Gott darstellt, sondern doch zugleich mit dem Gestus der
Reinigung auch die Aufnahme des im Heidnischen dunkel Gewollten bedeutet, das gerade
so zu seinem eigentlichen Sinn kommt. Der Konzilstext lif3t einen doppelten Grund dafiir
erkennen, daf inmitten der Abwendung doch auch die » Aufnahme« wirksam ist. Er weist
zurtick auf den Schopfergott, von dem alle Menschen kommen, und findet (ohne dafl
dies sehr deutlich ausgefiihrt wiirde) die Religionen der Vélker in einem Zusammenhang
mit der Schopfungswirklichkeit*®; er sieht sie aber vor allem auch beleuchtet von jenem
Licht, das alle Menschen erleuchtet [45], die in diese Welt kommen, und sieht so auch
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einen christologischen Faktor in ihnen wirken*’; beides ist ja im letzten untrennbar®®, Die
weiteren Konsequenzen beziehen sich auf die Haltung der Menschen und Gemeinschaften
untereinander; sie entsprechen im wesentlichen dem, was von anderem Ausgangspunkt
her auch in der Erklarung iiber die Religionsfreiheit entwickelt wird. »Die Kirche mahnt
ihre Kinder, mit Klugheit und Liebe durch Gespriche und Zusammenarbeit mit den An-
hiangern anderer Religionen, im Zeugnis christlichen Glaubens und Lebens, jene geistigen
und moralischen und auch die soziokulturellen Werte anzuerkennen, zu wahren und zu
fordern, die sich bei jenen finden«*”. Dazu tritt die Mahnung zur Briiderlichkeit gegen
alle Menschen, denn »wer nicht liebt, kennt Gott nicht« (1 Jo 4,8)*°. Darin liegt ohne
Zweifel ein umfassender Anspruch an den Missionar und die Weise der Mission; eine
Gewissenserforschung erster Ordnung fir alle bisherige Mission und eine Verneinung
des Europdismus im Missionarischen, eine strenge Unterscheidung von »Kulturmission«
und »Glaubensmission«, die nicht miteinander vermengt werden diirfen. Und es wird
sichtbar, welch heilsame Notwendigkeit gerade deshalb Mission fiir den Glauben ist, weil
sie ihn zwingt, die Relativitit seiner Ausdrucksformen zu erkennen und sich zu reinigen
von falschen Identifizierungen mit Wirklichkeiten, die in Wahrheit nicht der Ordnung
des Glaubens, sondern den Ordnungen dieser Welt zugehdren. Der Glaube braucht die
Mission, um er selbst bleiben zu kénnen; die Mission aber wird ihm diesen kritischen
Reinigungsdienst nur leisten konnen, wenn sie ganz von der Liebe beseelt ist, dem anderen
nicht sich aufdrangen will, sondern Christus schenken méchte. Versucht sie das, dann mufl
der Respekt vor dem Eigensein des anderen und vor seiner geistigen Welt ein Grundgesetz
werden. So aber wird sichtbar, dafl der Dialog die Mission nicht ausschliefit, wohl aber die
Mission den Dialog verlangt.

3  Mission und Dialog

Betrachtet man das Ganze, so wird man feststellen, dafl quer durch alle Texte des Konzils,
wenn auch mit unterschiedlichen Akzenten, drei Aussagekreise [46] beziiglich des Verhilt-
nisses von Kirche und Weltreligionen vorliegen:

a die eigentlich missionarische Thematik;

b der Gedanke der »Zusammenarbeit« und des » Gespriichs«;

¢ der Gedanke der die Kirche tiberschreitenden Heilsméglichkeit kraft des allenthalben
wirksamen Heilswillens Gottes™. Freilich wird diese Heilsmoglichkeit nirgendwo direkt
mit den anderen Religionen als solchen in Zusammenhang gebracht, so daff diese etwa als
ersatzweise Heilswege geschildert wiirden, sondern sie wird gebunden an die beiden Kom-

47 Nr.2, 2. Absatz. 50 Nr.s, 1. Absatz. Die Nummer Deus viis sibi notis homines Evange-

48 Uber die Einheit von Schopfungs-
glaube und Christologie Vgl. Hans

Urs v. BALTHASAR, Karl Barth,

Koéln 1951, wo das Thema 336-344
von der neueren katholischen Theolo-
gie her entfaltet wird; Hans KUNG,
Rechtfertigung, Einsiedeln 1957,
138-150, mit einem Querschnitt

durch die ganze Tradition; Eberhard
HAIBLE, Schépfung und Heil. Ein
Vergleich zwischen Bultmann, Barth
und Thomas, Mainz 1964.

49 Nr.2, 3.Absatz.

wird eingeleitet mit dem schénen
Satz: »Neguimus vero Deum omnium
Patrem invocare, si erga quosdam
homines, ad imaginem Dei creatos,
fraterne nos gerere renuimus. «

51 Konstitution (iber die Kirche, 16:
»Qui enim Evangelium Christi Eiusque
Ecclesiam sine culpa ignorantes,
Deum tamen sincero corde quaerunt,
Eiusque voluntatem per conscientiae
dictamen agnitam, operibus adim-
plere, sub gratiae influxu conantur,
aeternam salutem consequi possunt.«
Vgl. auch das Dekret tiber die Mission-
statigkeit der Kirche, 7:« ... Etsi ergo

lium sine eorum culpa ignorantes ad
fidem adducere possit ... « Die Erkla-
rung Uber das Verhéltnis der Kirche
zu den nichtchristlichen Religionen
nimmt, entsprechend ihrer begrenz-
ten Absicht, zur Heilsfrage tiberhaupt
nicht Stellung.
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ponenten der rettenden Gnade Gottes einerseits und des Gehorsams gegen das Gewissen
anderseits. Aber nichts hindert, anzunehmen, daf in den durch die Religionen angebotenen
Formen solcher Gehorsam stattfinden kann, wobei freilich bedeutsam bleibt, daf nicht die
Religionen, sondern eben der Gehorsam und die ihn erméglichende Gnade als Heilsweg
benannt werden.

Wenn man nun aber versucht, einen Zusammenhang zwischen diesen drei Motivkreisen
herzustellen, wird man sagen miissen, daf in der Meinung des Konzils ohne Zweifel das
Gefille von ¢) nach a) verlduft: Weil am Ende tiberall allein die Gnade das Rettende ist,
darum muf die Botschaft von der Gnade allen verkiindigt werden, darum muf der Weg
iiber alles menschliche Suchen und Versuchen hinaus auf das Evangelium von der Gnade
zufithren. Und auch »Gesprich« und » Zusammenarbeit« kénnen nicht ein Letztziel bleiben,
sondern sind Vorldufer fiir die Einheit, die nicht von Menschen, sondern von Gott her
kommt. Freilich: Wie lange kann das Vorlidufige dauern in dieser Welt, die selbst ja nichts
anderes als Vorlaufigkeit ist gegeniiber dem Endgiiltigen, dem Konigtum Gottes, das in dem
neuen Himmel und auf der neuen Erde walten wird!

Wenn es also eine dynamische Einheit der drei Motive gibt, in der das Missionsmotiv
den iibergeordneten Platz einnimmt, so heifdt das doch nicht, dafl das Missionsmotiv die
beiden anderen aufsaugen wiirde, so daff am Schlufl im Grunde nur noch ein Motiv bliebe.
Nein, es sind und bleiben drei Motive, deren dynamische Einheit ihre Dreiheit nicht aufhebt,
sondern besttigt. Deshalb bleibt das »Gesprich« ein wirkliches Gesprich, das nicht durch
die Ungeduld des Erfolgverlangens in eine unzeitige Direktheit des missionarischen Wollens
gedrangt werden darf; deshalb bleibt aber auch die [47] unmittelbare Miihsal des missiona-
rischen Dienstes jederzeit notwendig, die nicht durch einen Mangel an gliubiger Hoffnung
ausgeldscht werden darf. Und vielleicht wird man hinzufiigen miissen, daf8 das Gesprich
seinen eigentlichsten Platz doch im Innern des Missionarischen hat: in dem Glauben, der
sich selbst besser verstehen will, indem er den anderen verstehen lernt und damit lernt,
zwischen dem eigenen Willen und der iibernommenen Botschaft zu unterscheiden. Je
weniger der Missionar sich selbst weitergibt, je mehr er einfach Christus bringt, desto
geringer wird das Dilemma zwischen Dialog und Verkiindigung werden, desto reiner wird
die Verkiindigung den Zugang erdffnen zu jenem entscheidenden Dialog, fiir den alles
andere Gespriich nur Vorstufe sein kann: dem Dialog der Menschheit mit ihrem Schopfer,
den anzubeten ihr hochstes Miissen und ihr grofites Diirfen in einem ist.

Zusammenfassung

Mission als Auftrag und Dynamik ist eine Grundtextur konziliarer Aussagen. Diesem Mo-
ment wurde der hier vorliegende, wieder abgedruckte Beitrag aus dem Jahre 1967 gewidmet,
wenn er den Konzilsaussagen tiber die Mission aufierhalb des Dekretes Ad gentes nachgeht,
und dabei vor allem auf Lumen gentium in den Artikeln 13-17 zu sprechen kommt. Mission
als trinitarische und vor allem christologische Bewegung steht in der Dialektik von Zugehen
auf Andere und Hinausgehen iiber sich selbst, weiterhin im Spannungsfeld von »assumerex«
(Aufnehmen) und »purificare« (Reinigen) in diesem Begegnungsgeschehen. Zielpunkt
der Mission ist die Zuriistung fiir die kosmische Liturgie, der Dialog des Menschen mit
dem Schopfer. Ein abschlieender Teil beschiftigt sich mit dem seit dem I1. Vatikanum
stets aktuellen Problemfeld »Dialog und Mission«. Die lange vorherrschende negative
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Stellungnahme von Seiten der katholischen Kirche der Religionsfreiheit gegeniiber, die
heute als die Bedingung dafiir gesehen wird, dafl Mission tiberhaupt stattfinden kann,
beruhe u.a. auf dem Fehlen der missionarischen Situation und dem Riickzug in eine Kon-
servativitit, die vor allem den gegenwirtigen Bestand schiitzen will; schliefflich auch auf
einem ungeschichtlichen Denken, das nur die abstrakten Grofien von Wahrheit und Irrtum
zur Kenntnis nimmt, ohne deren geschichtliche Verwirklichung zu bedenken.

Summary

One of the basic structures of conciliar statements is mission as command and a dynamic
force. The present contribution, reprinted from 1967, was devoted to this factor, investigating,
as it does, the council statements on mission apart from the decree Ad gentes and at the same
time speaking in particular on the subject of Lumen gentium, paragraphs 13 to 17. Mission as
a Trinitarian and above all a Christological movement is situated in the dialectic of reaching
out to others and going beyond oneself and, furthermore, in the field of tension between
»assumere« (taking up) and »purificare« (cleansing) in this occurrence of encounter. The
goal of mission is the preparation for the cosmic liturgy, the dialogue of human beings with
the creator. A concluding section deals with the problematic area of »dialogue and mission,
a constantly topical issue since the Second Vatican Council. The long-prevailing negative
position on the part of the Catholic Church with respect to religious liberty, which is seen
today as the condition that mission can take place at all, is based on, among other things,
the absence of the missionary situation and the retreat into a conservatism that seeks above
all to protect the current state of affairs. Finally, it is also based on non-historical thinking
which only takes note of the abstract realities of truth and error without considering their
historical realizations.

Sumario

La misién como envio y dindmica es una textura fundamental de las afirmaciones conciliares.
De eso trata este articulo, reproducido de la publicacién del ano 1967, resaltando sobre todo
las afirmaciones sobre la mision en Lunien gentium 13-17. La misién como un movimiento
trinitario y sobre todo cristolégico estd en la dialéctica del ir al encuentro de alguien y de
salir de si mismo; se encuentra también en la tension entre el »assumere« (aceptar) y el
»purificare« (purificar) en medio de ese movimiento. Meta de la mision es el estar pertrecho
para la liturgia césmica, el didlogo del hombre con el creador. La tltima parte se ocupa del el
tema »Didlogo y misidn«, tan actual desde el Concilio. La tradicional actitud negativa de la
Iglesia catélica frente a la libertad religiosa, que hoy es mds bien vista como la condicién para
que pueda darse la mision, se debe entre otras cosas a la falta de una verdadera situacion de
mision, al repliegue en un conservadurismo que, sobre todo, quiere proteger el estado actual,
y finalmente a un pensamiento ahistérico, que sélo parece tener en cuenta los principios
abstractos de verdad y error, sin considerar su realizacion historica.




Die pilgernde Kirche
ist ihrem Wesen nach
»missionarische,..

Zu Mission und Missionswissenschaft nach »Ad Gentes« %
von Martin Uffing SVD i
v

1 Einleitung

Das Zweite Vatikanische Konzil »markierte auch missionswissenschaftlich eine Zisur, inso-
fern es neue kirchlich-theologische Voraussetzungen schuf, welche nicht nur die fiir jedes
Christ- und Kirchesein zentrale Bedeutung der unter Kritik und in Krise geratenen Mission
herausstellten (AG 2; LG 48), sondern auch die Mission zu einer Neubesinnung auf ihr bis-
heriges Selbstverstandnis herausforderten.«! Seit dem Konzil hat sich der Schwerpunkt der
missionswissenschaftlichen Forschung von Europa in andere Kontinente verlagert. Damit
hat auch die Missionswissenschaft selbst bedeutende Akzentverschiebungen erfahren. Da
Mission sowohl in Afrika, Asien und Ozeanien als auch in Amerika und Europa sehr stark
mit dem Verhiltnis des Christentums zu verschiedenen Kulturen und Religionen sowie
mit der sozialen Lage der Menschen zu tun hat, befasst sich die Missionswissenschaft ge-
genwidrtig in verschiedenen Kontexten mit Fragen und Herausforderungen, die sich daraus
ergeben. Das wird deutlich in den Umschreibungen, die David Bosch? wiihlt. Er schreibt iiber
Mission als: Kirche mit anderen; Missio Dei; Heilsvermittlung; Aufruf zu Gerechtigkeit;
Evangelisierung; Kontextualisierung; Befreiung; Inkulturation; Gemeinsames Zeugnis;
Dienst des ganzen Volkes Gottes; Zeugnis fiir Menschen anderer lebendiger Religionen;
Theologie; Aktion in Hoffnung.

In seinem Werk The Church and Cultures beschreibt Louis Luzbetak im Jahre 1088
die Missionswissenschaft als ein »integrierendes, multidisziplinires Feld«®. Obwohl die
Missionswissenschaft von ihrer Natur her theologisch wiire, sei sie, wie sie gegenwirtig
verstanden wird, doch nicht in der Lage, ihre theologischen Anliegen zu behandeln, ohne
andere (theologische und sikulare) Disziplinen zur Hilfe zu nehmen. Luzbetak bezieht sich
auf ein Modell des » missionswissenschaftlichen Prozesses«, das auf den Anthropologen Alan
P. Tippett zuriickgeht.* Dieses Modell veranschaulicht die Dynamik von Missionswissen-
schaft als Prozess, der mit aktuellen missionarischen Situationen oder Herausforderungen
beginnt und mit angewandter Missionswissenschaft endet. Situationen oder Herausforde-
rungen werden mit Hilfe von Ethnotheologie, Ethnogeschichte und Ethnopsychologie auf
der Grundlage von Anthropologie, Geschichte, Psychologie, Soziologie und praktischen
Missionserfahrungen analysiert und gedeutet. Vergleichende Religionswissenschaft und
Okumenische Theologie leisten ihren Beitrag zu einem tieferen Verstindnis missionarischer

1 Giancarlo COLLET, Missionswissen- 3 Louis LUZBETAK, The Church 4 Alan R. TIPPETT, Research Method
schaft / Missiologie, in: LThK, Bd.7, and Cultures. New Perspectives in and the Missiological Process at the
Freiburg 1998, 324-326. Missiological Anthropology, School of World Mission, in: Alvin

2 David BOSCH, Transforming New York 1988, 14. MARTIN (Hg.), The Means of World
Mission, New York 1996. Evangelization: Missiological Edu-

cation, S.Pasadena 1974, 498-504.
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Situationen. Die Missionswissenschaft bedient sich all dieser Disziplinen, um Wege missi-
onarischen Engagements heute aufzuzeigen.

Das hier nur kurz skizzierte Modell macht auf die besondere Bedeutung von Kontexten
oder Kulturen fiir das gegenwirtige Missionsverstindnis aufmerksam. Daraus ldsst sich be-
reits erahnen, dass es der Missionswissenschaft heute nicht mehr primar um »Mission und
Ausbreitung des Christentums im aufiereuropdischen Raum« aus europiischer Perspektive®
gehen kann, sondern dass es unterschiedliche Ansitze und missionswissenschaftliche Wege
in den verschiedenen Ortskirchen bzw. Kontexten geben wird. Es geht um eine mehr und
mehr kontextuell verwurzelte und gleichzeitig fiir weltweite Entwicklungen offene, plura-
listische Disziplin, die in ihrem Bemiihen bei der Suche nach Wegen christlicher Mission
heute eben auf die Kulturen (Kontexte) und Religionen oder religiosen Uberzeugungen
bzw. Weltanschauungen und Lebensweisen der Menschen eingeht.

Vor 40 Jahren, am 7. Dezember 1965, wurde das Dekret tiber die missionarische Tétigkeit
der Kirche Ad gentes von Papst Paul VI. promulgiert. Dieses Dekret wurde in Anlehnung
an die Kirchenkonstitution Lumen Gentium erarbeitet, und die Aussagen tiber den Zusam-
menhang von Mission und Kirche sowie die darin enthaltene theologische Begriindung
der Mission wiesen auch den Weg der Missionswissenschaft seit dem Konzil. Wéhrend die
Missionswissenschaft seit Anfang der siebziger Jahre, zum Beispiel in der deutschsprachigen
katholischen Theologie, in eine Legitimationskrise geriet, lassen sich, zum Beispiel in einigen
Ortskirchen Asiens, missionswissenschaftliche Neuaufbriiche und Neuorientierungen aus-
machen, die sicher auch Konsequenzen des mit Ad gentes Angestofienen sind. Im Folgenden
soll auf einige Aspekte von Ad gentes und der Entwicklung seit dem Konzil eingegangen
und auf Konsequenzen fiir die Missionswissenschaft hingewiesen werden.

2 Kirche und Mission im Umfeld des Konzils

Das Konzilsdekret iiber die Missionstitigkeit der Kirche Ad gentes ist »in stirkster Anleh-
nung an die Kirchenkonstitution erstellt worden«®. Ad gentes 1 greift die Bezeichnung der
Kirche als »das allumfassende Sakrament des Heils« aus Lumen Gentium direkt auf.” Aus
dieser Nihe ergibt sich, dass ein Blick auf die Missionswissenschaft im Anschluss an Ad
gentes Entwicklungen innerhalb der Ekklesiologie zu berticksichtigen hat. Severino Dianich
geht auf den engen Zusammenhang zwischen den Krisen von Missionswissenschaft und
Ekklesiologie ein.® Es ist sein Ziel, die Missionswissenschaft ins Herz der Ekklesiologie
einzufiigen und sie nicht zu ihrem bloflen Anhang zu machen. Mit dem Konzil kann man
sagen, dass die Kirche selbst Mission ist, dass so Mission nicht mehr auf bestimmte Lander
(die Missionen) und auch nicht auf bestimmte Personen (die Missionare) zu begrenzen ist.

5 Mariano DELGADO, Missions-
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Die konkrete Form missionarischer Aktivitdten in einem bestimmten Kontext hdngt von
den Umstinden einer Situation ab.

Und so sind auch die konkreten Dienste und Charismen Einzelner und von Gruppen un-
terschiedlich. Aber all das sind Teile der einen Mission, die die Kirche ist. Michael Amaladoss
sagt dazu: »Ein bedeutender Grund fiir eine solche Erweiterung des Missionsverstandnisses
war das wachsende Bewusstsein der De-Christianisierung in den so genannten christlichen
Lindern, so dass auch dort die Notwendigkeit einer neuen Verkiindigung des Evangeliums
gesehen wurde. <’

2.1 FEine verinderte Sicht der Kirche

Das Zweite Vatikanische Konzil hat sich seiner pastoralen und missionarischen Zielsetzung
entsprechend in besonderer Weise mit der universalen Sendung der Kirche befasst (siche
Lumen Gentium 1). Die Sendung der Kirche in die Welt, ihr Heilsauftrag in der Gesellschaft
und Solidaritit der Kirche mit allen Problemen menschlicher Existenz sind sein zentrales
Thema.

Die neue Auffassung von Mission ergab sich vor allem aus der Ekklesiologie des Konzils,
insbesondere aus den Aussagen iiber die Teilkirchen. Wie weithin bekannt, stellte Karl Rah-
ner die These auf: »Das Zweite Vatikanische Konzil ist in einem ersten Ansatz, der sich erst
tastend selber zu finden sucht, der erste amtliche Selbstvollzug der Kirche als Weltkirche. «™°
Und J. B. Metz folgt der Rahnerschen Interpretation, wenn er im Anschluss an das Konzil
als Konsequenz desselben von einer »kulturell polyzentrischen Weltkirche« spricht: »Die
Kirche befindet sich auf dem Weg von einer mehr oder weniger monozentrischen Kirche
Europas und Nordamerikas zu einer kulturell polyzentrischen Weltkirche, «

Doch liegen Urspriinge dieser Entwicklung schon in der vorkonziliaren Zeit. Eine ver-
dnderte Sicht der Kirche und der Mission zeichnete sich bereits vor dem Zweiten Weltkrieg,
zuerst im protestantischen Bereich, ab.

Vor dem Zweiten Weltkrieg suchte man lange Zeit im Protestantismus Mission und
Kirche in enger Verbindung zu sehen, wenn auch in anderen Formen als im katholischen
Bereich. Seit der Weltmissionskonferenz in Edinburgh 1910 bemiihte man sich, Wesen und
Aufgabe der Kirche zu erfassen, da man zu der Erkenntnis kam: » Wer theologische Aussagen
tiber die Mission machen will, muss von der Kirche reden.«"* Stand auf dieser Konferenz die
Mission noch vor ihrer Begegnung mit der Kirche, so kamen sich Mission und Kirche 1928 in
Jerusalem schon niher und fanden sich 1938 in Madras.”® Im Laufe der Jahre wurde Mission
zunehmend als Teilhabe an der Missio Dei verstanden. Man machte »einen grofien Schritt
vorwirts in der trinitarischen Sicht der Mission als Missio Dei, in ihrem Verstindnis als
zum Wesen der Kirche gehorig ... «; erkldrte, dass die ganze Kirche missionarisch sei und
dass die Mission ad gentes nur einen Teil dieser Aufgabe darstelle.

Das Generalthema der Weltmissionskonferenz von Mexiko City im Jahr 1963 lautete:
»Gottes Mission und unsere Aufgabe«”. Die Dokumente von Mexiko City unterstreichen,
»dass Kirche und Mission nicht nur zufillig, sondern notwendig zusammengeharen«',

Es ging um die Verwirklichung dessen, was schon in Neu Delhi (1961) beschlossen
worden war: »Die Kirche, ihrem Wesen nach missionarisch, ist in Bewegung auf die Welt
zu in sechs Kontinenten. Das wiederum stellt uns vor die Frage nach der Mission »vor der
Tiir« (Volksmission) und >an den Enden der Erde« (Aufiere Mission), und es erfordert
gemeinsames Handeln in der Mission¢ ...«

Die Bedeutung und zugleich der Ziindstoff der Tagung von Mexiko City lag darin, die
missionarische Aufgabe im Kontext des Handelns Gottes in den sikularen Ereignissen
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unserer Zeit zu sehen. »Die christliche Verkiindigung in der sikularen Welt muss daher eine
stindige Auseinandersetzung mit den wahren Noten unserer Zeit sein. lhrer Form nach
muss sie ein Dialog sein, in dem die Sprache und die Denkformen der Gegenwart angewandt,
die wissenschaftlichen und soziologischen Erkenntnisse genutzt und die Menschen in ihrer
besonderen Situation angesprochen werden. «'®

Auf katholischer Seite verfolgte man die Diskussionen im protestantischen Bereich.
Man begann, die Aufgaben der Mission weiter zu sehen als bisher. In der Sicht der Kirche
als dem wandernden Volk Gottes brach von selbst der Gedanke durch, dass die Kirche
eine vorlaufige Grofie bleibt, an der es immer wieder etwas zu verdndern gilt. Indem die
Konstitution iiber die Kirche des Zweiten Vatikanischen Konzils die Heilsfrage nicht mehr
mit der sichtbaren Zugehorigkeit zur Kirche identifiziert, wird die Kirche ebenfalls mehr
als bisher in ihrer Vorldufigkeit gesehen und in ihrem stellvertretenden Charakter innerhalb
der ganzen Menschheit. Der Artikel 2 von Lumen Gentium sieht die Kirche iiberhaupt in
einer groffen, umfassenden, heilsgeschichtlichen Entwicklung. Die Kirche wird dadurch in
ihrer gegenwirtigen Gestalt relativiert. Sie steht in einem Zusammenhang, den sie selber
nicht gewirkt hat, sondern in den sie hineingestellt ist. In den Artikeln 3, 5 und ¢ wird sie
vom Reich Christi abgehoben.

Ludwig Riitti weist in einem Artikel darauf hin, dass das Selbstverstindnis des sikula-
risierten Menschen auf dem Konzil noch nicht gentigend erfasst wurde. »Es wird namlich
hier noch eine Unterscheidung von religiosem und weltlichem Bereich angesetzt, die einem
sakralen Weltverstindnis und Weltverhltnis entspricht.« Der heutige Mensch, der durch
Wissenschaft und Technik seine Welt gestaltet, habe immer weniger das Bediirfnis, sein
Schaffen und seine Werte in einen direkten religiésen Bezug zu stellen, schon gar nicht
in einen institutionellen. Damit handle es sich hier um eine missionarische Situation, die
analog zu der Situation einer »heidnischen« Religion gesehen werden muss.

2.2  Zum Missionsverstindnis
des Zweiten Vatikanischen Konzils

2.2.1 Voraussetzungen

Die Aussagen zum Thema Mission des Zweiten Vatikanischen Konzils erscheinen als das
Ergebnis der geschichtlichen Entwicklung, die als der Weg »Von den Missionen zu den
Jungen Kirchen« umschrieben werden kann: von den auslindischen Missionen zu den
Ortskirchen, von den politischen Bindungen zur Freiheit der Mission, von der westbetonten
Einférmigkeit zum Kulturpluralismus. Sodann tritt im Konzil sehr klar das Bewusstsein
zutage, dass die Mission eine wesentliche Eigenschaft der ganzen Kirche bildet, die nicht
mit der Kirche des Westens identisch ist.

Die Ortskirchen hatten auf katholischer Seite fiir viele Jahrhunderte keine besondere
Rolle gespielt; bestenfalls hatte man »Filialen« der Universalkirche. Besonders die »Mis-

18 MULLER-KRUGER, In sechs 20 Henri GODIN / Yvan DANIEL,
Kontinenten (wie Anm.15), 162. France — pays de mission?, Paris 1943.
19 Ludwig RUTTI, Fragen an die 21 Siehe dazu: Thomas OHM,

Konstitution »Uber die Kirche« an die Machet zu Jingern alle Volker,
sMissions, in: Zeitschrift fir Missions- Freiburg 1962.
wissenschaft und Religionswissen- 22 OHM, Machet zu Jingern
schaft a9 (1965) 249-259, hier 254. (wie Anm. 21), 52f.
23 Siehe: Josef GLAZIK, Mission,
der stets grofSere Auftrag,
Aachen 1979, 105.
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sionskirchen« hatten der Kirche in Rom in fast jeder Hinsicht dhnlich zu sein, sie waren
»Missionen«, Kirchen zweiter Klasse, Tochterkirchen, unreife Kinder, apostolische Vikariate
und noch nicht autonome Diézesen. Eine Anderung zeichnete sich mit den verschiedenen
Missionsenzykliken dieses Jahrhunderts ab. Maximum Illud (1919), Rerum Ecclesiae (1926),
Evangelii Praecones (1951) bereiteten den Weg zu einem neuen Verstindnis, obwohl erst Fidei
Donum (1957) einen wirklichen Wendepunkt bedeutete, auf dem das Zweite Vatikanische
Konzil aufbauen konnte.

Daneben sind verschiedene konkrete Entwicklungen von Bedeutung fiir eine Verdn-
derung des Missionsverstindnisses: Die endgiiltige Schliefung Chinas fiir Missionare im
Jahre 1955, die Unabhiingigkeit vieler Staaten im Anschluss an den Zweiten Weltkrieg und
damit entstehende nationalere Bewegungen bis hin zu einer Hinterfragung der Missions-
praxis in verschiedenen Kontexten fiihrten zu Schwierigkeiten. Die Berechtigung christlicher
Einrichtungen auf dem Gebiet der Schulen, der Krankenhiuser, der sozialen Titigkeit wird
sowohl in den alten christlichen Lindern wie in denen der Jungen Kirchen angefochten;
der asiatische und afrikanische Klerus tibernimmt die nationalistischen Ideen und will die
fremde Fiithrung nur schwer hinnehmen. Aus einer allgemeinen Ideenstromung entwickelt
sich eine neue Auffassung der Mission, die 1944 in einem kleinen Buch: Frankreich, ein
Missionsland ?*® einen Ausdruck fand: man streitet den »auslindischen Missionen« immer
mehr das Recht ab, allein die Namen »Mission« und »Missionar« zu verwenden; diese
Begriffe passen ebenso gut auf gewisse nachchristliche Gesellschaftsschichten des Westens.
So bestreitet man den Missionscharakter gewisser Situationen, in denen das Personal der
Jungen Kirchen tatsachlich die gleichen Aufgaben hat wie die Hirten alter christlicher
Gemeinschaften.

Bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil waren auf katholischer Seite fiir das Missions-
verstdndnis zwei Schulrichtungen mafigebend: Die Schule von Miinster (]. Schmidlin und
Th. Ohm) und die Lowener Schule (P. Charles und E. Loffeld).?

Der Missionsbegriff der Schule von Miinster und ihres Begriinders Josef Schmidlin stiitz-
te sich auf den Griinder der protestantischen Missionswissenschaft in Deutschland: Gustav
Warneck. Gemif dieser Richtung versteht man unter Mission vor allem die Verkiindigung
des Evangeliums, die Bekehrung der Menschheit (Konversionstheorie), die Seelenrettung
der Nichtchristen. Dieser Missionsbegriff ist mehr christozentrisch und mehr individua-
listisch-personal ausgerichtet, und da der Akzent auf der Verkiindigung des Evangeliums
liegt, wird Mission vorwiegend als Evangelisierung beschrieben.?

Dieser Auffassung steht der Missionsbegriff der Lowener Schule gegentiber, die das
Hauptgewicht auf die Einpflanzung der Kirche, auf die Errichtung der kirchlichen
Organisation und ihrer Hierarchie, auf die Gewinnung auch der Nicht-Katholiken legt.
Diese Konzeption ist ekklesiozentrisch und territorial: Ziel von Mission ist es, in einem
bestimmten Territorium die Kirche zu errichten, wobei Riicksicht genommen wird auf den
konkreten kulturellen Kontext.”

