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Editorial 3

Der interreligiose Dialog

Zweiten Vatikanischen Konzils (Nostra aetate, Ad gentes, Dignitatis humanae) organi-
sierte die Theologische Fakultdt der Universitat Freiburg Schweiz unter der Leitung

des Schriftleiters der ZMR und dortigen Professors fiir Kirchengeschichte im Juni 2005 ein
internationales Symposium tiber den interreligiosen Dialog. Die meisten Beitrige werden
nun in diesem Heft in deutscher Sprache dokumentiert. Der Beitrag des Schriftleiters tiber
»Die Religionsfreiheit als Bedingung fiir Mission und interreligiésen Dialog« erschien be-
reits im 89. Jahrgang der ZMR (2005, 297-310). Eine franzésische Buchpublikation mit den
Beitragen besagten Symposiums wird im Verlauf dieses Jahres bei Academic Press Fribourg
erscheinen (Titel: Le dialogue interreligieux).

Seit der Enzyklika Ecclesiam suam, die Paul VI. am 6. August 1964 verlautbarte, ist
Dialog die Methode fiir die Begegnung der Kirche mit 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 Zwang, 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 darin bekanntlich genannt: der Dialog mit den Menschen guten Willens, selbst
den Atheisten, iiber alles, was mit dem Menschen zu tun hat und den Frieden in der Welt
fordern kann (ES 36-39). Der Dialog mit den Glaubigen 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 for-
dern. Im dritten Kreis geht es schliefflich um den 6kumenischen Dialog mit den getrennten
christlichen Briidern (ES 41).

In Dialog und Verkiindigung 42 (1991) werden unter Bezug auf Dialog und Mission 29-35
(1984) folgende Arten des interreligidsen Dialogs hervorgehoben: »a) Der Dialog des
Lebens, in dem Menschen in einer offenen und nachbarschaftlichen Atmosphére zusam-
menleben wollen, indem sie Freud und Leid, ihre menschlichen Probleme und Beschwer-
nisse miteinander teilen. b) Der Dialog des Handelns, in dem Christen und Nichtchristen
fiir eine umfassende Entwicklung und Befreiung der Menschen zusammenarbeiten. ¢) Der
Dialog des theologischen Austausches, in dem Spezialisten ihr Verstindnis ihres jeweiligen
religiosen Erbes vertiefen und die gegenseitigen Werte zu schitzen lernen. d) Der Dialog
der religiosen Erfahrung, in dem Menschen, die in ihrer eigenen religiosen Tradition ver-
wurzelt sind, ihren spirituellen Reichtum teilen, z. B. was Gebet und Betrachtung, Glaube
und Suche nach Gott oder dem Absoluten angeht. «

Wihrend Religionswissenschaftler betonen, »dass Dialog und Mission wesenhaft ver-
schiedene Dinge sind, die weder in der Praxis noch in der Theorie miteinander vermengt
werden sollten « (so Peter Antes), hat die katholische Kirche immer wieder auf die innere
Verkniipfung der verschiedenen Arten von interreligiosem Dialog mit Mission, d. h. mit

ﬁ nlédsslich des 40. Jubildums der religions- und missionstheologischen Dokumente des

zmr | 91. Jahrgang | 2007



4 Editorial

irenischem Zeugnis (nicht mit Proselytenmacherei) hingewiesen. So heifit 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 férdern und sich gegenseitig
zu stirken. Er gehort zum Auftrag der Kirche zur Evangelisierung und ist somit ein Aus-
druck der Sendung »ad gentes<. Das, was die Christen zu diesem Dialog beitragen, ist die
feste Uberzeugung, dafl die Heilsfiille nur von Christus kommt und daf} die Gemeinschaft
der Kirche, aus der sie stammen, das ordentliche Mittel zu diesem Heil ist. [...] Obwohl
die Kirche gerne all das anerkennt, was in den religiosen 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 Leben«
ist (Joh 14,6). Die Tatsache, daf} auch die Anhdnger 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. «

Nicht zuletzt aus diesem Grund betont die Kirche auch, dass Religionsfreiheit die Be-
dingung der Moglichkeit des interreligiésen Dialogs ist. Selbstverstindlich soll dieser auch
zur Friedenssicherung und zum Aufbau einer gerechten, nachhaltigen Weltordnung gefiihrt
werden, denn hierfiir gelten, wie Karl Kardinal Lehmann jiingst betonte, die Imperative, die
Hans Kiing seinem » Projekt Weltethos« zugrunde gelegt hat: » Kein Zusammenleben auf
unserem Globus ohne ein globales Ethos! - kein Friede unter den Nationen ohne Frieden
unter den Religionen! — Kein Friede unter den Religionen ohne Dialog der Religionen!«.
Aber so wichtig und unverzichtbar diese Ziele auch sind, geht es im interreligiésen Dialog
»theologisch« vor allem um die gemeinsame Suche nach der Wahrheit iiber Gott, Mensch
und Welt, um so auch zur tieferen Bekehrung zum Gott des Lebens zu gelangen. Der
interreligiose Dialog, der nun unter der Bedingung der Religionsfreiheit stattfinden soll, hat
so seine theologische Vorgeschichte in den Religionsgesprachen und -disputationen. Daher
heift es im Dokument Dialog und Verkiindigung 41: » Unter dieser Zielperspektive, namlich
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 religiose Situation aufzugeben, um sich einer anderen zuzuwenden« (DM 37). Auf-
richtiger Dialog schlief3t einerseits die gegenseitige Akzeptanz der Unterschiede oder gar
der Widerspriiche und andererseits die Achtung vor der freien, persénlichen Entscheidung
gemdfl dem Spruch des Gewissens mit ein (vgl. DH 2).«

Der interreligiése Dialog, der das irenische Zeugnis des Glaubens einschlieflt, muss
auch, um wirklich ehrlich sein zu kénnen, mit der Méglichkeit der Bekehrung zur fremden
Religion rechnen. Dieses Recht auf Religionswechsel ist in der Tat der Ernstfall des inter-
religiosen Dialogs im Zeitalter der Religionsfreiheit. Gerade deshalb ist dieser nur etwas fiir
die im Glauben wirklich Starken, fiir solche also, die bereit zum Zeugnis sind und sich von
keiner falschen Friedfertigkeit tragen lassen. So heif3t es auch in Ecclesia in Asia 31: »Nur
wer einen gereiften und von Uberzeugung getragenen christlichen Glauben hat, ist fiir die
Einbeziehung in einen genuinen interreligiosen Dialog geeignet. »Nur jene Christen, die
tief in das Mysterium Christi eingetaucht und in der eigenen Glaubensgemeinschaft gliick-
lich sind, kénnen ohne unniitzes Risiko und in der Hoffnung auf positive Friichte in den
interreligiosen Dialog eintreten«. « Mariano Delgado
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Standpunkt und Standpunkte
Unterwegs zu einer
Theologie der Religionen

von Hans Waldenfels S]

1 Standpunkt

Kurz nach der Wahl Papst Benedikts XVI. kam es in einem Fernsehinterview des deutschen
Senders N24 zwischen Jiirgen Riittgers, dem heutigen Ministerprdsidenten von Nord-
rhein-Westfalen, und dem bekannten jiidischen Moderator Michel Friedman zu folgendem
Schlagabtausch:’

Friedman: Zum gleichberechtigten Respekt aller Kirchen sagte Benedikt XVI.: » Die katho-
lische Kirche ist allen Kirchen iiberlegen. «* Hat er Recht?

Riittgers: Er sagt, dass das, was er glaubt, und das, was seine Kirche glaubt, das Richtige ist.
Und ich finde, das darf er auch.

Friedman: Ich sage noch einmal: Die katholische Kirche sei allen anderen Kirchen tiber-
legen.

Riittgers: Ich habe das schon verstanden. Er sagt, das ist das Richtige, und wenn’s das
Richtige ist, dann muss er zwar zwangslaufig sagen, dass das andere nicht richtig ist.
Friedman: Und was sagen Sie?

Riittgers: Ich glaube, dass wir wieder lernen miissen, dazu zu stehen, dass wir wieder
etwas fiir wahr und etwas fiir unwahr halten. Ich bin Katholik, und ich glaube, dass unser
christliches Menschenbild das Richtige ist und nicht vergleichbar ist mit den anderen
Menschenbildern, die es anderswo auf der Welt gibt.

Friedman: Aber wir sprechen von dem Begriff » iberlegen«. Ist die katholische Kirche und
ihr Menschenbild anderen Religionen tiberlegen?

Riittgers: Ich glaube, dass es das Richtige ist, wenn sie wollen auch »tiberlegen«.

Und nochmals:

Friedman: Was bedeutet das denn eigentlich fiir einen Protestanten, einen Juden oder einen
Moslem, wenn Sie sagen, die katholische Religion ist den anderen iiberlegen?

Riittgers: Das bedeutet, dass er von seiner genauso tiberzeugt sein kann und dass man auf
der Basis dann anfingt, miteinander zu reden.

Mit diesem Wortwechsel stehen wir mitten in der Problematik, der sich das Christentum
und seine Theologie im Ubergang von Papst Johannes Paul 1I. zu Benedikt XVI. in ver-
schirfter Weise zu stellen hat. Als ein vordringlicher Auftrag wird immer wieder die heutige
Begegnung der Religionen genannt. Diese stellt fiir die Kirche im Allgemeinen und fiir die
Theologie im Besonderen eine deutliche Herausforderung dar und ruft entsprechend nach

1 Zitiert nach Rheinische Post 2 Flr diese Eingangsthese gibt es
vom 22.4.2005, A1; vgl.auch FAZ Ubrigens keinen Beleg. Der Inter-
vom 22.4.2005, 4. viewer bringt ihn nicht, der Befragte

nimmt die Behauptung einfach hin.
Ich tue mich schwer, in Ratzingers
Werken einen Beleg fiir die Behaup-
tung zu suchen und zu finden.
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einer Theologie der Religionen. Dieser in unserer Zeit entstehende Traktat der Theologie®
hat sich zunéchst einmal der geschichtlichen Situation zu stellen, in der wir es nicht mehr
mit einer einformigen Kultur zu tun haben, sondern mit einer immer stirker in Erschei-
nung tretenden Pluralitit von Kulturen.

Damit verbindet sich ein Zweites. Die christliche Mission kann sich heute nicht mehr als
ein Unternehmen verstehen, das die ganze Menschheit in eine einheitliche Religion tiber-
fiihren und somit alle andere Religionen in der christliche Religion aufheben méchte. Die
zentrale Umgangsform zwischen einer Vielzahl von Menschengruppen ist inzwischen der
Dialog, das Gesprich, die Kooperation, politisch die Demokratie. Hier aber stellt sich dann
die Frage nach dem Verhiltnis von Relativismus und absoluter Giiltigkeit, - jene Frage, in
der der derzeitige Papst die » Diktatur des Relativismus« am Werke sieht.*

Wir fragen uns aber dann: Kann heute noch sinnvollerweise von einem Standpunkt
die Rede sein, ohne dass der Vertreter eines solchen, in seinem Wahrheitsanspruch giil-
tigen Standpunkts sogleich zu einem Spalter der Gesellschaft erklart wird, der sich einer
friedvollen Konvivenz und der Forderung nach Integration des Verschiedenen widersetzt?
Gerade der Vorwurf der Spaltung aber wird in unserer pluralistischen Gesellschaft immer
mehr erhoben. Die Gleichheit und Gleichberechtigung von allem und jedem aber fithrt
am Ende zur »Gleich-Giiltigkeit« und endet dann unweigerlich in der »Diktatur des
Relativismus«.

Damit sind die drei wichtigsten Punke unserer Uberlegung genannt. Es geht
1. um die Wahrnehmung der Pluralitdt, zumal der Pluralitédt der Religionen,
2. um die Bedingungen des Dialogs,

3.um die Chance des eigenen Standpunkts inmitten einer Mehrzahl
konkurrierender Standpunkte.