Das Konzil wollte fiir keine einzelne theologische Schule Partei ergreifen und versuchte,
eine Synthese der beiden genannten Richtungen zu erreichen. Tatsichlich ist jede der
beiden Konzeptionen durch die jeweils andere ergiinzungsbediirftig: die Verkiindigung
des Evangeliums hat ihr Ziel erst erreicht, wenn sie auch zur Bildung von Gemeinden und
zur Feier der Sakramente fithrt. Umgekehrt ist bloBe Kirchenbildung ohne vorangehende
Glaubensverkiindigung und Bekehrung wirkungslos. Beide Schulen waren sich jedoch einig,
dass der Terminus »Mission« die Erstverkiindigung des Evangeliums meint. Sie horten es
nicht gerne, dass man von einer »Mission de France« sprach und horen es auch nicht gerne,
wenn man von einem »Missionsland Deutschland« spricht.
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Obwohl beim Konzil 150 asiatische und afrikanische Bischofe anwesend waren, wurde
in den Diskussionen deutlich, wie schwierig es war, die alte Auffassung von Mission in
Bewegung zu bringen. Als das Missionsdekret behandelt wurde, setzte sich bei den Konzils-
vitern die Einsicht durch, dass die » Jungen Kirchen« darin einen zentralen Platz einnehmen
miissten und Mission nicht mehr linger als ein Unternehmen der westlichen Kirche zu
betrachten ist. Die »jungen Kirchen« horten auf, das Objekt der Missionsarbeit zu sein. Mit
der Einfligung eines Kapitels (Kapitel 111) iiber die »Jungen Kirchen« in das Missionsdekret
Ad Gentes wurde eine wesentliche Anderung der Perspektive deutlich gemacht: die Mission
der Missionare wurde zur Mission der »Jungen Kirchen.«*

Die »Jungen Kirchen« sind jetzt gleichwertige Kirchen mit eigener Verantwortung gewor-
den, Kirchen mit allen Chancen sowie mit allen Risiken. »Wie die Franzésische Revolution,
wie der Untergang des Kirchenstaates, so war der Zusammenbruch des Kolonialismus ein
notwendiges Ereignis, um die Kirche frei zu machen fiir ihre eigentliche Sendung.«* Papst
Paul VI. hat 1969 in Uganda fiir diesen neuen Zustand der Kirche Zeugnis abgelegt, als er
sagte: »Wir haben kein anderes Verlangen, als Euch in dem zu bestirken, was Ihr schon
seid: Christen und Afrikaner. Deshalb wiinschen wir, dass unsere Gegenwart unter Euch
die Anerkennung Eurer Reife zum Ausdruck bringe [...]. Von jetzt an seid Thr Afrikaner
Eure eigenen Missionare. Die Kirche Christi ist voll und wahrhaft in diesen gesegneten
Boden eingepflanzt.«*

2.2.2  Eine neue Auffassung von Mission

Die neue Auffassung von Mission ergab sich aus der Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen
Konzils, insbesondere aus der Lehre tiber die Teilkirchen, eine der »Entdeckungen« des
Konzils. Es wird erkliirt, dass die Kirche insgesamt missionarisch sei und die Missionsarbeit
eine fundamentale Aufgabe des Volkes Gottes wire (LG 17, auch AG 35f). Es handelt sich
hier um eine Pflicht, die jedem einzelnen Mitglied der Kirche obliegt: dem Papst, den
Bischofen, den Priestern, den Ordensleuten, den Laien. Alle christlichen Gemeinschaften
miissen sich eine missionarische Dimension aneignen: »Die Gnade der Erneuerung kann in
den Gemeinschaften nur wachsen, wenn eine jede die Riume der Liebe bis zu den Grenzen
der Erde ausdehnt und gleiche Sorge trigt um die, die weit entfernt sind, wie um jene, die
eigene Mitglieder sind.« (AG 37)¥ »Die Kirche ist das eigentliche und wesentliche Thema des
2. Vatikanischen Konzils. Die universale Mission der Kirche und damit ihre stete Ausbreitung,
ihre missionarische Titigkeit sind ein bestimmender Inhalt in ihr.«*® Das Konzil habe
mit seiner Kirchentheologie einen grofSen Schritt nach vorne, oder, »besser gesagt, zuriick
zum Urzustand getan und auf dem Umweg eines Jahrtausends wieder Anschluss an die
urchristliche Ortskirche gefunden«*’.

24 Omer DEGRIISE, Der missionari- 27 Die Dokumente des Zweiten 29 Walbert BUHLMANN, Weltkirche,
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Ahnlich duBert sich W. Beinert, wenn er sagt: »Das Okumenische Konzil am Ausgang
des 2. Jahrtausends hat die Partikularkirche als Strukturprinzip der Ecclesia-communio
im Sinne des ersten Jahrtausends wiederentdeckt.«*® Mit der » Wiederentdeckung« der
Ortskirchen fand im Konzil auch eine Neubesinnung auf die Kompetenz der Bischofe
statt. In Ad Gentes kommt das Wort »Ortskirche« 25 mal, in Lumen Gentium 5mal vor. Das
bedeutet, dass das Konzil im Aufbrechen des kirchlichen Zentralismus theologisch, das heif3t
theoretisch, den Weg zur legitimen Pluralitiit er6ffnet und zu eigenstindigem theologischen,
pastoralen und liturgischen Denken und Handeln freigemacht habe, vor allem im Blick
auf das »christliche Niemandsland, dem sich die Ortskirchen gegeniibersehen und das sie
zwingt, sich ihres missionarischen Auftrags und Wesens erneut zu erinnern«*'.

Mit seinen Bemerkungen zur Teilkirche legte das Konzil die Fundamente fiir eine
weitgehende Entfaltung einer verdnderten Ekklesiologie und eines neuen Verstindnisses
von Mission, worin schliefflich auch das »neue Selbstbewusstsein« der jungen Kirchen
begriindet liegt.

Das Missionsdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils definiert die » pilgernde Kirche«als
ihrem Wesen nach »missionarisch«, d.h. als »Gesandte unterwegs«. Es heifit: »Die pilgernde
Kirche ist ihrem Wesen nach missionarisch, da sie selbst aus der Sendung des Sohnes und
der Sendung des Heiligen Geistes ihren Ursprung herleitet, gemif dem Ratschluss Gottes,
des Vaters« (AG 2). In dieser Definition sind alle Glieder der Kirche mit eingeschlossen: der
Papst, die Bischofe, die Ordensleute und Priester, Mdnner und Frauen, Erwachsene und
Kinder, Europier und Afrikaner, Amerikaner und Asiaten. Wer Christ ist und zur Kirche
gehort, »ist« Missionar und kann sich seiner »Sendung« nicht entziehen. Nicht die Kirche
ist der Ursprung von Mission, sondern sie verdankt sich selbst der géttlichen Sendung und
setzt diese fort. Aber die ganze Kirche ist missionarisch, d. h. in erster Linie: Die ganze Kirche
ist »Subjekt« der Mission, » Trdgerin« der Mission.

Das Missionsdekret des Konzils selbst greift auf die Kirchenkonstitution zuriick und bietet
neben einer missionstheologischen Grundlegung in den weiteren Kapiteln Ausfithrungen
zum konkreten Vollzug der Mission.

Die Erkenntnis, dass die ganze Kirche missionarisch ist und die Missionstitigkeit von
daher in den Mittelpunkt der Kirche gehort, ist die Grundaussage des Missionsdekretes.
Die Einleitung sucht die Verbindung zu der Erklirung in der Kirchenkonstitution, indem
die Anfangsworte »ad gentes« und die Umgrenzung der Kirche als »umfassendes Sakra-
ment des Heils« deutlich die Kirchenlehre aufgreifen. Die theologische Grundlegung der
Mission setzt bei der Darstellung der allgemeinen Sendung der Kirche in ihrem Ausgang
von den trinitarischen Sendungen ein. Von der doppelten Sendung des Sohnes und des
Heiligen Geistes wird ausgesagt, dass sie sich in den Sendungen der Kirche fortsetzen. Von
daher ist die Kirche »ihrem Wesen nach missionarisch«. Diese Mission der Kirche hat
sich an der Sendung des Sohnes in die Welt und seinem Beispiel auszurichten, d. h. seiner
Armut, seiner Hingabe und seiner umfassenden Liebe. Die Kraft des Heiligen Geistes war
in der Sendung des Sohnes sichtbar, und sie ist auch das Bestimmende in der Fortsetzung
seiner Sendung durch die Kirche im Laufe der Kirchen- und Menschheitsgeschichte. Die
eigentliche Sendung der Kirche, den Glauben und das Heil Christi weiterzureichen, wird
durch den Missionsbefehl des Auferstandenen an die Apostel begriindet. Von ihnen ging
der Missionsauftrag an die Bischofe und Priester iiber.

»Die besonderen Unternehmungen, durch welche die von der Kirche gesandten Herolde
des Evangeliums, indem sie in die gesamte Welt gehen, ihr Amt ausfithren, unter den Vélkern
bzw. Gruppen, die noch nicht an Christus glauben, das Evangelium zu predigen und die
Kirche selbst einzupflanzen, werden allgemein » Missionen« genannt, die durch die missio-




270 Martin Uffing

narische Titigkeit vollzogen und meist in bestimmten vom Heiligen Stuhl anerkannten
Gebieten ausgeiibt werden. Das eigentliche Ziel dieser missionarischen Tétigkeit ist die
Evangelisierung und die Einpflanzung der Kirche in den Vélkern bzw. Gruppen, in denen sie
noch nicht verwurzelt ist. So sollen aus dem Samen des Wortes Gottes tiberall auf der Welt
hinlinglich gegriindete einheimische Teilkirchen wachsen, mit durchaus eigenen Kriften
und Reife begabt [...].« (AG 6)

Zunichst fillt auf, dass missio hier im Plural steht, was nach der theologischen Definition
nicht gut méglich ist. Der territoriale Missionsbegriff, der hinter dieser Definition zu stehen
scheint, wird dahingehend abgeschwicht, dass darunter Vélker und Gemeinschaften, d.
h. also menschliche Riaume verstanden werden. Diese Sicht wurde durch die Enzyklika
Princeps Pastorum Johannes XXIII. gefordert.”” Die eigentliche Missionstitigkeit wird
also teils geographisch-juridisch umschrieben, zum anderen geht man iiber diesen engen
Standpunkt hinaus, indem man eine soziologisch-anthropologische Sicht einfiigt. Dennoch
ist das Missionsdekret keine Magna Charta der Mission, sondern erst eine Korrektur (Josef
Glazik), denn der Ausdruck »Missionen« als »eigene Unternechmungen« erinnert noch an
das Hinausgehen. Es ist nicht einzugehen, weshalb von der einen Sendung Christi und
seiner Kirche die »eigenen Unternehmungen, die gemeinhin Mission heiflen« abgegrenzt
unterschieden werden.

Mission richtet sich immer und zuerst an Menschen, die »fern von Christus« sind, was
wohl kaum von einem bestimmten geographischen Raum abhéngt. Das bedeutet dann,
dass nicht die »Kirchenpflanzung« als das letzte Ziel der Evangelisierung angesehen
werden darf. Die Kirche ist Mittel auf dem Wege zum Glauben an Christus und wird
als »gegriindete« Kirche nicht zum Ruhepunkt, sondern wieder der Beginn einer neuen
Sendung auf den Menschen hin. Die Missionstitigkeit der Kirche wird betont als eine
rein religiose, iibernatiirliche Titigkeit dargestellt, die die Heilsabsicht Gottes in der Welt
weiterfithrt. Ausdriicklich werden Einmischung der Mission und Kirche in die Belange
des Staates zuriickgewiesen. Jede Bekehrung ist eine persénliche Entscheidung, in voller
Achtung der Freiheit des Gewissens und der Person. Bei der Bestimmung der »eigentlichen
Missionsarbeit« steht die aktuelle Lage der Kirche in der Welt im Hintergrund. Die Aufgabe
der Kirche ist es, in dieser Welt gegenwirtig zu werden.

3 Zur Entwicklung in den Ortskirchen Lateinamerikas, Afrikas und Asiens

Die Abschlussdokumente der Sonderversammlungen der Bischofssynode fiir Afrika, Ameri-
ka, Asien, Europa und Ozeanien Ecclesia in Africa (1995), Ecclesia in America (1999), Ecclesia
in Asia (2000), Ecclesia in Oceania (2001), Ecclesia in Europa (2003) geben einen Einblick
in die Situation der Ortskirchen der verschiedenen Kontinente aus rémischer Perspektive
und stellen zugleich missionarische und missionswissenschaftliche Herausforderungen dar.
Zum einen wird die fortdauernde Giiltigkeit des missionarischen Auftrages (RM) in allen
Kontinenten und Ortskirchen unterstrichen, zum anderen wird aber auch die Pluralitit der
missionarischen Herausforderungen und Antworten deutlich. Das weist bereits darauf hin,

32 Vgl. JOHANNES XXIIl., Princeps 33 Walbert BUHLMANN, Wer 36 Giancarlo COLLET, Mission und
pastorum, in: Josef GLAZIK (Hg.), Augen hat zu sehen, Graz 1984, 13. Kommunikation, in: Zeitschrift fiir
Pdpstliche Rundschreiben tber die 34 DEGRIISE, Der missionarische Missionswissenschaft und Religions-
Mission, von Leo XIII. bis Johannes Aufbruch (wie Anm.24), 25. wissenschaft 74 (1990) 1-18, hier 3.
XXIIl., Minsterschwarzach 1961, 35 BUHLMANN, Weltkirche

Ausgabe A, 146-187, 148f und 150f. (wie Anm. 29), 12.
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ass die Missionswissenschaft (wie auch die Mission der Kirche selbst) vor allem kontextuell
zu sein hat und ihren Ausgangspunkt in den verschiedenen Situationen, in denen die ithrem
Wesen nach missionarische Kirche lebt, findet.

Auch in Anlehnung an Evangelii Nuntiandi (Nr. 62: Die Perspektive der Teilkirche)
schreibt Papst Johannes Paul 11. in der Enzyklika Redemptoris Missio, die 25 Jahre nach Ad
Gentes 1990 erschien: » Die Mission ad gentes hat das Ziel, christliche Gemeinden zu griinden
und Kirchen zu entfalten bis zu ihrer vollendeten Reifung. Dies ist ein Hauptanliegen und
bestimmt das missionarische Handeln in dem Mafe, dass es nur dann als erfiillt gelten
kann, bis es gelingt, neue Ortskirchen zu errichten, die im lokalen Umfeld angemessen
ihre Funktion wahrnehmen. Davon ist im Dekret Ad gentes ausfiihrlich die Rede, und nach
dem Konzil unterstrich die theologische Entwicklung, dass das Mysterium der Kirche in
jeder Teilkirche enthalten ist, insofern sie nicht isoliert, sondern in Gemeinschaft mit der
Gesamtkirche bleibt und ihrerseits missionarisch wird«. (RM 48)

3.1 Von »Missionsgebieten«
zur »Kirche Jesu Christi«

Die Kirche ist von einer missionierenden Kirche zur Weltkirche geworden, die Kirche »hat«
nicht mehr nur eine Dritte-Welt-Kirche, sondern sie »ist« immer mehr eine Dritte-Welt-
Kirche mit einer konstitutiven abendlidndisch-europdischen Ursprungsgeschichte. Bereits
seit den yoer Jahren des 20. Jahrhunderts sprechen wir von Kirche in sechs Kontinenten.
Noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts lebten 85 Prozent aller Christen in der westlichen Welt.
In Europa liefen die Fiden der Weltpolitik, der Weltwirtschaft und auch der Weltkirche
zusammen. Diese Zeit der europdischen Hegemonie hat im Zweiten Weltkrieg zugleich
ihren Hohepunkt und Abschluss gefunden. Deutlich wird das im Zusammenbruch der
Kolonialreiche und z. B. auch daran, dass es bei Ende des Krieges 57 Nationen gab, die die
UNO griindeten, in der es heute 170 Mitgliedstaaten gibt. Mit Namibia wurde im Jahr 1990
der letzte afrikanische Staat unabhingig. »Was man bisher Weltgeschichte nannte, waren
die drei Etappen der europiischen Geschichte: Altertum, Mittelalter, Neuzeit. Jetzt hat die
erste Phase der eigentlichen Weltgeschichte begonnen«, sagt Walbert Bithlmann zu diesem
Thema.*

»Wir stehen im Anbruch eines neuen Zeitalters: es ist das Zeitalter der Dritten Kirche.
Fiir mich bedeutet das Pontifikat Pauls VI. einen Wendepunkt in der Kirchengeschichte. Vor
ihm war die westliche Kirche in jeder Hinsicht dominierend. Wihrend der fiinfzehn Jahre
des Pontifikats Pauls V1. ist Rom wirklich zur Weltkirche geworden — der Schwerpunkt des
Christentums hat sich von unserer westlichen Welt deutlich nach Stiden verlagert.«**

Auflerdem meint Bithlmann, »dass man fiir jedes Jahrhundert eine Art Apostelgeschichte
schreiben kénnte, dass aber die Apostelgeschichte des 20. Jahrhunderts jener des ersten
Jahrhunderts wohl am meisten dhneln wiirde, sowohl was die rapide Ausbreitung des
Christentums betrifft wie beziiglich der Spannungen in der Kirche«. Und weiter: »Wenn
wir heute iiber die Lage von Kirche und Mission nachdenken, kdnnen wir vor allem zwei
neue und wichtige Feststellungen machen: Es gibt heute Kirche in sechs Kontinenten, aber
auch Mission in sechs Kontinenten.«*

Giancarlo Collet nennt drei Klassen von Griinden, die zu einem Perspektivenwechsel in
der Missionswissenschaft gefiihrt haben: Griinde soziopolitischer, kirchlicher und theolo-
gischer Art.* Er erwihnt, dass seit Beginn der Entkolonialisierung die Lander der Dritten
Welt als eigenstandige Subjekte der Weltpolitik auftreten. Unter den Griinden theologischer
Art weist Collet darauf hin, dass sich der Schwerpunkt der Weltchristenheit inzwischen zu
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den Christen der Dritten Welt verlagert habe. » Die Tertiaterraneitdt des Christentums ist
seit Jahren Wirklichkeit.«*” Der Begriff » Tertiaterraneitit des Christentums« stammt von
H. J. Margull. Dazu Collet:

»Im Unterschied zu dem von J. B. Metz in die Diskussion gebrachten Begriff von der
kulturell polyzentrischen Weltkirche, der mehr eine zukiinftige und darum noch zu reali-
sierende Wirklichkeit im Blick hat, trifft der Begriff, Tertiaterraneitit des Christentums’ m.
E. die heutige Situation des Christentums besser. [...]

Eine Tertiaterraneitit erkennt man [...] iiberall dort, wo authentisch (und deshalb vor
allem in der tiberseeischen Christenheit) der Christus Jesus an der Seite der Unterdriickten
stehend geglaubt und christlicher Glaube authentisch als Akt umfassender geschichtlicher
Befreiung verstanden wird.«*®

»Zwanzig Jahre nach dem Konzil (um nur von der katholischen Kirche zu reden) hat
sich das Anfang der siebziger Jahre voraussehbare Profil einer missionarischen Weltkirche,
die sich mehr und mehr in den Lindern der Dritten Welt beheimatet, (also) bestitigt.«*
Die Kirche wandert zu kulturell sehr alten Vélkern ab. »Man weif8 heute, dass Kultur
begonnen hat im Indus- und Gangestal, im Tal des Gelben Flusses, in Indonesien, in
Afrika, in Amerika und sich schlieflich auch im 6stlichen Mittelmeer entwickelte.« Das
Bild der Kirche wird sich noch sehr viel mehr veridndern, die Kulturen und Mentalititen
der »siidlichen Welt« lassen sich nicht einfach mehr von Europa vereinnahmen, die Fragen
und Probleme dieser Linder sind andere, die Antworten, die Art, Kirche zu sein, die Weise,
Liturgie zu gestalten und Theologie zu betreiben, wird sich noch weiter verandern. Der
Weg dahin war weit, er dauerte iiber zwei Jahrtausende, er ist der Weg der Geschichte
des Christentums und der Kirche, den wir hier nicht niher beleuchten wollen. Doch
schauen wir auf einige Entwicklungen unseres 20. Jahrhunderts. In diesem Jahrhundert
gehen die Bemithungen um eine Verwurzelung der Kirche im »Missionsland« weiter. Vor
allen Dingen steigt die Zahl der einheimischen Priester und Bischofe. Heute ist fast auf
der ganzen Welt die Hierarchie errichtet, und die Bischofe sind zum grofiten Teil aus
dem Land selber. Am 24. Februar 1969 hat man in der Instruktion »Relationes« das »ius
commissionis« fiir alle Diézesen in den Missionslindern aufgehoben. Die » Missionsge-
biete« sind jetzt nicht mehr einem bestimmten Orden anvertraut, sondern wir haben es
mit selbstindigen Ortskirchen zu tun, in denen — unter der Leitung der Bischéfe — (auch
einheimische) Orden arbeiten.

So sind die »neuen« Ortskirchen selbst fiir die Verkiindigung des Evangeliums und das
Zeugnis von Christus in ihrem jeweiligen Kontext verantwortlich. Das hat nicht nur zur
Griindung von verschiedenen nationalen Missionsgesellschaften, z.B. in Asien (Indien,
Korea, Philippinen) gefiihrt, sondern auch zu missionswissenschaftlicher Forschung in
unterschiedlichen Kontexten. Die Entwicklung der Kirche zur Weltkirche hat so auch eine
Kontextualisierung der Missionswissenschaft mit sich gebracht.

Doch beschrinken sich Verdnderungen, Herausforderungen an konkrete Ortskirchen
durch den Kontext, die Kultur, die soziale und religiose Lage der Menschen nicht auf die
Kirchen der siidlichen Welt. Sie betreffen, in je eigener Weise, auch die westlichen Kirchen,
auch in Europa steht Kirche heute vor ganz neuen Herausforderungen.

37 COLLET, Mission (wie Anm.36), 4. 40 BUHLMANN, Weltkirche
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Das Bild, das man sich frither von den Missionskirchen gemacht hat, hat sich nach dem
Konzil entscheidend verandert. Frither galten die Kirchen in der stidlichen Hemisphiire als
Missionsgebiete, und ihre Abhingigkeit von den europiischen und nordamerikanischen
Kirchen in vielerlei Hinsicht war unbestritten. Im Anschluss an das Konzil leisteten diese
»Jungen Kirchen« ihren eigenen Beitrag, um wirklich katholische Kirche wachsen zu
lassen.

Diese Entwicklung hingt eng zusammen mit der Rezeption des Konzils auf lokaler
Ebene. Als die Kirchen in der ganzen Welt daran gingen, die Ergebnisse des Konzils in
ihren eigenen kulturellen Kontext zu iibersetzen, stellte sich heraus, dass das Konzil
bemerkenswerte Aussagen iiber die Ortskirchen gemacht hatte, die in dieser Form in
der von westeuropiischen Interessen geprigten Tagesordnung und den internen Diskus-
sionen des Konzils so noch nicht deutlich geworden waren. Die Entwicklungen in den
einzelnen Ortskirchen im Verlauf der letzten 25 Jahre sprechen da fiir sich: die nicht nur
fiir Lateinamerika bedeutenden Versammlungen von Medellin und Puebla, unterschied-
liche theologische Uberlegungen in verschiedenen Kontexten, die, auch mit durch das
Konzil angestofenen, Auseinandersetzungen mit der »modernen Welts, die verinderte
Sicht der nicht-christlichen Religionen und die groffen Themen Dialog, Inkulturation
und Kontextualisierung, Gerechtigkeit und Frieden fithren auch in der Theologie und
Praxis zu immer pluraleren Antworten, hin zu einer wirklich »kulturell polyzentrischen
Weltkirche«.

Als das Zweite Vatikanische Konzil zu Ende ging, war auch die Entkolonialisierung abge-
schlossen. Die verschiedenen Volker und Stimme in den unabhingig gewordenen Staaten
mussten zu nationalen Einheiten zusammenwachsen und standen damit vor einer Vielzahl
neuer Probleme und Aufgaben. Die »jungen« Vélker wollten auch dem Elend entgehen, die
Unwissenheit iiberwinden und an den Errungenschaften des Fortschritts teilhaben.

Diese neuen Entwicklungen brachten auch neue Herausforderungen an die Kirche mit
sich. Die Dokumente des Konzils boten da einige Anregungen, so dass sich die Kirchen
in der Dritten Welt daran machten, die Aussagen wieder zu studieren und an ihrem Platz
und mit den ithnen zur Verfiigung stehenden Mitteln die Weisungen in die Wirklichkeit
umzusetzen.

Bis 1970 wurden in Lateinamerika (Medellin, 1968), Afrika (Kampala, 1969) und Asien
(Manila, 1970) auf Anregungen der jeweiligen Bischofskonferenzen drei grofie Versamm-
lungen abgehalten.

Die neue Behandlung der Konzilsdokumente und der Enzyklika Populorum Progressio
Pauls V1. (1967) fithrte bald dazu, die lebendigen Krifte des Katholizismus weltweit zu
mobilisieren. Lateinamerika, Afrika und Asien gingen in jeweils eigene Richtungen, und
auch die Kirchen in Europa und Nordamerika wurden durch grofie Umwilzungen und
dadurch, dass sie sich immer deutlicher in einer sikularisierten Welt sahen, vor ganz neue
Herausforderungen gestellt.

Bithlmann weist in dem Kapitel » Erstverkiindigung in der Zweiten Kirche«*® darauf hin,
dass seit wenigen Jahren das Bewusstsein gewachsen ist, dass im christlichen Abendland
wieder »missionarische Situationen« entstanden sind. Darunter versteht Bithlmann »kom-
pakte Gruppen von Menschen (einzelne Individuen machen keine kirchliche Situation aus),
die auflerhalb der Kirche stehen, die fern von Christus leben, die man die nachchristliche
Menschheit nennen kénnte, die also wiederum Erstverkiindigung nétig hat und darum
nach Missionaren >ruft¢, nach Menschen, die systematisch die Grenzen der christlichen
Gemeinschaft iiberschreiten und jenen Christusfernen wiederum mit neuen Mitteln und
mit einer neuen Sprache Christus verkiinden (EN 55-56).«*
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Weiter fiihrt er aus, dass in Deutschland der Kirchenbesuch der jungen Katholiken von
1963 bis 1973 von 52 auf 19 Prozent gefallen ist (die Tendenz ist weiterhin stark fallend);
dass man im katholischen Wien von 10 Prozent Kirchgiingern redet, in den Peripherien
der franzosischen Stiddte von 3 bis 5 Prozent; dass es in den USA 8o Millionen Menschen
gibt, die zu keiner Kirche gehoren. Seit einigen Jahren wird diese Situation in Analysen und
Biichern beschrieben, und kein geringerer als Johannes Paul 11. hat diese Analyse bestitigt,
wenn er dem Rat der Europiischen Bischofskonferenzen sagte: » Europa ist daran, wieder
ein Missionskontinent zu werden; das soll nicht ein Motiv zum Pessimismus sein, sondern
als grofle Herausforderung verstanden werden.«

3.2 Aspekte der Entwicklung in Teilkirchen

Im Anschluss an das Zweite Vatikanische Konzil und dann verstirkt nach der Bischofssynode
von 1974 und Evangelii Nuntiandi lassen sich besonders in den »Jungen Kirchen« Aufbriiche
beobachten, die mit den neuen Ansiitzen des Konzils die eigene kirchliche Situation in neuer
Weise betrachten und zu jeweils eigenen Konsequenzen finden. In diesem Zusammenhang
sind die Versammlungen der lateinamerikanischen Bischofe in Medellin und Puebla von
Bedeutung, da in ihnen auch das Thema Evangelisierung im konkreten Kontext Lateina-
merikas betrachtet wurde.

Die zweite Generalversammlung der lateinamerikanischen Bischofe in Medellin (24.8.-
6.9.1969) war von weittragender Bedeutung fiir die lateinamerikanische Kirche. In Anlehnung
an das Zweite Vatikanische Konzil und durch die Enzyklika Populorum Progressio angestofen,
wurden die 16 Dokumente formuliert, wurden Unterentwicklung, die Unterdriickung und
die historische Last des Kontinentes angesprochen, kritisch analysiert und die Antwort einer
befreienden Evangelisierung versucht. Dass Medellin zum Ereignis werden konnte, hiingt
nicht zuletzt mit dem Bewusstseinsprozess zusammen, der die ganze katholische Kirche
Lateinamerikas, in unterschiedlicher Dichte, jedoch iiber den ganzen Kontinent, erfasst
hatte. In Medellin hat sich die katholische Kirche als lateinamerikanische Kirche erfahren;
als eine Kirche zwar mit enormen Problemen, aber auch als Ortskirche mit bedeutenden
Neuaufbriichen, die die koloniale Phase endgiiltig tiberwunden und ihren Auftrag und ihre
Aufgabe fiir die Gesamtkirche erkannt hat. Man kann Medellin als eine Frucht des Konzils
ansehen. Wie keine andere Kirche hat Lateinamerika das Schliisselwort vom »umfassenden
Heilsauftrag« der Kirche aufgegriffen und in die Wirklichkeit umgesetzt. Weil sie ihren
Auftrag umfassend versteht, hat sie sich fiir den lateinamerikanischen Menschen und damit
fir die Armen entschieden, fiir deren »umfassende Befreiung« sich im Evangelium selbst
die Grundlagen finden. Das bedeutet bei der Verwirklichung aber auch die prophetische
Anklage aller menschenunwiirdigen, entfremdenden Zustinde und Michte auf sozialem,
politischem und kulturell-religiosem Gebiet.

Die dritte Generalversammlung der lateinamerikanischen Bischéfe in Puebla, Mexiko,
fand vom 26. Januar bis zum 13. Februar 1979 statt, und wurde zu einem Ereignis, das
die ganze Kirche erfasste. Das Schlussdokument von Puebla hat eine andere Gangart und

42 Abschlussdokument Santo 44 First Catholic International Mis- 45 Toward a New Age in Mission:
Domingo, Nr. 2s. sion Congress, 2.-7. Dezember 1979 in  The Good News of God’s Kingdom
43 Zitiert aus: DEGRIJSE, Manila. Siehe dazu: East Asian Pasto- to the Peoples of Asia. International
Der missionarische Aufbruch ral Review, Themenheft zum interna- Congress on Mission (IMC),

(wie Anm. 24), 22. tionalen MissionskongreR in Manila Manila, 2-7 December 1979, 3 Vols,

1979 (17/1980) 1; Michael AMALADOSS,  Manila 1981.
International Congress on Mission
(Manila 1979), in: Vidjajyoti 46 (1980).
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eine andere Methode als die Dokumente von Medellin. Im Puebla-Dokument werden
die Fragen der Menschenwiirde, der Menschenrechte, die Folterung und die politischen
Strukturen und Systeme Lateinamerikas angesprochen. Die Theologie der Befreiung
wird enger in den kirchlichen Raum eingebunden. Das Dokument will das Verhiltnis
von »befreiender Evangelisierung« zur menschlichen Entwicklung, zur Befreiung und
zur christlichen sozialen Verantwortung aufweisen. Deutlich wird hervorgehoben, dass
die gesamte christliche Gemeinschaft verantwortliche Tragerin der »Evangelisierung, der
Befreiung und der menschlichen Entwicklung« ist. Die Kirche versteht sich als Verteidi-
gerin der Menschenrechte und als Anregerin zur Selbstbefreiung der Vélker. Die Bischofe
solidarisieren sich mit dem Volk und wollen mit ihm seine tiefen Werte der Briiderlichkeit
und der christlichen Grundhaltungen entdecken und sich gegen die Forderungen einer
materialistischen Mentalitit und das Unrecht des Staates organisieren.

Aus Anlass der soo-Jahr Feier der Ankunft des Kreuzes Christi auf dem Kontinent
trat die IV. Generalversammlung des lateinamerikanischen Episkopats vom 12. bis zum
28. Oktober 1992 in Santo Domingo in der Dominikanischen Republik zusammen. Die
Frage nach der wirklich und letztlich wesentlichen Mission der Kirche wurde gestellt und
im Abschlussdokument von Santo Domingo war der zentrale Gedanke das Erfordernis
einer Neuevangelisierung. Neuevangelisierung ist »die Gesamtheit der Mittel, Werke und
Haltungen mit dem Ziel, das Evangelium in einen aktiven Dialog mit der Moderne und der
Postmoderne treten zu lassen, sei es, um sie auszulegen, oder sei es, um sich damit ausein-
anderzusetzen. Weiterhin ist sie auch die Bestrebung, das Evangelium in die gegenwirtige
Situation der Kulturen unseres Kontinents zu inkulturieren. «*

Die verschiedenen Generalversammlungen der Foderation Asiatischer Bischofs-
konferenzen (FABC) seit 1974 haben sich immer wieder mit Fragen der Mission und
Evangelisierung in Asien befasst. Sowohl die Abschlussdokumente der Versammlungen
als auch die eindrucksvolle Reihe der »FABCPapers« gehen auf Fragen nach der Evange-
lisierung im asiatischen Kontext ein. Asiatische Kulturen und Religionen, die Armen des
Kontinentes und die Rolle des Christentums in den mehrheitlich von anderen Religionen
gepragten Landern Asiens stellen wichtige Herausforderungen fiir eine asiatische Mis-
sionswissenschaft dar. Vor allem auch aus Indien und den Philippinen kommen heute
wichtige Beitradge.