Wir fordern fiir die Theologie zunéchst eine bewusste Offnung auf die heutige Welt und
die gegenwirtige Gesellschaft. Wir lenken sodann den Blick auf die zentralen Bemiithungen
um Konfliktbewiltigungen und Friedensstrategien im Ernstnehmen des Anderen und
Fremden, - ein Moment, das in der verbreiteten Rede vom notigen Dialog nach wie vor
nicht selten tibersehen wird. Bei all dem kann es aber schliefilich nicht sein, dass die Theo-
logie ihrem eigenen Anspruch ausweicht, namlich dass sie sich im Dienst einer immer neu
ankommenden Wahrheit weifl. Weg und Ziel einer Theologie der Religionen kann es somit
nicht sein, den zentralen Auftrag des Christentums zu verschweigen, vielmehr muss sie den
Anspruch Jesu Christi und seiner Kirche verkiindigen und bezeugen.

2 Der faktische Anspruch der Pluralitit

Bei der Behandlung der Pluralitit ist zweierlei zu unterscheiden: der Tatbestand selbst
und seine Begriindung. Die Faktizitdt der Pluralitdt in dieser Welt ist nicht zu leugnen.
Pluralitdt ist eine Signatur der geschaffenen Welt, keineswegs nur der heutigen Zeit. Das
gilt, auch wenn es zu verschiedenen Zeiten ein unterschiedlich ausgebildetes Bewusstsein
von Pluralitdt gibt. Wo kulturelles und religioses Leben jahrhundertelang, wie es in der

3 Zu diesem Thema habe ich mich Bonn 1997; Auf den Spuren 4 Hier beziehe ich mich auf die
wiederholt geauBert; vgl.Kontextuelle  von Gottes Wort, Bonn 2004; Predigt Benedikt XVI., die er am Tage
Fundamentaltheologie, Paderborn Christus und die Religionen, des beginnenden Konklaves am
12005, 423-434; die drei Bande: Regensburg 2002. 18.4.2005 gehalten hat.
Theolegische Versuche I-1l1: 5 Vgl.Rudolf OTTO, Das Heilige,
Begegnung der Religionen, Bonn Minchen Neuausgabe 1974.

1990; Gottes Wort in der Fremde,
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abendlidndischen Welt in der Nachfolge des Romischen Reiches der Fall war, eine in vieler
Hinsicht einheitliche Pragung erhalten hatte, iberwog trotz aller vorhandenen Vielfalt das
Gefiihl der Einheit und Einheitlichkeit. Demgegeniiber entwickelt unsere Zeit mit dem
Aufkommen seiner starken Migrationsschiibe und der ethnischen Mischungen sowie mit
den international-globalen Informations- und Kommunikationstechnologien einen voéllig
neuen Sinn fiir grundlegende und konkurrierende Differenzierungen im gleichen Feld von
Okonomie, Politik, Kultur und Religion. Selbst wenn sich die Theologie nur mit der Frage
der Religion befasst, kommt sie nicht umhin, zunachst festzustellen und wahrzunehmen,
dass Religion sich faktisch in einer Vielzahl konkurrierender Phinomene und Geschichten
duflert. Wenn wir uns in diesem Zusammenhang auf die religise Situation beschrianken,
heifit das dann, dass wir uns auf den Zusammenhang von Religion und Religionen kon-
zentrieren miissen. Das wiederum fithrt zu einer doppelten Fragerichtung: Es ist einmal
nach der Begriindung des religidsen Pluralismus, sodann nach dem Umgang mit diesem
Phinomen zu fragen.

Nun ist das Christentum schon aus seinen jiidischen Wurzeln heraus wesentlich geprigt
vom Monotheismus, also vom Glauben an den einen Gott, der zugleich Anfang — Schop-
fer — und Ende - Richter — der Welt ist. Das Bekenntnis zu dem einen Gott stellt aber bei
aller Bejahung geschopflicher Vielfalt die ganze Schopfung unter den einen gottlichen
Willen. Einheit und Vielheit werden so von Anfang an zu einem Spannungsfeld, das es
schwer macht, die eine Seite ohne die andere zu sehen und zu beurteilen. Dennoch scheint
die Pluralitit durch die Vorgabe des einen Gottes zu einem Sekundiarphianomen zu werden,
dem als solchem gerade in einer Reflexion tiber Gott eine nachgeordnete Bedeutung zu-
kommt. Die Hinordnung auf die Frage nach dem einen Gott kann am Ende sogar dazu ver-
fihren, dass das schier unerschopfliche Feld des Pluralen in der Geschichte der Schépfung
als Ergebnis von Fehlentwicklungen angesehen wird. So fallen dann die vielen Religionen
aus der judisch-christlichen Sicht der Dinge unter das Verdikt des Falschen, des Trrigen,
ja des Basen. Geht man aber davon aus, dass auch in den verkehrtesten Entwicklungen
immer noch Spuren des urspriinglich positiv Gemeinten am Werke sind und folglich als
solche erkennbar bleiben miissen, so eroffnet sich freilich die Moglichkeit, dass es auch in
ihnen nach wie vor Ankniipfungspunkte fir die Vermittlung des wahren und vollen Ver-
standnisses der Welt gibt.

Nun stehen sich aber in Wirklichkeit nicht zundchst eine Mehrzahl von Systemen und
Organisationen gegeniiber, vielmehr begegnen sich und uns in der Realitdt Menschen,

+ die eine andere Sprache sprechen, anders denken, anders leben und entsprechend auch
anderen Weltanschauungen folgen,

o die an einen Gott glauben oder nicht, die jedenfalls nicht dem jiidisch-christlichen
Gottes-, Menschen- und Weltverstindnis zuzuordnen sind.

Das hat nicht selten zur Folge, dass wir die Fremdheit der Anderen als Provokation emp-
finden, am Ende gar als Bedrohung fiir unsere eigene Uberzeugung und Identitit. Die theo-
retisch schon im Eingangstext diskutierte » Uberlegenheit« ist in unseren Tagen aber, wenn
wir nur an den iiberraschend wachsenden Einfluss des Islam denken, keineswegs mehr die
selbstverstindliche Grundhaltung unserer Zeitgenossen. Vielmehr entsteht tiberall dort,
wo wir dem Unbekannten als dem Unheimlichen begegnen, ein Gefithl von Bedrohung
und Angst. Tatsache aber ist, dass wir das Fremde weithin nicht kennen. Mit der bekannten
Formel von Rudolf Otto kénnen wir sagen, dass das Fremde uns zugleich fasziniert und
zittern macht; es ist zugleich fascinosum und tremendum.® Wollen wir diese Situation
bewiltigen, so ist von uns als Erstes gefordert, dass wir uns das Fremde vertraut machen.
Soll es nicht aus einer falschen Perspektive zu Vorverurteilungen und entsprechend zu
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Falschurteilen kommen, die dann, wie wir aus der Menschheitsgeschichte wissen, immer
auch zu religiés motivierten Konflikten und Kriegen gefiihrt haben, so kommen wir gerade
auch in einer theologischen Reflexion, die sich auf die Religionen bezieht, nicht umhin, uns
vor aller Beurteilung und vor aller Beschiftigung mit Sinn und Bedeutung des Fremden
zundchst auf die Sachverhalte einzulassen.

In der Wissenschaftsgeschichte ist das bislang auf zweifache Weise geschehen. Einmal
hat man immer wieder den Versuch unternommen, ein Stiickweit die Entwicklung der
Dinge nachzuvollziehen. Ein gutes Beispiel dafiir bleibt der religionstheologische Ansatz
des jetzigen Papstes. Joseph Ratzinger hat wiederholt seine in der Rahner-Festschrift von
1964 vorgelegte Skizze in Erinnerung gebracht und jingst in sein Werk Glaube - Wahr-
heit — Toleranz aufgenommen.® Eine solche Skizze bleibt aber letztlich hypothetisch, auch
wenn Hypothesen durchaus hilfreich sein kdnnen. Eine Hypothese reicht aber vor allem
dann nicht aus, wenn sie den Ochsenpfad des Detailstudiums verstellt oder implizit gar
uberfliissig zu machen droht. Wir kommen aber dem Fremden solange nicht wirklich auf
die Spur, als wir uns den Zugang durch letztlich doch apriorische Hypothesen verstellen.

Am Anfang sollte daher immer die ernsthafte Beschiftigung mit dem Fremden selbst
stehen, wie es sich in der Gegenwart darstellt. Nicht eine hypothetische Langsschnitt-
betrachtung ist am Ende zielfithrend, sondern nur eine die aktuelle Situation bedenkende
Querschnittsbetrachtung. Eine solche Betrachtung, die an der Vielzahl religioser Identi-
titen nicht vorbeikommt, macht freilich zugleich bescheiden. Denn sie konfrontiert den
Menschen zunichst mit einer ihn erschlagenden Fiille und dann mit vielem, was nicht zu-
sammenzupassen scheint. Die vorhandene Materialfiille ist aber von einzelnen Menschen
kaum zu bewiltigen. Entsprechend macht sie die immer wieder versuchten globalisierenden
Ubersichten problematisch.

3 Dialogische Begegnung mit Anderen und Fremden

Die Beschiftigung mit dem lebendigen Gegentiber macht das Unternehmen, wenn es recht
angestellt wird, zu einem Dialog. Ein wahrer Dialog aber schliefit immer ein, dass nicht
nur tiber andere gesprochen wird, sondern dass der Andere, soll er zum Partner werden,
die Chance erhilt, sich selbst zur Sprache zu bringen. Dialog ist stets ein Unternehmen
auf Gegenseitigkeit und auf gleicher Augenhohe. Ehe dass wir voreilig die Wahrheitsfrage
stellen, die im religiosen Dialog zweifellos einen zentralen Platz einnimmt, sollte sich jeder
Gesprichspartner aber (iber eine grundlegende Gegebenheit im Klaren sein: Es gehort zu
den menschlichen Grundeigenschaften und zeichnet den Menschen als Menschen aus,
dass er sich reflektierend auf sich selbst »zuriickbeugen« und dass er sich auf den Stand-
punkt des Fremden stellen und die Dinge so aus unterschiedlichen Perspektiven sehen

6 Vgl.Joseph RATZINGER, Glaube — 7 Dazu ausfiihrlicher in meiner: 9 Vgl.Jacques DUPUIS,
Wabhrheit — Toleranz. Das Christentum  Kontextuelle(n) Fundamentaltheo- Toward a Christian Theology
und die Weltreligionen, Freiburg logie (wie Anm.3), 419-423. of Religious Pluralism, Maryknoll,
2003, 14-38. Bei der erneuten Ver- 8 Um es mit einem Beispiel zu illus- N.¥. %1998; dazu WALDENFELS,
offentlichung ist auch auf die neue trieren: Es gehorte zu den verwunder-  Auf den Spuren (wie Anm. 3),
Kontextualisierung des Textes von lichsten Begebenheiten der Vakanz 578-593, 609-617.

1964 zu achten, Vgl. zuvor auch nach dem Tod Johannes Pauls II., dass 10 Arbeitshilfe 136, hg.vom
Joseph RATZINGER, Vom Wieder- alle Welt, glaubig, andersglaubig SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
auffinden der Mitte. Grundorien- oder unglaubig, glaubte mitreden zu BISCHOFSKONFERENZ, n. 81;
tierungen, Herder 1997, 60-82. kénnen und zu sollen, wo nach dem vgl.auch nn.64-70.

Profil des neuen Papstes, nach den
Erwartungen an ihn u.a.m. gefragt
wurde.
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und am Ende auch beurteilen kann. Die wechselseitige Wahrnehmung und der Austausch
unterschiedlicher Urteile gehoren zu den konstitutiven Faktoren eines Dialogs. Wir tun
in einer Zeit, in der dem Dialog ein hoher Rang zuerkannt wird, aber gut daran, nicht
alles und jedes, was sich zwischen Menschen verbal oder non-verbal abspielt, als Dialog
anzusprechen, — zumal dann nicht, wenn nicht die Grundvoraussetzungen eines wahren
Dialogs beachtet werden ...

Fine deutliche Zuspitzung erleben wir im interreligiésen Dialogfeld, wenn wir beachten,
dass es zu den Eigentliimlichkeiten des jiidisch-christlichen Verhiltnisses gehort, dass das
Judentum mit dem Corpus seiner konstitutiven Heiligen Schriften in das christliche Corpus
der Heiligen Schriften eingegangen ist. Wie schwer wir uns heute mit dieser Erkenntnis tun,
erkennen wir am Ringen um die angemessene Bezeichnung » Altes Testament« oder » Erstes
Testament « oder sonst wie. Feststeht, dass wir angesichts des fortlebenden Judentums heute
nicht mehr allein iiber die Juden sprechen kénnen, sondern uns schon aus Respekt vor der
Subjekthaftigkeit der zeitgendssischen Juden mit ihnen sprechen miissen.” Was aber fiir
das judisch-christliche Verhiltnis gilt, ist heute auch auf das Verhaltnis zu den Mitgliedern
anderer Religionen und Weltanschauungen zu tibertragen. Sie alle sind, die einen mehr, die
anderen weniger, Teil unseres existentiellen Lebens und Lebensraumes und sprechen, ob
wir es wollen oder nicht, mit.®

In diesem Sinne nimmt es nicht wunder, dass zu den grundlegenden Fragen, die Jacques
Dupuis in seinem groflen Werk Toward a Christian Theology of Religious Pluralism dis-
kutiert hat, die Frage nach der Bewertung des religiésen Pluralismus gehort.® SchlieSlich
kann das uns Fremde bzw. das uns gegentiber Andere bei genauerer Betrachtung keines-
wegs mehr nur unter dem Vorzeichen der Fehlentwicklung gesehen werden. Es kommt
hinzu, dass das Christentum seinerseits in einer bestimmten Stunde der Geschichte seinen
Anfang genommen hat. Es hat also Zeiten gegeben, in denen es die christliche Botschaft
nicht gab, und zu den Schockerlebnissen der neuzeitlichen Missionare gehorte es, in Raume
vorzustofSen, die auch »post Christum natum« jahrhundertelang von der christlichen Ver-
kiindigung unberiihrt geblieben waren. Was war mit all denen, die Christus nicht gekannt
hatten und gar nicht kennen konnten? Denn Jesu Tod zu unserem Heil konnte gar nicht
vom Beginn der Schopfung an als das selbstverstindliche Endziel der Geschichte voraus-
gesehen werden. Sind alle, die Christus - schuldhaft oder unschuldig — nicht kannten oder
kennen, wirklich auf ewig verdammt?

Zur Frage des individuellen Heils heifSt es im von der Internationalen Theologenkom-
mission erarbeiteten Dokument: Das Christentum und die Religionen vom 30. 9. 1996: » Die
Heilsmoglichkeit auRerhalb der Kirche fiir diejenigen, die gemaf$ ihrem Gewissen leben,
steht heute nicht mehr in Frage.«"

Dafir drangt sich jetzt erst recht die Frage auf, welchen Platz die verschiedenen Religio-
nen im Heilsplan des Schépfergottes einnehmen. Diese Frage wird in ihrem spekulativen
Ansatz kaum eine abschliefende befriedigende Antwort finden. Das aber fithrt zumindest
zu dem schon genannten Ergebnis, dass wir auch als Christen dem Anderen mit Respekt
und Zuriickhaltung begegnen miissen und dass das Gefiihl der Uberlegenheit vollig un-
angemessen ist.

Die Fragepunkte, die sich fiir uns selbst theoretisch wie praktisch aus der Begegnung
mit Anderen und Fremden ergeben, sind aber dann zugleich bleibende Fragepunkte, die
wir im religiésen Gesprich miteinander behandeln miissen. Nun leben wir gemeinsam in
einer sich immer globaler gestaltenden Weltgeschichte, die fiir das praktische Leben dahin
fihrt, dass wir uns im interreligidsen Dialog nicht mit einem Ineinander-Blick begniigen
kénnen, sondern uns den gemeinsamen Aufgaben stellen miissen, vor denen die Welt-
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gemeinschaft heute steht. Wo Not und Hilfe erforderlich sind, geht inzwischen der Dialog
lingst in kooperativen Einsatz tiber. Wir machen diese Erfahrung gerade auch als religiose
Menschen in Zeiten groflerer Katastrophen; das letzte starke Beispiel waren die Folgen des
Tsunami in Siidost-Asien Ende 2004, als sogleich weltweit spontan Hilfsaktionen in Gang
gesetzt wurden.

Ein Anderes ist nicht zu tibersehen: In einer Zeit, in der sich verschiedene ethnische
Populationen vermischen, ist die dialogische Grundhaltung, in der Menschen verschiedener
Herkunft sich fiir einander 6ffnen und einander helfen, ein wesentlicher Beitrag zum
Frieden. Oft stehen dann nicht theoretische Fragen im Zentrum unserer Aufmerksamkeit,
sondern praktische Lebensfragen, die Bezug zu einer gesellschaftlichen Ethik haben, Fragen
des Rechts und der Gerechtigkeit, Fragen der Gleichberechtigung der Geschlechter, die
Frage der gesellschaftlich Marginalisierten und Geichteten, der Schwachen und im Leben
Benachteiligten, der in der Anfangs- und in der Endphase des Lebens Gefihrdeten, somit
der Bereich der Zeugung und des Sterbens. Freilich fithrt die Aufzihlung solcher Punkte
von selbst zuriick zu den schon erwihnten zentralen Fragen der Weltanschauung, zumal
es die Weltanschauung des Einzelnen ist, von der her sich der Weg menschlichen Lebens
gestaltet.

Im Hinblick auf den Dialog sind somit zwei Grundgegebenheiten zu beachten:

+ Binmal muss man sich rein formal iiber die Grundbedingungen des Dialogs bzw. eines
dialogischen Umgangs mit anderen verstandigen. Dazu gehoren das partnerschaftliche
Verhalten, eine nicht von Herrschaftsdenken und Macht bestimmte Einstellung. Zum
dialogischen Umgang gehért die Achtung eines Freiheitsraumes, bei dem die Freiheit des
Anderen die Grenze der eigenen Freiheit bildet.

 Sodann zeigt sich, dass eine rein formale Betrachtung des Dialogsverhaltens nicht aus-
reicht, weil Menschen immer auch denkende, reflektierende und urteilende Menschen
sind und ihnen das Denken, Reflektieren und Urteilen niemand verbieten kann. Es gehort
zum menschlichen Dasein, dass er nicht animalisch-instinktiv agiert und gegebenenfalls
reagiert, sondern dass es zur menschlichen Existenz gehort, dass er nach Herkunft und Ziel
und schlieflich nach dem Sinn des Lebens fragt. Der Mensch ist ein fragendes Wesen. Ist
aber die Frage selbst die letzte Antwort? Ist der Mensch dazu bestimmt, sich selbst seine
Antworten auf seine Fragen zu geben, um am Ende vielleicht resigniert festzustellen, dass
er zwar in vielen Bereichen schrittweise vorankommt, aber sich die letzten Antworten auf
die letzten Fragen nicht geben kann?

Religionen — und das nicht nur Judentum und Christentum — haben dem menschlichen
Bemiihen entgegengehalten, dass es nicht nur vom Menschen selbst entdeckte oder gar
von ihm selbst produzierte Antworten gibt, sondern dass der Mensch sich fiir Antworten
offen halten kann, die ihm geschenkhaft vermittelt werden kénnen. Und die Geschichte
belehrt uns, dass es Menschen gegeben hat, die bezeugen bzw. von sich behaupten, dass
ihnen solche geschenkhaft bzw. gnadenhaft vermittelten Antworten zuteil geworden sind.
In diesem Sinne ist der Mensch dann nicht nur potentieller » Horer des Wortes «, sondern
ein Horer, der bezeugt, dass er das klirende Wort vernommen hat.

11 Aus meinen mehrfachen Arbeiten 13 Der Text ist erneut abgedruckt 14 Vgl.dazu meine Uberlegungen in:
zur Offenbarung nach dem 2. Vatika- in Joseph RATZINGER, Wiederauf- Fundamentaltheologie (wie Anm.3)
nischen Konzil verweise ich nur auf: finden (wie Anm. 6), 49-59. Als Einzel-  382-392; sowie Begegnung
Kontextuelle Fundamentaltheologie text hat ihn H. SONNEMANS, mit einem  (wie Anm.3) 305-335, auch Auf den
(wie Anm 3), 181-202, sowie auf: Kommentar versehen, neu herausge- Spuren (wie Anm. 3) 335-372.
Einfiihrung in die Theologie der geben: BENEDIKT XVI., Der Gott des

Offenbarung, Darmstadt 1996. Glaubens und der Gott der Philo-

12 Vgl.zum Text meine Fundamen- sophen. Ein Beitrag zum Problem der

taltheologie (wie Anm.3), 152f. theologia naturalis, Leutesdorf *2005.
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Heben wir das Gesagte auf die ausdriicklich christlich-theologische Ebene, so zeigt sich
in der Geschichte, dass es nicht nur ein vermeintlich unerfiillbares Suchen, Sehnen und
Fragen nach Gott gibt, sondern auch die freudige Entdeckung, dass Gott, der Ganz-Andere
des Menschen, sich — theologisch gesagt - offenbart und mitteilt. Es ist hier nicht der Ort,
dass wir uns ausfithrlicher mit der neueren, katholisch wie evangelisch vertretenen Lehre
von der gottlichen Offenbarung befassen." Wohl sei an die ekstatische AuBerung erinnert,
die uns im berithmten Mémorial Blaise Pascals aus dem Jahre 1654 tiberkommen ist.!? In
seiner scharfen Zasur zwischen dem »Gott der Philosophen und Gelehrten« und dem
»Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, dem Gott Jesu Christi« unterscheidet Pascal nach-
driicklich zwischen der denkerischen Gottsuche und dem gnadenhaft geschenkten Gott-
finden. Beachtet man zudem, dass er sich damit von Descartes’ Riickzug in das jeweilige
Ego absetzt und den Blick auf den Bereich des Nicht-Ego richtet, in dem sich das bzw. der
Andere als der » Ganz-Andere « offenbart, dann zeigt sich in aller Klarheit die Aktualitit
dieses Ansatzes. Das wird seinerseits nochmals durch die Tatsache unterstrichen, dass der
jetzige Papst in seiner Bonner Antrittsvorlesung am 24. Juni 1959 gerade diesen Text Pascals
zum Ausgangspunkt seiner Uberlegung gemacht hat."®

Damit stehen wir vor unserem 3. Schritt, in dem es darum geht, wie angesichts der
Pluralitit der Religionen, aber dann auch der menschlichen Meinungen und Urteile ein
einzelner Standpunkt dennoch seine Berechtigung behalten und bei anderen verschaffen
kann. Denn unter der Hand baut sich eine starke Phalanx mdglicher Einspriiche gegen
Standpunkte auf, die nicht nur ein Angebot fiir andere sein wollen, sondern ihre eigene
Berechtigung gegeniiber anderen Angeboten und Anspriichen nachdriicklich vertreten.
In diesem Zusammenhang wird, wie zuvor erwéahnt, mit Schlagworten wie »Spalten statt
Integrieren« oder »Fundamentalismus« gearbeitet, werden Kriegsszenarien aufgebaut,
werden unverstindlicherweise Verbote ausgesprochen. Das bislang vielfach der Kirche zu-
geschriebene Waffenarsenal wird nun umgekehrt gegen die Kirche selbst genutzt.

4 Unterwegs in der Wahrheit (2 Joh 4)

An dieser Stelle ist vom Anspruch der Wahrheit zu sprechen. Wenn man sich nicht vom
Zeitgeist verfithren lasst und auf die Frage nach der Wahrheit verzichtet, muss sie gestellt
werden bzw. muss man sich mit all denen auseinandersetzen, die einen allgemeingiiltigen
Wahrheitsanspruch vertreten. Auch hier sind einige Punkte vorweg zu beachten:

1 Zunichst ist » Wahrheit « selbst pluralisierbar; es gibt die Wahrheit und die Wahrheiten,
also ein umfassendes Wahrheitsverstindnis und eine unendlich grofie Zahl relativer und
somit begrenzter Wahrheiten. Dabei ist freilich nicht zu iibersehen, dass auch Wahrheiten
begrenzter Art ihrerseits nochmals einen absoluten Giiltigkeitsanspruch in sich bergen: Sie
wollen nicht nur fiir mich, sondern auch fiir jeden anderen, somit in sich wahr sein.