In der Vorbereitung auf die Bischofssynode von 1974 befasste sich die 1970 gegriindete
(FABC) auf ihrer ersten Vollversammlung in Taipei mit dem Thema »Evangelisierung in
Asien«. Im Schlussdokument heifdt es: » Asien beginnt, seine eigenen Missionare auszusen-
den. Einige unserer vom christlichen Gesichtspunkt her betrachtet dltesten und kraftvollsten
Lander senden bereits Priester und Ordensleute in andere asiatische Linder, die am meisten
auf Hilfe angewiesen sind. Wir glauben, dass der Tag nicht mehr fern ist, an dem Asien
Missionare auch in andere Kontinente entsenden wird.«*

In Taipei wurden die Hauptlinien der neuen Missionsstrategie definiert: Die Evange-
lisierung muss Hand in Hand gehen mit der Inkulturation, dem Dialog zwischen den
Religionen, dem Engagement fiir Gerechtigkeit und der Option fiir die Armen. FABC spricht
von Mission oder Evangelisierung als Dialog des Christentums bzw. der Kirche mit den
Kulturen, den Religionen und den Armen Asiens.

Als bedeutendes Ereignis fiir die asiatischen Kirchen sei der Internationale Missionskon-
gress in Manila erwihnt.* Der Kongress stand unter dem Thema »Die Frohbotschaft vom
Gottesreich fiir die Volker Asiens«*® und wird als bedeutender Erfolg bezeichnet. Er machte
deutlich, dass die Kirche in Asien sich an einem Wendepunkt ihrer Geschichte befindet, dass
sich ein »neues missionarisches Zeitalter« ankiindigt. In der Schlusserklirung heif3t es:
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»Worin besteht das Neue dieser »neuen missionarischen Epoche«? Zunichst in der Fest-
stellung, dass Mission in der Praxis nicht mehr eine Bewegung im Sinne einer Einbahnstrafe
von den »élteren Kirchen< hin zu den »jungen Kirchen, von der alten Christenheit hin zu
den Kirchen der kolonisierten Lander ist. Wie es das I1. Vaticanum sehr klar und bestimmt
formuliert hat, ist jede Ortskirche missionarisch und kann gar nicht anders als missionarisch
sein. Jede Orts- oder Teilkirche ist von Christus und dem Vater »gesandts, das Evangelium
in ihre Umgebung und in die ganze Welt hinein zu tragen. Dies ist eine vorrangige Aufgabe
jeder Ortskirche, Wir lassen die Terminologie und Idee einer >Kirche, die empfingt< und
einer »Kirche, die aussendet« hinter uns. Als lebendige Gemeinschatt innerhalb der einen
Kirche Jesu Christi muss jede Ortskirche sowohl senden wie empfangen, da auf Erden keine
von ihnen eine vollstindige Verwirklichung der Kirche ist. Jede Ortskirche ist verantwortlich
fiir die Verkiindigung innerhalb ihres eigenen Bereiches, zugleich aber mitverantwortlich
fiir die Mission aller Schwester-Kirchen. Jede Ortskirche muss nach Mafigabe ihrer Mog-
lichkeiten von ihren Gaben, was immer dies sein mag, teilen und mitteilen, um die Note
der anderen Kirchen zu lindern, um die Menschheit zu evangelisieren, um das Leben der
Welt zu verbessern. «*¢

In den zitierten Ausziigen des Kongresses wird eine bedeutende Bewusstseinsverinde-
rung deutlich, die auch die asiatischen Kirchen vollzogen haben: Die Kirche ist als ganze
missionarisch, und jede Ortskirche oder Teilkirche hat eine Mitverantwortung am gesamten
Missionswerk der Kirche. Wie bereits erwihnt: Nicht nur Kirche in sechs Kontinenten,
sondern auch Mission in und nach sechs Kontinenten, von sechs Kontinenten ausgehend.

Wihrend der 8. FABC Vollversammlung in Stidkorea im August 2004 wurde ein Dis-
kussionspapier mit dem Titel »Missio inter gentes« prisentiert. Es geht um den Vorschlag
fiir eine Missionstheologie der FABC, die das Evangelium in der religiosen Vielfalt und
Pluralitit Asiens verwurzeln mochte und die Mission weiterhin als dreifachen Dialog mit
den Wirklichkeiten der asiatischen Religionen, Kulturen und der Armut in dem Kontinent
versteht. Verkiindigung geschieht nach diesem Verstidndnis durch Dialog und das Hauptziel
der Mission ist die Errichtung des Reiches Gottes durch eine aktive integrale Evangelisierung.
Dabei wird dann der Begriff »missio inter gentes«, Mission unter oder zwischen den Natio-
nen, der zuerst von William R. Burrows benutzt wurde, in die Diskussion eingebracht. Hinter
diesem Vorschlag steht die Einsicht, dass das traditionelle Bild von Mission als Aussendung
nicht mehr hilfreich sein mag, da dieses Bild zum einen sehr an ein institutionelles und
hierarchisches Kirchenbild gebunden ist, zum anderen aber auch voraussetzt, dass Mission
eine Einbahnstrafle darstellt, ohne die Anwesenheit Gottes unter allen Menschen, den grof3-
en Weltreligionen, den Stammesreligionen oder der sikularen Welt, bereits vor der Ankunft
von christlichen Missionaren zu berticksichtigen. Das Verstindnis von Mission unter oder
zwischen den Nationen (inter gentes) trifft eher den fiir die FABC zentralen Gedanken von
Dialog.*” Gerade FABC bietet zahlreiche Anregungen fiir die missionswissenschaftliche
Arbeit heute.

Auch auf Afrika schauend lassen sich die Konsequenzen aus dem neuen Bewusstsein
von Kirche und Mission deutlich aufzeigen. In seiner Ansprache an die Bischofe von Zaire

46 Toward a New Age (wie 47 Siehe dazu: Jonathan 49 Vollversammlung der Bischofs-
Anm. 45), Paragraph 14 des Offiziellen YUN-KA TAN, Missio inter gentes: konferenzen von Afrika und Mada-
Abschlussdokumentes des Kongresses.  Towards a new paradigm in the gaskar, SECAM, 1987, in Lagos /
(Deutsche Ubersetzung aus: DEGRISE,  mission theology of the federation Nigeria, 7-9, in: Themenhefte
Der missionarische Aufbruch of Asian Bishops' Conferences, Gemeindearbeit, Leben in der Welt-
[wie Anm. 24], 68). in: FABC Papers No.10g (2004). kirche 5 (1991) 15, Dokument 9.
48 Deutsche Ubersetzung aus: 50 BUNKER, Missionarisch Kirche
DEGRIISE, Der missionarische sein? (wie Anm.6), 9

Aufbruch (wie Anm.24), 46.
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(heute Congo) sagte Papst Johannes Paul IL.: »Thr seid eure eigenen Missionare¢, hat
Papst Paul VI. vor elf Jahren in Kampala gesagt. Das hat sich zum Teil schon verwirklicht.
Aber ich fiige hinzu: Trachtet danach, auch eurerseits missionarisch zu werden, und zwar
nicht allein in diesem Land, sondern auch nach auflen hin, insbesondere in anderen
afrikanischen Lindern. Eine Kirche, die gibt, auch von dem Wenigen, das sie selbst hat,
wird vom Herrn gesegnet sein, denn man trifft immer noch welche an, die drmer sind
als man selbst.«*®

Seit einigen Jahren kann man in verschiedenen afrikanischen Landern von einem star-
ken Anwachsen geistlicher Berufe sprechen. Das fithrt u. a. auch dazu, dass afrikanische
Missionare in anderen afrikanischen Landern arbeiten. Auch die Konsequenzen aus dem
Thema Inkulturation werden in Afrika deutlich: z.B. in Form afrikanischer Liturgien oder
Theologien. So heifit es in einem Dokument der Vollversammlung der Bischofskonferenzen
von Afrika und Madagaskar:

»Zundchst besteht die primare Herausforderung der Kirche Christi darin, »hinzugehen
und alle Menschen zu Jiingern zu machen« (Mt 28,19). Wir freuen uns iiber das Wunder der
Gnade Christi auf unserem Kontinent, wo die Evangelisierung grofen Fortschritt gemacht
hat, besonders wihrend dieses Jahrhunderts. Als afrikanische Bischife sind wir entschlossen,
dieses Unternehmen fortzusetzen und Christus ganz nach Afrika zu bringen ...

Zur gleichen Zeit besteht auch die Herausforderung zum Dialog mit den anderen ...

Ebenso erkennen wir die Herausforderung der Inkulturation des Christentums in Afrika,
einer Evangelisierung in der Tiefe des afrikanischen Christen, die seine oder ihre spezifische
kulturelle Identitéit respektiert und bestéirkt und die Liicke zwischen Glauben und Kultur
zu tiberbriicken sucht.«*?

Das »Symposium der Bischofskonferenzen von Afrika und Madagaskar« hat sich als
eine wirkliche Errungenschaft erwiesen. 1969 gegriindet, ist dieses Bischofssymposium
nicht etwa nur eine zusitzliche rechtliche Struktur der regionalen Mitgliedskonferenzen,
sondern ein lebendiges Verbindungsorgan, ein Forum fiir den Austausch von Ideen und
Erfahrungen, fiir die ernste Reflexion und Forschung und fiir gemeinsames Handeln im
Hinblick auf die wesentlichen Probleme, mit denen die Kirchen in Afrika und Madagaskar
konfrontiert sind. Seit seinem Bestehen hat SECAM acht Vollversammlungen abgehalten.
Bei einem dieser Treffen wurde der Gedanke eines » Afrikanischen Konzils« geboren.

Es sei hier nur angemerkt, dass mittlerweile auch in Europa die Reflexionen tiber mis-
sionarische Situationen und/oder Herausforderungen im eigenen Kontinent zunehmen,
und Mission wird nicht mehr nur als Aktivitit »ad extra« sondern mehr und mehr als
Sendung auch »ad intra« verstanden. Allerdings scheint die Missionswissenschaft selbst,
zum Beispiel in Deutschland, bei diesem Nachdenken keine zentrale Rolle zu spielen.
»Nachdenklich macht jedoch, dass die gegenwiirtige Konjunktur des Missionsthemas als
Erinnerung an den kirchlichen Weltbezug in unserem hiesigen Kontext nahezu vollstindig
ohne die Reflexionspotentiale der Missionswissenschaft auszukommen scheint. Obwohl
Missionswissenschaft in Deutschland tiber eine der weltweit lingsten Traditionen verfiigt,
sind im hiesigen Missionsdiskurs explizit missionswissenschaftliche Beitrige kaum vertreten
[-..]. Der Verdacht dringt sich auf, dass (neben der Unkenntnis iiber die postkoloniale Praxis
dieses Fachs sowie neben der Tatsache seiner gegenwiirtigen institutionellen Randlage in der
universitiren Theologie Deutschlands) Missionswissenschaft vor allem als Thematisierung
des >Stidens« wahrgenommen wird.«*® Diese Anfrage scheint sehr berechtigt und stellt
eine Herausforderung an die noch existierende Missionswissenschaft in Deutschland und
Europa dar, auch eigene Kontexte mehr wahrzunehmen und missionswissenschaftlich zu
betrachten.
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4  Abschluss

Die missionswissenschaftliche Reflexion seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat zu einem

tieferen und reicheren Verstindnis von Mission beigetragen. Eine wesentliche Grundlage

fiir dieses Verstandnis liegt in der Verbindung von Mission und Kirche bzw. Missionswis-
senschaft und Ekklesiologie, die u. a. in Ad gentes deutlich wird. Der bereits zitierte Satz aus

Ad gentes 2 (»Die pilgernde Kirche ist ihrer Natur nach missionarisch, da sie selbst aus der
Sendung des Sohnes und der Sendung des Heiligen Geistes ihren Ursprung herleitet, gemaf3

dem Ratschluss Gottes, des Vaters«) setzte fiir fast alle folgenden Entwicklungen den Akzent.
Aus dem missionarischen Wesen der Kirche, die ja in den verschiedenen Teilkirchen konkret

und sichtbar wird, ergab sich auch die missionarische Verantwortung aller Teilkirchen in

ihren jeweiligen Kontexten. Die missionswissenschaftliche Reflexion wurde mehr und mehr

kontextuell. Die Missionswissenschaft ist nicht mehr eine Disziplin der westlichen (vor

allem europiischen) Kirchen, sondern hat sich in unterschiedlichen Kontexten verschieden

entwickelt. Evangelii Nunitiandi mit der Betonung auf dem Verstindnis der Mission der

Kirche als Evangelisierung sowie Redemptoris Missio, das drei missionarische Situationen

nennt (Seelsorge, Neu-Evangelisierung und Mission ad gentes) trugen wesentlich zur Wei-
terentwicklung des in Ad Gentes grundgelegten bei. Die grofien missionswissenschaftlichen

Themen werden heute in allen Kontinenten u.a. von der Vielfalt und den Moglichkeiten

der Begegnung von Kulturen und Religionen, von sozio-6konomischen Verhaltnissen und

von zunehmender Sikularisierung bestimmt.

Mission wird heute verstanden als Zeugnis fiir das Reich Gottes. Der Sinn missionarischer
Sendung ist, Zeugnis dafiir abzulegen, dass das Reich Gottes das gemeinsame Ziel aller
Menschen und jener Horizont ist, auf den wir zugehen. Der Auftrag zur Mission ad gentes
ergibt sich aus der Teilnahme der Kirche an »der Sendung des Sohnes und der Sendung
des Heiligen Geistes gemif3 dem Ratschluss Gottes, des Vaters« (AG 2). Mission ist Gottes
Mission, missio Dei. Dieses Verstindnis beeinflusst auch die gegenwirtige missionswissen-
schaftliche Reflexion in verschiedenen Kontexten und fordert zur stetigen Erneuerung oder
Inkulturation der Missionstheologie heraus. Das Thema »missionarische Spiritualitit« ist
zentral, und die Missionswissenschaft bietet auch Hilfen an zu einem tieferen Verstindnis
der Grundlagen der missionarischen Berufung und Sendung.

Der Weg (die Methode) der Mission wird zunehmend als Dialog gesehen. Es geht um
Dialog (1) mit Menschen, die keiner Glaubensgemeinschaft angehoren, und mit denen, die
auf der Suche nach dem Glauben sind; (2) mit den Menschen, die arm und an den Rand
gedringt sind; (3) mit den Menschen verschiedener Kulturen; und (4) mit den Menschen
unterschiedlicher Glaubenstraditionen und sikularer Ideologien.™ Dialog ist (nach Gau-
dium et Spes) eine Haltung der Solidaritit, der Achtung und Liebe, die alle missionarischen
Titigkeiten durchdringen sollte. In diesem Zusammenhang begegnet immer wieder der
Einwand, dass Mission hauptsichlich Verkiindigung und nicht so sehr Dialog wire. Aber
Verkiindigung und Dialog sind nicht unvereinbar; es ist nicht moglich, die Frohe Botschaft
nachhaltig zu verkiinden, ohne auf die Menschen in ihren Lebenssituationen, Kulturen,
Religionen, usw. einzugehen.

In ihrem Werk Constants in Context™® prisentieren Bevans und Schroeder im dritten
Teil »Eine Theologie der Mission fiir heute«. Hier entwickeln sie vier zentrale Themen.

51 Das Missionsverstandnis der 52 Stephen B. BEVANS / Roger
Gesellschaft des Gottlichen Wortes P. SCHROEDER, Constants in Context,
(SVD) seit dem Generalkapitel von New York 2004.

2000. 53 SVD Generalkapitel 2000 § 53.
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Eine Missionstheologie fiir heute findet ihre Grundlage in dem Verstindnis von Mission
als Teilnahme an der Mission des Dreieinigen Gottes (Missio Dei). Ein ausdriicklicher
Bezug dieser Grundlage zu Ad gentes wird hergestellt. Mission wird weiterhin verstanden
als befreiender Dienst des Reiches Gottes und Verkiindigung Jesu Christi als universalem
Heiland. Das Reich Gottes stellt die Perspektive der Mission da. Schliefflich greifen sie einen
Begriff des XV. Generalkapitels der Gesellschaft des Gottlichen Wortes (SVD) auf, und
sprechen tiber Mission als »prophetischen Dialog«. »Wir glauben, das tiefste und beste
Verstindnis (unseres Rufes zur Mission) findet seinen Ausdruck im Wort: Prophetischer
Dialog.«* Prophetie besteht im Zuhéren, im Zeugnisgeben und in der Verkiindigung des
Wortes Gottes, das zur Umkehr ruft. Auf das Wort Gottes héren bedeutet fiir den Propheten,
Ungerechtigkeit und Ubel anzuprangern, oder Worte des Trostes und der Heilung zu finden.
Jesus selbst ist das dialogische Wort des Vaters an die Menschheit. Er selbst ist das Beispiel
par excellence fiir den prophetischen Dialog. Es geht also um einen missionarischen Dialog,
der das Zeugnis einschlief3t und auch die Moglichkeit der Verkiindigung der christlichen
Botschaft im Auge behilt. Bei Bevans und Schroder finden wir eine Missionstheologie fiir
heute, die auch die Ansitze des Zweiten Vatikanischen Konzils beriicksichtigt und auf der
Grundlage des Zusammenhangs zwischen Kirche und Mission einen neuen Weg fiir die
Ortskirchen in allen Teilen der Welt weist.

Zusammenfassung

Im vorliegenden Beitrag geht es um die Darstellung einiger Entwicklungen im Anschluss an

das vor 40 Jahren verabschiedete Dekret des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die missio-
narische Titigkeit der Kirche Ad gentes. Der Akzent liegt auf AG 2, also auf der Aussage, dass

die Kirche ihrem Wesen nach missionarisch ist und dass die Mission der Kirche ihren Grund

in der innertrinitarischen Sendung findet. Das hatte Konsequenzen fiir Teilkirchen in allen

Kontinenten und auch fiir die Missionswissenschaft, die heute mehr denn je kontextuell zu

sein und sich mit »missionarischen Situationen« ad intra und ad extra zu befassen hat.

Summary

The present article deals with some developments initiated by the promulgation of the
Decree on the Church’s Missionary Activity, Ad gentes, 40 years ago. [t emphasizes AG 2, the
statement that the pilgrim church is by its very nature missionary and that the origin of and
reason for the church’s mission is the inner-Trinitarian mission itself. This understanding
has consequences for local churches on all continents and for missiology which today, more
than ever, has to be contextual and to deal with »missionary situations« ad intra and ad
extra.

Sumario

El articulo presenta algunos aspectos del desarrollo de la misiologia partiendo del documen-
to conciliar Ad gentes sobre la actividad misionera de la Iglesia. El acento se pone en AG 2,
es decir en la afirmacion de que la Iglesia es por su propia naturaleza misionera y que la
misién de la Iglesia tiene su origen en la misién del Hijo y la misién del Espiritu Santo segun
el plan de Dios Padre. Esto ha tenido consecuencias para las Iglesias particulares en todos
los continentes y también para la misiologia, que hoy mds que nunca debe ser contextual
y tener en cuenta las »situaciones misioneras« ad intra y ad extra.
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| Vierzig Jahre danach

von Hans Waldenfels Sf
i

1 Der Titel

Unter den sechzehn im 2. Vatikanischen Konzil verabschiedeten Dokumenten trifft wohl
keines in seinem Titel so direkt die Stofirichtung des Konzils wie die vor 4o Jahren am
28. Oktober 1965 verabschiedete Erklirung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nicht-
christlichen Religionen Nostra aetate, »In unserer Zeit« — damit bekennt sich das Konzil
ausdriicklich zu den Aufgaben, die sich in unserer Zeit stellen. Dieser Zeit nihert es sich
auf dem Weg der Analyse genauso wie auf dem Weg der Diagnose und moglicher Therapie.
Die Zeitausrichtung zicht sich wie ein roter Faden durch das ganze Konzil. Man kann die
Aufgabe vor allem an dem bekannten Satz aus Gaudium et spes Nr. 4 festmachen': »Zur
Erfiillung dieser Aufgabe obliegt der Kirche durch alle Zeit die Pflicht, die Zeichen der Zeit
zu erforschen und im Licht des Evangeliums auszulegen, so dass sie in einer der jeweiligen
Generation angemessenen Weise auf die bestindigen Fragen der Menschen nach dem Sinn
des gegenwirtigen und des zukiinftigen Lebens und nach ihrem gegenseitigen Verhiltnis
antworten kann.«

Zweierlei wird hier klar:

+ Es geht um die augenblickliche Situation der Kirche in ihrem Wechselverhiltnis zur
Vergangenheit und zur Zukunft der Welt.

+ Bei aller Betonung der Wechselbeziehung von Kirche und Welt kommt freilich fiir
das glidubige Verstindnis der Mafistab aus dem »Licht des Evangeliums, nicht aus den
erkannten »Zeichen der Zeit«.

Die geschichtliche Orientierung des Konzils kommt schon in seinem Namen zum
Ausdruck: »2.Vatikanisches Konzil«. Dass mit dieser Bezeichnung dennoch keine einfache
Fortsetzung des 1. Vatikanischen Konzils gemeint ist, ist von den Zeugen des Konzils immer
wieder betont worden. So schreiben Karl Rahner und Herbert Vorgrimler in der Einleitung
zu der von ihnen besorgten Sammlung der Konzilstexte?: »Dieses Konzil war, so kdnnte
man formulieren, ein Konzil in Freiheit und echtem Dialog und gleichzeitig ein Konzil auf
der Grundlage des alten und bleibenden Glaubens der katholischen Kirche.« (19)

»Das Konzil ist so das Konzil am Anfang einer neuen Zeit und so der Anfang eines
Anfangs, der von der nachkonziliaren Kirche gemacht werden muss, und so das Konzil eine
Frage an die Christen selbst.« (28)

1 Die Ubersetzungen der Konzils-
texte entnehmen wir dem neuen
Kommentarwerk: Peter HUNERMANN
/ Bernd Jochen HILBERATH (Hg.),
Herders Theologischer Kommentar
zum Zweiten Vatikanischen Konzil,
Freiburg 2004, Band 1.

2 Karl RAHNER / Herbert VORGIM-
LER, Kleines Konzilskompendium,
Freiburg *200s; Seitenzahlen im Text.
3 Vgl.Johannes OESTERREICHER,
Kommentierende Einleitung, in:

LThK?K Il 406-478; Cyril B. PAPALI,
Exkurs zum Konzilstext tber den
Hinduismus, in: ebd., 478-482;
Heinrich DUMOULIN, Exkurs zum
Konzilstext Uber den Buddhismus, in:
ebd.,482-485; Georges C. ANAWATI,
Exkurs zum Konzilstext (ber den
Islam, in: ebd.,485-487.

4 Vagl.Roman A. SIEBENROCK, Theo-

logischer Kommentar zur Erklarung
(iber die Haltung der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen Nostra

aetate, in: HONERMANN / HILBE-
RATH, Theologischer Kommentar
(wie Anm.1), lll, 551-693. Der Beitrag
enthdlt eine aufs Ganze gute Zusam-
menstellung der wichtigeren Literatur.
5 Vgl.Jacques DUPUIS, Toward a
Christian Theology of Religious Plura-
lism, Maryknoll, N.Y. *1998; dazu
Hans WALDENFELS, Auf den Spuren
von Gottes Wort (Theologische
Versuche Ill), Bonn 2004, 578-593.
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In diesem Zusammenhang steht nun auch das Dokument, das ausdriicklich mit den
Worten »Nostra aetate« beginnt. Wenn man 4o Jahre danach darauf zuriickschaut, bietet
es sich einmal an, erneut auf die Geschichte dieses Dokumentes zu achten, sodann den Text
selbst zu bedenken und schlieBlich seiner Wirkungsgeschichte in den vergangenen Jahr-
zehnten und dabei den bleibenden Fragen und Aufgaben nachzugehen. Diese Schritte liegen
schon deshalb nahe, weil es nach wie vor — zumindest im deutschsprachigen Raum - keine
tiberzeugende Kommentierung des Dokumentes gibt.

Zu Recht ist aufgefallen, dass in dem frithen Kommentarwerk als Nachtrag zur 2. Auflage
des Lexikons fiir Theologie und Kirche (LThK? K) als einziges Dokument Nostra aetate keine
eigentliche Textkommentierung erfahren hat. Es gibt zwar eine detaillierte Beschreibung
der dramatischen Textgeschichte von Johannes Oesterreicher®, doch da er sich an die ur-
spriingliche Intention des Textes einer » Judenerklarung« hilt, gelingt es ihm am Ende nicht,
der endgiiltigen Gestalt der auf die Weltreligionen ausgerichteten Erklirung Profil zu geben.
Das LThK* K versuchte seiner Zeit durch drei Exkurse {iber Hinduismus, Buddhismus und
Islam den Mangel ein wenig zu beheben.

Im neuesten, von Peter Hiinermann und Bernd Jochen Hilberath verantworteten
Kommentarwerk hat Roman A. Siebenrock eine Hinfithrung und Kommentierung des
Textes vorgelegt, wobei er sich korrekterweise unmittelbar am endgiiltigen Text orientiert.*
Er unternimmt zundchst den Versuch, wichtige Daten auf dem Weg zum 2. Vatikanischen
Konzil und zur heutigen Situation einer beginnenden Theologie der Religionen aufzuzeigen,
wofiir man freilich besser auf die grole Studie von Jacques Dupuis zuriickgreifen wiirde.?
In der Textgeschichte kommt er nicht sehr tiber Qesterreicher hinaus. Da er aber die ur-
springliche Judenerkldrung in den grofleren Rahmen einfiigt, wird weder die Relativierung
der Judenerklarung noch der Durchbruch zur vorliegenden Erklirung wirklich deutlich.
Hier waren heute auch die wichtigeren AuSerungen der Konzilsviter von Interesse, die
am Ende den Wechsel von der »Judenerklarung« zur endgiiltigen Erklirung Nostra aetate
bewerkstelligt haben.

2 Die Textgeschichte
2.1 Der Wunsch Johannes X XIII.

Am Anfang des heutigen Dokumentes stand nicht der Blick auf den religiosen Pluralismus,
sondern die Frage nach dem jiidisch-christlichen Verhaltnis. Nach iibereinstimmenden Aus-
sagen war es Johannes XXIII., der dem Prisidenten des neu gegriindeten Einheitssekretariats
Kardinal Augustin Bea (1881-1968) miindlich den Auftrag gab, den Entwurf einer Erklirung
tiber die inneren Beziehungen zwischen der Kirche und dem Volk Israel vorzubereiten.
J. Oesterreicher nennt als Datum dieses Auftrags den 18. September 1960 (IThK> K [1 406).
Der Papst stand dabei zweifellos unter dem Eindruck seiner eigenen Begegnung mit Ver-
tretern des Judentums. Schon 1959 hatte er die das Judentum betreffende Fiirbitte in der
Karfreitagsliturgie geandert und in der fiir viele missverstindlichen Formulierung » Oremus
pro perfidis Iudaeis« das »perfidis« im Sinne von »treulos, unglaubig« gestrichen.

Die vielfaltigen Bemiihungen um Klirung, die es in der Vorbereitungszeit des Konzils
sowohl von jiidischer wie von christlicher Seite gab, sind hier nicht erneut in Ausfithrlichkeit
nachzuzeichnen. Es reicht aus festzuhalten, dass katholischerseits kaum jemand so geeignet
war, den Wunsch des Papstes umzusetzen wie Kardinal Bea. Als langjihriger Rektor des
Bibelinstituts in Rom und als deutscher Jesuit war er seit Jahrzehnten mit anderen Vertretern
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des Instituts auch damit beschiiftigt, die theologischen Fragen, die das jiidisch-christliche
Verhiltnis belasteten, aufzuarbeiten. Zu den ersten Aufgaben, denen sich das im gleichen
Jahr 1960 gegriindete Einheitssekretariat widmete, gehorten die »Quaestiones de Tudaeis«.
1961 kam es zur Griindung einer Unterkommission fiir den jiidischen Problemkreis. Damit
war ein Gremium geschaffen, das sich intensiv unter Beas Leitung dem pépstlichen Auftrag
stellen und auch eine entsprechende Grundsatzstudie abfassen konnte.® Oesterreicher weist
darauf hin, dass es seit der christlichen Antike kaum eine Entwicklung der kirchlichen Lehre
hinsichtlich des Geheimnisses der jiidischen Existenz gegeben hat. Nach ihm war die neue
Entwicklung nur moglich, weil das Einheitssekretariat mit Kardinal Bea an der Spitze in
den Beratungen stets fiir eine freie Meinungsiufferung eintrat und jeden zu Wort kommen
lieR. Gleichzeitig aber baute sich in der Presse und durch die verschiedenen Einflussnahmen
der arabischen Regierungen eine Front des Widerstandes gegen die Judenerkldrung auf
(vgl. LThK® K II 425). Es waren am Ende auch die »damals obwaltenden, ungiinstigen
politischen Umstinde«, die nach Kardinal Bea dazu fithrten, dass im Juni 1962 die Zentrale
Vorbereitungskommission des Konzils sich entschloss, den Entwurf eines Dekrets iiber die
Juden von der Tagesordnung abzusetzen (ebd., 427).

2.2 Die Ortung des Textes

Nachdem der Erstentwurf eines Dekrets tiber die Juden gescheitert war, bemiihte sich
Kardinal Bea um eine neue Verankerung des Textes. Als Prasident des Einheitssekretariats
blieb ihm als nahe liegende Méglichkeit, den Text dem Entwurf eines Okumenismusdekrets
anzufiigen, zumal ihm ohnehin eine Mehrzahl von Aufgabenstellungen zugeordnet war. Im
Ganzen erarbeitete das Sekretariat fiinf verschiedene Entwiirfe zu folgenden Themen:
1 Die Notwendigkeit des Gebets
fiir die Einheit der Christen, besonders in unserer Zeit (!).
Uber das Wort Gottes.
Uber den katholischen Okumenismus.
Uber die Juden.
Uber die Religionsfreiheit.”
Zu beachten ist auch, dass das Einheitssekretariat im Gegensatz zu den spiter gegriindeten
Sekretariaten schon frith den 10 Konzilskommissionen gleichgestellt wurde, so dass es mit
eigenen Rechten in das Konzilsgeschehen eingreifen konnte. Nicht zu tibersehen ist, dass
der Blick in die Welt der Religionen in den ersten Uberlegungen fehlt. In gewissem Sinne
ist er dort eréffnet worden, wo die Widerstinde gegen das Judendekret zunahmen und sich
vor allem auch die christlichen Minderheiten im paldstinensisch-arabischen Raum zu Wort
meldeten. Dabei erwuchs dem Okumenismusdekret insofern noch neue Konkurrenz, als
auch in den grundsitzlichen Texten des Konzils, der Kirchenkonstitution und spiter der
Pastoralkonstitution, die Themen der Einheit, der Zuordnung zur Kirche, damit auch der
Freiheit einen Platz finden konnten.

Als jedenfalls der Text tiber die Juden in der 2. Sitzungsperiode des 2. Vatikanischen
Konzils diskutiert wurde, war er das 4. Kapitel im Entwurf des Okumenismusdekrets. Die

Wi B W

6 Die Grundsatzstudie hat Johannes 7 Vgl dazu die Einfilhrung in das
Qesterreicher ausfihrlich in seiner Okumenismusdekret von Werner
Einflihrung beschrieben, vgl. BECKER, in: LThK? K II, vor allem 11-14.
LThK*K Il 417-426; vgl. auch SIEBEN-

ROCK, Theologischer Kommentar

(wie Anm. 4), 636-639.
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Diskussion dieses Entwurfs dnderte den Gesichtswinkel zum ersten Mal hin zu den nicht-
christlichen Religionen. Nicht iibersehen darf man hier, dass Johannes XXIII. inzwischen
tot und Paul VI. an seine Stelle getreten war.

2.3  Die Akzentsetzungen Pauls V1.

Die programmatischen Zielsetzungen des Pontifikats Pauls V1. wurden deutlich in sei-
ner 1964 verdffentlichten Enzyklika Ecclesiam suam. In ihr konkretisierte er sein eigenes
Verstdndnis der Kirche als eines Ortes der Reform und des Dialogs, — Reform nach innen,
Dialogs nach aufien mit den anderen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften, aber auch
den Religionen und der Begegnung mit der modernen Kultur. Was in der Enzyklika im
Worte vorlag, unterstrich er mit seinen symboltrichtigen Reisen. Vom 4.-6. Januar 1964
besuchte er das Heilige Land, vom 2.-5. Dezember 1964 reiste er zum Eucharistischen
Kongress nach Bombay. Nach Beendigung des Konzils folgten Reisen zur UNO nach New
York 1965, zum Patriarchen Athenagoras nach Konstantinopel 1967, zum Weltkirchenrat
in Genf 1970, spiter auch in die verschiedenen Kontinente, nach Lateinamerika, Afrika,
Australien und Ozeanien. Mit Paul VI. kam die katholische Kirche endgiiltig in der Welt
an, wurde sie Weltkirche.