2 Sodann ist nicht zu iibersehen, dass nicht alle, die von Wahrheit sprechen, damit
dasselbe meinen. Zu verweisen ist auf die Unterschiede zwischen dem philosophischen
Komplex der griechischen Wahrheit und dem jiidisch-christlichen Wahrheitsverstandnis,
das dann seinerseits zur Anregung wird, auch in anderen religiosen Welten, etwa in Asien
nach dem Wahrheitsverstindnis zu suchen."

3 Gestritten wird zudem iiber die Reichweite der menschlichen Wahrheitserkenntnis.
Robert Spaemann hat in seiner Kommentierung der Enzyklika Johannes Pauls II. Fides et
ratio darauf hingewiesen, dass dieser Papst der erste war, der den hermeneutischen Zirkel
zwischen Glaube und Vernunft zur Sprache gebracht hat und dabei den heutigen Zweifel an
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der Fihigkeit menschlicher Vernunft, die grundlegende Wahrheit zu erkennen, thematisiert
hat."® In der Tat leben wir in einer Zeit, in der immer mehr die Uberzeugung um sich
greift, dass der Mensch besser auf die Erkenntnis der Wahrheit verzichtet. Es scheint gar
ein Zeichen von Bescheidenheit zu sein, wenn der Mensch zwar Wahrheiten im Sinne von
niitzlichen, pragmatischen Regeln des zwischenmenschlichen Umgangs akzeptiert, jedoch
die Entdeckung der grofien, umfassenden Wahrheit schlechthin fiir sich ausschlief3t.

Das schliefit — wie schon gesagt — auch hier nicht aus, dass es in der Geschichte Men-
schen gegeben hat, ja immer noch gibt, die davon tiberzeugt sind, dass sie nicht nur unter-
wegs zur Wahrheit, sondern in der Wahrheit sind (vgl. 2 Joh 4). Wir denken dabei christlich
zundchst an unser eigenes Selbstverstindnis, wissen aber zugleich, dass die Betonung
der Wahrheit in der Geschichte der Weltanschauungen und Religionen weder einmalig
noch einzigartig ist. Die Religionswissenschaft hat schon lange festgestellt, dass es richtig
ist, auch den Wahrheits- bzw. Absolutheitsanspruch zu pluralisieren. Damit aber erdffnet
sich zugleich ein neues Problemfeld; denn es zeigt sich, dass das sich heute immer starker
verbreitende Toleranz- und Friedensverstindnis, das das in Differenzen sich offenbarende
Konfliktpotential durch Einebnungen zu tiberwinden sucht, im Grunde keine Losung ist.

Das auf vielfache Weise im lateinischen inter- zum Ausdruck kommende Spannungsfeld -
Internationalitit, Interkulturalitit, Interreligiositat, Intersubjektivitat, Interpersonalitat —,
das sich nicht selten gleichsam nach innen in Intrakulturalitdt, Intrareligiositit, Intrasub-
jektivitat u.d. fortsetzt, ist nichts anderes als die Einladung, das Spannungsfeld nicht auf-
zuldsen, sondern auszuhalten. Sobald dieses Feld aber in den Raum der Intersubjektivitit
hineinwirkt, wird es zur Aufforderung, den Anderen und Fremden in seiner Andersheit
und Fremdheit und damit auch als das zur Freiheit berufene Wesen mit seiner eigenen
Wiirde zu respektieren. Fr Christen gehort es dabei zu den stellenweise schmerzlichen
Erfahrungen, dass Fremde von ihnen die Erfiillung jener Forderungen einklagen, die sie als
Christen aus ihrem eigenen Selbstverstindnis, aus ihrem Gott-, Welt- und Menschenbild
heraus in die Welt hinein verkiinden.

Ein klassisches Beispiel sind die Menschenrechte, die nicht zuletzt im Zusammenhang
mit den Parolen der Franzésischen Revolution » Freiheit — Gleichheit — Briiderlichkeit bzw.
Geschwisterlichkeit« anfangs gegen das traditionelle Christentum gleichsam von auflen
diesem abgefordert wurden, ehe sie in der Folgezeit immer deutlicher als genuine Kon-
sequenzen aus dem christlichen Selbstverstindnis erkannt und vertreten wurden. Dabei
ist dem Christentum durch diese Forderungen nichts von seiner Substanz genommen
worden. Vielmehr hat sich gezeigt, dass das, was das Christentum als zentrale Botschaft in
sich tragt — das Doppelgebot der Gottes- und Nachstenliebe -, viel urspriinglicher in der
Ordnung der Welt verankert ist, als es selbst dem offiziellen, kirchlichen Christentum in
seinen leitenden Vertretern bewusst war.

Hier ist dann ein weiteres zu beachten: Mehr als je zuvor entpuppt sich die Wahrheit heu-
te weniger als eine spekulativ-theoretische denn als eine praktische Aufgabe, die im Leben
vollzogen sein will. Christlich geht es im Sinne von Joh 3,21 um das » Tun der Wahrheit«.
Wir kénnen auch sagen: Es geht um den Zusammenhang von Wahrheit und Wahrhaftigkeit.
Und selbst wenn man Joh 14,6 nicht bis in seine letzte Konsequenz hinein bedenkt, ist der
die Wahrheit personalisierende Satz » Ich bin die Wahrheit« eine Provokation, die sich sehr
wohl in die Menschheitsfamilie hinein formulieren ldsst. Denn in dem Mafle, als Menschen

15 Dazu ausfihrlicher Hans 16 Zitiert nach Amtsblatt des
WALDENFELS, »Mit zwei Fligeln«. Erzbistums Kéln 145 (2005) Stuck 1, 2.
Kommentar und Anmerkungen zur

Enzyklika »Fides et ratio« Papst Johan-

nes Pauls Il., Paderborn 2000, 128f.
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diesen Satz fiir sich in Anspruch nehmen, werden sie selbst zu einer Einladung an jeden,
der gegentibersteht und den Satz fiir sich in Anspruch nehmen kann; es geht nicht um eine
grenzziehende Abweisung des Anderen.

Nun mag man als Christ demgegentiber - fast ungldubig -~ zu dem Punkt zurtick-
kehren, der uns von auflen als nicht nachvollziehbar entgegengehalten, von Seiten des
Christentums aber der tibrigen Welt als das unaufgebbare » Magis« angeboten wird: Es geht
um die historische Gestalt des Jesus von Nazaret, der im Glauben der Christen fir die Welt
gestorben und auferstanden ist und in dem sich das wahre Antlitz Gottes offenbart. Diese
Entdeckung ereignet sich vielfach fiir Christen und Nichtchristen in gleicher Weise: Es ist
eine Erfahrung, doch fiir die Glaubenden als eine begliickende und zugleich unglaubliche
Erfahrung, fiir die Nichtglaubenden als eine unglaubliche und gerade darum nicht nach-
vollziehbare Erfahrung.

Hier kénnte sich nun der Glaubende gedringt fiihlen, seine eigene Uberzeugung als die
fir ihn galtige und ihn begliickende » Frohbotschaft« mit jedem anderen zu teilen. Doch
sagt die Heilige Schrift eigentlich etwas anderes. Petr 3,15 fordert von den Glaubenden die
Bereitschaft, »jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach dem Grund der Hoffnung
fragt«, die die Christusglaubigen erfiillt. Bei aller Betonung der » Apologie«, die dem Spiel
von Rede und Antwort zugrunde liegt, ist diese selbst aber ein dialogischer Vorgang, in dem
der Andere also mitredet. Es ist somit keineswegs so, dass nur eine Seite sich monologisch
zu Wort meldet. Im Dialog sprechen beide und héren beide, und Christen tun gut daran,
sich klar zu machen, dass das Horen des Wortes nicht einseitig auf unser Gott-Mensch-Ver-
haltnis zu beziehen ist, sondern sich gerade im Mensch-Mensch-Verhdltnis bewdhrt. Die
Doppelseitigkeit des Grundgebotes, das Christus den Seinen hinterlassen hat, tritt in allen
menschlichen Vollziigen zutage.

Wir konnen also sagen: Das wechselseitige Eingehen der Vielen, die am Dialog der
Menschen beteiligt sind und sich auf ihn einlassen, fordert im Prinzip keine Selbstaufgabe,
wohl aber eine Offenheit und einen Grundrespekt aller fiireinander. Was im Dialog ge-
schieht, ist auch nicht so sehr Ergebnis des eigenen Einsatzes und der eigenen Redekunst,
sondern — christlich gesagt — des Pneuma, das weht, wo es will (vgl. Joh 3,8). Was hier ins
Wort dringt und doch in seiner Ambivalenz - vgl. pneuma = Wind und Geist - letztlich
unausgesprochen und unaussprechbar bleibt, fiihrt dennoch in einen Raum, der nicht von
Trennung, sondern von Gemeinsamkeit lebt, jedoch nicht von einer Gemeinsamkeit, die
alle Unterschiede authebt. Wer sich an dieser Stelle an die berithmte Formel des Konzils
von Chalkedon erinnert fiithlt: unvermischt, unveranderlich, ungetrennt und unteilbar
(DH 125), spiirt sofort, dass diese zentrale christologische Formel in ihrer Genialitit noch
keineswegs ausgeschopft ist und gerade in unseren Tagen neu zu sprechen beginnt. Nicht
was die Wirklichkeit ist, weifl das Konzil zu sagen, sondern es bringt nur in negativen
Formulierungen zum Ausdruck, wo die Grenzen iiberschritten werden und die Wirk-
lichkeit folglich verpasst wird. Es ist an der Zeit, dass Christen gerade im interreligidsen
Gesprich, wo sie ihren Standpunkt vertreten, sich in einer radikalen Negativen Theologie
zu ihrem eigenen Unwissen bekennen. In diesem kommen sie dann all jenen nahe, die in
dieser Welt auf der Suche sind.

In seinem Apostolischen Schreiben Mane Nobiscum Domine vom 7. Oktober 2004, in
dem Johannes Paul I1. das Jahr der Eucharistie vom Oktober 2004 bis Oktober 2005 ausrief,
legt er wie ein Testament noch einmal die Emmausgeschichte aus. Dort steht der Satz'®:
»Auf den Straflen unserer Fragen und unserer Unruhe, zuweilen unserer tiefen Enttiu-
schungen, will der gottliche » Wanderer« uns weiterhin Gefidhrte sein, um uns durch die
Auslegung der Heiligen Schrift in das Verstehen der Geheimnisse Gottes einzufithren.«
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Zweifellos ist von hier aus auch die Einforderung des Standpunktes neu zu fassen. Wer
»Standpunkt« sagt, meint damit immer zugleich seine Identitit. Auf den ersten Blick
scheinen Weg und Standpunkt einander auszuschlieffen. Muss das aber so sein? Es gehort
zu den Erkenntnissen der letzten Jahrzehnte, in denen sich das Geschichtliche einen immer
stirkeren Platz in unserem Denken zu sichern wusste und manches wie etwa auch die
» philosophia perennis« in ihrer Zeitbezogenheit entlarvt wurde, dass Wahrheit und Identitat
nicht statisch, sondern dynamisch zu sehen sind. Es geht also um den Mut, uns immer neu
zu 6ffnen, und um die Bereitschaft, uns fithren zu lassen. Tatsachlich ist die Bedeutung
des Geistes fiir das Leben der Welt noch keineswegs umfassend erschlossen. Im Lichte der
osterlichen Botschaft lebt die menschliche Existenz in ihrer dialogischen Verfasstheit von
der Erwartung und Hoffnung, auf das uneingeholt Neue, das der gottliche Geist allein zu
schenken vermag.

Im 1 Kor 19,4 finden wir ein paradoxes Bild: » Alle tranken den gleichen gottgeschenkten
Trank; denn sie tranken aus dem lebenspendenden Felsen, der mit ihnen zog. Und dieser
Fels war Christus. «

Ein aufregendes Bild: Der Fels, auf den wir setzen, ist eine Person, und sie zieht mit.
Einen Standpunkt haben und dennoch auf dem Wege sein sind keine Gegensitze mehr. Das
Bild macht Mut wie das andere, wo Jesus den Petrus aus dem Boot ruft und ihn auffordert,
ihm auf dem See entgegenzugehen (vgl. Mt 14,281L.). Sich auf den Anderen zu bewegen und
sich loslassen fithrt nicht zum Untergang, sondern dahin, dass der Mensch sich erst recht
findet und gerettet wird.
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Zusammenfassung

Wir haben es in unseren Gesellschaften nicht mehr mit einer einférmigen Kultur- und
Religionswelt zu tun. Nicht zuletzt deshalb wird eine vertiefte Theologie der Religionen
immer wichtiger. Dabei stellen sich der Tatbestand der Pluralitit — welche nicht mehr als
Ergebnis einer Fehlentwicklung betrachtet werden kann - sowie seine Begrindung, der
Dialog und in ihm die Berechtigung, einen Stanpunkt zu haben, als zentrale Fragen. Un-
weigerlich wird in diesem Kontext die Wahrheitsdimension ins Spiel kommen; in einer Zeit,
in der die Uberzeugung um sich gegriffen hat, dass der Mensch besser auf die Erkenntnis
der Wahrheit verzichtet. Fir die Christgliubigen ist die Wahrheit eine personale (Joh 14,6),
in der Gestalt des Jesus von Nazareth ist sie ein unaufgebbares und dynamisches » Magis«,
ohne tberheblich werden zu diirfen.

Summary

In our societies we are no longer dealing with a uniform cultural and religious world. Not
least of all for this reason a deepened theology of religions will become ever more important.
The central issues are the fact of plurality — which can no longer be seen as the result of an
undesirable development — as well as its justification, and dialogue along with one’s right
in a dialogue to have a point of view. The dimension of truth will inevitably play a role in
this context at a time when the conviction has gained ground that it is better for a person
to forego knowing or discovering truth. For believers in Christ, truth is personal (Jn 14:6);
in the person of Jesus of Nazareth it is a non-negotiable and dynamic » magis« («more«)
which is not permitted to become arrogant.

Sumario

En nuestra sociedad ya no nos encontramos con un mundo cultural y religioso uni-
forme. Una Teologfa de las Religiones seria es, por lo tanto, cada vez mds importante. Las
cuestiones centrales son el hecho mismo de la pluralidad, que ya no puede ser visto como
resultado de un desarrollo desviado, asi como su fundamento, el didlogo y en él el derecho
a tener un punto de vista. Necesariamente se tratara en dicho contexto de la dimensién
de la verdad en una época, en la que parece haberse establecido el convencimiento de que
el hombre deberia mas bien renunciar a la misma. Para los cristianos, sin deber por ello
devenir arrogantes, la verdad es personal (Jn 14,6) y adquiere en la figura de Jestis de Nazaret
el cardcter de un » Magis, irrenunciable y dindmico.




Unterwegs zu einer
»interreligiosen Theologie«

von Claude Geffré QP

Die Theologie der Religionen ist eines der lebendigsten Kapitel der zeitgendssischen Theo-
logie geworden. Man konnte versucht sein zu sagen, so wie der Atheismus und die Sakulari-
sierung zum Horizont werden konnten, innerhalb dessen die Theologie des 20. Jahrhunderts
die groffen Wahrheiten des christlichen Glaubens neu interpretierte, entwickle sich nun der
religiose Pluralismus zum Horizont der Theologie des 21. Jahrhunderts und fordere uns auf,
die groflen Kapitel der gesamten christlichen Dogmatik neu zu betrachten.' Die Antwort
auf eine nicht zu leugnende historische Situation und die Konsequenz aus einer zentralen
Einsicht des Zweiten Vatikanischen Konzils haben zum ersten Mal in der Geschichte des
Lehramts zu einem positiven Urteil iiber die nichtchristlichen Religionen gefiihrt.

In dieser knappen Untersuchung mochte ich verdeutlichen, wie die neuere Theologie
sich bemiiht, die Frage des religiosen Pluralismus als theologische Frage ernst zu nehmen
und ein theologisches Fundament fiir den interreligiosen Dialog zu legen. Dies wird Ge-
legenheit bieten, iiber die Entwicklung der Theologie der Religionen nachzudenken, die von
einer Theologie des Heils der Ungldubigen zu einer Theologie des religiosen Pluralismus
verlaufen ist. Ich werde ferner sagen, weshalb es mir legitim scheint, von einer interreligi-
osen Theologie zu sprechen. Zum Schluss werde ich deshalb kurz die Anforderungen einer
solchen Theologie skizzieren.

1 Auf dem Weg zu einer Theologie des religiosen Pluralismus

Angesichts der Ambivalenz der Globalisierung stellt der interreligiose Dialog eine Chan-
ce dar, insofern er zu einer Humanisierung der Globalisierung beitragen kann, wenn er
den perversen Wirkungen einer immer uniformer werdenden Kultur im Zeichen von
Konsumismus, Profitgier und leichtfertigem Hedonismus zu wehren vermag. In diesem
Kontext muss man die wirklich historische Bedeutung der neuen Einstellung der katho-
lischen Kirche zu den nichtchristlichen Religionen sehen. In der Erklarung des Konzils
iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen (Nostra aetate) findet
sich folgende feierliche Aussage: »die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was
in diesen Religion wahr und heilig ist« (Nr. 2). Diese neue Haltung hat ihre konkrete Uber
setzung in den symbolisch hoch bedeutsamen Gesten von Papst Johannes Paul 1. gefunden.
In jiingster Vergangenheit, anldsslich des Jubildumsjahrs 2000, hat der Bischof von Rom
eine unvergessliche Reise nach Jerusalem unternommen, und im darauf folgenden Jahr hat
er die Omajjadenmoschee in Damaskus aufgesucht. Wenn man an die jahrhundertlangen

1 Diese Differenz des Horizonts 2 Dies ist der Sinn des bereits zum schlieBlich einen Freispruch erlebt,
habe ich bereits in meinem Aufsatz Klassiker gwordenen Buches von abgesehen von einer Notificatio
Le pluralisme religieux comme Jacques DUPUIS, Vers une théologie (vom 24. Januar 2001), die jedoch
nouvel horizon de la théologie, in: chrétienne du pluralisme religieux, keine Irrtimer im eigentliche Sinne
La responsabilité du théologien. Paris 1997. Bekanntlich hat dieses feststellt, sondern lediglich vor
Mélanges offerts a Joseph Dore, Werk, das nahezu drei Jahre lang »gewissen Uneindeutigkeiten und
Paris 2002, 211-224, betont. Gegenstand einer Uberpriifung durch Schwierigkeiten in wichtigen Punk-
die Glaubenskongregation war, ten« warnt.
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Konflikte der Kirche mit dem Judentum und dem Islam denkt, ist es nicht tibertrieben, von
einem tatsachlich revolutionidren Wandel zu sprechen.

Dennoch tut sich die katholische Theologie seit nunmehr vierzig Jahren schwer, die im
eigentlichen Sinne theologischen Implikationen dieser neuen Haltung der Kirche wirklich
ernst zu nehmen. Wenn diese ein positives Urteil iiber die anderen Religionen fillt, dann
nicht nur deshalb, weil wir im Zeitalter der Toleranz und des Respekts vor der Gewissens-
freiheit jedes Menschen jedweder religiosen Zugehorigkeit leben. Aber auch nicht nur
deshalb, weil wir eine positivere Sicht von der Moglichkeit des Heils auflerhalb der Kirche
haben. Man musste nicht erst auf das II. Vaticanum warten, wenn man eine weniger rigoro-
se Interpretation von Cyprians berithmtem Axiom » Aufierhalb der Kirche kein Heil « haben
und nicht mehr alle Menschen guten Willens in die Finsternis drauflen stiirzen wollte, wo
sie doch ohne Schuld von Gott und Jesus Christus nichts wissen. Faktisch hat die Erklarung
Nostra aetate eine gewisse Ethik des Dialogs mit den anderen Religionen vertreten. Doch
sie lieferte keine theologische Grundlage, die den von der Kirche befiirworteten Dialog
eindeutig rechtfertigen wiirde. Der Konzilstext spricht ein positives Urteil iiber die nicht-
christlichen Religionen, aber er auf8ert sich nicht ausdricklich iiber das positive Verhiltnis,
das die verschiedenen Religionen zum Absoluten haben kénnen. Er nimmt Bezug auf die
patristische Doktrin von den »Samenkornern des Wortes«, macht aber keine Anstalten,
eine echte Theologie der Religionen vorzutragen.

Seit mehreren Jahrzehnten bemiihen sich nun die katholischen Theologen, iiber eine
Theologie der Religionen hinauszugelangen, die lediglich die Fortsetzung einer Theologie
vom »Heil der Nichtglaubenden « wire und bei den subjektiven Intentionen der Mitglieder
der anderen Religionen stehenbliebe, ohne die Herausforderung ernst zu nehmen, die sich
fiir den christlichen Glauben mit der Pluralitat der religiosen Traditionen in ihrer historisch
gegebenen Gestalt stellt. Sie neigt also mehr und mehr dazu, eine Theologie des religidsen
Pluralismus zu werden, der nach der Bedeutung dieser Pluralitit religioser Traditionen im
Rahmen des géttlichen Heilsplans fragt und tiberlegt, ob die grofien Religionen der Welt
nicht jenseits der subjektiven Intentionen der Menschen guten Willens in ihrer konkreten
Geschichtlichkeit ein positives Verhiltnis zum Absoluten haben.* Dies ist die einzige
Moglichkeit, ein Fundament zu legen fiir den interreligiésen Dialog, zu dem die hochsten
kirchlichen Instanzen immer wieder ermuntern.

Schon vor dem Konzil hatten katholische Theologen wie Jean Daniélou, Henri de Lubac
und Yves Congar eine Theologie der Erfiillung entwickelt, der zufolge die heidnischen
Religionen als Vorbereitungen auf das Evangelium erscheinen, die noch weit von der wahren,
offenbarten Religion, dem Christentum, entfernt sind. Diese Theologie liegt iibrigens auch
der Erkldrung Nostra aetate und dem Dekret Ad gentes iiber die Missionstitigkeit zugrunde.
Und zwar in Kontinuitit zur Konstitution Lumen gentium, wo iiber die Nichtchristen gesagt
wird, sie seien »auf das Gottesvolk auf verschiedene Weise hingeordnet«, und »was sich
[...] an Gutem und Wahrem bei ihnen findet, wird von der Kirche als Vorbereitung fiir
die Frohbotschaft und als Gabe dessen geschitzt, der jeden Menschen erleuchtet« (Nr.16).
Somit kénnen die Religionen fiir alle, die Jesus Christus noch nicht begegnet sind, die Rolle
der praeparatio evangelica spielen. Es geht dabei nicht einfach darum, dass die Minner
und Frauen guten Willens ihr Heil in den anderen Religionen erlangen kénnen, sondern
darum, dass die grofien religigsen Traditionen Tragerinnen von Heilswerten sein konnen,
die auf die Erkenntnis der im Christentum zu findenden Fiille der Wahrheit vorbereiten.
Hier begegnen wir der Hegelschen Idee vom Christentum als der »absoluten Religion«, die
jene historischen Gestalten umgestaltet und vollendet, welche die verschiedenen religiésen
Traditionen der Menschheit sind.
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In genau der Logik der Theologie der Erfiillung hatte Karl Rahner seit den 1960er
Jahren die Theorie der »anonymen Christen« entwickelt. Dank dem in jedem Menschen
vorhandenen iibernatiirlichen Existential ist die Ausrichtung auf das Absolute, das heif3t
auf den begnadenden Gott, gewissermafien die Quintessenz des wahren Menschseins. Der
explizite Glaube an Christus als Heilswirklichkeit kann eine Form impliziten, anonymen,
verborgenen Vollzugs dulden, die sich allein in der richtigen Praxis des Lebens konkretisiert.
Da, wo die Religionen von Minnern und Frauen guten Willens aufrichtig gelebt werden,
sind sie gleichsam Keime in Bezug auf jene Gnadenfiille, die die Rechtfertigung vor Gott
ist. Die Religionen sind somit eine Art anonymer Option fiir Christus, bedingt durch die
fundamentale Hinordnung jedes Menschen auf das Absolute. Letztlich besteht die Sendung
der Kirche darin, dass das implizite Christentum explizit wird und so zu seiner integralen
Wahrheit gelangt.