In der schon erwithnten Konzilsdiskussion im November 1963 wurde der Widerstand
gegen das 4. Kapitel des Okumenismusdekrets auch innerkirchlich, zumal von Seiten der
orientalischen Kirchen, deutlich. Angemahnt wurde fiir das Dekret einmal eine Konzen-
trierung auf die innerchristliche Situation, sodann aber auch ein erweiterter Blick auf die
anderen nichtchristlichen Religionen, zunichst die Muslime, dann aber auch die asiatischen
Religionen und schlieflich die animistischen Religionen Afrikas und anderer Teile der
Welt. Zwar wurde am Ende nur tiber die Kapitel 1-3 der Vorlage abgestimmt, wihrend die
erwartete Abstimmung iiber die Kapitel 4 und 5 unterblieb. Doch die schon erwihnte Reise
Pauls V1. ins Heilige Land signalisierte, dass das Anliegen des Judendekrets vom Konzil
nicht aufgegeben wurde.

Als in der 3. Sitzungsperiode 1964 die Diskussion wieder aufgenommen wurde, waren
aus den Kapiteln 4 und 5 »Anhénge« zum Dekret geworden. In der Debatte des Septem-
bers 1964 bekannten sich gleich zu Beginn die Vertreter der Deutschen Bischofskonferenz
zu dem Anliegen eines Dekrets iiber die Juden, die das Gottesvolk des Alten Bundes
sind und an denen sich gerade Vertreter des deutschen Volkes schwer versiindigt hatten.
Dennoch war das Votum zugunsten einer Judenerklirung im Oktober erneut bedroht, da
sich das Einheitssekretariat mit zwei Briefen konfrontiert sah, die der Generalsekretir des
Konzils Erzbischof Felici angeblich »in hoherem Auftrag« tibermittelte. In ihnen wurde
gefordert, dass sowohl die Aussagen iiber die Religionsfreiheit wie die iiber die Juden
einer erneuten Uberpriifung unterzogen werden sollten. Es kam dann offensichtlich zu
beschwichtigenden Antworten auf die verstiandlichen Riickfragen. Im Ergebnis fithrte das
alles aber endgiiltig zu einer Ausweitung der Judenerklirung auf alle nichtchristlichen
Religionen.

An dieser Stelle ist nun nicht dariiber zu befinden, ob am Ende die urspriingliche Absicht,
ein eindeutiges, klirendes Wort zugunsten des jiidisch-christlichen Verhiltnisses Schaden
genommen oder aber der Blick auf die Gesamtheit religiés orientierter und organisierter
Menschen an Bedeutung gewonnen hat. Nicht zu bestreiten ist, dass im weiteren Verlauf der
Diskussion die Juden inhaltlich zu einem — wenn auch quantitativ groen — Teil der neuen
Erklarung geworden sind, damit aber dann zugleich die Betonung ihrer eigenstindigen
Bedeutung in den Hintergrund getreten ist.
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Immer noch in der Sitzungsperiode 1964 kam es im November zur Vorlage eines eigen-
stindigen Entwurfs der Religionenerklirung. Man mag nun, wie es Oesterreicher u.a. getan
haben, zwar immer noch den Verlauf der theologischen Voten zum Judentum verfolgen,
entscheidend ist, dass diese im Rahmen der am Ende nicht mehr als Anhang, sondern
als eigenstindige Erklirung erscheinenden Deklaration zum Verhalten der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen zu finden ist. Man téite dann auch gut daran, die Entstehung der
Teile genauer zu betrachten, die sich mit den drei anderen, konkret genannten Religionen
befassen: dem Hinduismus, dem Buddhismus und dem Islam. Wir iibergehen nun die
weiteren Auseinandersetzungen um die neue Gestalt der Erklirung, den Kampf um Annah-
me oder Verwerfung des Textes, auch die Versuche, den Text nun der Kirchenkonstitution
zuzuordnen, sodann die Diskussion um bestimmte inhaltliche Fragen zum Judentum, die
hier nicht zu thematisieren sind. Wichtig ist allein, dass es in der letzten Sitzungsperiode des
Konzils am 28. Oktober 1965 zu einem positiven Abschluss der Gesamtdebatte gekommen ist
und am Ende die Erklirung Nostra aetate mit 2 221 Ja- gegen 88 Nein-Stimmen verabschiedet
werden konnte. Mit 1117 Wértern ist der Text zwar der kleinste unter den 16 Dokumenten,
doch, wie die Wirkungsgeschichte zeigt, bei weitem nicht der unbedeutendste.

Am Ende wurden aus den zuniichst zu » Anhiingen« degradierten Kapiteln 4 und 5 des
Entwurfes eines Okumenismusdekrets eigenstindige » Erklarungen« (declarationes). Aus der
intendierten Judenerklirung wiederum wurde eine Religionenerklarung. Beachtet man die
Hierarchie der Konzilsdokumente, so nehmen Deklarationen nach den Konstitutionen und
Dekreten den niedrigsten Rang ein. Gerade in ihrer Unfertigkeit und Unabgeschlossenheit
aber offenbart sich ihre Zukunftstrichtigkeit. Ich selbst habe die Erklirung gerne als
»Absichtserklirung« verstanden, die es in der Folgezeit einzuldsen gilt.® Wohl bei keinem
Konzilsdokument ist darum in der Folgezeit ihre Bedeutsamkeit so wirkungsvoll gewesen
wie bei diesem kleinen Text. Zu beachten ist aber auch, dass trotz der vielleicht doch nicht
sehr gliicklichen Einordnung des Judentums in den Umkreis des beginnenden Dialogs um
und mit den Religionen seine Eigenstindigkeit in der Folgezeit auf eigene Weise gewahrt
wurde. Die Zustindigkeit fiir die Fragen des Judentums ist nimlich nicht wie die fiir den
interreligiésen Dialog in das entsprechende Sekretariat iiberfiihrt worden, sondern beim
Einheitssekretariat geblieben.’

Fiir die weitere Diskussion von Nostra aetate bleibt aber dann zu beachten, dass der Text
lange Zeit im Zusammenhang des Ringens um die Einheit der Kirche gesehen wurde, dass
er sodann der Frage nach der Religionsfreiheit benachbart war und dass der Blick auf die
anderen Religionen der Welt zunichst weithin von der Beschiftigung mit dem jiidischen
Volk verdeckt war. Diese drei Beobachtungen kommen in den spiteren Diskussionen des
Textes nicht selten zu kurz.

8 Vgl.Hans WALDENFELS, Begeg- 10 Vgl.zum Folgenden SIEBENROCK,
nung der Religionen (Theologische Theologischer Kommentar (wie
Versuche 1), Bonn 1990, 76. Anm. 4), 644-664.

9 Angesichts der neuerlichen jour- 1 Zum Religionsverstandnis in den
nalistischen und politischen Attacken Dokumenten des 2. Vatikanischen

aus Israel gegen Papst Benedikt XVI. Konzils vgl. WALDENFELS, Spuren
(vgl. zusammenfassend H.-J. FISCHER, (wie Anm. 5), 137-153; zur Gesamt-
Jerusalemer Versuchsballon? Aus problematik ebd. vor allem Teil II.

Anlass eines Protestes: Papst Benedikt
XVI. und seine Vorganger, in: FAZ
Nr.183 vom 9.8.2005, 8) sei daran
erinnert, dass das jldisch-christliche
Gesprach nicht auf das Verhaltnis von
Heiligem Stuhl und Staat Israel zu
reduzieren ist.
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3 Der Text ™
3.1 Zur Titulatur

Die Titulatur der Erklirung besteht aus einer Themenansage und den beiden lateinischen
Eingangsworten Nostra aetate. Bei der Themenansage ist darauf zu achten, dass hier ei-
gentlich nicht vom »Verhiiltnis (relatio) der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen«
gesprochen wird, sondern von der »ecclesiae habitudo«, also dem Umgang bzw. der Haltung
der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen. Diese Akzentuierung besagt vordergriindig
eine Einschrinkung auf den konkreten Umgang. Versteht man freilich die Kirche hier von
ihrem dogmatischen Selbstverstindnis her, sind Theorie und Praxis in gleicher Weise
gemeint; dann wiederum ist aber auch die Frage nach der Verhiltnisbestimmung nicht so
fern. Zu beachten ist wohl, dass die friithere offene Formulierung »catholicorum habitudo«
durch die strenger ekklesiologische »ecclesiae habitudo« ersetzt wurde.

Mit der Akzentsetzung auf »Kirche« kommt im Titel — zumindest im Riickblick — zum
Ausdruck, dass die Erklirung im Zusammenhang mit den weiteren ekklesiologischen
Dokumenten des Konzils zu lesen ist. Genannt werden dabei immer wieder die Aussagen
in der Kirchenkonstitution Lumen gentium Nr. 16f, der Pastoralkonstitution Gaudium et spes
Nr. 11,22, 38, 41 und 92 sowie dem Missionsdekret Ad gentes Nr. 9, 11,15. Dennoch ist mit dem
generellen Subjekt »Kirche« eine Konkretisierung des Subjektes nicht gegeben, so dass sich
unter »Kirche« einmal das lehramtliche Leitungsgremium denken lisst, aber genauso die
Vielzahl der Gliubigen, die ihrerseits konkret in der Begegnung mit den Vertretern anderer
Religionen leben und teilweise auch lingst in einem alltaglichen Dialog stehen.

Richtig ist auch, dass die Erklirung sich nicht als Dokument des Dialogs anbietet.
Entsprechend kommt das Wort »Dialog« auch nicht einmal vor (anders Gaudium et spes
Nr.92). Wohl aber kann jeder, der mit der Kirche in den Dialog eintreten will, ersehen,
mit welcher Einstellung und Haltung die Kirche bzw. ihre Vertreter in den Dialog mit
Auflenstehenden eintreten bzw. eigentlich eintreten sollten. In diesem Sinne erdffnet die
Erklirung die Maglichkeit, den Dialog zu beginnen.

Die Unschirfe der Terminologie setzt sich, wie wir schen werden, im Ubrigen fort, wenn
man fragt, was genau unter »Religion« verstanden wird."

3.2  Kapitel1
3.2.1 Die in Gott geeinte Menschheit

Zwar setzt die Erklirung eindeutig » nostra aetate«, »in unserer Zeit« an, doch folgt daraus
nicht, dass sie — wie es etwa in Gaudium et spes Nr. 4-10 u. 6. geschieht — hier eine genauere
Zeitanalyse vorlegt. Nicht Pluralitit und Verschiedenheiten stehen im Blickpunkt, sondern
die Einheit des ganzen Menschengeschlechtes, die in Gott ihren Ursprung und ihr Ziel hat.
Gott als Ursprung und letztes Ziel impliziert aber dann auch den universalen Heilswillen,
der sich unter Hinweis auf 1 Tim 2,4 auf alle Menschen erstreckt. Damit ist die Mensch-
heitsgeschichte von vornherein als Heilsgeschichte gesehen.

3.2.2 »Religionen«

Erstim 3. Abschnitt des Kapitels 1 ist die Rede von den Religionen. Von ihnen heif3t es: » Die
Menschen erwarten von den verschiedenen Religionen eine Antwort auf die verborgenen
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Riitsel der menschlichen Bedingung, die so wie einst auch heute die Herzen der Menschen
im Innersten bewegen: was der Mensch sei, was der Sinn und das Ziel unseres Lebens, was
gut und was Stinde, welchen Ursprung die Leiden haben und welchen Zweck, welches der
Weg sei, um das wahre Gliick zu erlangen, was der Tod, das Gericht und die Vergeltung nach
dem Tod, was schlieRlich jenes letzte und unaussprechliche Mysterium, das unsere Existenz
umfasst, aus dem wir unseren Ursprung nehmen und auf das wir zustreben.«

Ich habe diese Umschreibung der Religion folgendermafien zusammengefasst: » Religio-
nen sind versuchte Antworten auf die ungelosten Ratsel der menschlichen Situation. «'?

Wie leicht zu erkennen ist, wird fiir die Religionsumschreibung ein anthropologischer
Ansatz gewihlt. Wihrend zuvor Gott als Ursprung und Ziel ausdriicklich genannt wird,
kommt das Wort »Gott« hier nicht vor; es verbirgt sich in der Rede vom »letzten und
unaussprechlichen Mysterium«. Weder wird gefragt, woher dem Menschen die gestellten
Fragen kommen, noch wird behauptet, dass die Religionen den Menschen tatsichlich Ant-
wort geben. Somit kommen weder die religionshistorischen Forschungen noch theologische
Anspriiche vor. Man kann lediglich festhalten, dass es in der menschlichen Geschichte
Phinomene gibt, von denen Menschen Antwort auf ihre Lebensfragen erwarten — und
ich wiirde hinzufiigen: von denen sie behaupten, dass ihnen Antworten angeboten und
gegeben worden sind bzw. werden. In gewissem Sinne ergibt sich so zwischen den Aussagen
des 2. und des 3. Abschnitts eine unleugbare Korrespondenz, freilich in einer Sprache, die
dem Anderen Freiheit ldsst und sich nicht aufdrangt.

3.3 Kapitel2

3.3.1 Religionsgeschichte

Mit dem 2. Kapitel kommen, wenn auch in einer eher allgemeinen und knappen Weise, die
Vielfalt und Tiefe, aber auch die Entwicklung der Religionsgeschichte in den Blick. Zwar
greift der Text den Wunsch mancher Konzilsviter, auch den Animismus bzw. die anfingli-
chen Formen der Religion zu wiirdigen, nicht auf, doch ist dafiir zunachst die Rede davon,
dass »von alters her bis zur heutigen Zeit«, also im Laufe der ganzen Menschheitsgeschichte
sich »eine gewisse Erfassung (perceptio) jener verborgenen Kraft (findet), die dem Lauf der
Dinge und den Ereignissen des menschlichen Lebens gegenwirtig ist«, ja bisweilen gar zur
Anerkennung eines hchsten Numens, selbst eines Vaters fithren. Damit ist — wiederum in
sehr verhaltener Sprache — der Suche nach dem letzten und unaussprechlichen Mysterium
die Erfahrung des Findens in der Wahrnehmung und Anerkennung des Numinosen, in
bestimmten Situationen aber auch der Begegnung mit einem Gott, den Menschen » Vater«

12 WALDENFELS, Begegnung

(wie Anm. 8), 47, vgl. dort zu Nostra
agetate 46-52, 75-91.

13 SIEBENROCK, Theologischer
Kommentar (wie Anm. 4), 656
schreibt den kleinen Text einer Exper-
tenrunde zu, an der auch Buddhisten
mitgearbeitet haben sollen; Namen
werden leider nicht genannt. Heinrich
Dumoulin hélt in seinem Kommentar
fest, dass die Endfassung von den
japanischen Bischofen vorgeschlagen
und dann von den Konzilsvatern
angenommen wurde (Vgl. LThK? K II,

482, Anm. 4). Berater der japanischen
Bischofskonferenz im Konzil war

P. Paul Pfister SJ, ein Dogmatikprofes-
sor in Tokyo. Er hat nach meiner
Erinnerung P. Dumoulin SJ, den
bedeutenden Zen- und Buddhismus-
forscher, zur Mitarbeit an der Formu-
lierung herangezogen. Tatsachlich
verrat sein Kommentar eine sehr
starke Vertrautheit mit dem verab-
schiedeten Text. P. H. Enomiya-
Lassalle SJ hat zweifellos seine eigene
Bedeutung in der praktischen Ver-
breitung des Zen unter Christen, doch
in Zusammenhang mit der Abfassung
des Textes ist er nicht zu nennen.

14 Zu beachten ist, dass »Hinduis-
mus« eine durch die englischen
Kolonisatoren eingeftihrte Fremdbe-
zeichnung ist, die die verschiedenen
geschichtlichen Etappen wie auch
den Reichtum religioser Formen und
Richtungen in einem Begriff zusam-
menfasst. Der Indologe Heinrich voN
STIETENCRON bevorzugt mit anderen
stattdessen den Begriff »Hindu-Reli-
gioneng; vgl.den Art. Hinduismus /
Hindu-Religionen, in: Lexikon der
Religionen, hg. Hans WALDENFELS,
Freiburg 1988 (Freiburg #1999),
288-296.
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nennen, zugeordnet. Was hier angesprochen wird, betrifft einmal den einzelnen Menschen,
der in der Verbindung von Wahrnehmung und Anerkennung des Gottlichen, ja Gottes, zu
einer religivsen Lebensgestaltung findet, sodann aber auch die Religionen, die zusammen
mit den kulturellen Entwicklungen zu einer sprachlichen und begrifflich genaueren Aus-
gestaltung der Antworten auf die menschlichen Fragen gelangen. Der Eingang des Textes
unterstreicht so auf eigene Weise, was schon in Kapitel 1 betont wurde, dass es ndamlich in
der Erklirung um das den Menschen Gemeinsame geht und so auch hier die Einheit des
Menschengeschlechtes Ausdruck findet.

Aus dem grofien Feld der Religionen wihlt das Konzil im Folgenden vier aus: aus Asien
den Hinduismus und Buddhismus, spiter den Islam und am Ende das Judentum. Die beiden
zuniichst genannten Religionen werden in knappen Formulierungen in Kapitel 2 vorgestellt.
Angesichts der kritischen Situation in der Volksrepublik China und der Vertreibung aller
auslindischen Missionare ist es verstandlich, dass die chinesischen Religionen im Text keine
Erwdhnung finden. Das ist umso bedauerlicher, als die Religionen Chinas, zumal Buddhis-
mus, Konfuzianismus und Daoismus im Laufe der Geschichte einen starken Einfluss tiber
das Land der Mitte hinaus im ganzen Fernen Osten ausgeiibt haben. Die Frage, wer genau
die vorliegenden Texte vorbereitet hat, ist leider nicht zu kliren. Es spricht viel dafiir, dass
die Verfasser der drei Exkurse tiber Hinduismus, Buddhismus und Islam in LThK* K II an
der Abfassung der Texte nicht unbeteiligt waren. Fiir den Absatz tiber den Hinduismus ist
sicher als einer der Autoren Joseph Neuner SJ zu nennen, fiir den Buddhismustext sodann
vor allem Heinrich Dumoulin SJ, der bedeutende Zenforscher in Tokyo."

3.3.2 Hinduismus

Die Aufreihung der beiden Religionen ist insofern korrekt, als der Buddhismus seinerseits
in Indien entstanden und aus den religiosen Wurzeln des Subkontinents erwachsen ist. Die
Anfinge des Hinduismus™ verlieren sich in vorgeschichtlicher Zeit. Man konnte gar sagen,
dass die Eingangsworte, die zwar die Menschheitsgeschichte betreffen, in der Geschichte
des indischen Kontinents auf eigene Weise Verwirklichung gefunden haben. Indien lebt
wesentlich von der Erfahrung und damit von der Wahrnehmung der verborgenen Kraft,
aber zugleich auch von der Reflexion und den Bemiithungen um die Versprachlichung
dieser Erfahrungen. Indien besitzt die iltesten Niederschriften iiber den Umgang mit dem
Numinosen, von den Veden bis zu den Upanishaden. In Indien finden wir eine Mehrzahl
von Wegen, die zur Erfiilllung des Lebens fithren, zusammengefasst in den drei Wegen des
Karma, der »Werke«, der rituellen Gottes- und Gotterverehrung, des Jriana, der Erkenntnis
und Meditation, des Bhakti, der liebenden Verehrung und Hingabe. Der Konzilstext spricht
davon, dass im Hinduismus das gottliche Mysterium erforscht und in der unerschépflichen
Fruchtbarkeit der Mythen wie auch in der scharfsinnigen Spekulation der Philosophie
Ausdruck findet. Dennoch kann man die Hindu-Religionen nicht auf eine Mehrzahl von
Philosophien zurtickschneiden, auch wenn die philosophischen Schulen ein eigenes Thema
darstellen. Entscheidend ist, dass es im Hinduismus letztendlich um die radikale Befreiung
geht und er dazu die genannten » Wege« anbietet. Genannt werden hier die asketischen
Lebensformen, die tiefe Meditation (Yoga) und die Zuflucht zu Gott in Liebe und Vertrauen
(Bhakti). Befreiung meint aber hier zunichst eine Befreiung-von; es geht um die Befreiung
aus den »Engpissen« des Lebens, aus den Angsten wie aus den Begrenztheiten. Nicht genannt
werden die das Leben des Hindu beherrschende Kastenordnung und die Uberzeugung vom
Kreislauf der Existenzen, in denen im indischen Verstindnis das menschliche Leben an seine
Grenzen stoft. Es fillt auf, dass die Wege der Befreiung an dieser Stelle bei Gott enden. Damit
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kommt recht vorsichtig zum Ausdruck, dass sich in der Breite der indischen Bevolkerung
heute weniger der Veda, als die nicht zum klassischen Corpus der heiligen Schriften Indiens
gehorende Bhagavadgita der besonderen Sympathie erfreut. Es ist aber dieses grofie Liedepos,
das zugleich dem Weg der liebenden Hingabe den hichsten Rang einrdaumt. Spuren eines
monotheistischen Gottesglaubens liegen hier nicht fern. Freilich sollte man nicht iibersehen,
dass gerade aus der indischen Religiositit heraus der Ruf nach unaussprechlicher Einheit
bzw. All-Einheit in aller vordergriindigen Vielheit und Vielgesichtigkeit tiberstark ist, so
dass die vielen Wellen und Tropfen im Meer am Ende doch nichts anderes sind als der eine,
unendliche Ozean.

3.3.3 Buddhismus

Wie schon zuvor angedeutet, erschliet sich der kleine Satz iiber den Buddhismus am besten
aus der Sicht des japanischen Buddhismus. Deutlich erscheinen die beiden Grundgestalten
des Buddhismus: das Kleine (Hinayana) und Grof3e Fahrzeug (Mahayana); das inzwischen
in der westlichen Welt so stark vertretene tibetische Diamant-Fahrzeug wird nicht eigens
ausgesondert. Ein Grundschema der Vermittlung der buddhistischen Lehre spricht im
Anschluss an die Predigt des Buddha von den vier Edlen Wahrheiten: der Wahrheit vom
Leiden, seiner Verursachung, seiner Uberwindung und vom achtfachen Weg zur Uberwin-
dung des Leidens. Ausgangspunkt der buddhistischen Lehre ist die Wahrnehmung, dass
alles weltliche Sein »Leiden« besagt, wir sprechen freilich besser von Kontingenz"; im
Konzilstext heifit es: »radikales Ungeniigen dieser verdnderlichen Welt«. Ohne der Frage
nach der Verursachung des Leidens nachzugehen, folgt dort sofort der Hinweis, dass der
Buddhismus einen Weg zur Uberwindung des Leidens lehrt. Der Zustand der Uberwindung
wird dann auf doppelte Weise beschrieben: im Sinne des Kleinen Fahrzeugs in eher negativer
Sprache als »Zustand vollkommener Befreiung« und im Sinne des Groffen Fahrzeugs positiv
als »hochste Erlenchtunge«. Bei der Nennung des Weges dahin erscheinen dann die beiden
wichtigsten Formen des (aus China iibernommenen) japanischen Buddhismus: der Weg
des jiriki (jap.), des Vertrauens auf die Eigenkraft, der vor allem mit den Gestalten des
meditativen Buddhismus (chin. Ch ‘an, jap. Zen) verbunden ist, und des tariki (jap.), des
Vertrauens in die Fremdkraft, das sich an den Amida-Buddha und seine Begleiter wie die
berithmte Kannon u.a. bindet. Auch wenn im westlichen Verstindnis des Buddhismus lange
die Uberzeugung vorherrschte, der Buddhismus sei im Gegensatz zum Christentum keine
Religion, die aus der erlosenden Gnade Gottes lebt, sondern setze auf das eigene Vermaogen,
ist doch festzustellen, dass in den Vélkern des Fernen Ostens der Amida-Buddhismus bzw.
der Buddhismus des Reinen Landes die populirere Gestalt ist. Bekanntlich hat Karl Barth

15 Vgl. ausflihrlicher Hans WALDEN-
FELS, Faszination des Buddhismus.
Zum christlich-buddhistischen Dialog,
Mainz 1982, 56-73.

16 Vgl.Kirchliche Dogmatik |/2,
Zurich 1947, 372-377; dazu auch
Christiane LANGER-KANEKO, Das
Reine Land. Zur Begegnung von
Amida-Buddhismus und Christentum,
Leiden 1986. Einen Einspruch gegen
den christlichen Anspruch aus

Apg 4,12 bietet auch der englische
Titel des Buches von Paul KNITTER,
No Other Name? A Critical Survey of
Christian Attitudes towards the World
Religions, Maryknoll, N.Y.198s.

17 Vgl. Helmuth vON GLASENAPP,
Der Buddhismus — eine atheistische
Religion, Minchen 1966; vgl. zum
Thema Hans WALDENFELS, Gottes
Wort in der Fremde (Theologische
Versuche I1), Bonn 1997, 265-281. Die
Kritik an JOHANNES PAUL Il., Die
Schwelle der Hoffnung Gberschreiten,

Hamburg 1994, 12-18, geht ins
Leere, wenn sie nicht den Erkenntnis-
stand beriicksichtigt, der zu seiner
Zeit von Selbstaussagen buddhisti-
scher Kreise in diesem Sinne gepragt
war. Wir sollten dennoch die Irrita-
tionen nicht vergessen, die damals
gewisse Satze des Papstes vor allem
unter Buddhisten Sri Lankas ausgeltst
haben. Die heutige Diskussion ist
iiber diesen Punkt hinweg.
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iiberrascht zur Kenntnis nehmen miissen, dass es nicht nur im Christentum eine Anrufung
des Namens (Gottes und Jesu) gibt, sondern dass auch breite buddhistische Kreise ganz
und gar aus der Anrufung des Buddhanamens (jap. nenbutsu) leben.'® Dass das Konzil of-
fensichtlich ohne ausfiihrliche Diskussion den Buddhismus, obwohl er lange im westlichen
Verstindnis als »atheistisch« angesprochen wurde,"” zu den Religionen gerechnet hat, bleibt
nachtriglich immer noch bemerkenswert.

Wieauch in den anderen Fillen ging es dem Konzil offensichtlich nicht darum, in knapper
Form eine Gesamtdarstellung anderer Religionen vorzulegen. Es reichte ihm, wenn eine
Reihe wichtiger Ankniipfungspunkte genannt wurden, denen gegeniiber die Kirche Respekt
zollt und die fiir sie Moglichkeiten eines seriosen Sachgesprichs eroffnen. Der Abschnitt
schlieBt mit einem Verweis auf »die iibrigen Religionen, die man auf der ganzen Welt findetx.
Thnen allen wird die (augustinische) Unruhe des Herzen zugesprochen.

3.3.4 Die Haltung der Kirche

Die abschliefenden Satze des Kapitels 2 kénnte man als das Herzsttick der Erklirung be-
zeichnen, geht es in thnen doch um nichts anderes als die im Titel angesprochene Haltung
der Kirche und deren neue Einschitzung der Religionen: »Die katholische Kirche verwirft
nichts von dem, was in diesen Religionen wahr und heilig ist.«

Entsprechend betrachtet sie diese »mit aufrichtiger Hochachtung«, zumal sich in ihnen
nicht selten »ein Strahl jener Wahrheit« zeigt, »die alle Menschen erleuchtet«. Damit un-
terstreicht sie erneut die Uberzeugung von der einen Heilsgeschichte Gottes, die in seinem
universalen Heilswillen alle Menschen betrifft. Diese Offenheit des Heilsangebots ist freilich
kein Grund dafiir, dass sich die Kirche der Verkiindigung Jesu Christi entzieht, in dem sich
die Fiille des Lebens und der Versshnung Gottes finden.

Aus dieser Grundhaltung der Kirche ergibt sich die Forderung, dass alle Glieder der
Kirche sich »mit Klugheit und Liebe« den Anhingern anderer Religionen zuwenden, das
Gesprach mit ihnen suchen und mit ithnen zusammenarbeiten. Dies soll vor allem auf zwei
Weisen geschehen: Einmal haben Christen ihren Glauben zu bezeugen, sodann aber sind die
bei den anderen zu findenden »geistlichen und sittlichen Giiter sowie die sozio-kulturellen
Werte« »anzuerkennen, zu wahren und zu férdern«. Der Text ist auf seine Weise eindeutig
und doch nicht frei von Warnungen. Er lidt deutlich ein zur Unterscheidung der Geister
(»Klugheit«), das Fremde im »Lichte des Geistes (Christi)« zu sehen. Das Spannungsfeld
von Christusorientierung und Offenheit fiir die anderen ist nicht zuletzt in den drei ab-
schlieBenden Verben »anerkennen — wahren — fordern« ausgelegt. An dieser Stelle gibt es
kein abschlieRendes Wort, wohl die Einladung zu einer Umsetzung der geforderten Haltung
in der Bewihrung der jeweiligen Situation und des jeweiligen Tages. Entsprechend muss es
sich auch zeigen, wo es konkret Méglichkeiten zur Kooperation gibt.

3.4 Kapitel 3

Das Kapitel 3 ist dem Islam gewidmet. Die Anordnung der Religionen entspricht der
Hinordnung der Religionen auf das Volk Gottes in Lumen gentium Nr. 16, die von deren
grolerem oder geringerem Abstand zu diesem bestimmt ist. Wie bei der Besprechung
des Buddhismus findet auch der Griinder des Islam keine Erwihnung. Der Text beginnt
mit einer kurzen Zusammenfassung des islamischen Glaubens, nennt ausdriicklich den
gemeinsamen Glauben an den einzigen, lebendigen und in sich seienden, den allmichtigen
und barmherzigen Gott, den Schopfer der Welt, der die Menschen angesprochen hat.
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Damit sind wichtige koranische Gottesbezeichnungen und Glaubensinhalte genannt,
auch wenn die heilige Schrift der Muslime selbst unerwihnt bleibt. Gegen so manche
Gegenrede in der Kirche besteht das Konzil hiermit darauf, dass der Gott der Juden und
Christen nicht vom Gott der Muslime zu unterscheiden ist. Sie alle beten den einen und
selben Gott an.

Es ist sodann die Rede von Abraham, dem gemeinsamen Vater des Glaubens in der
heute gerne als abrahamitische Religionen bezeichneten Trias von Judentum — Christen-
tum — Islam. Den Muslimen wird deutlich die im Namen der Religion angesprochene
»Unterwerfung« unter Gottes Willen zugesprochen. Der Text erinnert auch daran, dass
im Islam Jesus als einer der Propheten eine groe Rolle spielt (Jungfrauengeburt!), auch
wenn seine Gottlichkeit geleugnet wird. Mit Gott endet aber alles Sein im Gericht. Deshalb
finden nach der 1. Sdule des islamischen Glaubenslebens, dem Glaubensbekenntnis, die
nichsten der finf Siulen Erwidhnung: das Gebet, die Almosen und das Fasten; nur die
Wallfahrt fallt aus.

Im 2. Abschnitt erinnert das Konzil an die Meinungsverschiedenheiten, die es im Laufe
der Zeit immer wieder zwischen Christen und Muslimen gegeben hat. Angesichts der
hier gezeigten Hochschitzung des Islam fordert es ein »Vergessen des Vergangenen, die
Bemiihung um ein wechselseitiges Verstindnis sowie Schutz und Forderung der sozialen
Gerechtigkeit, der sittlichen Giiter sowie des Friedens und der Freiheit. Vermutlich wiirde
man in unseren Tagen die Situation etwas priziser umschreiben. Ob hier das Vergessen hilft,
ist mehr als fraglich: Angebracht erscheint eher — schon im Hinblick auf den anschliefend
skizzierten Umgang mit den Juden — die Bemithung um eine neue Gestalt der Erinnerung
und entsprechend der aktiven Aufarbeitung der Differenzen im Umgang miteinander."®
Angesichts der engen politischen Verflechtung des Islam reicht die Nennung der Grundworte
»Gerechtigkeit, »Friede und Freiheit« kaum aus.

3.5 Kapitel 4

Was aus der Diskussion um die Judenerklirung iibrig geblieben ist, findet sich im Kapitel 4
von Nostra aetate. An dieser Stelle kann nun die inhaltliche Auseinandersetzung nicht
aufgegriffen werden. Wir begniigen uns damit, auf das einzugehen, was der Text am Ende
hergibt.

3.5.1 Die Wurzeln der Kirche

Gleich zu Beginn wird klar, dass es in erster Linie um die Kirche selbst in ihrem Selbstver-
standnis geht. Da, wo die Kirche sich heute iiber ihr Mysterium Rechenschaft gibt, kann
sie nicht daran vorbei, von ihrer geistlichen Verbundenheit mit dem Stamm Abrahams zu
sprechen. Die Wurzeln des christlichen Glaubens und der Erwihlung liegen folglich bei den
Patriarchen, bei Mose und den Propheten, in der Befreiung aus Agypten, im Bundesschluss
des Alten Bundes. Ausdriicklich bezieht sich der Text auf die Theologie von Rém 11 mit
seinem Bild vom Olbaum. In ihm hat Christus Juden und Heiden vereint und beide in sich
zu Einem gemacht (vgl. Eph 2,14-16). Jesus von Nazaret aber und seine erste Jiingerschaft

18 Vgl. Paul PETZEL / Norbert RECK 19 Zu den Konsequenzen der

(Hg.), Erinnern. Erkundungen zu Erklarung vgl. Hans WALDENFELS,
einer theologischen Basiskategorie, Kontextuelle Fundamentaltheologie,
Darmstadt 2003; auch WALDENFELS, Paderborn 2005, 419-423.

Spuren (wie Anm.s.), 32-57, 457-469.
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entstammten dem jiidischen Volk. Auch wenn die Juden der Zeit Jesu zu einem grofien Teil
das Evangelium nicht angenommen haben, bleiben sie Gott, »dessen Gaben und Berufung
ohne Reue sind, immer noch duferst lieb wegen der Viter«. Wie in den vorher besproche-
nen Fillen spricht das Konzil auch hier von Wertschitzung, fordert es deren Vertiefung
durch »biblische und theologische Studien sowie durch briiderliche Gespriche.« Es bleibt
schlieBlich dabei, dass das »gemeinsame geistliche Erbe« grof ist.

3.5.2 Absage an vergangenes Unrecht

Der Neuanfang kann aber nicht geschehen, wenn nicht vergangenes Unrecht wieder gut-
gemacht wird.

+ »Gottesmord«: Auch wenn das Wort selbst nicht gebraucht wird, ist die Aussage ein-
deutig: »Auch wenn die Autorititen der Juden mit ihren Anhéngern auf den Tod Christi
gedrungen haben, kann dennoch das, was bei seinem Leiden begangen worden ist, weder un-
terschiedslos allen damals lebenden Juden noch den heutigen Juden angelastet werden.«

Folglich diirfen die Juden auch weder als von Gott verworfen noch als verflucht hingestellt
werden.

+ Antisemitismus: Hier verwendet das Konzil nicht das Wort »verurteilt«, sondern es

»beklagt«aus religiésen Motiven »Hass, Verfolgungen und Manifestationen des Antisemitis-
mus, die, zu welcher Zeit auch immer und von welchen auch immer, gegen Juden gerichtet

wurden«. In diesem Sinne hat die Kirche »das Kreuz Christi als Zeichen der allumfassenden

Liebe Gottes und als Quelle jeder Gnade zu verkiindenc.

An dieser Stelle braucht nicht im Einzelnen gepriift zu werden, ob und wieweit der
vorliegende Text den urspriinglichen Intentionen gerecht wird oder nicht. Die Schoa und
der verbrecherische Umgang mit Juden in der Zeit des Nationalsozialismus finden keine
Erwdhnung. Der in sich klare, eher bescheiden vorgetragene Text diirfte sich aber dennoch
auch weiterhin als eine Einladung zum Gesprich mit den heute Uberlebenden erweisen und
Anlass zur Fortsetzung und Vertiefung des Umgangs mit dem Judentum werden.”

3.6 Kapitel 5

Im Schlusskapitel von Nostra aetate geht es weniger um die Religionen, vielmehr richtet sich
der Blick, dem Eingangsteil entsprechend, auf alle Menschen auf dieser Erde. » Wer nicht
liebt, kennt Gott nicht.« (1 Joh 4,8) Dieser Satz des 1. Johannesbrief gilt uneingeschrinkt fiir
alle Menschen, da jeder von ihnen nach dem Ebenbild Gottes geschaffen ist. Im Zeichen der
Menschenwiirde gibt es keinen Unterschied zwischen Mensch und Mensch, Volk und Volk,
ist folglich auch jede Diskriminierung oder Misshandlung von Menschen auf der Grundlage
von Rasse oder Farbe, Stand oder Religion abzulehnen. Beachtet man, dass die vorliegende
Erklirung im Laufe ihrer Entstehung einmal vor dem Kapitel iiber die Religionsfreiheit
platziert war, und bedenkt man, dass die am Ende verabschiedete Erklirung iiber die
Religionsfreiheit auf der Basis der Wiirde der menschlichen Person argumentiert und dort
gleich im Eingangssatz erneut von »hac nostra aetate«, also »dieser unserer Zeit« die Rede
ist, wird das Schlusskapitel der Religionenerklidrung zur Briicke zu jenem Dokument, das
auf seine Weise in der Freiheit der menschlichen Person eine Grundvoraussetzung fiir jeden
interreligiosen Dialog erblickt. Es bietet sich somit an, dass da, wo die Wirkungsgeschichte
von Nostra aetate bedacht wird, die Entstehungskontexte der heute vorliegenden Erkliarung
im Blick bleiben.
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4  Die Wirkungsgeschichte:
Bleibende Aufgaben

4.1 Praktischer Autbruch

Schon wihrend des Konzils kam es am 15. Mai 1964 durch Paul VI. zur Errichtung des
Sekretariats fiir die nichtchristlichen Religionen, das am 26. August 1988 — wie die entspre-
chenden Sekretariate fiir die Einheit der Christen und fiir die Nichtgldubigen — durch die
Apostolische Konstitution Pastor bonus in einen Pépstlichen Rat fiir den Dialog zwischen
den Religionen umgewandelt wurde. Es bleibt aber zu beachten, dass in der Zeit des Konzils
das genannte Sekretariat nicht mehr titig werden konnte und folglich die Federfiihrung
bei der Abfassung der Erklirung beim Einheitssekretariat blieb. Wohl aber fiel ihm in der
Folgezeit ein Gutteil der Umsetzung der in Nostra aetate angesprochenen Aufgaben zu.
Dazu gehorten konkrete Kontakte mit den Vertretern verschiedener Religionen, Reisen in
das Heilige Land, Besuche von Synagogen und Moscheen, Gebetstreffen. Letztere erhielten
einen besonderen Akzent durch das Gebetstreffen, zu dem 1986 Johannes Paul II. nach
Assisi einlud.?® Der praktische Umgang mit Juden und Muslimen, aber dann auch die
Begegnungen mit Buddhisten und Hindus sowie Vertretern anderer Religionen in Rom und
anderswo war begleitet von der Veréffentlichung von Texten zum Verhiltnis von Dialog
und Mission bzw. Verkiindigung, von einschligigen Enzykliken zumal Johannes Pauls I1.,
auch von Stellungnahmen zur interreligiosen Gebetspraxis und zur Verwendung asiatischer
Meditationsmethoden. All das kann an dieser Stelle nur soweit angedeutet werden, als es die
sich andernde Situation zwischen den verschiedenen Religionen anzeigt. Eine grofie Rolle
spielen heute intermonastische Begegnungen, bei denen asiatische Monche und Nonnen
am Leben in christlichen Klgstern und umgekehrt christliche Monche und Ordensleute,
Ménner wie Frauen in asiatischen, zumal buddhistischen Kléstern zu Gast sind. Mit den
Muslimen tauschen zumindest in unseren Breiten nicht wenige Bischife zum Ramadan
Segenswiinsche aus. Uber die Alltagsatmosphire hinaus ist aber dann nach den theologi-
schen Anstoflen zu fragen.

4.2 Theologische Fragen
4.2.1 Einheit und Pluralitit

Nostra aetate wurde wesentlich im Umbkreis des Finheitssekretariats erarbeitet. Bei genauerer
Betrachtung war nicht die Pluralitit das bedringende Problem, sondern die fehlende Einheit.
Wird aber fiir die Christenheit die Wiederherstellung der verlorenen Einheit gesucht, so
stellt sich eine dhnliche Frage auch fiir das Verhiltnis zwischen den Religionen, ja in der
Menschheit als ganzer, — gleichgiiltig, ob der einzelne Mensch einer religiosen Gemeinschaft
angehort oder religios ungebunden ist. Entsprechend richtete sich der Blick auch mehr auf
das, was die einander fremden Menschen und Gemeinschaften verbindet, als auf das, was
sie trennt. Nicht die Differenzen, sondern Einheit und Identitit waren zur Zeit des Konzils
der wahre Fragepunkt.

20 Vgl.die Dokumentation Die 21 Damit hatte die im Laufe der 22 Mit guten Griinden tragt die
Friedensgebete von Assisi. Einleitung Jahrhunderte verschéarfte exklusivisti- Jacques Dupuis gewidmete Festschrift
von Franz KONIG, Kommentar von sche Interpretation des Satzes »Extra den Titel: In Many and Diverse Ways,
Hans WALDENFELS, Freiburg 1987. Ecclesiam nulla salus« ein Ende gefun-  ed.by Daniel KENDALL / Gerald

den. Vgl.dazu WALDENFELS, Funda- O’CoLLINS, Maryknoll, N.Y. 2003.
mentaltheologie (wie Anm.19), 428f.




»Nostra aetate« 293

4.2.2 Die Frage des individuellen Heils

Diese Blickrichtung dnderte sich erst da, wo es in der Frage des Heils der Menschen zu einer
entscheidenden Neueinstellung kam. Schon 1949 wurde die rigoristische Auffassung, alle
Nichtkatholiken erwarte die Verdammnis, in einem Schreiben des Heiligen Offiziums an den
Bostoner Erzbischof Cushing unter Hinweis auf die Lehren Pius’ XII. in seiner Enzyklika
Mystici corporis zuriickgewiesen und der Jesuit Leonard Feeney namentlich exkommuniziert
(vgl. DH 2866-2873).*' Das aber fithrte dahin, dass immer deutlicher nach den Heilsmog-
lichkeiten au8erhalb der Kirche gefragt wurde. Fiir das 2. Vatikanische Konzil ist an dieser
Stelle weniger auf Nostra aetate als auf die Kirchenkonstitution, die Pastoralkonstitution
und das Missionsdekret zu verweisen:

Lumen gentium Nr.16: »Die gottliche Vorsehung verweigert auch denen die zum Heil
notwendigen Hilfen nicht, die ohne Schuld noch nicht zur ausdriicklichen Anerkennung
Gottes gelangt sind und nicht ohne géttliche Gnade ein rechtes Leben zu fithren sich
bemiihen.«

Gaudium et spes Nr. 22: »|...] Das gilt nicht nur fiir die Christgliubigen, sondern auch
fiir alle Menschen guten Willens, in deren Herz die Gnade auf unsichtbare Weise wirkt. Da
ndmlich Christus fiir alle gestorben ist und da die letzte Berufung des Menschen wahrhaft
eine ist, ndmlich die gottliche, miissen wir festhalten, dass der Heilige Geist allen die Mog-
lichkeit anbietet, in einer Gott bekannten Weise diesem osterlichen Geheimnis zugesellt
zu werden.«

Ad gentes Nr. 7: »Auch wenn also Gott auf ihm bekannten Wegen Menschen, die das
Evangelium ohne ihre Schuld nicht kennen, zum Glauben hinfiihren kann.« (Es folgt die
Aussage zur Notwendigkeit der Kirche — H.W.)

Was hier mehrfach festgestellt wird, ist in der Folgezeit in den verschiedensten Verlaut-
barungen des Heiligen Stuhls wiederholt worden: Gott bietet allen Menschen den Weg zum
in Christus gewirkten Heil an. Eine Konkretisierung des bzw. der Wege findet jedoch nicht
statt. Es fehlt folglich auch jeder Verweis auf die Religionen.

4.2.3 »Viele Male und auf vielerlei Weise«
(Hebr 1,1)

Nach den klaren Aussagen iiber die Heilsméglichkeiten aller Menschen und angesichts des
Einleitungssatzes des Hebrierbriefes stellt sich heute im Blick auf die Vielfalt der Religionen
und ihre je eigenen Anspriiche die Frage nach ihrem Ort innerhalb des gottlichen Heilspla-
nes. Diese Fragen fanden in einem von religidser Vielfalt geprigten Umfeld wie Indien ihre
besondere Aufmerksamkeit. Es nimmt deshalb nicht Wunder, dass ein Theologe, der lange
Jahrzehnte in Indien gewirkt hat wie Jacques Dupuis SJ, sich in besonders eindringlicher
Weise der Frage annahm. In seinem schon erwéhnten Buch Toward a Christian Theology of
Religious Pluralism (vgl. Anmerkung 5) ist nicht nur der Weg des Umgangs der Kirche mit
den Religionen im Laufe der Geschichte nachgezeichnet, sondern sind auch jene Probleme
angesprochen, die sich in der heutigen Zeit eines ins Bewusstsein tretenden religiosen
Pluralismus stellen. Nicht die Einheit der Menschheit wird hier zum Problem, sondern die
Vielfalt der Ausdifferenzierungen, die nicht mehr zu iibersehen ist. Im Grunde ist es gerade
Hebr 1,1, der die Vielfalt gottlichen Sprechens in den Blick nimmt, ehe das Sprechen Gottes
endzeitlich in Seinem Sohn zur Vollendung kommt.?
Die hier gestellten Fragen gehen entsprechend in verschiedene Richtungen:
* Gefragt wird nach dem Ort der Religionen im Heilsplan Gottes.
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+ Dem folgt bei einer positiven Bewertung der Religionen im Blick auf die Heilssuche und
Heilsfindung der Menschen die Frage nach der Einzigkeit und Unaustauschbarkeit Jesu
Christi.

+ Schliellich kann auch die Frage nach der heilsvermittelnden Funktion der Kirche nicht
libergangen werden.

All diesen Fragekomplexen ist Dupuis suchend nachgegangen. Bekanntlich fithlte sich
die rémische Kirchenleitung gedringt, mit den zwei Dokumenten Dominus lesus vom
5. September 2000 und einer Nofificatio vom 26. Februar 2001 zu dem genannten Buch
mahnend und klirend einzugreifen.” Im Ergebnis wurde zwar kein einziger Satz des
Buches ausdriicklich zuriickgewiesen, doch die Mahnungen stehen im Raum und lassen
gar manchen asiatischen Theologen heute verstummen.

4.2.4 Partikularitit und Universalitit

Nach der schon erwihnten Verurteilung des Ausschlusses aller Nicht-Katholiken vom
Heil Christi im Sinne eines radikalisierten Verstdndnisses des » Extra Ecclesiam nulla salus«
ist an dessen Stelle ein »Extra Christum nulla salus« getreten.** Damit verlagert sich das
theologische Interesse von der Ekklesiologie zur Christologie.

Ein verbreiteter Versuch besteht inzwischen darin, das gott-menschliche Verhiltnis in
der Person Jesu Christi auch im Sinne des Konzils von Chalkedon neu zu bedenken. Dabei
geht es darum, die mit dem Menschsein gegebenen Beschrankungen des historischen Jesus
von Nazaret mit dem in seinem Gottsein gegebenen magis zu verséhnen. Die Heilige Schrift
kennt Aussagen der Differenz im Verhiltnis von Jesus und seinem Vater (vgl. Mk 13,32par;
Joh 14,28), Jesus und dem Wort (vgl. den Prolog des Johannesevangeliums), Jesus und dem
Geist, der Schépfergeist ist, ehe er in Leben und Tod Jesu und auf neue Weise nach dessen
Tod als Geist des Vaters und Jesu des Sohnes wirksam ist (vgl. Joh 14-16). Wer sich auf diese
Fragen voll einlisst, begibt sich auf den Weg einer Gratwanderung und steht in der Gefahr
des Absturzes. Muss er nicht dennoch gerade um der Anderen will gegangen werden 2% Auf
diesem Weg kommt es zweifellos zu einer vertieften Bejahung des je grofleren Gottes in
seinem Mysterium. Nur wer die angesprochenen Spannungen zwischen der Partikularitit
der irdischen Existenz Jesu und der in seiner Gottlichkeit verankerten universalen Aus-
richtung und Wirksamkeit der Heilstat Jesu bejaht und durchtrigt, wird dem Anspruch
des Christentums gerecht. .

Die in den verschiedenen Gestalten des modischen, rein pluralistischen Standpunktes
sich zeigende Einebnung der verschiedenen Anspriiche wird leider am Ende dem Selbstver-
stindnis keiner Religion gerecht. Wo das Bemiihen im Raum steht, einander wechselseitig
ernst zu nehmen, kommt es in der Konsequenz zu einer wechselseitig inklusiven Einstellung,
23 Vgl.zur Sache auch Hans

25 Vgl.zu dieser Gratwanderung 27 Vgl.zu den abschlieenden
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die dann aber von der Haltung der Friedfertigkeit und der Freiheit geprigt sein muss. In der
kommenden Zeit wird man wohl angesichts der immer noch vorhandenen Angste vor dem
Islam, aber auch der nach wie vor in totalitiren Staaten zu beobachtenden Missachtung der
Freiheit, zumal der religiosen Freiheit des Einzelnen wie auch der religiosen Gemeinschaften
(2.B. in der Volksrepublik China), die Impulse der beiden Konzilserkldrungen Nostra aetate
und Dignitatis humanae miteinander verbinden miissen.

4.2.5 Respekt vor fremder Subjektivit:it®®

Die Impulse beider Erklirungen werden da ernst genommen, wo die Begegnung mit
dem Anderen und Fremden dazu fiihrt, dass jeder an der Begegnung und dem daraus
entstehenden Dialog Beteiligte sich bemiiht, die Dinge nicht nur vom eigenen, sondern
immer auch vom Standpunkt des Gegeniibers zu sehen. An dieser Stelle hat zweifellos der
zunichst im Raum stehende Umgang der Christen mit den zeitgendssischen Juden exem-
plarischen Charakter. Wo immer es um die geplante Judenerklirung ging, waren an deren
Vorbereitung — positiv wie negativ — die heutigen Juden beteiligt. Anders gesagt: Es war nicht
moglich, eine Erklirung zu formulieren, die das Judentum und die Juden rein objekthaft
bzw. sachhaft abhandelte, sondern beide — Judentum und Juden — waren als Subjekte in ihrer
Personhaftigkeit und damit in ihrer Menschenwiirde und ihrer Freiheit einzubeziehen. Es
war am Ende keine Erklirung itber, sondern nur mit den Juden maglich.

Was Christen in der Zeit nach Auschwitz fir den jiidisch-christlichen Umgang lernen
mussten und konnten, gilt aber letztendlich fiir alle religiosen Gemeinschaften, ja unabhzn-
gig von der religiosen Zugehorigkeit fiir alle Menschen. Wenn Dialog ein Gebot der Stunde
ist, ist zu beachten, dass dieser sich nicht zwischen Systemen und Organisationsformen
ereignet, sondern sich zwischen konkreten Menschen abspielt. In ihrer Freiheit haben
Menschen aber dann das Recht, sich dem Dialog zu 6ffnen oder zu verweigern. Gerade
deshalb macht es Sinn, darauf zu bestehen, dass der Begriff » Dialog« nicht so leichtfertig und
inflationdr verwendet wird, wie es heute in der Offentlichkeit von Gesellschaft und Kirche
geschieht. Freilich wird ein wirklicher, in Freiheit gefiihrter Dialog zwischen Menschen, die
sich wechselseitig als Gesprichspartner respektieren, segensreich fiir alle Beteiligten und fiir
eine nach Frieden rufende Welt auswirken.

Ein solcher Dialog ist aber nur dann zukunftstrichtig, wenn Eigeninteressen und Ei-
gennutz hinter der Wahrheit, das heif8t: dem Einsatz fiir die volle und wahre Wirklichkeit
zuriicktritt.”” Das beginnt tiberall da, wo — christlich gesprochen — das Gebot der Nich-
stenliebe vorherrscht und wir den Nichsten, den Anderen, lieben wie uns selbst. Ist aber
das Mal der Néchstenliebe — christlich bzw. religits — zugleich das MaR der Gottesliebe, so
offnet der wahre Vollzug der Nichstenliebe den liebenden Menschen, ob er es bewusst weifl
und ausspricht oder nicht, zugleich fiir das je gréfiere Geheimnis hinter allen Dingen, das
wir »Gott« nennen. Da aber im christlichen Selbstverstindnis der unendliche Gott von sich
aus den Dialog mit dem Menschen und der Menschheit gesucht hat und ihn im Geheimnis
von Tod und Auferstehung Jesu immer noch sucht, konnen sich Christen immer neu auf
den dialogischen Weg zu allen Menschen mitnehmen lassen.
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Zusammenfassung

40 Jahre nach dem 2.Vatikanum steht auch die Deklaration Nostra aetate wieder im
Blickpunkt des Interesses; vor allem auch deshalb, weil sie in ihrer Fragestellung fiir die
heutige Zeit des Pluralismus der Religionen und Kulturen von akuter Bedeutung ist. Wenn
es sich bei diesem Dokument auch »nur« um eine »Absichtserklirung« (H. Waldenfels)
handelt, die in ihrer komplexen Genese (Nihe zu Fragen der innerchristlichen Okumene
und Religionsfreiheit, Herauswachsen aus der urspriinglichen » Judenerklirung«) und ihrem
»Einheitsstreben« (auch kritisch) zu reflektieren ist, zeigt sie einen Weg in die Zukunft.
Dieser kommt am Ende des 2. Kapitels augenfillig zum Ausdruck, wenn es dort heif3t,
dass die katholische Kirche nichts von dem verwerfe, was in anderen Religionen wahr und
heilig sei.

Summary

Forty years after the Second Vatican Council the declaration Nostra aetate has also become
the focus of interest again, especially because its formulation of the issue is of acute signifi-
cance for the present age of religious and cultural pluralism. Even if this document is »only«
a »declaration of intent« (H.Waldenfels) which should be considered (critically as well)
in its complex genesis (its proximity to questions concerning inner-Christian ecumenism
and religious liberty, its growth out of the original »Declaration on the Jews«) and in its
»pursuit of unity, it does show a way to the future. This is expressed strikingly at the end
of the second paragraph when it says that the Catholic Church rejects nothing of what is
true and holy in other religions.

Sumario

40 anos después del Concilio Vaticano II, la declaracion Nostra aetate esti de nuevo en
el centro de la atencién, sobre todo porque su contenido es de gran importancia para el
perido actual, marcado por el pluralismo de las religiones y las culturas. Aunque en dicho
documento se trata solamente de una declaraciéon de intenciones (H.Waldenfels), que
en génesis compleja (cercania a las cuestiones del ecumenismo cristiano y de la libertad
religiosa, superacién de la »declaracién sobre los judios, inicialmente prevista) y en su
»pretensién de unidad« debe ser percibida con espiritu critico, muestra, sin embargo, un
camino hacia el futuro. Este se ve claramente al final del segundo capitulo, cuando se lee que
la Iglesia catélica no rechaza nada de lo que en las demds religiones es verdadero y santo.




'Vierzig Jahre »Dignitatis humanae«
oder Die Religionsfreiheit
als Bedingung fiir Mission
und interreligiosen Dialog

von Mariano Delgado +

Die Erklarung iiber die Religionsfreiheit ist das Konzilsdokument, »welches [...] im au-
Berkirchlichen und aulertheologischen Raum am meisten Beachtung gefunden hat« sowie
»innerhalb der Konzilsaula die wohl leidenschaftlichste Diskussion verursacht und am Ende
den vielleicht bedeutendsten theologischen Fortschritt gebracht hat«.! Johannes Paul II.
selbst hat Dignitatis humanae » zweifelsohne einer der revolutionirsten Konzilstexte« genannt
und hinzugefiigt, dass die Wirkungsgeschichte tiber jede Erwartung der Konzilsviter hinaus
gegangen ist: » Die Konzilserklarung tiber die Religionsfreiheit hat dazu beigetragen, enorme
moralische und religiGse Energien frei zu setzen, die einen realen Einfluss auf die sozialen
und politischen Veranderungen der letzten Jahre ausgetibt haben, aber auch auf die innere
Struktur der internationalen Beziehungen.«* Wenig bekannt ist, dass die Textgeschichte
dieser Erklarung in Fribourg angefangen hat. Wie Jérome Hamer klargestellt hat, stellt das
so genannte » Dokument von Fribourg« vom 27. Dezember 1960 den Anfang einer langen
Textgeschichte dar, die in der Erklarung tiber die Religionsfreiheit vom 7. Dezember 1965
gipfeln sollte. An jenem Tag traf sich in Fribourg eine kleine Unterkommission, zu der
die Bischofe von Fribourg, Frangois Charriere, und Briigge, Joseph De Smedt, sowie der
Dombherr Bavaud, Professor am Fribourger Priesterseminar und Berater des Fribourger
Bischofs, und der Dominikaner Jérome Hamer selbst gehorten. Sie berieten iiber zwei
kleine Noten oder Vorentwiirfe, wovon der erste »Die Gewissensfreiheit« und der zweite
bereits » Die Religionsfreiheit« hief}. Das erste Kapitel dieses zweiten Entwurfes, der von der
Unterkommission favorisiert wurde und als »Dokument von Fribourg« in die Textgeschichte
eingegangen ist, trug den Titel »Die Toleranz«. Es begriindete deren positiven Sinn in der
»unantastbaren Wiirde der menschlichen Person« und sprach von der »Einswerdung der
Welt«.* Bekanntlich wird die Konzilserklarung spiter mit den programmatischen Worten
anfangen: » Der Wiirde der menschlichen Person werden sich die Menschen in dieser unserer
Zeit von Tag zu Tag mehr bewusst [...].« (DH 1)*
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Die Menschen unserer Zeit, jedenfalls die westlich und/oder christlich gepragten, sind fiir
Verletzungen der Religionsfreiheit besonders empfindlich. Dies zeigt sich nicht zuletzt darin,
dass die US-Regierung und der Vatikan sich immer wieder, wenn auch aus unterschiedlichen
Motiven heraus, dazu dufern und zu globalen Anwalten der Religionsfreiheit geworden sind.
Es geniige hier an den jihrlichen Bericht der »United States Commission on International
Religious Freedom« (USCIRF) zu erinnern, der zuletzt gerade am 11. Mai 2005 vorgelegt
wurde.® Darin werden die Linder, in denen nach westlichem Verstandnis die Religionsfrei-
heit verletzt wird, in »Besorgnis erregende Staaten« (2005: Usbekistan, Birma, Nordkorea,
Fritrea, Iran, Pakistan, China, Saudi-Arabien, Sudan, Turkmenistan und Vietnam) und in
Staaten, die weiterhin zu beobachten sind (2005: WeifSrussland, Kuba, Agypten, Indonesien,
Nigeria, Bangladesch, Afghanistan, Indien, Irak und Russland) geteilt. Die katholische
Kirche macht ihrerseits durch den jihrlichen Bericht der Organisation »Kirche in Not«
auf Lander aufmerksam, die besonders die Religionsfreiheit der Katholiken und anderer
Christen einschrinken.® Diesen Urteilen iiber die Verletzungen der Religionsfreiheit liegt
die Uberzeugung zugrunde, dass diese, so wie sie im westlich-christlichen Kulturraum
verstanden wird, ein »universelles und unteilbares« Menschenrecht ist, das in der unver-
duerlichen Wiirde des Menschen wurzelt.

Ich werde mich in einem ersten Schritt Dignitatis humanae zawenden. Danach soll gezeigt
werden, warum die Katholische Kirche in der Religionsfreiheit die Bedingung fiir Mission und
interreligiésen Dialog sieht. Einige personliche Bemerkungen werden abschlieend folgen.

1 Die Religionsfreiheit nach Dignitatis humanae

Die Erklirung iiber die Religionsfreiheit Dignitatis humanae ist ein vielschichtiger Text mit
verschiedenen Argumentationsebenen. Die in DH 1 wiederholten Beteuerungen, es gelte
dabei aus der heiligen Tradition und der Lehre der Kirche »immer Neues« hervorzuholen,
»das stets mit dem Alten iibereinstimmt« bzw. es gehe um die Weiterfiihrung der »Lehre
der jiingeren Pipste iber die unverletzlichen Rechte der menschlichen Person sowie iiber
die rechtliche Ordnung der Gesellschaft«, entsprechen dem hermeneutischen Grundsatz,
den Johannes XXIIL. in seiner Ansprache zur Erdffnung des Konzils vom 11. Oktober 1962
aufstellte;” sie sind aber auch Ausdruck der Sorge, dass viele Leser die Erklarung iiber die
Religionsfreiheit als etwas grundsitzlich Neues, als Traditionsbruch missverstehen kénnten.
Im Text selbst sind dann zumindest folgende Argumentationsebenen zu unterscheiden:

- die anthropologisch-individuelle Ebene geht von der Wiirde und Freiheit der menschlichen
Person aus, »so wie sie durch das geoffenbarte Wort Gottes und durch die Vernunft selbst
erkannt wird« (DH 2), und duldet keinen Zwang. Nach dieser Ebene ist Religionsfreiheit ein
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in der Wiirde und Freiheit des Menschen wurzelndes »individuelles Recht«; die neuzeitliche
Autonomie des Subjektes wird nun theonom verstanden;

- die ontologische Ebene geht vom Nexus zwischen Wahrheit und Freiheit aus. Demnach
duldet auch die Wahrheit keinen Zwang, sondern setze sich nur »kraft der Wahrheit selbst,
die zugleich sanft und stark in die Gemiiter eindringt« (DH 1) durch. Johannes Paul 11. hat
dies »das goldene Prinzip« des Konzils genannt.® Zu der ontologischen Ebene gehort auch
die Pflicht und das Recht eines jeden Menschen, »die Wahrheit im religitsen Bereich zu
suchen« (DH 3). Aber das Recht auf religiose Freiheit bleibt auch denjenigen erhalten, »die der
Verptlichtung, die Wahrheit zu suchen und ihr anzuhangen, nicht Geniige tun; [...] solange
nur die gerechte 6ffentliche Ordnung gewahrt wird« (DH 2). Dies impliziert das Recht einem
irrenden Gewissen zu folgen bzw. die Duldung des Irrtums um eines hoheren Gutes willen;

- die kollektive Ebene folgt weitgehend der klassischen Argumentationsfigur der libertas
ecclesiae; sie versteht Religionsfreiheit als die Freiheit einer Religionsgemeinschaft, sich frei
zu organisieren und im Gemeinwesen frei zu wirken, so dass ihre Mitglieder 6ffentlich eine
Religion praktizieren und ihre Kinder in diesem Geist erziehen kénnen;

- die Verfassungsebene zielt auf die prinzipielle Trennung von Kirche und Staat mit der
Uberwindung des konstantinischen Zeitalters des Christentums als Staatsreligion hin
(DH 6); sie appelliert an die Anerkennung der Religionsfreiheit durch die verschiedenen
Staatsverfassungen (DH 15), weil man darin ein unverzichtbares regulatives Prinzip des Zu-
sammenlebens in der modernen Gesellschaft sieht, besonders angesichts der offen liegenden
Tatsache, »dass alle V6lker von Tag zu Tag mehr eins werden, dass Menschen verschiedener
Kultur und Religion durch engere Beziehungen untereinander verbunden werden, dass
schlieflich das Bewusstsein von der je eigenen Verantwortlichkeit wichst.« (DH 15);

- man konnte auch von einer strategischen oder pdadagogischen Ebene bei der Textpri-
sentation sprechen, sofern zunichst, etwa in den Nr. 2-8, eine allgemeine Grundlegung
der Religionsfreiheit geboten wird, die durch die Vernunft selbst erkannt werden soll,
wihrend in den wenig gelungenen und wie ein theologischer Uberbau wirkenden Nr. 9-15
die Religionsfreiheit als in der gottlichen Offenbarung wurzelnd begriindet wird. Diese
Strategie erweckt den Anschein, dass der erste Teil universal gehalten ist und sich an alle
Menschen guten Willens wendet, wihrend der zweite dazu dienen soll, die binnenkirchliche
Plausibilitiit zu stirken.