Die These von den anonymen Christen war Gegenstand zahlreicher Kritiken, und zwar
von Seiten so unterschiedlicher Theologen wie Hans Kiing und dem nachmaligen Papst
Benedikt XVI* Man hat Rahner vorgeworfen, er gehe von einer abstrakten und allzu
optimistischen Sicht der Religionen aus. Indem er sie zu Objektivationen des universalen
Heilswillens Gottes mache, unterstreiche er nicht hinreichend die fundamentale Ambiva-
lenz der Religionen, die ja auch der Ausdruck der siindigen Verblendung des Menschen
seien. Andererseits betone die Theorie von den anonymen Christen nicht genug das Neue
der christlichen Existenz gegeniiber der menschlichen Natur als vorgingiger Bedingung fiir
die Gnade. Vor allem aber konne man sich fragen, ob Rahner nicht vorschnell das einzig-
artige Privileg der jlidisch-christlichen Offenbarung als historischer Offenbarung in ihrer
Differenz gegeniiber dem opfert, was er als transzendentale Offenbarung, namlich die jedem
Menschen von Gott zukommende Gnadenmitteilung, betrachtet.

Diese Kritiken sind durchaus gewichtig und wurden von zahlreichen Theologen
aufgegriffen, die gern einen geheimen Imperialismus anprangern, der so tue, als ob alle Mit-
glieder der Religionen der Welt, die einen richtigen Lebenswandel nach den Imperativen
ihrer eigenen religiosen Tradition fithren, schon Christen wiren, ohne es zu wissen. Dies
ist ein Vorwurf, den insbesondere die indischen Theologen immer wieder erhoben haben.
Es gilt jedoch zu beachten, dass Rahner lediglich bis zur letzten Konsequenz treibt, was in
der Logik der Theologie der Erfiillung liegt, der zu folge ja alles, was es an Gerechtem und
Gutem in den anderen Religionen gibt, nur eine Abschwichung oder besser eine ferne
Vorbereitung dessen sein kann, was im Christentum zu seiner Fiille findet. Was nicht ernst
genommen wird, ist die Alteritét der anderen religiosen Traditionen in ihrer irreduziblen
Differenz. Ausgehend von der Universalitdt des Mysteriums Christi, fasst man die Einzig-
artigkeit des Christentums als eine Einheit der Inklusion, die alle Werte an Wahrheit und
Gutheit umfasst, deren Trigerinnen die anderen Religionen sein kénnen. Daher ging es der
im Katholizismus vorherrschenden Theologie darum, die Theologie der Erfiillung im Sinn
einer Theologie des religiosen Pluralismus zu iiberholen, die, ohne die Einzigartigkeit des
Mysteriums Christi, das heif3t einen konstitutiven Christozentrismus, zu beschddigen, von
einem inklusiven Pluralismus® im Sinne einer Anerkennung der den anderen Religionen
eigenen Werte spricht. Doch um dies zu tun, muss man es zuerst wagen, die theologische
Frage nach dem Warum der Pluralitit der Wege zu Gott zu stellen.

3 Fr eine kritische Wiirdigung von in: Matthias LUTZ-BACHMANN/ 4 Diesen Ausdruck hat Jacques
Rahners These siehe Michel FEDOU, Mariano DELGADO (Hg.), Dupuis gewahlt. Man darf ihn freilich
Les religions selon la foi chrétienne, Theologie aus Erfahrung der Gnade. nicht mit der pluralistischen Option
Paris 1996, 72-78; Nikolaus Annaherungen an Karl Rahner, verwechseln, die der britische Theo-
SCHWERDTFEGER, Der anonyme Berlin 1994, 72-94. loge John Hick und seine Schiiler

Christ in der Theologie Karl Rahners, vertreten.
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2 Der religiose Pluralismus als theologische Frage

Das II. Vaticanum hat also eine neue Ara in der Theologie eingeleitet, insofern es gegen-
tiber einem engen Ekklesiozentrimus offiziell ein positives Urteil iiber die nichtchristlichen
Religionen gefillt und anerkannt hat, dass sie Trigerinnen von Heilswerten sein kénnen.
Doch das Konzil war noch nicht so weit, sie als » Heilswege « zu betrachten, und hat sich ge-
hiitet, ein theologisches Urteil iiber die Bedeutung des religigsen Pluralismus abzugeben. Es
ist die Aufgabe einer hermeneutisch orientierten Theologie, die von der neuen historischen
Erfahrung der Kirche ausgeht, eine Reinterpretation unserer Sicht vom Heilsplan Gottes
zu unternehmen. Die Kirche muss sich in der Tat einem religiésen Pluralismus stellen,
der nach menschlichem Ermessen uniiberwindbar ist, und dies genau in dem Augen-
blick, da sie zu Beginn des dritten Jahrtausends ein viel lebendigeres Bewusstsein von der
geschichtlichen Partikularitit der abendlindischen Kultur hat, die zwanzig Jahrhunderte
lang die herrschende Kultur war und den Untergrund der christlichen Theologie bildete.
Mehr und mehr sieht sie sich mit anderen sehr alten Kulturen konfrontiert, die unlésbar
mit den grofien religivsen Traditionen verbunden sind. Es ist also nicht iiberraschend, dass
manche katholische Theologen, zu denen ich mich selbst zihle, sich ernsthaft fragen, ob
dieser Pluralismus de facto uns nicht auf einen prinzipiellen Pluralismus de iure verweist,
der den geheimnisvollen Heilsplan Gottes anzeigt.

Selbst wenn ein Theologe wie Karl Barth meinte, dies sei eine theologische Scheinfrage,
denn die Heilige Schrift liefere keine Antwort auf ein solches Ritsel, kann man sie doch fiir
unausweichlich halten und der Auffassung sein, sie sei von grofler Fruchtbarkeit, weil sie
uns helfe, unsere Sicht von der Heilsgeschichte zu erweitern.” Es ginge darum, eine lineare
Vorstellung von der Heilsgeschichte mit ihrer Abfolge von Biinden — Abraham, Mose,
Jesus — zu durchbrechen, um die Okonomie des Mysteriums wiederzufinden, das heifit eine
ontologische Geschichte, die weder mit Abraham noch selbst mit Adam beginnt, sondern
mit dem Mysterium Christi, der die Fiille der Zeit ist. Nur so lassen sich im Ubrigen die
wichtigsten Einsichten mehrerer Konzilsdokumente richtig verstehen, nur so lasst sich
ermessen, was ich die Uberwindung der alten Problematik der Theologie des Heils der
Unglaubigen genannt habe.

Ich weif3 sehr wohl, wie herb die Erklirung Dominus Iesus tiber die Theologen geurteilt
hat, die einen Pluralismus de facto und einen Pluralismus de iure unterscheiden (vgl. Nr. 4).
Dieses Urteil kann uns nicht iiberraschen, insofern als der gesamte von Kardinal Ratzinger
unterzeichnete Text vor allem auf den Relativismus reagieren will, dessen sich einige Theo-
logen schuldig machten, die unter dem Vorwand, den interreligitsen Dialog zu férdern, am
Ende den einzigartigen Charakter der Mittlerschaft Christi in Frage stellten und versucht
seien, die christliche Offenbarung als vollstindige und gottliche Offenbarung zu relativieren.
Es wire indes ein Leichtes zu beweisen, dass die zahlreichen Theologen, ob katholisch oder
nicht, die einen religiosen Pluralismus de facto und einen religiosen Pluralismus de iure
unterscheiden, keineswegs der Ideologie eines Pluralismus huldigen, der an jeder objektiven
Wahrheit verzweifeln lisst. Auf jeden Fall waren sie sehr tberrascht, als sie entdecken
mussten, dass diese Unterscheidung zwangslaufig dazu fithrt, die anschliefend an die Nr. 4
aufgefithrten Wahrheiten als tiberholt zu betrachten, insbesondere den vollstdndigen und

5 In diesem Punkt teile ich die dass wir im Rhythmus einer zer- Welt bilden. Siehe insbesondere
Skepsis von Christian Duquoc hin- splitterten Geschichte leben, und sein Buch L‘unique Christ, Paris 2002,
sichtlich der augenblicklichen nicht nach einem gemeinsamen vor allem n7f.

theologischen Bemiithungen nicht. Horizont jenseits dieser Vielzahl

Er meint, wir sollten akzeptieren, von »Fragmenten« suchen, welche

die verschiedenen Religionen der
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endgiiltigen Charakter der christlichen Offenbarung, die Inspiration der Heiligen Schrift,
die personale Einheit zwischen dem ewigen Wort und Jesus von Nazaret, die Einzigkeit und
Universalitit des Mysteriums Christi usw.

Diese Theologen erheben nicht den Anspruch, den Grund fiir die Vielfalt der Wege
Gottes zu kennen; sie versuchen schlicht und einfach einen anscheinend unausweich-
lichen religiosen Pluralismus im Licht dessen zu interpretieren, was wir iiber den univer-
salen Heilswillen Gottes wissen. Dieser Pluralismus kann nicht nur die Konsequenz der
schuldhaften Verblendung der Menschen im Lauf von Jahrhunderten sein, noch weniger
das Zeichen fiir das Scheitern der Mission der Kirche seit zwanzig Jahrhunderten. Der Aus-
druck »Pluralismus de iure« ist sicher ungliicklich gewéhlt, denn er scheint die religitsen
Unterschiede zu sakralisieren. Dabei verweist er lediglich auf das Mysterium einer Vielfalt
von Wegen zu Gott, das Teil jenes Geheimnisses ist, welches von jeher in Gott verborgen
war und uns in Jesus Christus offenbart wurde (vgl. Eph 3,0ff).

Es stimmt, dass die christliche Bibel keine klare Antwort auf die Frage nach dem Grund
tur den religiosen Pluralismus gibt. Sie zeugt vielmehr von einer tiefen Zweideutigkeit
der Religionsgeschichte der Menschheit. Laut Nr.16 der Konstitution Lumen gentium des
Zweiten Vatikanischen Konzils konnen die religiosen Unterschiede Manifestationen der
Entwicklungen, der Abstiirze des in der Geschichte vom bosen Geist versuchten mensch-
lichen Geistes sein. Doch an anderer Stelle sagt uns das Dekret Ad gentes (in Nr.11), dass
diese Unterschiede auch der Ausdruck fiir die » Reichtiimer [sein kénnen], die der frei-
gebige Gott unter den Volkern verteilt hat«. Bei Paulus zum Beispiel findet man Aussagen,
die anscheinend widerspriichlich lauten: Einerseits fallt er ein hochst negatives Urteil {iber
diejenigen, die Gott in seiner Schopfung nicht (an)erkannt haben und in Gétzendienst und
Aberglauben verfallen sind (R6m 1,18-32); andererseits aber legt er eine positive Einstellung
zu den Heiden an den Tag, wie seine Rede vor den Athenern beweist: Er bewundert die
religiose Gesinnung der Heiden und sagt ihnen, dass sie, ohne es zu wissen, den unbe-
kannten Gott verehren (Apg 17,22-34).

Wie es auch immer um das pessimistische Urteil der Bibel iiber die heidnischen
Religionen stehen mag, die hiufig zum Gétzendienst fithren — man muss die Vielfalt der
religiosen Phinomene im Licht der fundamentalen Aussage des Neuen Testaments iiber
den universalen Heilswillen Gottes interpretieren, einen Willen, der sich von Anbeginn
an auf alle Menschen erstreckt: »Er will, dass alle Menschen gerettet werden und zur
Erkenntnis der Wahrheit gelangen« (1 Tim 2,4). Und Petrus erklirt in seiner Rede vor den
Heiden: » Wahrhaftig, jetzt begreife ich, dass Gott nicht auf die Person sieht, sondern dass
ihm in jedem Volk willkommen ist, wer ihn fiirchtet und tut, was recht ist« (Apg 10,34f).
Somit lasst sich der religiose Pluralismus als eine geheimnisvolle Absicht Gottes betrachten,
dessen letzte Bedeutung uns entgeht. Genau dies legt ein schoner Text des Konzils nahe, der
zunichst sagt, der Heilige Geist biete allen Menschen die Moglichkeit an, am 6sterlichen
Geheimnis Christi teilzuhaben, und dann hinzusetzt: »in einer Gott bekannten Weise«
(Gaudium et spes, Nr.22).