Der Kern der Konzilserklirung iiber die Religionsfreiheit findet sich in folgender - viel zi-
tierter - Stelle aus DH 2 enthalten: » Diese Vatikanische Synode erklirt, dass die menschliche
Person das Recht auf religiose Freiheit hat. Diese Freiheit besteht darin, dass alle Menschen
frei sein miissen von Zwang von Seiten sowohl Einzelner als auch gesellschaftlicher Gruppen
und jedweder menschlicher Macht, und zwar so, dass im religiésen Bereich weder jemand
gezwungen wird, gegen sein Gewissen zu handeln, noch daran gehindert wird, privat oder
offentlich, entweder allein oder mit anderen verbunden, innerhalb der gebithrenden Grenzen
nach seinem Gewissen zu handeln. Uberdies erklirt sie, dass das Recht auf religiose Freiheit
wahrhaft in der Wiirde der menschlichen Person selbst gegriindet ist, wie sie sowohl durch
das geoffenbarte Wort Gottes als auch durch die Vernunft selbst erkannt wird. «

Die Anmerkung, die dem Text an dieser Stelle beigefiigt wird, soll offenkundig zeigen,
dass die Konzilsviter die in DH 1 beteuerte Kontinuitit »mit der Lehre der jiingeren Pipste«
auf Johannes XXIII. (Enz. Pacem in terris, 11. Apr. 1963: AAS 55, 1963, 260f), Pius XII. (Ra-
diobotschaft, 24. Dez. 1942: AAS 35,1943, 19), Pius XI. (Enz. Mit brennender Sorge, 14. Mirz
1937: AAS 29,1937, 160) und Leo XII1. (Enz. Libertas praestantissimum, 20. Juni 1888: Acta
Leonis XIII., Bd. VIII, 1888, 237f) ausdriicklich einschrinken und davor Abstand nehmen,
weit in das 19. Jahrhundert zuriick zu gehen.
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Aus den Konzilsakten® geht hervor, dass eine betréchtliche Minderheit der Konzilsviter
die klassische vorkonziliare, metaphysisch-scholastisch argumentierende Lehre vertrat,
wonach nur der wahren Religion, nicht dem Irrtum Freiheit zustehe. Noch 1948 hatte die
cinflussreiche Jesuitenzeitschrift La civilta cattolica dieses ontologische Prinzip wortgewaltig
betont.”® In der zustande gekommenen Erklarung iiber die Religionsfreiheit sahen diese
Konzilsviter die Gefahr des Relativismus und Indifferentismus enthalten, etwas, das die
Pipste des 19. Jahrhunderts bekanntlich wiederholt verurteilt hatten. Die meisten dieser
Konzilsviter nahmen den Text schlieflich an, wenn auch nicht ohne Bedenken. Aber bei
der Abschlussabstimmung vom 7. Dezember gab es immerhin 70 Nein-Stimmen, was die
hochste Zahl an ablehnenden Voten darstellt, »die auf diesem Konzil je bei einem Dokument
erreicht wurde«'.

Bei der Prizisierung der Religionsfreiheit durch das nachkonziliare Lehramt hat die
Katholische Kirche einerseits die libertas ecclesiae als den ihr eigenen Begriff von Freiheit
betont und andererseits im Sinne des Verstandnisses von Religionsfreiheit in den westlichen
Menschenrechtserklirungen auch das Recht auf Religionswechsel, ja auf Ubernahme einer
atheistischen Weltanschauung verteidigt.”? Johannes Paul I1. hat zudem wiederholt betont,
dass die Religionsfreiheit »der Grund«”, die »Garantie«'®, der »Eckstein«’®, das »Maf3«'®,
das »Herz«7, die »Quelle« und die »Synthese«'®, sowie die »Wurzel«"® aller anderen Men-
schenrechte und »einer der Eckpfeiler der zeitgenossischen Zivilisation«*” ist. Er nennt sie
auch »Bedingung und Garantie fiir alle Freiheiten, die das Gemeinwohl der Menschen und
der Volker sichern«®, betont aber, dass sie nicht »Relativierung der objektiven Wahrheit«*?
bedeutet, die jeder Mensch suchen muss. In der Sozialenzyklika Sollicitudo rei socialis wird
gar von einer neuen Form der Armut gesprochen, die in der Verneinung oder Beschriankung
der fundamentalen Menschenrechte, besonders der Religionsfreiheit liegt.”

In der jiingsten Zeit ist beim Lehramt die Tendenz zur scharfen Grenzziehung gegen-
tiber Relativismus und Indifferentismus sowie zu einer Betonung der Kontinuitéit der
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ontologischen Wahrheitsargumentation in DH mit dem antimodernistischen Lehramt
des 19. Jahrhunderts zu beobachten. So betont der Katechismus der Katholischen Kirche
(KKK) im Zusammenhang mit dem Recht auf Religionsfreiheit vor allem deren Grenzen:
dass es »weder die moralische Erlaubnis, einem Irrtum anzuhingen, noch ein angebliches
Recht auf Irrtum« bedeutet,** und dass es »an sich weder unbeschrinkt noch bloff durch
eine positivistisch oder naturalistisch verstandene »offentliche Ordnung« beschrinkt sein
darf«®®. Der KKK verweist dabei nicht nur auf die von DH zitierten Aufferungen Leo XIII.
(Enz. Libertas praestantissimum) und Pius XII. (Ansprache vom 6. Dezember 1953), sondern
auch auf Texte Pius V1. (Quod aliquantum) und Pius 1X. (Enz. Quanta cura), auf die sich die
Konzilsviter selbst bei der Redaktion von DH offenbar nicht zu beziehen trauten.

Bei der Katechese zum Angelusgebet vom 18. Februar 1996, die Dignitatis humanae
gewidmet war, betont Johannes Paul 11., dass der Grund fiir die Religionsfreiheit nicht im
religivsen Relativismus und Indifferentismus liegt, »sondern vielmehr in der Wiirde der
menschlichen Person, die von Natur das Recht und die Pflicht hat, die Wahrheit zu suchen,
was sie auf des Menschen wirklich angemessene Art nur tun kann, wenn sie in der Tat frei
ist«3S,

Noch deutlicher wird die von Joseph Kardinal Ratzinger und Erzbischof Tarcisio Bertone
am 24. November 2002, dem Hochfest Christkénig, unterzeichnete »Lehrmifiige Note«
der Kongregation fiir die Glaubenslehre »zu einigen Fragen iiber den Einsatz und das
Verhalten der Katholiken im politischen Leben«. Darin wird betont, dass das Recht auf
Gewissensfreiheit und besonders auf Religionsfreiheit, das von der Erklirung Dignitatis
humanae des Zweiten Vatikanischen Konzils verkiindet wurde, sich auf die ontologische
Wiirde der menschlichen Person stiitzt »und keineswegs auf eine Gleichheit der Religionen
und kulturellen Systeme, die es nicht gibt«. Abschliefend wird festgehalten: »Die Bekrif-
tigung der Gewissens- und Religionsfreiheit widerspricht deshalb nicht der Verurteilung
des Indifferentismus und des religiosen Relativismus durch die katholische Lehre, sondern
stimmt ganz damit iiberein«. Verwiesen wird dann nicht nur auf Leo XI11. (Enz. Immortale
Dei), Pius XI. (Enz. Quas primas), auf den Katechismus der Katholischen Kirche (Nr. 2108)
und die Erkldrung Dominus Iesus (Nr. 22), sondern auch auf Pius IX. (Quanta cura).””

Diese Abgrenzungen mit der ausdriicklichen Betonung der Kontinuitiit zwischen dem
Kampf Pius’ I1X. gegen Relativismus und Indifferentismus und dem zentralen Anliegen
von Dignitatis humanae fiigen sich in das Bild eines defensiven Lehramtes, das spitestens
seit Anfang der goer Jahre des vergangenen Jahrhunderts bemiiht ist, das Konzil nicht als
Modernisierung des Katholizismus, sondern als Bekenntnis zu einer »christlichen Moder-
ne« zu verstehen, zu der die deutliche Ablehnung von Relativismus, Indifferentismus und
Liberalismus konstitutiv gehért. Man tibersieht dabei, dass die Kirche im 19. Jahrhundert
nicht nur die christentumsfeindlichen »-ismen« ablehnte, sondern prinzipiell ein »gebro-
chenes Verhiltnis« zu der modernen Freiheitsgeschichte hatte - selbst dort, wo diese sich
als »katholischer Liberalismus« kleidete und Freiheiten postulierte, die wie etwa die Presse-,
Gewissens- und Religionsfreiheit heute von katholischem Lehramt vehement verteidigt
werden.

So ist es verstindlich, wenn manche Autoren im Zusammenhang mit DH und deren
Wirkungsgeschichte ein seltsames Paradoxon feststellen: » Die Katholische Kirche, die noch
vor einem Jahrhundert als der Feind der (modernen) Freiheiten erschien, befindet sich heute
an der duflersten Front im Kampf fiir die Freiheit und die Menschenrechte. «*®* Wir haben es
hier in der Tat mit einem tief greifenden »historischen Wandel« zu tun. In der Forschung
herrscht zumindest Konsens iiber die Faktizitit desselben. Umstritten ist nur die Frage, ob
er in Kontinuitdt oder im Bruch mit der bisherigen katholischen Lehrtradition erfolgte.
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Die Mehrheit der katholischen Theologen vertritt die Kontinuitdtsthese. Typisch fiir eine
aufgeschlossene Sicht derselben ist die Position Walter Kaspers, ehemals Dogmatikprofessor
in Tiibingen und seit einigen Jahren als Kardinal Leiter des Pépstlichen Rates fiir die Einheit
der Christen. Aus dem Zusammenhang der Verurteilung der modernen Freiheitsgeschichte
durch Pius V1. (Breve Quod aliquantum, 1791), Gregor XVI. (Enz. Mirari vos, 1832) und
Pius IX. (Enz. Quanta cura mit angehidngtem Syllabus, 1864) wird fiir ihn klar, »dafl damit
nicht Gewissens-, Meinungs- und Religionsfreiheit schlechthin, sondern eine Gewissens-,
Meinungs- und Religionsfreiheit verurteilt wird, welche dem Indifferentismus gegeniiber
der Wahrheit entspringt« oder einem »autonomistischen Rationalismus« folgt, »in dem die
Ratio sich selbst Gesetz und Norm ist«.? Wihrend die Kirche im 19. Jahrhundert im neu-
zeitlichen Freiheitskonzept die Gefahr des Relativismus und Indifferentismus sah, trat sie im
20. Jahrhundert angesichts des Totalitarismus »entschlossen auf die Seite der Freiheit«*® und
kniipfte dabei an die von der neuzeitlichen Tradition der » Droits de ’homme« unabhéngige
katholische Tradition von der Wiirde und den Rechten der menschlichen Person an, wie sie
in der Scholastik des 16. Jahrhunderts vertreten wurde. Neu ist dabei nicht die Lehre von
der Wiirde der menschlichen Person oder die Sicht der Wahrheitsfrage, sondern dass DH
»klarer als die bisherige Doktrin zwischen der moralischen und theologischen Ordnung
einerseits und der juridischen und politischen Ordnung andererseits unterscheidet. Damit
nimmt sie auf ihre Weise die neuzeitliche Unterscheidung zwischen Moralitit und Legalitat
auf, Freilich bedauert Kasper, dass im 19. und 20. Jahrhundert nicht eine umfassende
Lehre von der christlichen Freiheit und dem befreienden Charakter der christlichen
Wahrheit entwickelt wurde, die manche Stolpersteine auf dem Weg zur Anerkennung der
Religionsfreiheit aus dem Weg hitte riumen konnen. Auch muss er schliefflich zugeben,
dass die Kontinuititsthese nicht vor einem starren objektivistischen, sondern nur vor
einem hermeneutisch reflektierten geschichtlichen Verstandnis von Tradition als lebendiger
Uberlieferung aufleuchtet.*

Auch wenn die Kontinuititsthese »ein betrichtliches Maf8 an theologischer Subtilitat«
erfordere,® so kann man sie in der Form, wie sie von Walter Kasper vertreten wird, theolo-
gisch durchaus akzeptieren, will man nicht die von den Schismatikern um Bischof Lefebvre
vertretene Bruchthese unterstiitzen, die vor allem im Bezug auf den Traditionsbruch von
DH das Zweite Vatikanische Konzil ablehnen. Aber das wirklich Neue an der Erklarung tiber
die Religionsfreiheit ist eher im Bereich des Nicht-Gesagten zu suchen, des »Non-dit«, wie
die Franzosen sagen. Emil Poulat hat auf drei nicht-gesagte Aspekte hingewiesen:*

- Da ist zundchst der Wandel im Verhaltnis der Kirche zur modernen Welt: Die Kirche
hat gerade in den pluralistischen, liberalen Demokratien gelernt, dass man zusammenleben
kann und muss, auch wenn man nicht einverstanden ist.
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- Die Kirche hat gelernt, dass ihre Freiheit auch die Freiheit der anderen voraussetzt. Daher
spricht sie im Namen der ganzen Menschheit und versucht, ihre Argumentation mit den
Mitteln der Vernunft einsichtig zu machen. Oder mit den Worten von Walter Kasper ausge-
driickt: »Das eigentlich Neue an diesem Ja zum wertgebundenen freiheitlichen Rechtsstaat
ist, daf die Christen nicht nur fiir ihr eigenes Recht auf Religionsfreiheit eintreten, sondern
auch fiir das Recht aller anderen einstehen, innerhalb der gebiihrenden Grenzen nach ihren
religiosen und anderen Uberzeugungen zu leben.«*

- Schlieflich nimmt die Kirche eine neue Einstellung gegeniiber den vollendeten Tatsachen
und dem irrenden Gewissen ein. Es geht nicht darum, dem Irrtum Rechte zuzusprechen,
sondern um die Anerkennung des irrenden Gewissens als » Gewissen«: »Dies setzt die
Annahme einer neuen Regel fiir das soziale Zusammenleben voraus, impliziert aber nicht
eine neue Regel fiir die religiose Wahrheit.«*

Die Bruchthese wird vor allem von weltlichen Juristen vertreten, aber natiirlich mit
anderen Argumenten und Absichten als die der Anhidnger Lefebvres. Paradigmatisch hierfiir
ist der deutsche Staatsrechtler Ernst-Wolfgang Béckenférde. Er sieht das Entscheidende an
DH im Ubergang vom ontologischen »Recht der Wahrheit« auf Freiheit, das dem Irrtum
nicht zusteht, zum juristischen »Recht der Person« auf Freiheit, das jedem Menschen als
Menschen zusteht.”” Daher kann er folgern: »Durch die Anerkennung der individuellen
Religionsfreiheit und, daraus folgend, der 6ffentlichen Kultusfreiheit tritt die Erklarung
nicht nur in eine Spannung, sondern in einen direkten Widerspruch zur Enzyklika »Mirari
vos¢< von 1832, zum Syllabus und zur Enzyklika »Quanta cura« Pius IX. von 1864 sowie
zur Enzyklika »Libertas< Leos XIII. von 1888. Zu diesen Verlautbarungen des pépstlichen
Lehramtes steht die Erklirung inhaltlich im Verhiltnis von A und non-A. [...] Die Er-
kldrung macht damit aus sich selbst die Geschichtlichkeit lehramtlicher Aussagen nicht
nur als abstrakte Moglichkeit, sondern als konkrete Wirklichkeit manifest, und zwar auf
der Authentizititsstufe pipstlicher Verlautbarungen und Enzykliken.«*® Bockenforde
verweist nicht zu Unrecht darauf, dass die Entstehung der Religionsfreiheit als regulatives
Prinzip des Zusammenlebens nicht den Kirchen, nicht den Theologen und auch nicht
dem christlichen Naturrecht zu verdanken ist, »sondern dem modernen Staat, den Juristen
und dem weltlich rationalen Recht«*. Mit anderen Worten: Die Religionsfreiheit ist nicht
ontologischen Wahrheitsdiskussionen oder der Offenbarung entsprungen, sondern der Not,
das praktische Zusammenleben zwischen den Menschen im Zeitalter des religiosen und
weltanschaulichen Pluralismus zu regeln - nachdem im Zeitalter der Konfessionalisierung
viele Kriege notig waren, um zumindest eine Toleranz nach dem Prinzip des cuius regio,
eius religio zu ermoglichen.

Ich kann hier auf die grofie Wirkungsgeschichte von DH nicht im Einzelnen eingehen.
Besonders bemerkenswert ist der unmittelbare Einfluss auf die geschlossene katholische
spanische Gesellschaft, die von einem politischem System regiert wurde, in dem die alte
Verbindung von Thron und Altar fortbestand und das katholische Christentum den Status
einer Staatsreligion genoss, unter Verbot aller anderer Religionen und Kulte.*® Nun, 1967
konnte die spanische Regierung ohne Protest der Bischofe ein erstes Gesetz tiber die Reli-
gionsfreiheit verabschieden, das erstmals seit dem Biirgerkrieg den Nichtkatholiken »die
Freiheit von allem Zwang bei der legitimen Ausiibung des Rechts auf religiose Freiheit«
zusicherte, sofern sie dabei die katholische Religion, die Moral, den Frieden und die &ffent-
liche Ordnung respektierten (am 5. Juli 1980 wird die erste demokratische Regierung ein
liberaleres Gesetz iiber die Religionsfreiheit verabschieden, das von den Bischéfen ebenfalls
begriifit wurde, wenn auch mit Sorgen wegen des Sektenphinomens). 1948 hatten sich die
Bischofe im zweiten kollektiven Hirtenbrief nach 1937 und in der typischen, von der Civilta
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Cattolica im selben Jahr bekriftigten ontologischen Argumentation, wonach nur der »wah-
ren Religion« Religionsfreiheit zustehe, gegen ein Projekt des Regimes zur Anerkennung

der protestantischen Kirchen und Bibelgesellschaften erfolgreich gewehrt, mit dem Franco

den angelsichsischen protestantischen Groimichten entgegenkommen wollte; 1964 hatten

die spanischen Bischofe noch - gegen die ausdriickliche Bitte Pauls VI.! - die Diskussion

des neuen Gesetzesentwurfes iiber die Religionsfreiheit verhindert. Beim Konzil zeigten

die meisten von ihnen fiir die Erklirung iiber die Religionsfreiheit kein Verstindnis.*! Als

diese aber von der Konzilsmehrheit feierlich beschlossen wurde, blieb ihnen nun in ihrer
ultramontanen Logik nichts anderes tibrig, als auch in diesem Punkt dem Konzil und dem

Papst loyal zu folgen.

2 Die Religionsfreiheit als Bedingung
fiir Mission und interreligiosen Dialog

Seit der Enzyklika Ecclesiam suam, die Paul VI. am 6. August 1964, also noch vor der Ver-
abschiedung der Konzilserklirungen Nostra aetate iiber die nicht-christlichen Religionen
und Dignitatis humanae iiber die Religionsfreiheit, veroffentlichte,* ist »Dialog« die
Methode fiir die Aufgabe der Kirche in der Welt von heute. Das Christentum wird als eine
»dialogische Beziehung zwischen Gott und Mensch« (ES 28) verstanden, und diese » Logik
der Menschwerdung« wird nun als Modell fiir die Beziehung der Kirche zu allen Menschen
vertreten. Gemeint ist ein ehrlicher und offener Dialog »ohne Grenzen und Berechnung,
»ohne dufleren Zwangg, der sich der legitimen Wege der menschlichen Erziehung, der
inneren Uberzeugung und des gewdhnlichen Gesprichs bedient und dabei immer »die
personliche und zivile Freiheit respektiert« (ES 29). Drei Dialogkreise werden bekanntlich
in Ecclesiam suam als Aufgaben genannt: der Dialog mit den Menschen guten Willens, selbst
den Atheisten, tiber alles, was mit dem Menschen zu tun hat und den Frieden in der Welt
fordern kann (ES 36-39). Der Dialog mit den Gliubigen anderer Religionen (ES 40), um
mit ihnen das gemeinsame Anliegen im Bereich der Religionsfreiheit, der menschlichen
Briiderlichkeit, der guten Kultur, der sozialen Wohltitigkeit und der zivilen Ordnung
zu fordern. Im dritten Kreis geht es schlieflich um den dkumenischen Dialog mit den
getrennten christlichen Briidern (ES 41).

Seit dieser programmatischen Entscheidung fiir den Dialog als die Methode fiir die Auf-
gabe der Kirche in der Welt von heute wird immer wieder betont, dass die Religionsfreiheit
nicht nur Bedingung »fiir eine friedliche und fruchtbare Begegnung und Zusammenarbeit
der Religionen im Dienst des Friedens in der Welt« ist,** sondern auch fiir Mission und
interreligiosen Dialog - und dies in zweierlei Hinsicht: einerseits sofern Religionsfreiheit
Bedingung fiir die freie Verkiindigung des Evangeliums als »eine Botschaft der Freiheit und
eine Kraft zur Befreiung«* ist; und andererseits sofern Religionsfreiheit Bedingung fiir die
freie Bekehrung zum Christentum durch Mission und interreligiosen Dialog bildet. Wir
wollen uns nun mit diesen zwei Aspekten niher beschiftigen.

(1) Religionsfreiheit als Bedingung fiir die Mission. Schon sehr frith, namlich bei den
Diskussionen um die Religionsfreiheit in der Konzilsaula, wurde verstanden, dass Reli-
gionsfreiheit die Bedingung dafiir ist, »dafd Mission iiberhaupt stattfinden kann«*. Kein
geringerer als Joseph Ratzinger hat 1967 darauf hingewiesen, »daf8 die Optionen fir die
Erklirung iiber die Religionsfreiheit nicht zuletzt von den Missionsbischofen kamen,
deren Arbeit vom Exklusivititsanspruch der Nationalreligionen bedroht ist und die daher
ein vitales Interesse an einer Gestalt der Beziehung zwischen Gesellschaft und Religion
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bekunden mufiten, in der die Freiheit zu den Konstitutionsprinzipien dieser Beziehung
gehort«*S. Man kann sogar sagen, dass in Dignitatis humanae bereits einige grundlegende
Bedingungen fiir die Mission genannt werden: so etwa die Forderung der libertas ecclesiae
in den Gemeinwesen (DH 3-6), die Warnung vor Proselytenmacherei, also vor der unehren-
haften oder ungehérigen Uberredung, »besonders wenn es weniger Gebildete oder Arme
betrifft« (DH 4); die Ablehnung jedweden Zwangs von Seiten der Menschen in religiésen
Dingen (DH 10 u.a., von AG 13 unter Verweis auf DH 2, 4, 10 und GS 21 bekriftigt); die
Verpflichtung, »die Wahrheit [...] zu suchen und sie, wenn sie erkannt ist, anzunehmen
und zu bewahren« (DH 1); die Verpflichtung schliefflich, »liebevoll, klug und geduldig mit
Menschen umzugehen.« (DH 14).

Auf die Religionsfreiheit verweisen auch die grofien nachkonziliaren Missionsenzykliken.
Evangelii nuntiandi (1975)" spricht von Religionsfreiheit als Bedingung und Ergebnis der
befreienden Evangelisierung (EN 39). Unter Bezug auf DH betont sie die Ablehnung von
Zwang und Proselytenmacherei (EN 80). Ahnlich ist der Tenor in Redemptoris Missio 8
und 39.*® Zudem wird hier betont, dass die Religionsfreiheit nicht einfach ein »missions-
strategisches Prinzip« ist, das die Kirche etwa in Lindern fordert, wo sie in der Minderheit
ist; vielmehr ist Religionsfreiheit ein universales Prinzip, fiir das die Kirche sich gerade in
Landern mit katholischer Mehrheit, »wo sie einen groflen Einfluf hat« (RM 39), einsetzt.
Natiirlich setzt sie sich - nicht zuletzt unter Bezug auf das Prinzip der Reziprozitit*® - auch
dafiir ein, dass iiberall auf der Welt »die Religionsfreiheit als ein fundamentales Menschen-
recht«®® anerkannt wird und die christlichen Minderheiten in anderen Kulturen dieselbe
Religionsfreiheit geniefen, die die anderen Religionen in den mehrheitlich christlichen
Landern selbstverstindlich beanspruchen kénnen. Dies wird besonders gegeniiber der
islamischen Welt eingeklagt.

(2) Religionsfreiheit als Bedingung fiir den interreligiosen Dialog. Wihrend Religionswis-
senschaftler betonen, »daff Dialog und Mission wesenhaft verschiedene Dinge sind, die
weder in der Praxis noch in der Theorie miteinander vermengt werden sollten«®, hat die
katholische Kirche immer wieder auf die innere Verkniipfung der verschiedenen Arten®
von interreligiosem Dialog mit Mission hingewiesen. Dies hingt damit zusammen, dass sie
ein »theologisches« Verstindnis von interreligiosem Dialog hat. Dieser wird nicht primér
zur Friedenssicherung oder zum Aufbau einer gerechten Welt gefiihrt, so wichtig auch
Gespriche zwischen den Religionen hierfiir sind, sondern um die Wahrheit zu suchen

41 Vgl.die Voten der spanischen 47 Vgl.Apostolisches Schreiben 50 Nachsynodales Apostolisches

Schreiben »Ecclesia in Asia« von

Bischéfe in: Acta synodalia

(wie Anm. ).

42 Vgl.dt.Text in: Herder Korre-
spondenz 18 (1964/1965) 567-583. Die
Aussagen zum Dialog findet sich im

3. Hauptteil (»Der Dialog der Kirche«)
576-583.

43 KASPER, Dialog

(wie Anm. 1), 369.

44 KONGREGATION FUR DIE
GLAUBENSLEHRE, Instruktion Uber
die christliche Freiheit und die Befrei-
ung vom 22, Marz 1986 (Verlautbarun-
gen des Apostolischen Stuhls 70),
Bonn 1986, Nr. 43: S. 24.

45 Vgl.den in diesem Heft
(S.243-262) neu abgedruckten Beitrag
von Joseph RATZINGER, Konzilsaus-
sagen Uber die Mission auerhalb des
Missionsdekrets, 257.

46 Ebd.

»Evangelii nuntiandi« Seiner Heiligkeit
Papst PAUL VI. ... vom 8. Dezem-

ber 1975, in: Nachkonziliare Texte zu
Katechese und Religionsunterricht,
hg. v.Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (Arbeitshilfen 66),
Bonn 1989.

48 Vgl .Enzyklika »Redemptoris
missio« Seiner Heiligkeit Papst
JOHANNES PAUL 1. tber die fortdau-
ernde Glltigkeit des missionarischen
Auftrages vom 7. Dezember 1990
(Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 100), Bonn 19g0.

49 Vgl.die Stellungnahmen von
JOHANNES PAUL Il. in: La liberta
religiosa (wie Anm. 2), 17 (1985),

126 (1985), 133 (1986), 181 (1990),

189 (1990), 190 (1991: Ecclesia in

Asia 66).

Papst JOHANNES PAUL II. ... vom

6. November 1999 (Verlautbarungen
des Apostolischen Stuhls 146), Bonn
1999, Nr.23: S.51.

51 Peter ANTES, Dialog und Mission,
in: SCHWARTLANDER, Freiheit

(wie Anm.1), 369-371, 371.

52 In Dialog und Verkiindigung 42
werden unter Bezug auf Dialog und
Mission 29-35 folgende Arten des
interreligiésen Dialogs hervorgeho-
ben: »a) Der Dialog des Lebens, in
dem Menschen in einer offenen und
nachbarschaftlichen Atmosphare
zusammenleben wollen, indem sie
Freud und Leid, ihre menschlichen
Probleme und Beschwernisse mit-
einander teilen. b) Der Dialog des
Handelns, in dem Christen und Nicht-
christen fiir eine umfassende Entwick-
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und so auch zur tieferen Bekehrung zu Gott zu gelangen. So heiflt es in Ecclesia in Asia 31:
»Von christlicher Warte aus gesehen, ist der interreligiose Dialog wesentlich mehr als nur
eine Methode, um die gegenseitige Kenntnis zu fordern und sich gegenseitig zu starken. Er
gehort zum Auftrag der Kirche zur Evangelisierung und ist somit ein Ausdruck der Sendung
»ad gentesc. Das, was die Christen zu diesem Dialog beitragen, ist die feste Uberzeugung,
daR die Heilsfiille nur von Christus kommt und da die Gemeinschaft der Kirche, aus der
sie stammen, das ordentliche Mittel zu diesem Heil ist. Und ich wiederhole hier, was ich
bereits an die Fiinfte Vollversammlung der Foderation der asiatischen Bischofskonferen-
zen geschrieben habe: »Obwohl die Kirche gerne all das anerkennt, was in den religidsen
Traditionen des Buddhismus, des Hinduismus und des Islam wahr und heilig, ja gleichsam
ein Widerschein jener Wahrheit ist, die alle Menschen erleuchtet, so mindert dies dennoch
nicht ihre Aufgabe, unaufhérlich Jesus Christus zu verkiinden, der »der Weg, die Wahrheit
und das Lebenc« ist (Joh 14,6). Die Tatsache, dafl auch die Anhidnger anderer Religionen
die Gnade Gottes empfangen und von Christus gerettet werden konnen, wenn auch nicht
durch die Mittel, die er eingesetzt hat, hebt den Ruf zum Glauben und zur Taufe nicht auf,
die Gott allen Menschen zugedacht hat«.«™

Aber der interreligitse Dialog, der im Prinzip auf die Bekehrung des anderen hinzielt, muss
auch, um wirklich ehrlich sein zu kénnen, mit der Moglichkeit der eigenen Bekehrung zur
Religion des anderen rechnen. Daher heifit es im Dokument Dialog und Verkiindigung 41, das
der Pipstliche Rat fiir den Interreligiosen Dialog am 19. Mai 1991 verlautbarte: » Unter dieser
Zielperspektive, nimlich einer tieferen Bekehrung zu Gott hin, besitzt der interreligiose Dialog
seinen eigenen Wert. In diesem Bekehrungsprozef ;kann sich die Entscheidung ergeben, eine
frithere geistliche oder religigse Situation aufzugeben, um sich einer anderen zuzuwendenc
(DM 37). Aufrichtiger Dialog schlief3t einerseits die gegenseitige Akzeptanz der Unterschie-
de oder gar der Widerspriiche und andererseits die Achtung vor der freien, personlichen
Entscheidung gemdfl dem Spruch des Gewissens mit ein (vgl. DH 2). Nichtsdestoweniger
muf’ an die Lehre des Konzils erinnert werden: »Alle Menschen sind ihrerseits verpflichtet,
die Wahrheit [...] zu suchen und die erkannte Wahrheit aufzunehmen und zu bewahren¢
(DH 1)«. Nun wird klar, warum gerade der interreligiése Dialog der Religionsfreiheit bedarf,
damit er »sich entwickeln und Friichte tragen«** kann, wie Papst Johannes Paul IL. sagte:
zum einen weil der Dialog ohne jeden Zwang gefiihrt werden soll; zum anderen aber weil
eventuell Entscheidungen zum Religionswechsel, die sich aus dem Dialogprozess selbst erge-
ben konnen, wirklich frei geschehen und als solche auch von den Dialogpartnern akzeptiert
werden sollen. Dieses Verstandnis von interreligiosem Dialog fithrt aus der Sicht der Kirche

lung und Befreiung der Menschen TION FUR DIE EVANGELISIERUNG 56 Vgl.Menschenrechte. Doku-
zusammenarbeiten. c) Der Dialog des ~ DER VOLKER, Dialog und Verkindi- mente und Deklarationen (Bundes-
theologischen Austausches, in dem gung. Uberlegungen und Orientie- zentrale flr Politische Bildung,
Spezialisten ihr Verstandnis ihres rungen zum interreligiésen Dialog Schriftenreihe 397), Bonn 2004
jeweiligen religiosen Erbes vertiefen und zur Verkiindigung des Evange- (4. aktualisierte und erweiterte Aufl.),
und die gegenseitigen Werte zu liums vom 19. Mai 1991 (Verlautbarun- 546-561 (darin Art.11).

schatzen lernen. d) Der Dialog der gen des Apostolischen Stuhls 102), 57 Ebd., 562-567

religiosen Erfahrung, in dem Men- Bonn 1991. (darin Art.10, Art. 22 und Art. 25).
schen, die in ihrer eigenen religiosen 53 Ecclesia in Asia 58 Ebd.,568-574

Tradition verwurzelt sind, ihren spiri- (wie Anm.50), Nr.31: S. 66f. (darin Praambel, Art. 26 und Art.27).
tuellen Reichtum teilen, z.B. was 54 La liberta religiosa 59 Vgl den offiziellen Wortlaut
Gebet und Betrachtung, Glaube und (wie Anm. 2), 21 (1993). in: http://www.islam.de/3035.php
Suche nach Gott oder dem Absoluten 55 Martin FORSTNER, Das Men- (zuletzt konsultiert

angeht.« (DV 42, DM 29-35): schenrecht der Religionsfreiheit und am 30. Oktober 2005).

PAPSTLICHER RAT FUR DEN INTER- des Religionswechsels als Problem

RELIGIOSEN DIALOG / KONGREGA- der islamischen Staaten, in: Kanon,

Kirche und Staat im christlichen
Osten X (1991) 105-186, 105.
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zu zwei grundlegenden Priamissen desselben. Die erste zielt darauf hin, Bekehrungen zur
Religion des anderen moglichst zu vermeiden. Die zweite will im Namen der Religionsfreiheit,
Bekehrungen des anderen zu unserer Religion erméglichen:

- Im Bewusstsein dessen, dass ein wahrer interreligiser Dialog ein ehrlicher und offener
Prozess ist, der zur Bekehrung zur Religion des anderen fiihren kann, werden die Christen
daran erinnert, dass er nicht jedermanns Sache ist, sondern nur etwas fiir die im Glauben
wirklich Starken, die bereit zum Zeugnis sind und sich von keiner falschen Friedfertigkeit
tragen lassen. So heifst es etwa in Ecclesia in Asia 31 vor dem Hintergrund der groflen
Herausforderung, die der interreligivse Dialog mit den asiatischen Religionen darstellt:
»Nur wer einen gereiften und von Uberzeugung getragenen christlichen Glauben hat, ist
fiir die Einbeziehung in einen genuinen interreligitsen Dialog geeignet. sNur jene Christen,
die tief in das Mysterium Christi eingetaucht und in der eigenen Glaubensgemeinschaft
gliicklich sind, kénnen ohne unniitzes Risiko und in der Hoffnung auf positive Friichte in
den interreligiésen Dialog eintreten«.«

- Damit das Recht auf Bekehrung als Folge des interreligitsen Dialogs in die Tat umgesetzt
werden kann, fordert die Kirche von den Dialogpartnern bekanntlich »Reziprozitit« im
Verstindnis der Religionsfreiheit. Eine Reziprozitit, die auch bereit ist, die Bekehrung
zur Religion des anderen anzunehmen, ist in der Tat der Ernstfall des Religionsdialogs
und stellt die Hauptschwierigkeit fiir den christlich-islamischen Dialog dar. Wihrend das
Christentum jene Phase tiberwunden hat, in der es fiir Hiresie und Glaubensabfall kein
Pardon gab und die Kirchen nicht davor zurtick schreckten, das zeitliche Schwert mit der
Vollstreckung der Todesstrafe zu beauftragen, herrscht in den meisten islamischen Landern
ein anderes Verstindnis von Religionsfreiheit, das die kollektive libertas anderer Religionen
in der Offentlichkeit weitgehend einschrinkt und individuelle Bekehrungen zu anderen
Religionen streng verfolgt.

Trotz verschiedener Anlaufe hat sich die islamische Welt zum westlichen Verstindnis der
Religionsfreiheit, das im Namen der Menschenwiirde den Anspruch auf universelle und
unteilbare Geltung stellt, bisher nicht uneingeschrinkt bekennen kénnen.

In den Verfassungen der islamischen Staaten »findet man einerseits im Rahmen einer
Aufzihlung von Freiheiten und Pflichten des Biirgers das Recht auf Glaubensfreiheit und
auf freie Ausiibung religivser Zeremonien, andererseits aber auch, daf das islamische Recht
(Scharia) eine oder sogar die Quelle der Gesetze oder der Gesetzgebung sei«”. Ahnlich ist
der Tenor in den verschiedenen islamischen Menschenrechtserklirungen, so etwa in der
»Allgemeinen Islamischen Menschenrechtserklirung« des Islamischen Rates fiir Europa
vom 19. September 1981,°® in der »Kairoer Erklirung tiber die Menschenrechte im Islam«
der Islamischen Konferenz der Aulenminister vom 5. August 1990,%” und in der » Arabischen
Charta der Menschenrechte« des Rates der Liga der arabischen Staaten vom 15. September
19948, Lediglich die »Islamische Charta« des Zentralrates der Muslime in Deutschland
zur Bezichung der Muslime zum Staat und zur Gesellschaft vom 20. Februar 2002* be-
kennt sich zum westlichen Verstindnis der Religionsfreiheit, aber nicht im universalen,
uneingeschrankten Sinne, sondern im Zusammenhang mit dem Prinzip der Anerkennung
des Rechtes des Gastlandes, das fiir Muslime »in der Diaspora« gilt (Art 11: »Ob deutsche
Staatsbiirger oder nicht, bejahen die im Zentralrat vertretenen Muslime daher die vom
Grundgesetz garantierte gewaltenteilige, rechtsstaatliche und demokratische Grundordnung
der Bundesrepublik Deutschland, einschliefSlich des Parteienpluralismus, des aktiven und
passiven Wahlrechts der Frau sowie der Religionsfreiheit. Daher akzeptieren sie auch das
Recht, die Religion zu wechseln, eine andere oder gar keine Religion zu haben. Der Koran
untersagt jede Gewaltausiibung und jeden Zwang in Angelegenheiten des Glaubens. «)
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Die Religionsfreiheit wird in der islamischen Welt den anderen nicht als universelles
und unteilbares Recht zugestanden, das der Wiirde der menschlichen Person entspringt,
sondern nur sofern sie mit den Prinzipien der Scharia und des Islam, die zwar keinen
Zwang in der Religion dulden, aber Bekehrungen zu anderen Religionen untersagen® und
von der Vorherrschaft des Islam in der Offentlichkeit ausgehen, kompatibel sind. Die Flut
von Literatur iiber Religionsfreiheit und Islam kann nicht dariiber hinwegtiuschen, dass
fiir die anderen Religionen in den islamischen Lindern nur die Rolle von »Schutzbefoh-
lenen« reserviert ist.*! Diese Situation belastet die christlich-islamischen Beziehungen. Es
ist daher kein Wunder, dass in Ecclesia in Europa® im Hinblick auf den Islam erniichternd
eine »korrekte Beziehung« (EiE 57) empfohlen wird, die einerseits sich des betrichtlichen
Unterschiedes zwischen der europiischen Kultur, mit ihren christlichen Wurzeln, und dem
muslimischen Denken bewusst ist, und andererseits die Einhaltung der Gegenseitigkeit bei
der Zusicherung der Religionsfreiheit verlangt, so dass die christlichen Minderheiten in den
islamischen Lindern ebenso davon profitieren kénnen wie die Muslime in Europa.

Man vermisst in der islamischen Welt z. B., dass hochste religidse Autorititen sich dhnlich
advokatorisch dufiern, wie das Johannes Paul IL. in Ecclesia in Europa 115 getan hat,®® wenn
er die Christen auffordert, Anwiilte der Rechte der anderen zu sein: »Erhebt eure Stimme,
wenn die Menschenrechte Einzelner, von Minderheiten und von Volkern verletzt werden,
nicht zuletzt auch das Recht auf Religionsfreiheit [...], befaf8t euch nach Maflgabe von Ge-
rechtigkeit und Unparteilichkeit und im Geiste einer groffen Solidaritit mit dem wachsenden
Phanomen der Migration, damit sie eine neue Quelle fiir die europiische Zukunft werde.«

3  Ausden Fehlern im Schatten der ersten Globalisierung lernen

Die Probleme, die man heute mit der Religionsfreiheit in der islamischen Welt, aber auch
in Indien oder in China hat, sind nur bedingt unter Rekurs auf die dortigen religiosen und
kulturellen Traditionen zu erkliren, die Menschenrechte anders als im Westen und im
Christentum verstehen. Diese Probleme sind z. T. auch Ausdruck eines Widerstandes gegen

60 FORSTNER, Menschenrecht
(wie Anm.54), 115 - halt als Ergebnis
seiner akribischen Untersuchung fest:
»Das Recht, die Religion zu wechseln,
betrifft nur den Ubertritt zum Islam.
Der immer wieder zitierte Koranvers:
’Es gibt keinen Zwang in der Religion¢
kann durch einen Muslim nicht so
ausgelegt werden, als ob es ihm
gestattet sei, den Islam aufzugeben
und eine andere Religion oder
irgendeine andere Weltanschauung
anzunehmen. «

61 Vgl.dazu u.a. auller dem bereits
zitierten Beitrag von FORSTNER:
Roberto MANCINI u.a., La libertd
religiosa tra tradizione e moderni
diritti dell’'uomo. Le prospettive delle
grandi religioni, Torino 2002; La
liberté religieuse dans le monde.
Analyse doctrinale et politique (Actes
du collogue international organisé les
21 et 22 avril 1989 a Aix-en-provence),
sous la direction de Joél-Benoit
d'ONORI0O, avec la collaboration de
Philippe-lgnace ANDRE-VINCENT,

Paris 1991; SCHWARTLANDER, Freiheit
(wie Anm.1): darin vor allem den
Beitrag von Adel Theodor KHOURY,
Das Problem der religiésen Minder-
heiten im Islam, 380-384; La liberté
religieuse (wie Anm. 28).

62 Vgl Nachsynodales Aposto-
lisches Schreiben »Ecclesia in Euro-
pa« von Papst JOHANNES PAUL II. ...
vom 28. Juni 2003 (Verlautbarungen
des Apostolischen Stuhls 161),

Bonn 2003, Nr.57: S. 54.

63 Ebd.,Nr.115:S.g5.

64 Vgl.dazu die philosophische
Diskussion um den universalen An-
spruch der Wahrheit und der Men-
schenrechte, so u.a.: Charles TAYLOR,
Multikulturalismus und die Politik
der Anerkennung, Frankfurt am Main
1993; Ottfried HOFFE, Vernunft und
Recht. Bausteine zu einem interkultu-
rellen Rechtsdiskurs, Frankfurt am
Main 1996; DERS., Aufbruch zur
politischen Globalisierung: westliche

oder universale Werte? 13. Peter
Kaiser-Vortrag vom 19. September
2002 im Haus Stein-Egerta, Schaan
(Veranst.vom Liechtenstein-Institut),
Vaduz 2002.

65 Menschenrechte

(wie Anm.56), 54-58.

66 Brian STANLEY, Religionsfrei-
heit VI.: Missionswissenschaftlich,

in: RGG* Bd. 7, 314-315, hier: 314.

67 Vgl.Francisco de VITORIA,

De Indis / Uber die Indianer Ill, 11, in:
DERS., Vorlesungen Ii. Vélkerrecht,
Politik, Kirche, hg. von Ulrich HORST /
Heinz-Gerhard JUSTENHOVEN / Joach-
im STUBEN (Theologie und Frieden 8),
Stuttgart 1997, 474-477; vgl.dazu
Mariano DELGADO, Abschied vom
erobernden Gott. Studien zur Ge-
schichte und Gegenwart des Christen-
tums in Lateinamerika (Supplementa
der NZM 43), Immensee 1996, 46-52.
68 Bartolomé de LAS CASAS, Werk-
auswahl, hg.von Mariano DELGADO,
Bd.1: Missionstheologische Schriften
Paderborn u. a. 1994, 107 u.a.
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die westlich-christliche Dominanz, die sich seit der zweiten, von der Aufklirung geprigten
Achsenzeit (Karl Jaspers) weltweit ausbreitet und im Schatten der jetzigen Globalisierung
eine neue Stufe erreicht hat. Darauf reagieren die nicht-westlichen Kulturkreise mit einer
Halbierung der Moderne: die Errungenschaften der wissenschaftlich-technischen Zivilisation
nehmen sie gerne an, aber die Universalisierung westlicher Werte wollen sie nur dulden, wenn
diese mit ihren eigenen Werten kompatibel sind oder sich ihnen unterordnen lassen.

Dem setzen die westliche Kultur und die sie mafgeblich prigende Religion ein Verstindnis
der Welt als universaler Kommunikations- und Wertgemeinschaft, als Menschheitsfamilie
sowie ein Verstindnis der Menschrechte als universale, weil in der unverduferlichen Wiirde
des Menschen wurzelnde Rechte entgegen.® Darauf spielen z. B. auch die letzten Worte von
Dignitatis hutmanae 15 an, die von der Notwendigkeit der Religionsfreiheit »besonders in
der gegenwirtigen Situation der Menschheitsfamilie« handeln:

»Es ist ndmlich offenkundig, dass alle Vélker von Tag zu Tag mehr eins werden, dass
Menschen verschiedener Kultur und Religion durch engere Beziehungen untereinander ver-
bunden werden, dass schliefSlich das Bewusstsein von der je eigenen Verantwortung wichst.
Daher ist es, damit friedliche Beziehungen und Eintracht im Menschengeschlecht hergestellt
und gestirkt werden, erforderlich, dass iiberall auf Erden die religiose Freiheit durch einen
wirksamen rechtlichen Schutz gesichert wird und die hochsten Pflichten und Rechte der
Menschen, ihr religises Leben in der Gesellschaft frei zu fithren, beachtet werden. «

Gewiss, die Universalisierung der Religionsfreiheit ist ein wichtiges, unverzichtbares
Prinzip. Man darf aber dabei nicht vergessen, dass der Art. 18 der »Allgemeinen Erkli-
rung der Menschenrechte« der Vereinten Nationen von 1948 (»Jeder hat das Recht auf
Gedanken-, Gewissens- und Religionsfreiheit; dieses Recht schliefit die Freiheit ein, seine
Religion oder seine Weltanschauung zu wechseln, sowie die Freiheit, seine Religion oder
seine Weltanschauung allein oder in Gemeinschaft mit anderen, 6ffentlich oder privat durch
Lehre, Austibung, Gottesdienst und Kulthandlungen zu bekennen«®®) den missionarisch
gesinnten protestantischen Internationalismus der Zwischenkriegszeit widerspiegelt, »der
Religionsfreiheit primdr als Freiheit zur Verbreitung des cigenen Glaubens und Bekehrung
zum Christentum verstand. «®

Nicht zuletzt aus diesem Grund muss die Universalisierung der Religionsfreiheit sehr
behutsam geschehen, d.h. unter Beriicksichtigung der Fehler, die der Westen im Schatten
der ersten Globalisierung im Entdeckungszeitalter begangen hat. Auch damals betrachtete
man die Welt als eine einzige Republik oder »Kommunikationsgemeinschaft«; auch damals
beanspruchte man das Recht auf Universalisierung der eigenen Kultur. Aber dieser Diskurs
war nicht ganz herrschaftsfrei. Selbst der niichterne Dominikaner Francisco de Vitoria sah
z.B.1in der - nétigenfalls gewaltsamen - Durchsetzung des Missions- und Bekehrungsrechtes
letzten Endes auch eine Tiir zur Fithrung von gerechten Kriegen, um sich nach und nach
die Herrschaft fremder Lander und Volker anzueignen.®’

Heute wissen die grofien Kirchen, dass die »Last der Geschichte« (DV 74) die Verkiin-
digung des Christentums bei auereuropiischen Kulturen schwierig macht. Aber es wire
gut, wenn man heute stirker betonte und deutlicher zeigte, dass mit der Verbreitung des
Christentums keinerlei Herrschaftsanspriiche verbunden sind. Im Schatten der ersten
Globalisierung nahm der Dominikaner Bartolomé de Las Casas der aggressiven Auslegung
des Missionsrechts den Wind aus dem Segel. Er verteidigte »die Uberzeugung des Verstandes
mit Vernunftgriinden und die sanfte Anlockung und Ermahnung des Willens« als die einzige
Art, die Menschen das Christentum zu lehren.®® Aber er stellte auch einige Kriterien fiir die
Herrschaftsfreiheit der Missionspredigt, auf die man heute - vor allem im evangelikalen
Milieu - 6fters aufmerksam machen miisste:
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- Die Zuhorer sollen erkennen, »dafd die Verkiinder des Evangeliums nicht die Absicht
haben, durch die Verkiindigung Herrschaft iiber sie zu erlangen«.

- Die Zuhorer sollen erkennen, »daf jene nicht die Begierde nach Besitz zum Predigen
bewegt«.

- Die Verkiinder des Evangeliums sollen sich »friedlich und demiitig, sanftmuitig und
mild« gegeniiber den Zuhorern zeigen.

- Die Verkiinder des Evangeliums sollen vor allem mit der »Nachstenliebe« und einem
»untadeligen« Lebenswandel predigen.®’

Hinter dem Widerstand gegen die Universalisierung westlicher und/oder christlicher
Werte steckt nicht immer der so genannte » Kampf der Kulturen«. Manchmal verbirgt sich
dahinter auch die Angst, dass wir nach fiinf Jahrhunderten Globalisierung nichts dazu
gelernt haben konnten.

Zusammenfassung

Der Artikel wiirdigt Entstehung, Inhalt und Wirkungsgeschichte von Dignitatis humanae
als »einer der revolutionirsten Konzilstexte« (Johannes Paul 11.) und geht der Frage nach,
warum die Katholische Kirche in der Religionsfreiheit die Bedingung fiir Mission und
interreligiésen Dialog sieht. Betont wird - im Blick auf die islamische Welt - die fehlende
Reziprozitit im Verstindnis der Religionsfreiheit, sofern Christen darin nicht dieselbe Religi-
onsfreiheit zugestanden wird, die Muslime in der westlichen Welt beanspruchen konnen. Ein
letzter Schritt appelliert auf Einsicht gegentiber den Fehlern bei der ersten Globalisierung,
damit sie im Schatten der jetzigen Einswerdung der Welt vermieden werden konnen.

Summary

The article acknowledges the origin, content and effective history of Dignitatis humanae as
»one of the most revolutionary texts of the Council« (Pope John Paul 11) and investigates
the question of why the Catholic Church sees the condition for mission and interreligious
dialogue in religious liberty. With a view to the Islamic world, emphasis is placed on the
missing reciprocity in the understanding of religious liberty inasmuch as Christians in that
world are not granted the same religious liberty that Muslims can claim in the western world.
A final point appeals to insight and understanding with respect to the mistakes made during
the first globalization so that they can be avoided in the shadow of the current process in
which the world is becoming one.

Sumario

El articulo presenta el contexto, el texto y la recepcién de Dignitatis humanae como uno de
»los documentos conciliares mds revolucionarios« (Juan Pablo I1), preguntando después por
qué la Iglesia Catolica considera la libertad religiosa como la condicién indispensable para la
mision y el didlogo interreligioso. Se acentua la falta de reciprocidad en la comprension de
la libertad religiosa por parte del mundo isldmico, pues los cristianos no pueden reclamar
alli los mismos derechos que tienen los musulmanes en el mundo occidental. Finalmente, el
articulo apela a la percepcion critica de los errores a la sombra de la primera globalizacién
en el periodo de los descubrimientos y conquistas, para que puedan ser evitados en la fase
actual.

69 Ebd., 203-207.
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Tsunami - ein
Zeichen der Zeit

Mensch und Natur
im Dialog der Religionen |

Vom 12.-14. Oktober 2005 fand in Koope-
ration des Stiftungslehrstuhls fiir Missi-
onswissenschaft und Dialog der Religionen
(Prof. Dr. Francis D’Sa) und des Lehrstuhls
fiir Fundamentaltheologie und vergleichende
Religionswissenschaft (Prof. Dr. Elmar Klin-
ger) eine internationale Tagung zum Thema
»Tsunami — ein Zeichen der Zeit. Mensch
und Natur im Dialog der Religionen« an
der Katholisch-Theologischen Fakult:t
der Universitit Wiirzburg statt. Vertreter
von Buddhismus, Hinduismus, Islam und
Christentum waren gekommen, um die Flut-
katastrophe des 26. Dezember 2004 in Siid-
ostasien aus der Perspektive ihrer jeweiligen
kulturell-religiosen Tradition zu reflektieren.
Die Spannung zwischen dem punktuellen
Ereignis, dessen verheerende Auswirkungen
vorallem durch die neuerlichen Katastrophen
wie den Hurrikan Katrina oder das Erdbeben
in Kaschmir aktuell prasent geworden waren,
und der longue durée der anthropologischen
und kosmologischen Konzeptionen der
groflen Weltreligionen, prigte die Diskus-
sionen dieser Tagung. Der Tsunami betraf
Linder mit unterschiedlichsten religitsen
Traditionen und machte nicht zuletzt durch
die Opfer, die er unter Amerikanern und
Europdern forderte, die Naturkatastrophe zu
einer globalen Herausforderung — zu einem
Zeichen der Zeit im Dialog der Religionen.
Mit diesem Fokus sollten die humanitiren,
politischen und religivsen Grundlagen und
Perspektiven in den Blick genommen werden
mit dem Ziel, konstruktiv zu einer Politik der
interkulturellen und interreligisen Verstin-
digung beizutragen.

Rupert Neudeck machte in seinem Eroff-
nungsvortrag »Indonesien nach dem Tsuna-
mL. Die Naturkatastrophe — eine Katastrophe

der Politik« darauf aufmerksam, dass in der
Provinz Aceh in Indonesien, die die meisten
Opfer zu beklagen hatte, die Flutwelle und
ihre Folgen nicht nur eine Naturkatastro-
phe gewesen sind. Die seit Jahrzehnten
bestehende Biirgerkriegssituation zwischen
der indonesischen Zentralregierung und
der Rebellenorganisation GAM, die bisher
weitgehend der Weltoffentlichkeit verborgen
geblieben war, zeigt die politische Dimension
der Flutwelle. Die Verflechtung von Naturka-
tastrophe und Politik beeinflusste auch die
humanitire Hilfe. Besonders hob Neudeck
hervor, dass erstmals in der Geschichte
von Hilfsmaffnahmen bei Katastrophenein-
sdtzen nicht die nationale Zugehorigkeit,
sondern der Schweregrad der Verletzung
Kriterium fiir den Hilfseinsatz war. Diesbe-
ziglich lobte er die Neujahrsansprache des
deutschen Bundeskanzlers Gerhard Schrider
vom 1.1.2005 als historischen Markstein. Die
dort postulierte humanitire Kriteriologie
stinde im Gegensatz zur bisherigen Praxis
bei Hilfseinsidtzen durch die westliche Welt,
die gezielt zur Rettung ihrer eigenen Beval-
kerung durchgefithrt wurden. Eindriickliches
Beispiel seien hierfiir die Rettungsmafinah-
men in Ruanda, die allein die Angehérigen
westlicher Nationen im Blick hatten und
den Volkermord tatenlos zugelassen hitten.
Nicht zuletzt forderte Neudeck gegen den
Katastrophenaktionismus Nachhaltigkeit
von Hilfsmafinahmen bei Naturkatastrophen
wie bei politischen Katastrophen ein.
Mahinda Palihawadana aus Sri Lanka
eroffnete mit seinem Beitrag »Man, Nature
and Natural Disasters. A Buddhist Perspec-
tive« die interreligiose Auseinandersetzung
um den Tsunami. Mensch und Natur stehen
in der Sicht des Theravada-Buddhismus in
einer wechselseitigen Interdependenz von
Werden und Vergehen, die nicht mit einem
szientistischen mechanistischen Denken
verwechselt werden darf. Ziel des Menschen
ist es, sich aus dem karmischen Struktur-
zusammenhang der Welt des Samsara zu
befreien. Weder kann der Tsunami als
Ergebnis von Karma noch als Strafe Gottes
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angesehen werden. Er fordert vielmehr den
Menschen dazu heraus, seinen Lebensstil
zu Uberpriifen und den okologischen
Zusammenhang von Mensch und Natur zu
beachten. Der Buddhismus miisse hierzu
auch eine eigene 6kologische Perspektive
entwickeln. In seiner Replik insistierte Hans
Waldenfels aus christlicher Perspektive dar-
auf, dass die Differenz zwischen natiirlichem
und moralischem Bésen, die Bewertung des
konkret-historischen Ereignisses und damit
auch die Frage nach der Bedeutung des je
individuellen Todes von Menschen offene
und zu klirende Problemstellungen des
Buddhismus darstellten.

Der Wiener Islamwissenschaftler Jame-
leddine Ben Abdeljelil sprach tiber » Mensch,
Natur und Gott. Eine islamische Annihe-
rung« und zeigte zwei seit dem Mittelalter
bestehende theologische Grundkonzeptio-
nen dieser Verhiltnisbestimmung innerhalb
des Islams auf. Die Tradition der Ascha’riten,
die die orthodoxe Tradition des Islam bis
heute bestimmt, hebt die Abhingigkeit von
Natur und Mensch in ihrer Gesamtheit von
Gottes Wirken ab. Gegen dieses weitgehend
fatalistische Konzept gibe es jedoch auch
die Schule der Mutaziliten, die einerseits
den freien Willen des Menschen und an-
dererseits das Prinzip der Gerechtigkeit als
kosmologisches Schopfungsprinzip betont.
Die relative Schépfung strebt nach der
Vollkommenheit des absoluten Schopfers.
Alles was diesem Streben entgegensteht
ist negativ, bose und ungerecht. Gerade
gegenwartige Neomutaziliten wiirden die
kosmologische Wechselwirkung von Mensch
und Natur wieder stark machen. Hartmut
Bobzin unterstrich in seinem Koreferat, dass
Naturkatastrophen im Koran vor allem im
Zusammenhang eschatologischer Aussagen
eine Rolle spielen.

Die hinduistische Perspektive unterbrei-
tete der amerikanische Indologe Ananta-
nand Rambachan mit »Overcoming the
Duality of Man and Nature. A Perspective
from the Advaita Tradition of Hinduismusz.
Er legte ein Konzept vor, das entgegen der

zumeist abwertenden Sicht der Natur in
der Advaita-Tradition die Nichtzweiheit
von Brahman und Natur zu unterstreichen
versucht. Die Nichtzweiheit mit dem Abso-
luten gilt gleichermaf8en fiir Mensch und
Natur. Auch Letztere erhélt dadurch einen
sakralen Charakter. In seiner interkulturell
ausgerichteten Antwort verwies Ram Adhar
Mall auf die grundsitzliche Differenz zwi-
schen der advaitischen Tradition und der
europiischen Theodizeefrage. Es gehe im
Advaita um eine spirituelle Erfahrung, nicht
um eine theistische Begriindungsproblema-
tik. Dementsprechend sollte nicht die Frage
des Warum beim Tsunami im Vordergrund
stehen, sondern die Frage, wie mit den
Folgen umzugehen sei.

»Wer Ohren hat, der Hore! Indisch-Christ-
liche Uberlegungen zum Tsunami« lautete das
Thema von Francis X. D’Sa, der als christlicher
Theologe indischer Herkunft ist. Seine von
Raimon Panikkar inspirierte kosmotheandri-
sche Sichtweise méchte vor allem die Grenzen
eines verobjektivierenden Weltverstindnisses,
einer anthropozentrischen Isolierung des
Menschen und einer einseitig personalen
Sprache im Blick auf das Geheimnis Gottes
zugunsten einer ganzheitlichen Sicht von Welt,
Mensch und Gott tiberwinden. Ereignisse
wie der Tsunami verwiesen auf die Ganz-
heitlichkeit des kosmogenetischen Prozesses,
in dem Menschen nicht Herren, sondern
endliche Mitspieler im Ganzen des Spiels der
Schopfung sind. Anton Rotzetter unterstrich
in seiner Erwiderung aus einer franziskani-
schen Perspektive die Notwendigkeit einer
naturverbundenen Schépfungsspiritualitit,
die die Dimension der Kreuzesspiritualitit
jedoch nicht auen vor lassen diirfe.

Die Ergebnisse dieses Symposions lassen
sich wie folgt zusammenfassen.

Erstens: Religionen sind fihig, jenseits
ihrer kulturellen Differenzen aufgrund
ihrer ethischen Prinzipien bei Katastro-
phen religionsiibergreifend Hilfe zu leisten.
Der Tsunami hat gezeigt, dass Humanitét
angesichts menschlichen Leids vor Religi-
onszugehorigkeit gehen kann.
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Zweitens: Inwieweit die groflen Welt-
religionen fihig sind, ihrer politischen
Verantwortung fiir das Gemeinwohl der
ganzen Menschheitsfamilie strukturell und
nachhaltig gerecht zu werden, ist offen, da
die Verhiltnisbestimmung von Religion und
Politik kulturell stark divergiert.

Drittens: Die religits-theologischen Dif-
ferenzen zwischen den einzelnen Religionen
bleiben bestehen, zu unterschiedlich sind
die anthropologischen und kosmologischen
Konzeptionen. Das westlich aufgeklirte
Konzept der Theodizee verliert jedoch im
interreligiosen Dialog zunehmend seine
Bedeutung. Eine weiterfithrende Verstéin-
digungsbriicke zwischen den Religionen
konnten die Ansitze einer ganzheitlichen
Sicht von Mensch und Natur sein.

Thomas Franz

Kolloquium
zum inter-
religivsen Dialog
in St.Gabriel

bei Wien

Der Pipstliche Rat fiir den Interreligitsen
Dialog unter Leitung von Erzbischof Michael
Fitzgerald veranstaltete vom 8.-13. September
2005 im Bildungshaus St. Gabriel in Médling
bei Wien anlisslich der Verabschiedung von
Nostra aetate vor 40 Jahren ein Kolloquium.
Teilnehmer waren rund 20 Vertreter aus
ca. 12 Nationen, darunter 3 Frauen, sowie
ein Vertreter des Weltrats der Kirchen. Von
der Deutschen Bischofskonferenz benannt
war Prof. Dr. Hans Waldenfels SJ, von der
Schweizer Bischofskonferenz Frau Dr. Verena
Lenzen, Professorin fiir Judaistik in Luzern.
Petrus Bsteh, Leiter der Wiener Kontaktstelle

fiir Weltreligionen in Osterreich, vertrat die
osterreichische Kirche vor Ort.

Das Kolloquium kniipfte an ein 1993 in
Pune, Indien, veranstaltetes Kolloquium an.
Es ging wesentlich um eine Uberpriifung
der gesellschaftlichen Verinderungen seit
dem 2. Vatikanischen Konzil in der westli-
chen Welt. Diese Entwicklung stellt sich als
ambivalent dar. Der Bruch innerhalb der
Moderne wird vielfach als »Postmoderne«
beschrieben, die einerseits von einer Verstir-
kung der Sakularisierung, einer verschérften
Okonomisierung und  Globalisierung
des Weltverhaltens gekennzeichnet ist,
andererseits aber eine neue Gewichtung
der Religionen sowie ein neues Geflecht
religiéser Subkulturen erkennen lisst. Der
Zusammenbruch des kommunistischen
Machtblocks und der Fall der Berliner Mauer
1989 haben zudem das Verhiltnis zwischen
der freien und der vom Totalitarismus be-
herrschten Welt verindert, die Attentate am
11.9.2001 in den USA, dann in Madrid und
London die Frage nach dem Gewaltpotential
in den Religionen aufgeworfen. Das alles
ldsst zugleich nach neuen Gestalten des To-
talitarismus fragen. Die Verwechselung von
Relativitdt mit einem radikalen Relativismus,
der Papst Benedikt XVI. von einer » Diktatur
des Relativismus« sprechen lisst, gehort in
diesen Kontext.

Angesichts dieser Entwicklungen seit
der Verabschiedung der Konzilserkldrung
Nostra aetate vor 40 Jahren ist die wachsen-
de Bedeutung dieses Textes uniibersehbar.
Der dort geforderte Dialog erweist sich
immer deutlicher als entscheidender Weg
zu einem friedlichen Umgang zwischen
den verschiedenen Religionen und als ein
Beitrag zur Gerechtigkeit, zum Frieden
und zur Solidaritit in einer zunehmend
pluralistischen Welt. Sachgerecht war es,
in diesem Zusammenhang auf die Religi-
onsfreiheit als Grundvoraussetzung eines
sinnvollen Dialogs hinzuweisen. Religionen
sind ldngst nicht mehr als Privatsache
anzusehen, vielmehr sind sie dabei, ihren
Platz im 6ffentlichen Leben und in mit den
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staatlichen Organen gesetzlich geregelten
Verhiltnissen aufs Neue zu besetzen oder
zumindest bestatigt zu erhalten.

Angesichts der unterschiedlichen ge-
sellschaftlichen Entwicklungen sind die
Ortskirchen die vorrangigen Orte dialogi-
scher Begegnung und Kooperation. Hier
aber sind es wiederum die Laien, die in der
alltdglichen Begegnung mit Nichtchristen
stehen. Betont wurde auch die Bedeutung
der Ordensgemeinschaften und der neuen
religiosen Bewegungen, die aus ihren spi-
rituellen Anstéflen heraus zeitgemifle An-
stofle fiir den interreligigsen Dialog bieten.
Gewiss findet der dialogische Austausch vor
Ort seine Ergidnzung, Vertiefung und auch
gelegentlich seine Korrektur im Austausch
der Ortskirchen innerhalb der »commu-
nio Ecclesiarum«, der Gemeinschaft der
Kirchen in der universalen Kirche und mit
ihrem Zentrum, der Kirche von Rom. Dabei
kommt dem Kontakt mit dem Pipstlichen
Rat fiir den Interreligiésen Dialog ein eigener
Rang zu. Zugleich muss der heute geforderte
Dialog auch die Christen untereinander im
Rahmen der Okumene zu gemeinsamem
Tun herausfordern.