Aufler dem ambivalenten biblischen Zeugnis zieht man héufig gegen die Idee eines
religiosen Pluralismus das hochst strenge Urteil der Kirchenviter tiber die heidnischen
Religionen ihrer Zeit heran. Fiir sie sind Religionen Gotzendienste, die in Magie und
Aberglauben abgleiten, und sie tragen keine Bedenken, sie als vom Teufel inspiriert zu
betrachten. Aber man muss diese Texte wieder in ihren historischen Kontext stellen. Per
definitionem konnten sie gar nicht Stellung beziehen zu einer Religion wie dem Islam, der ja
erst Anfang des 7. Jahrhunderts entstanden ist, und von den grofien Religionen des Orients
hatten sie nur mangelhafte Kenntnisse, auch wenn manche Texte, zumal bei Origenes,
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belegen, dass der Brahmanismus in eine Stadt wie Alexandrien bereits Eingang gefunden
hatte. Es ist jedenfalls bemerkenswert, dass sie extrem pessimistisch sind in Bezug auf die
grofien heidnischen Religionen ihrer Zeit, aber zugleich ein sehr positives Urteil iiber das
fallen, was sie gern »die Weisheit der Volker«, das heif3t faktisch das Erbe der griechischen
Philosophie, nennen. Sie sind bereit, in der Weisheit der Philosophen die semina Verbi
oder den Widerschein vom Licht des Logos, des Wortes Gottes selbst, zu erkennen. Diesen
Gedanken findet man bei den grofien Theologen der Ostkirche: Justinus, Klemens von
Alexandrien, Origenes ... Fiir sie sind diese Samenkorner des Wortes, dieser Widerschein
der ewigen Wahrheit eine Art Vorbereitung, ein Vorausbild der Fiille der Offenbarung, die
mit der Ankunft Jesu Christi zusammenfallen wird.

Ich habe bereits angemerkt, dass der Konzilstext von Nostra aetate direkt auf die
patristische Lehre von den Samenkornern des Wortes anspielt. Aus dem zeitlichen Abstand
von vierzig Jahren glaube ich sagen zu diirfen, dass die katholische Theologie der Religionen
besser verstanden hat, dass das 11. Vaticanum in seinen Aussagen tiber die nichtchristlichen
Religionen in erster Linie die Schitze der griechischen Philosophie im Auge hatte. Es geht
also nicht nur um Samenkérner an Wahrheit, Gutheit oder gar Heiligkeit, die in den Seelen
und Herzen der Médnner und Frauen guten Willens liegen kénnen, sondern um positive
Werte, die sich in den konstitutiven Elementen der nichtchristlichen Religionen finden, ob
es nun Lehren, Riten oder moralische Haltungen sind. Die Nummer 2 von Nostra aetate ist
in dieser Hinsicht besonders vielsagend: » Mit aufrichtigem Ernst betrachtet sie [die Kirche]
jene Handlungs- und Lebensweisen, jene Vorschriften und Lehren, die zwar in manchem
von dem abweichen, was sie selber fiir wahr hélt und lehrt, doch nicht selten einen Strahl
jener Wahrheit erkennen lassen, die alle Menschen erleuchtet.« Auch im Missionsdekret
Ad gentes findet sich eine interessante Formulierung: » Was an Gutem in Herz und Sinn der
Menschen oder auch in den jeweiligen Riten und Kulturen der Volker keimhaft angelegt
sich findet, wird folglich nicht blofi nicht zerstort, sondern gesund gemacht, Giber sich
hinausgehoben und vollendet zur Herrlichkeit Gottes ...« (Nr.9). Und in dem Dokument
Dialog und Verkiindigung, das 1991 nach der Enzyklika Redemptoris missio verdffentlicht
wurde, heifit es unter Nr.29: » Die Anhidnger anderer Religionen antworten immer dann
positiv auf Gottes Einladung und empfangen sein Heil in Jesus Christus, wenn sie in ehr-
licher Weise das in ihren religiosen Traditionen enthaltene Gute in die Tat umsetzen und
dem Spruch ihres Gewissens folgen. Das gilt sogar fiir den Fall, dass sie Jesus Christus nicht
als ihren Erloser erkennen oder anerkennen. «

3 Die theologische Grundlage des interreligiosen Dialogs

Letztlich besteht die theologische Grundlage des religiosen Pluralismus, der den von der
Kirche empfohlenen interreligitsen Dialog legitimiert, in der Idee, dass die Okonomie des
Mensch gewordenen Wortes das Sakrament einer umfassender Okonomie ist, die mit der
religigsen Geschichte der Menschheit zusammenfillt. Wenn man den interreligiosen Dialog
theologisch zu rechtfertigen sucht, kommt man stets auf das Mysterium der Inkarnation
zuriick. Es gentigt nicht zu sagen, die Geschichte der Menschen sei von jeher das Objekt
fiir die Samenkérner des ewigen Wortes Gottes und die Eingebungen des Gottesgeistes.
Seit das Wort in Jesus von Nazaret Fleisch angenommen hat, hat namlich das Mysterium
Christi, der durch Tod und Auferstehung gegangen ist, eine universale Reichweite fiir die
ganze menschliche Geschichte. Mit anderen Worten: Die Geschichte der Menschen war
niemals sich selbst iiberlassen. Seit dem Auftreten jener Schwelle, die der menschliche Geist
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ist, ist die Geschichte der Freiheit eine Geschichte von Siinde und Gnade, und es ist un-
moglich zu unterscheiden, was der Anteil des religiosen Genies des Menschen und was der
Anteil der Gabe Gottes ist. Die Universalgeschichte ist zugleich die Geschichte der Suche
des Menschen nach dem Absoluten, das wir Gott nennen, und die Suche Gottes nach dem
Menschen. Von Anbeginn an ist die ganze menschliche Geschichte besamt durch das Wort
und befruchtet durch den Hauch des Geistes. Mit Karl Rahners Intuition kann man die
Religionen als Manifestationen des allgemeinen Heilswillens Gottes betrachten. Das heifit,
dass sie trotz ihrer Begrenztheit im Bereich der Erkenntnis und ungeachtet ihrer Mangel
auf moralischem Gebiet ungeschickte und stammelnde Versuche auf der Suche nach dem
wahren Gott sein konnen. Der geschaffene Geist definiert sich als relativ zu Gott, nicht nur
zum Schopfergott, sondern zu dem Gott, der Gnade schenkt und sich in grofitmoglichem
Maf mitteilen will. So ist die geschichtliche Offenbarung, die mit der Geschichte des Volkes
Israel koinzidiert und mit der Geschichte der Kirche ihre Vollendung findet, das Sakrament
dieser transzendentalen Offenbarung, die der menschlichen Geschichte koextensiv ist.

Von Anfang an ist der Schopfungsentwurf Gottes ein Heilsentwurf in Jesus Christus.
Man denke nur an das Kapitel 1 des Kolosserbriefs. Trotz ihrer Irrtiimer und Unvollkom-
menheiten wirken die vielfiltigen Ausdrucksgestalten des religiosen Phanomens auf ihre
Weise zu einer besseren Manifestation der unausschopfbaren Fiille des Gottesgeheimnisses
zusammen. Wie Edward Schillebeeckx gern sagte, wird Gott unabldssig in der Geschichte
erzihlt.® Statt des Axioms » Auflerhalb der Kirche kein Heil « sollte man eher sagen: » Aufier-
halb der Welt kein Heil«. In seiner Ansprache an die Kardinéle nach dem Treffen von Assisi
im Oktober 1986 erklarte Johannes Paulll., das Engagement fiir den vom Konzil empfoh-
lenen interreligidsen Dialog lasse sich nur rechtfertigen, wenn die religiosen Unterschiede
nicht zu einer Reduzierung von Gottes Plan fithrten. Und er setzte hinzu: » Sie sind weniger
wichtig als die Einheit dieses Plans.«”

Die schwierige Aufgabe einer Theologie der Religionen ist es also, die Vielfalt der Wege
zu Gott zu denken, ohne die Einzigkeit der Mittlerschaft Christi zu beschddigen und ohne
das einzigartige Privileg des Christentums zu verschleudern, das nur im Bezug zu Jesus
Christus Sinn hat, welcher mehr ist als ein Religionsstifter, da er Gott selbst ist, der kommt,
um unter den Menschen zu wohnen. Man hat die Erklirung Dominus Iesus schon als
einen Stopp der vielversprechendsten Versuche der katholischen Theologie der Religionen
gedeutet. Das ist sie mitnichten. Man muss sie als eine sehr ernste Warnung an manche
Theologen auffassen, die versucht sind, um der Forderung des interreligiosen Dialogs
willen die Heilsuniversalitdt Christi in Frage zu stellen. Dagegen ist es doch viel eher die
Vertiefung des Paradoxes der Menschwerdung, die es uns erlaubt, den irreduziblen Wert der
anderen Religionen zu respektieren, ohne die Einzigkeit des Mysteriums Christi und des
Christentums irgendwie zu opfern.

In dem Verlangen, einen Dialog auf gleicher Hohe mit den anderen Religionen der Welt
zu etablieren, sind manche amerikanische Theologen wie Paul Knitter® und Roger Haight®

und auch manche ihrer indischen Kollegen verstiandlicherweise versucht, eine so genannte
7 Ubers. nach Documentation
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pluralistische Position zu beziehen, die einen inklusiven Christozentrismus einem radikalen
Theozentrismus opfert, dem zufolge alle Religionen einschlieflich des Christentums um
jene Sonne kreisen, die das Geheimnis Gottes oder der letzten Wirklichkeit des Universums
ist. Sie iibertreten also die durch die Erklarung des rémischen Lehramts gezogene rote Linie.
Unter dem Vorwand, dass » Gott allein rettet«, sind sie versucht, das Heil in Jesus Christus
zu relativieren. Christus sei zwar ein normativer Weg fiir die Christen, aber er sei nicht der
einzige Heilsweg fiir alle Menschen.

Nach der eindeutigen Lehre des Neuen Testaments ist es gewiss, dass Gott vom Augen-
blick der Schépfung an seinen ewigen Heilsplan an Christus, das Alpha und Omega, hat
binden wollen. Das hat jedoch niemals bedeutet, dass die Mittlerschaft Christi andere
Heilswege ausschliefit, vorausgesetzt man fiigt sogleich hinzu, dass diese anderen Heils-
wege, insbesondere die Weltreligionen, nur abgeleifete Vermittlungen sind (die Erklarung
Dominus Iesus spricht von »teilhabender Mittlerschaft«), die Heilswirksamkeit nur besitzen
aufgrund ihrer verborgenen Verbindung mit dem Mysterium Christi. Genau das hat auch
Johannes Paul 1I. in seiner Enzyklika iiber die Mission gelehrt: » Andere Mittlertitigkeiten
verschiedener Art und Ordnung werden nicht ausgeschlossen, aber sie haben doch nur
Bedeutung und Wert allein in Verbindung mit der Mittlerschaft Christi und kénnen nicht
als gleichrangig und notwendiger Zusatz betrachtet werden « (Enzyklika Redemptoris missio
[1990], Nr. 5).

Es ist also mdglich, einen konstitutiven und nicht nur normativen Christozentrismus
mit dem zu vereinbaren, was man einen inklusiven Pluralismus nennen kann, der in Uber-
einstimung mit der Lehre des Konzils die positiven Werte oder auch die Samenkoérner
der Wahrheit und des Guten in den anderen religiosen Traditionen ernst nimmt. Um in
den Dialog mit den anderen Religionen einzutreten, muss man nicht zwangsléufig den
Christozentrismus einem unbestimmten Theozentrismus opfern. Gewiss wird man immer
einwenden konnen, der Universalititsanspruch des Christentums berge einen gewissen
Imperialismus gegentiber den Mitgliedern der anderen Religionen. Doch ich glaube, dass
sich die Theologie der Religionen aufgefordert sieht, die Universalitat der christlichen
Religion nicht mit der Universalitdt des Mysteriums Christi zu verwechseln. Und nur
eine Vertiefung des Paradoxes der Inkarnation kann uns helfen, diesen Unterschied zu
respektieren. Wenn das Christentum mit den anderen Religionen einen Dialog fiihren
kann, dann deshalb, weil es die Prinzipien seiner eigenen Begrenzung selbst in sich trigt.
Um das zu verstehen, hat die Theologie der Religionen immer wieder tiber das Mysterium
des Fleisch gewordenen Wortes meditiert."