Die verdnderte Situation macht es zudem
erforderlich, dass die offiziellen Teilnehmer
an Dialogveranstaltungen — Lehrer, Seelsor-
ger, Theologen u.a. — sich entschiedener
auf die heutigen Erfordernisse des Dialogs
vorbereiten. In diesem Sinne sind immer
wieder die Ausbildungsginge in unseren
Seminarien und den Ordenshiusern, in
den kirchlichen Universititen und den
theologischen Fakultiten zu tiberpriifen.
Wichtig ist dabei, dass es hier nicht so
sehr um zusétzliche Veranstaltungen geht,
sondern dass die Erfordernisse der Zeit
und des konkreten Landes als eine durch-
gehende Perspektive die ganze theologische
und religionspddagogische Ausbildung
bestimmen.

Unbestritten waren im Ubrigen das Recht
und der Auftrag zur Verkiindigung der
christlichen Botschaft, und das umso mehr,
als in zunehmendem Mafle auch andere

Religionsgemeinschaften das Recht fiir sich
reklamieren, 6ffentlich fiir ihre religiosen
Uberzeugungen einzutreten und sie zu
bezeugen. In diesem Zusammenhang wurde
die Tendenz, in Krankenhiusern, Gefingnis-
sen, bei touristischen Veranstaltungen und
anderweitig irgendeinen Religionsvertreter
unterschiedslos mit der Wahrnehmung
pastoraler Betreuung zu beauftragen, zu-
riickgewiesen. In gleicher Weise wurde als
unsachgemifl abgelehnt, dass in Schulen
der konfessionelle Religionsunterricht, also
die katechetische Einfithrung in das eigenen
religiose Bekenntnis, durch eine allgemeine
Einfithrung in die Religionen und in ethi-
sches Verhalten ersetzt wird. Schlief8lich
kann es auch nicht Aufgabe von Staaten und
staatlichen Organen sein, das religitse Le-
ben und die religiose Erziehung bestimmter
Religionsgemeinschaften methodisch und
inhaltlich, und sei es in subsididrer Absicht,
zu organisieren bzw. sich dafiir verantwort-
lich zu fiihlen.

Das Kolloquium zeigte, dass die theo-
retischen Erdrterungen wie auch die
theologischen Begriindungen des inter-
religiosen Dialogs weitgehend vorliegen
und bekannt sind. Was Not tut, sind die
praktischen Umsetzungen des Dialogs mit
den erforderlichen Vorkenntnissen einmal
der konkreten Situation, sodann des Den-
kens und Handelns der Gespriichspartner,
ihrer Brauche und Lebensweisen und die
Verstandigung iiber das, was heute konkret
machbar bzw. was nicht machbar ist. Dass
eine vertiefte Verankerung im eigenen, also
fur Christen im christlichen Glauben zu den
selbstverstindlichen Voraussetzungen eines
jeden ernsthaften interreligiosen Dialogs ge-
hort, bedarf im Grunde keiner zusitzlichen
Begriindung.

Die Referate wie auch die in kurzen
Thesen zusammengefassten Ergebnisse der
Gesprichs- und Arbeitsgruppen werden
in einer der nichsten Ausgaben der vom
Papstlichen Rat herausgegebenen Zeitschrift
Pro Dialogo versffentlicht werden.

Hans Waldenfels S]
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Ross, Andrew

David Livingstone. Mission and Empire
Hambledon and London /

London u. New York 2002, 274S.

Unter den Missionarsfiguren der Neuzeit ragt der
schottische Arzt und Missionar David Livingstone
(1813-1873) heraus. Seine Schriften, vor allem aber
sein Lebenswerk als Missionar und Afrikareisender,
machen ihn zu einem auBerordentlichen Zeitzeu-
gen der Missionsgeschichte, der Kolonialgeschichte
Afrikas und der Geschichte des britischen Empire
im 19. Jahrhundert. Wie kein anderer hat er die
Einstellung des Westens (Nordens) gegeniiber
Afrika beeinflusst, wie kein anderer ist er zum
Idealbild des Entdeckers, des Kampfers gegen
die Sklaverei und des christlichen Missionars
geworden, so dass in der Wahrnehmung vieler
Menschen der Mythos »Livingstone« den realen
Menschen zu verdrangen droht. Andrew ROSS,
Honorary Fellow an der Faculty of Divinity an
der Universitat von Edinburgh, hat eine neue
Biographie David Livingstones vorgelegt. Nach
den zahlreichen bereits erschienenen Biographien
und den Publikationen (vgl. die Bibliographie auf
S. 265ff) ist das ein gewagtes Unterfangen; der
Autor versichert zudem dem Leser ein Bild des
»wirklichen Livingstone« zu zeichnen (S. X1). Um
es vorwegzunehmen: R0OSs halt sein Versprechen.
Seine sorgfaltig recherchierte Monographie
bedient sich nicht nur der bekannten Quellen
(Livingstones Blicher und Tageblcher), sondern
bezieht 2000 erhaltene Briefe mit ein, ebenso wie
Notizen, Aufzeichnungen und Briefe der Verwand-
ten, Wegbegleiter, Freunde und Wohltater. Hinzu
kommen Dokumente der Missionsgesellschaften
(vor allem der London Missionary Society und
der University Mission to Central Africa) und
der Britischen Regierung. Ross, der selbst als
Missionar der Church of Scotland drei Jahre in
Malawi gearbeitet hat, und in die FuBstapfen Li-
vingstones getreten ist, um Afrika »fir Handel und
Christentum zu 6ffnen« (so Livingstone in seiner
bertihmten Rede an der Universitat von Cambridge
am 4.12.1857), zeichnet bei aller wissenschaftlichen
Genauigkeit ein warmes und sympathisches Bild
seines Landsmanns; ROss hinterfragt die Klischees
(z.B. Livingstone habe seine Familie vernachlassigt

und seinem Entdeckerdrang geopfert) und belegt
aus Orginaldokumenten, wie differenziert sich die
Situation fur Livingstone darstellte. Ich selbst habe
mehrere Biographien gelesen und muss gestehen,
dass mir in keiner anderen Darstellung der Mensch
David Livingstone so nahe gekommen ist. Dieser
Eindruck ist umso erstaunlicher, da R0OSS kein
sentimentales Buch geschrieben hat, sondern
mit bestem angelsachsischen Empirismus die
Fakten sprechen lasst und in seiner Anordnung
und Synthese der Quellen alle Kriterien einer
wissenschaftlichen Studie erfillt.

Der Lebenslauf David Livingstones und seine
Reisen ins Innere Afrikas sollen hier nicht zusam-
mengefasst werden; das wird dem Leser in den
grofen Umrissen bekannt sein. Stattdessen rich-
te ich den Blick auf einige Aspekte, die in ROSS’
Buch neu aufscheinen.

Auf seiner ersten Reise nach Afrika (1840) muss
das Schiff Livingstones nach einem Sturm zur Repa-
ratur nach Rio de Janiero. David Livingstone nutzt
die Zeit flr Studien und macht sich ein eindring-
liches Bild von der Mission der Jesuiten in Brasili-
en. Seine positive Einstellung zu den katholischen
Missionaren, die sich in den Folgejahren weiter
verstarkt, ist im Kontext seiner calvinistischen und
evangelikalen Kirchenbindung und der damals weit
verbreiteten Aversion gegen Katholiken in diesen
Kreisen nicht nur erstaunlich; sie zeigt sehr frih
seine geistige Unabhangigkeit. Bereits im Jahre
1847 — also nach nur sieben Jahren in Afrika — re-
slimiert er, dass er — kénnte er noch mal von vor-
ne anfangen — sich doch mehr als Jesuit verhalten
wollte, um Fehler in der missionarischen Arbeit
zu korrigieren (S. 41). Er praferiert auch flr Afri-
ka eine Vorgehensweise, die den Versuchen der
Akkulturation der Jesuiten in Japan, China und In-
dien im 16. und 17. Jahrhundert folgt. In ahnlicher
Weise hélt er die Missionsmethode des Bonifatius
unter den Germanen fur vorbildlich: so genannte
»colonies«, man muisste wohl besser von Gemein-
schaften sprechen, in denen verschiedene Hand-
werker, Berufe, Familien und Pastoren zusammen
leben, sollten sich als Inseln der Zivilisation, des
Handels und des Christentums (so seine berlihm-
te Triade) im »heidnischen« Umfeld niederlassen
und ihre missionarische Strahlkraft entfalten (S.122,
167), vor allem als Bollwerk gegen den Sklaven-
handel. Seine Idee war also weniger die Kolonisie-
rung Afrikas (obwohl er spéter in diesem Sinne in-
terpretiert wurde). Im Gegenteil: Livingstone hat
sich — und das ist eine der von R0OSS wieder ent-
deckten und von der Mythenbildung verdréangten
Aspekte —flr einen eigenstandigen Platz Afrikas in
der Weltgemeinschaft eingesetzt und dabei auch
das Recht der Afrikaner auf militérische Verteidi-
gung gegen die weillen Kolonialisten verteidigt;
er selbst hat den aufstandischen »Kaffern« um Se-
chele im Jahre 1850 das Schwarzpulver fir ihren
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Aufstand besorgt. »We are no advocates of war
but we would prefer perpetual war to perpetual
slavery. No nation ever secured its freedom with-
out fighting for it. [...] In sympathizing with the
Caffres we side with the weak against the strong.
Savages they are but surely deserving of independ-
ence [...].« (5. 71). Und an anderer Stelle: »There
is not a native in the country but knows for cer-
tain whose side | am on« (S. 244). Das passt so gar
nicht zum Mythos vom sanften Philanthropen wie
er im Zentrum des Empire gerne gesehen wurde.
Das Bild des Entdeckers war da ohne Ecken und
Kanten und unpolitischer. Von seinem Buch »Mis-
sionary Travels and Researches in South Africa«
(1857) waren in wenigen Wochen 70.000 Exem-
plare verkauft. Aber Livingstone war kein Entdek-
ker an sich; die meisten der von ihm »entdeckten«
Orte (wie Victoria Falls, Lake Nyasa u.a.) waren be-
kannt, aber eben nicht der breiten Offentlichkeit; er
selbst hat nur wenige Erstentdeckungen fir sich re-
klamiert; immer stand das » Entdecken« im Dienste
seiner Mission, das Christentum zu verbreiten und
der Sklaverei ein Ende zu bereiten. In einer Epoche,
wo in Europa Wissenschaftler durch Schadelver-
messungen und andere »Beweise« die Uberlegen-
heit der weilen Rasse zu belegen suchten, hielt Li-
vingstone an der Einheit des Menschengeschlechts
und an der Unteilbarkeit der menschlichen Wiir-
de und Freiheit fest. Mehr als sein ausgepragtes
Studium der afrikanischen Sprachen, mehr als sei-
ne naturwissenschaftlichen Studien, seine geologi-
schen Forschungen oder seine Entdeckungen, war
es sein Leben mit Afrikanern, das Livingstone vor
allen anderen Europaern seiner Zeit auszeichnete.
Er zog es vor mit afrikanischen Mitarbeitern zu rei-
sen, allen voran mit seinen geliebten und geschatz-
ten Kololo; immer wieder lebte er lange Monate
und Jahre mit und unter afrikanischen Menschen
gleichsam als ein protestantischer Charles de Fou-
cauld — auch das ein prophetisches Zeichen gegen
den aufziehenden Kolonialismus und den weilzen
Patrimonialismus in Afrika und ein von der folgen-
den Missionsgeschichte oft nicht mehr ereichtes
Ideal der Lebensgemeinschaft zwischen Missiona-
ren und Afrikanern.

Bei all dem war und blieb Livingstone ein
Mensch mit Fleisch und Blut, mit seinen Stéarken
und Schwachen. Auch davon berichtet Ross. Er
zeichnet Livingstone als einen Mann, der seine Frau
und seine Kinder tber alles liebt und stets ihr Be-
stes im Sinne hat; einen Mann, dem der Tod sei-
ner Frau fast die Seele aus dem Leib reit und dem
auch die Gemeinheiten und Boshaftigkeiten dieser
Welt nicht erspart blieben und doch die Freund-
schaft denen weitergewahrt, die ihn im Stich ge-
lassen haben. Die Geschichte Livingstones ist auch
ein Lehrstlick, welche stiitzende oder auch blockie-
rende Rolle Institutionen (wie die London Missio-
nary Society, die Royal Geographical Society, die

Britische Regierung, u.a.) spielen kénnen, wenn
sie mit einem auRergewohnlichen Mann zu tun ha-
ben, der auf Grund seiner Erfahrungen vor Ort die
in den Zentralen geféllten Entscheidungen in Fra-
ge stellt. Livingstone blieb Zeit seines Lebens seiner
urspriinglichen Berufung als Missionar treu (auch
wenn er nur flr kurze Zeit seines Lebens unter Ver-
trag einer Missionsgesellschaft war). Sein langjéh-
riger Weggefahrte John Kirk schreibt: »His abso-
lute lack of any sense of fear amounted almost to
a weakness. He would go into the most perilous
situations without a tremor or touch of hesitation«
(S. 185). ROss zeigt, wie diese Furchtlosigkeit ein
Ausdruck unerschtitterlichen Gottvertrauens ist, ei-
nes Vertrauens, das ihn nicht nur auf einem klei-
nen Flussdampfer alleine von Sansibar nach Bom-
bay segeln lasst (1864), sondern ihn immer wieder
mit unbekannten Menschen und Kulturen in Kon-
takt bringt. Es lohnt sich, mit Andrew R0OsSS auf
Entdeckungsreise mit und nach diesem aulierge-
wohnlichen Christen zu gehen.

Martin Ott / Lilongwe, Malawi

Salinas Campos, Maximiliano

Gracias a Dios que comi.

El cristianismo en Iberoamérica y el Caribe.
Siglos XV-XX,

Ediciones Dabar /

Meéxico D.F. 2000, 500 S.

Der in Santiago/Chile lehrende (Kirchen-) Histo-
riker Maximiliano SALINAS ist ausgewiesener
Experte der Geschichte der Religiosidad Popular
Lateinamerikas und ihrer iberischen Wurzeln. In
der Tradition der >Kirchengeschichtsschreibung
vom Volke aus«versucht er eine Interpretation der
Christentumsgeschichte Lateinamerikas, wobei
er als Leitmotiv den menschlichen Grundvollzug
des Essens wahlt: »Se trata de hacer una historia
desde la comida y la conmensalidad humana.
Podria llamarse una historia culinaria del cristia-
nismo. Otros ya escribieron la historia criminal del
cristianismo« (7).

Der Autor identifiziert drei Quellen der latein-
amerikanisch-mestizischen Volksfrommigkeit: die
indigenen und afrikanischen Kulturen sowie die
vom Kontakt mit dem Islam geprégte iberische
Volkskultur. Er zeigt, wie durch die Fusion dieser
Quellen als Reaktion auf die asketische und unter-
drickende Kolonialreligion ein »cristianismo sabro-
so« (12) entsteht. Im dritten Kapitel (311-495), das
den thematischen Hauptteil der Studie darstellt, ar-
beitet SALINAS an interessanten Quellen wie hi-
storischen Texten der Volkspoesie und Volksmu-
sik, aber auch an Missionars- und Reiseberichten,
kirchlichen Dokumenten, (berlieferten volksreligi-
osen Ritualen und Praktiken etc. heraus, wie sich
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aus dem Zusammenspiel der unterschiedlichen kul-
turellen Strémungen die Religiosidad Popular ent-
wickelt.

Er zeigt, wie das religiése Denken und Fiihlen
des Volkes versuchte, die christliche Botschaft los-
gelost von den politischen, wirtschaftlichen und
ideologischen Interessen der Eliten zu reinterpre-
tieren, und wie diese Volksfrommigkeit die eige-
nen kulturell-religiosen Vorstellungen und konkre-
ten Erfahrungen in eine Art von Volkstheologie
integrierte: So stellte sie bspw. dem abstrakten
und verkopften Gottesbild der Eroberer und Eliten
das eines konkret sorgenden Gottes gegentiber,
der die Menschen und die Welt in der Existenz
halt und erndhrt. Das Motiv der Welterhaltung und
der (mutterlichen) Ernahrung des Menschen findet
sich auch sehr haufig in der folkloristischen Mari-
enverehrung Lateinamerikas. Als weiteren interes-
santen theologischen Aspekt nennt SALINAS die
populére Interpretation des Jesus-Bildes: So iiber-
windet die Volksfrommigkeit beispielsweise die Re-
duktion der Leiblichkeit Jesu auf sein Leiden und
Sterben und erganzt diese durch das Bild eines Je-
suskindes, welches umsorgt und ernahrt werden
muss, oder durch das eines nahbaren cristo mo-
reno, der sich mit den Armen und Unterdriickten
identifiziert und solidarisiert.

SALINAS untersucht auch, wie die Religiosi-
dad Popular die biblischen Jenseitsvorstellungen
vom paradiesischen Festmahl in der Integration
iberischer, afrikanischer, indigener und mestizi-
scher Paradies-Modelle reinterpretiert. Er legt an
zahlreichen Quellen dar, wie sich in dem so ge-
dachten Paradies die Heiligen tummeln und ge-
meinsam feiern und essen. Das europdisch-intellek-
tualistische Bild der asketischen, orthodoxen und
ernsten Heiligen wird modifiziert: Die Nahbarkeit
und die Menschlichkeit der Heiligen wird unter-
strichen und so die emotionale Voraussetzung fiir
die folkloristische Heiligenverehrung in Lateiname-
rika geschaffen.

Dem skizzierten Kapitel gehen zwei weite-
re voraus: Im ersten Kapitel (21-117) werden die
drei 0.g. Quellen der lateinamerikanischen Volks-
frommigkeit unter besonderer Beachtung der Be-
deutung des Essens charakterisiert. Im zweiten
Kapitel (119-309) zeichnet SALINAS die religi-
Ose, politische, wirtschaftliche und intellektuelle
Entwicklung in Lateinamerika seit dem 16. Jahr-
hundert in mentalitatsgeschichtlicher Perspekti-
ve nach.

Es gelingt SALINAS in dieser (iberaus kennt-
nis- und detailreichen Studie ein Verstandnis fiir
die Genese der lateinamerikanischen Volksfrém-
migkeit zu schaffen. In innovativer Art und auf der
Grundlage eines umfangreichen und originellen
Quellenkorpus, den er in geistes- und mentalitéts-
geschichtlicher Perspektive auswertet, gelingt es
ihm, das diffuse Phanomen der Religiosidad Popu-

lar als Reaktion des einfachen Volkes auf die intel-
lektualistische Religion der dominierenden WeiRen

in ihrer geschichtlichen Entwicklung greifbar zu

machen. Eine Vielzahl der Studien zur Volksfrom-
migkeit Lateinamerikas wahlen einen religionsso-
ziologischen Zugang und blenden die historische

und genetische Perspektive aus. Gerade hierauf
setzt SALINAS seinen Schwerpunkt, verbleibt aber
nicht bei der historischen Darstellung, sondern ar-
beitet auch die theologisch-innovativen Aspekte

der Religiosidad Popular heraus. Das von SALINAS

gewahlte Leitmotiv des Essens und der Tischge-
meinschaft ist im Laufe der Studie allerdings nicht
immer erkennbar. Im umfangreichen zweiten Ka-
pitel findet es kaum Verwendung und auch im drit-
ten Kapitel liegt der Schwerpunkt eher auf der Be-
deutung des Festes. Der Autor erfiillt somit das sich

selbst gesetzte Ziel, die Religiositat des Volkes an-
hand des alltaglichen Grundvollzugs des Essens zu

illustrieren, nur teilweise.

Veit Strafiner / Mainz

Sweetman, Will

Mapping Hinduism. >Hinduism< and
the study of Indian religions 1600-1776
(Neue Hallesche Berichte 4)

Verlag der Franckeschen Stiftungen /
Halle 2003, 187S.

Woran, fragt Donald S. Lopez, kann man auf einer
Jahrestagung der American Academy of Religion
diejenigen Religionswissenschaftler, die sich mit
Hinduismus beschéftigen, von den lbrigen unter-
scheiden? An ihren vergréRerten Brustmuskeln, die
sich dadurch entwickelt haben, dass sie seit etwa
zehn Jahren zwei Anfilihrungszeichen in die Luft
malen, wann immer sie das Wort »Hinduismus«
verwenden! Hinduismus erscheint im wissenschaft-
lichen Diskurs als ein Paradebeispiel dafiir, wie
ehemals disparate religiése Traditionen, Praktiken
und Glaubensweisen in Indien durch westliche
koloniale Einfllisse vereinheitlicht worden sind. Der
Begriff »Hinduismus« ist ein westliches Konstrukt,
gebildet aus theologischen Konzepten von Religion
und religionswissenschaftlichen Methoden, die
aus der Aufkldrungstradition kommen. Der Begriff
»Hinduismus«, so hort und liest man immer wieder
argumentieren, ist daher ein falsches Konzept und
fur die sidasiatischen Traditionen, die der Westen
Religionen nennt, nicht zutreffend.

Will SWEETMAN leistet in seiner Untersuchung
»Mapping Hinduism« zweierlei: Zum einen geht er
der Frage nach, wie sich der Begriff Hinduismus als
konzeptionelles religionswissenschaftliches Hilfs-
mittel analog zur Entstehung der Religionswissen-
schaft und des Religionsbegriffes ausgebildet hat
und zum anderen liefert er eine alternative genea-
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logische Untersuchung zur Geschichte des Begriffs,
indem er vorkoloniale europdische Quellen engli-
scher, hollandischer, deutscher und franzésischer
Autoren heranzieht. Dadurch kann er aufzeigen,
dass die im postkolonialen Diskurs gangige Uber-
zeugung, die Konzeptualisierung der indischen Re-
ligion sei ein Produkt eines jlidisch-christlichen nor-
mativen Religionsverstandnisses, das in kolonialer
Aneignung auf vollkommen andere Traditionen
Ubertragen worden sei, entscheidende Facetten
der Entstehung des Begriffs aufSer Acht ldsst und
dadurch die Ambivalenzen der Reprasentation von
Hinduismus verschleiert.

In einem ersten Kapitel bietet SWEETMAN,
unter Bezugnahme auf Wilfred Cantwell Smith's
grundlegendem Werk »The Meaning and End of
Religion«, einen Uberblick Uber die Entwicklung re-
ligionswissenschaftlicher Methoden und Begriffsbil-
dung. Dabei zeigt er auf, dass die Erkenntnis, dass
Religion eine Geschichte hat, zugleich auch die
Rechtfertigung fiir Religionswissenschaft als einer
Disziplin bietet, die Religion représentiert. Dabei ist
Reprasentation von Religion, das will SWEETMAN
in seinem Buch zeigen, aber nicht Abbildung von
etwas Realem, das auch auBerhalb von Reprasen-
tation Bedeutung hat, vielmehr hat sich die Religi-
onswissenschaft zu fragen, inwieweit der Begriff
»Religion« sinnvoll und hilfreich ist in der Produk-
tion des Wissens.

Das zweite methodologische Kapitel geht vor
allem auf die Kritik am Begriff »Hinduismus « durch
Religionswissenschaftler wie Heinrich von Stieten-
cron, Timothy Fitzgerald, Frits Staal und S.N. Balag-
angadhara ein. SWEETMAN zeigt auf, dass gerade
bei denjenigen Autoren, die Kritik an einem mono-
lithischen Hinduismusbegriff gedufSert haben und
die der indologischen und religionswissenschaft-
lichen Begriffsbildung theologisch-eurozentrische
Motive nachweisen wollen, die Kritik am Begriff
»Hinduismus« auch eine Vorstellung von »richti-
ger« oder »wahrer« Reprasentation impliziert.

SWEETMAN macht dagegen am Beispiel der
Kartographie deutlich, dass Représentation immer
verzerrt abbildet, immer perspektivisch ist und dass
eine 1:1 Abbildung unmaglich ist. Auch eine Kritik
an den eurozentrischen Bildern und Reprasenta-
tionsmustern von »Hinduismus« kann nicht hin-
ter die Geschichtlichkeit religionswissenschaftlicher
Forschung und Methodenbildung zuriick, zu einer
nichtreprasentierten, unverstellten Wirklichkeit der
Indischen Religion, anhand derer westliche Kon-
zepte bewertet werden kénnten.

Im Hauptteil des Buches, den Kapiteln 3-7, zeigt
SWEETMAN nun anhand von Analysen friiher eu-
ropdischer Werke Uber den Hinduismus, dass es
keineswegs die europaische Reprasentationsmacht
allein war, die ein Bild von Hinduismus ausgebildet
hat, sondern dass die Autoren des 17. und 18. Jh.s
von der Perspektive derjenigen, die sie reprasen-

tierten, abhingen und die Perspektive der anderen
durchaus reflektierten. Zum Beispiel zeigt sich im
Werk des lutherischen Missionars Bartholomaus
Ziegenbalg, der um 1713 Uber die Religion der »Ma-
labaren« in Tamil Nadu schrieb, insbesondere in
seinen als »Malabarische Korrespondenz« betitel-
ten Briefen mit Hindus, dass er die Selbstreprasen-
tation derer, die er in seinen Blichern reprasentier-
te, durchaus reflektierte.

»Wir sollten alle essentialistischen Anspriiche
auf ein angenommenes reales Wesen des Hindu-
ismus zurlickweisen.« Mit diesem Satz endet Will
SWEETMANS eindrucksvoller Uberblick tber friihe
Darstellungen des Hinduismus im Spiegel moder-
ner Methodenfragen religionswissenschaftlicher
Forschung. Das Buch ist nicht nur fir Indologen
und Religionswissenschaftler ein Beitrag zur me-
thodologischen Klarung, sondern man kann hof-
fen, dass durch die Aufnahme dieses Bandes in die
Reihe der Neuen Halleschen Berichte der Frank-
keschen Stiftungen auch Theologen und im Dia-
log mit anderen Religionen engagierte Christen
davon profitieren, indem sie ihre Reprasentations-
muster der fremden Religion »Hinduismus« hin-
terfragen lassen.

Andreas Nehring / Seeon

Weil3, Bardo

Die deutschen Mystikerinnen

und ihr Gottesbild. Das Gotteshild der
deutschen Mystikerinnen auf dem
Hintergrund der Mdnchstheologie, Teil 1,
Ferdinand Schéningh-Verlag /
Paderborn 2004, 6598S.

Angesichts des offenkundig wachsenden Interesses
an Mystik — auch in Theologie und Kirche — und
ihrer Bedeutung fiir den Religionsdialog ist die
ErschlieBung wichtiger Quellen von besonderer
Bedeutung. Bardo WEISS sammelt den Ertrag
einer lebenslangen Forschungsarbeit speziell
zur so genannten deutschen Mystik in férmlich
enzyklopadischen Darstellungen. Stand im ersten
Band die ekstatische Brautmystik der deutschen
Mystikerinnen des 12. und 13. Jahrhunderts im
Zentrum (Ekstase und Liebe, Paderborn 2000), so
eroffnet das vorliegende Werk eine auf drei Bande
angelegte Darstellung der Theologie jener Frauen,
die ab der Mitte des 12. Jahrhunderts, zuerst im
Flamischen, wirkten und schrieben. WEISS horcht
die vorliegenden Quellen umfassend ab auf zentra-
le Gottesaussagen und Gottesbilder. Da mit dem
14. Jahrhundert eine nunmehr stark auch Uber die
Hochscholastik gepragte Spiritualitat anderen Typs
sich durchsetzt, wird die Zeitgrenze zum Ende des
13. Jahrhunderts gezogen — also bis zu den Werken
der Helfta-Frauen, den Schriften von Christina
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von Stommeln, Agnes Blannbekin (t1317) u.a.
Zusammen mit der Fllle damaliger Nonnenviten
wird auch das Werk von Hildegard von Bingen und
Elisabeth von Schénau systematisch befragt. Der
besondere Reiz der Darstellung ist das standige
Zwiegesprach dieser Frauenliteratur mit der so
genannten Monchstheologie des 12. Jahrhunderts,
insofern sie direkt oder indirekt auf die Frauen-
mystik Einfluss nahm: Bernhard von Clairvaux
und seine Mitbrider, die Viktoriner und, nicht zu
vergessen auch Jean Fécamp (11078). Die immer
wieder beschriebene Wendung zur Subjektivitat
und Affektivitat des Glaubenslebens in dieser Ach-
senzeit bildet den bezeichnenden Hintergrund fiir
die zeittypische Rede von und zu Gott, fiir deren
Erfahrungshaltigkeit und Einwurzelung in existen-
tiellen wie biographischen Glaubensbeziigen (die
den kirchlichen und vor allem liturgischen Lebens-
zusammenhang fast stdndig erkennen lassen).
Entstanden ist so ein imponierendes Kompendium
der Gottesrede und —in gewisser Weise —auch der
Gotteslehre der damaligen Frauenmystik.

WEIss gliedert das immense Material in funf
grofRen Kapiteln — ansetzend bei den Sprachfel-
dern, die die Unerkennbarkeit, die Unbegreiflich-
keit und Ewigkeit Gottes umkreisen. Im zweiten
Kapitel geht es um die Herrlichkeit Gottes, da-
mit um Bilder und Begriffe im Metaphernfeld des
Lichtes. Im dritten Kapitel wird die Heiligkeit, die
Majestat, die Herrschaftlichkeit und der Adel, die
Wirde Gottes, wie sie in den Texten zur Sprache
kommt, dargestellt. Das vierte Kapitel untersucht
die rdumlichen Metaphern, besonders die Hohe
und Tiefe, in der mystischen Gottesrede. SchlieB-
lich wird ausflihrlich Gber »Gott als das Sein, das
Leben, die Einheit und der Ursprung« gehandelt,
also Uber starker philosophisch geprégte Gottes-
namen. Dass jede Systematik ihre Vorentscheidun-
gen impliziert, ihre Fragen aufwirft und als wech-
selseitiges Resonanzgeschehen gelesen sein will,
ist offenkundig — Ganzheit z. B. wird bei Ewigkeit
angesiedelt (169), Einzigkeit und Einfachheit dage-
gen erst im flinften Kapitel. Folgenreich ist die Ent-
scheidung, die trinitarische Dynamik mystischer Er-
fahrung und entsprechend die Bilder und Begriffe
einer Dreifaltigkeitslehre ganz dem nachsten Band
vorzubehalten und hier in den Hintergrund zu stel-
len. Auch das Verhaltnis von Gottesrede und Chri-
stologie ist in der Systematik der drei Bande hier
noch nicht absehbar: ist z.B. die erstaunlich oft
bei den Mystikerinnen vorkommende Rede von
der »Demut Gottes« ohne christologischen Kon-
text zureichend entfaltbar?

Das imponierende Werk und Gesamtprojekt
konzentriert sich also ganz auf die werkimmanen-
te Quellenbefragung — angefangen bei wortstati-
stischen Untersuchungen und hinflihrend auf die
differenzierende Profilierung ganzer Metaphernfel-
der. Man wird dieses opulente Nachlagewerk im-

mer wieder dankbar konsultieren — hoffend (ib-
rigens auf die detailreiche Register wohl erst am

Ende des Gesamtwerkes, die freilich in diesem vor-
liegenden Band doch vermisst werden. Aus metho-
dischen Griinden blendet WEISS sozial- und auch

wirkungsgeschichtliche Fragestellungen weitge-
hend aus, die flir das Gesamtbild mystischen Gott-
Sagens zweifellos wichtig sind. Wird doch in jedem

Eigenschaftswort, das Gott pradiziert wird, auch

ein bestimmtes Sozialverhalten und Menschen-
bild wachgerufen. Im sensiblen Vorwort diskutiert

WEISS einige hermeneutische Grundfragen ansatz-
weise: die Frage naturlich nach Historizitat und Au-
thentizitat der Quellen: welche Frauen schreiben

unter eigenem Namen, wo liegt méglicherweise li-
terarische Fiktion vor, wo gibt es ein kreatives Zu-
sammenspiel unterschiedlicher Autorinnen? Auch

die duBerst schwierige Frage nach »Gesundheit«

und »Krankheit« in der mystischen Erfahrung und

der jeweiligen Gottesbilder klingt an. Die gewalti-
ge sozusagen archivierende Leistung von WEISS

besteht darin, die Quellen systematisch zu erschlie-
RBen und im damaligen Verstehenszusammenhang

zur Geltung zu bringen. Was dies im Blick auf heu-
tige Fragestellungen bedeuten konnte — Offenba-
rungsverstandnis, Gottesverstandnis, etc. — ware

eigens zu entfalten. Insofern schreien die duRerst

verdienstvollen Arbeiten von WEISS férmlich nach

einem runden Tisch zwischen systematischen und

praktischen Theologen, Religionswissenschaftlern

und Historikern. WEISS selber lasst seine Interpre-
tationskunst des Ofteren aufblitzen, aber im Mit-
telpunkt steht die Bereitstellung des Materials zur

hermeneutisch und kulturgeschichtlich reflektier-
ten ErschlieBung auch ins Heute.

Gotthard Fuchs / Wiesbaden
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