Vom apostolischen Zeitalter an bekennt die Kirche Jesus als Sohn Gottes. Eine aufgeklér-
te Theologie muss sich jedoch hiiten, das historisch-kontingente Element Jesu und sein
christisch-gottliches Element zu identifizieren. Die Offenbarung der Absolutheit Gottes in
der historischen Partikularitit des Jesus von Nazaret hilft uns zu verstehen, dass die Ein-
zigkeit Christi andere Manifestationen Gottes in der Geschichte nicht ausschlief3t. Es gibt
sehr wohl eine Identifikation Gottes in Jesus (im Sinne der realistischen Aussage in Kol 2,9:
»Denn in ihm allein wohnt wirklich die ganze Fiille Gottes«). Doch diese Identifikation
verweist uns auf das unzugangliche Geheimnis Gottes, das sich jeder Identifikation entzieht.
Das Christentum ist also nicht exklusiv gegeniiber anderen religiosen Traditionen, die die
letzte Wirklichkeit des Universums anders identifizieren.

Wenn man an dem Paradox der Inkarnation, mit einem Ausdruck von Paul Tillich »die
Einheit des absolut Universalen und des absolut Konkreten «, festhilt, ist man imstande, das
Christentum als historische Religion zu entabsolutieren und seinen dialogalen Charakter
zu bewdhren. Seit zwanzig Jahrhunderten kann keines der historischen Christentiimer den
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Anspruch erheben, das Wesen des Christentums als Religion der abschlieffenden Offen-
barung iiber das Geheimnis Gottes zu verkorpern. Man darf also nicht die Universalitit
Christi als des Fleisch gewordenen Wortes und die Universalitat des Christentums als
historischer Religion verwechseln. Das Gottesgeheimnis ist koextensiv mit der gesamten
Geschichte. Das Christentum wiederum teilt die Relativitit all dessen, was historisch ist.
Gegen bestimmte aktuelle Abweichungen erinnert das Lehramt zu Recht an den um-
fassenden und endgiiltigen Charakter der christlichen Offenbarung. Die Offenbarung
aber, von der das Neue Testament zeugt, erschopft nicht die reiche Fiille des Mysteriums
Christi, und Jesus selbst besteht nachdriicklich auf der eschatologischen Dimension seiner
Botschaft, wenn er ankiindigt, der Geist werde die Jiinger zur Erkenntnis der ganzen Wahr-
heit fithren (Joh16,13). Es ist also berechtigt zu sagen, dass die christliche Wahrheit weder
exklusiv noch auch inklusiv gegeniiber jeder anderen Wahrheit aus dem religiosen Bereich
ist. Sie ist singuldr und relativ gegentiber dem Teil an Wahrheit, dessen Trégerinnen die
anderen Religionen sind.

Das heif3t, dass die in den anderen religiosen Traditionen ausgestreuten Samenkdorner
der Wahrheit und des Guten der Ausdruck des Geistes Christi sein kénnen, der zu jeder
Zeit in der Geschichte und im Herzen der Menschen wirkt. Es scheint mir unpassend, in
einer simplen Logik von Vorbereitung und Erfiillung von implizit christlichen Werten zu
sprechen. Man spricht besser von christischen Werten. Darunter verstehe ich die Keime
an Wahrheit, Gutheit und Heiligkeit, die in verborgener Verbindung mit der Christianitit
oder dem potentiellen christischen Sein jedes Menschenwesens stehen, das nicht nur nach
dem Bild Gottes geschaffen ist, sondern nach dem Bilde Christi, des neuen Adam. Gerade
in ihrer Differenz werden sie ihre letzte Erfiillung in Jesus Christus finden, selbst wenn
sie historisch ihre Explikation nicht im Christentum erleben. Die Theologen werden das
Ratsel einer Pluralitat religioser Traditionen in ihrer irreduziblen Differenz intellektuell aus-
halten miissen. Diese Traditionen lassen sich nicht so ohne weiteres mit dem Christentum
harmonisieren, und es hiefle den einzigartigen Wert der christlichen Offenbarung ver-
kennen, wollte man diese von der unvollstindigen Wahrheit der anderen Religionen aus
vervollstindigen. Doch je mehr wir die je eigenen Reichtiimer der Lehren und Praktiken
der anderen Religionen anerkennen, um so eher sind wir imstande, zu einer schopferischen
Reinterpretation der Wahrheiten zu kommen, die aus der Singularitit des Christentums
hervorgehen." Nach Gottes eigener Padagogik in der Heilsgeschichte kann das Fremde eine
prophetische Funktion fiir ein besseres Verstindnis der je eigenen Identitit iibernehmen.
Das gilt fiir die Erkenntnis Gottes, der immer grofier ist als die Namen, die wir ihm geben,
und es gilt fiir die religiose Beziehung zu Gott, die sich ausspannen muss auf die Vollkom-
menheit der » Anbetung im Geist und in der Wahrheit« hin.

4 Der Sinn einer interreligiosen Theologie

Seit vierzig Jahren hat sich die Theologie der Religion tief greifend entwickelt. Sie wird
immer mehr zu einer Theologie des religiosen Pluralismus, der sich die Frage nach der
Bedeutung der Vielfalt der religiosen Traditionen im Rahmen des einzigen gottlichen Heils-
plans stellt. Doch das ist noch recht wenig. In der Fortsetzung einer solchen theologischen
Ortsverlagerung scheint uns das neue Paradigma des religiosen Pluralismus aufzufordern,
dariiber nachzudenken, was eine echte interreligiose Theologie oder auch eine dialogische
Theologie sein konnte. Hier betreten wir ein noch offenes Arbeitsfeld. Doch damit es nicht
ein rein theoretisches Programm bleibt, mochte ich, in wissenschaftstheoretischer Absicht,
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ein paar Regeln in Erinnerung rufen.'® Als Erstes ist der Unterschied zwischen einer inter-
religiésen Theologie und einer vergleichenden Theologie der Religionen hervorzuheben.
Sodann muss man sich nach dem einem solchen theologischen Projekt zugrunde liegenden
Begriff von Wahrheit fragen. Und man muss die Folgen eines solchen theologischen
Modells fiir die Darstellung der zentralen Kapitel christlicher Dogmatik abschitzen.

4.1 Fiir eine analoge Imagination

Es gibt keine Theologie der Religionen ohne eine gewisse Komparatistik, die das Christen-
tum und die anderen Religionen vergleicht. Doch die komparative Methode, die im Fach
Religionsgeschichte schon etwas in Misskredit geraten ist (aufgrund welchen Kriteriums ist
diese oder jene Definition von Religion zu bevorzugen?), ist in der Theologie der Religionen
noch heikler in der Anwendung. Wie ldsst sich die je eigene Differenz jeder Religion
respektieren, wenn das einzige Vergleichskriterium das als Archetyp aller Religion geltende
Christentum ist? Es gibt allerdings auch eine legitime Anwendung des komparativen Ver-
fahrens, die es vermeidet, schon in Apologetik zu verfallen, wenn man sich nicht damit
zufrieden gibt, Stiick fiir Stiick die strukturierenden Elemente jeder Religion — Lehrinhalte,
Riten und Praktiken — zu vergleichen und dabei die Unterschiede und Ahnlichkeiten
zum Christentum hervorzuheben. Man ist ja sehr schnell versucht, das, was anders ist, als
Verschlechterung oder aber als ferne Vorbereitung dessen zu beurteilen, was in der christ-
lichen Religion vollkommen realisiert ist. Ich denke, eine interreligiose Theologie muss der
christlichen Einzigartigkeit treu und dabei zugleich bestrebt bleiben, die Originalitit jeder
Religion zu respektieren.

Dazu ist es winschenswert, die simple Logik von Verheiflung und Erfillung und die
allzu bequeme Unterscheidung von »implizit« und »explizit« hinter sich zu lassen. Wie
Raymon Panikkar vorschlagt, besteht der intrareligiose Dialog darin, den Blickpunkt des
anderen sich zu eigen zu machen, ohne dartiber seine eigene Identitit aufzugeben. Das
heifit, es gilt weniger, auf einem phanomenologischen Standpunkt zu verharren, der eine
Verwandtschaft zwischen den konstitutiven Elementen jeder Religion sucht, um deren
jeweiligen Verdienste zu evaluieren, vielmehr geht es darum, jedes Element innerhalb des
religiosen Gesamtsystems, dem es angehdrt, zu erfassen und zu priifen, worin es die Ge-
meinschaft mit jenem Absoluten fordert, das der christliche Glaube als den in Jesus Christus
offenbarten Gott bezeichnet. Mit anderen Worten: Man wire gut beraten, wiirde man sich
auf das stiitzen, was David Tracy analoge Imagination nennt, das heifSt die Fihigkeit, die
Ahnlichkeit im Unterschied auszumachen. Dieses im eigentlichen Sinne hermeneutische
Verstindnis ist besonders kostbar, wenn es darum geht, die religiosen Vorstellungswelten
zu vergleichen und dabei sowohl vorschnelle Konvergenz als auch unverséhnliche Diskon-
tinuitdt zu meiden. Sobald ich eine gewisse religiose Positivitat erkenne, die mir fremd ist,
entdecke ich auch, worin sie mir hilft, neue Sinnméglichkeiten innerhalb meiner eigenen
christlichen Identitit zu erforschen.

11 Ich habe einen Vorbehalt gegen- Paris 2002, prazisiert er, er meine 12 Die Idee der »interreligiosen
Uber Jacques Dupuis zum Ausdruck eine reziproke, aber asymmetrische Theologie« habe ich entwickelt in
gebracht, wenn er glaubt, von einer Komplementaritat zwischen der meinem Aufsatz zu Ehren von
gewissen Komplementaritat zwischen  christlichen Tradition und den ande- Jacques Dupuis: From the Theology
der Einzigartigkeit der christlichen ren Traditionen. Ich spreche lieber of Religious Pluralism to an Inter-
Offenbarung und den partiellen von einer moglichen Reinterpretation religious Theology,

Wahrheiten der anderen religiésen der christlichen Wahrheit von den in: D.KENDALL/ G.O'COLLINS (Hg.),
Traditionen sprechen zu kénnen. anderen religiosen Wahrheiten aus. in Many and Diverse Ways.

In seinem letzte Buch, La rencontre In Honor of Jacques Dupuis,

du Christianisme et des religions, Maryknoll/New York 2003, 45-59.
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4.2 Ein anderer Status der Wahrheit in der Theologie "

Wenn der interreligiése Dialog allméhlich zum Horizont der Theologie des 21. Jahrhun-
derts wird, ist klar, dass wir dazu aufgefordert sind, den Begriff der Wahrheit, der unserer
gebrduchlichen Theologie zugrunde liegt, einer Revision zu unterziehen. Die besagte

Theologie hat sich auf eine derart absolutistische Konzeption von Wahrheit im Sinne der
Logik der kontradiktorischen Aussagen berufen, dass sie nicht zu denken vermochte, man

konne verschiedene Wahrheiten anerkennen, ohne sofort den eigenen Wahrheitsanspruch

zu beschddigen. Sie konnte sie hochstens als abgeschwichte Wahrheiten oder als ferne

Vorbereitungen auf die Wahrheit betrachten, deren Monopol sie innehatte und die sie mit

einer Giberragenden und allintegrierenden Wahrheit identifizierte. Die Erklarung Dominus

lesus hat das Verdienst, die fundamentalen Wahrheiten des christlichen Glaubens iiber
die Einzigkeit und Universalitdt des Heils in Jesus Christus in Erinnerung zu rufen, aber
sie steht noch zu sehr unter dem Zeichen eines untiberwindlichen Dilemmas zwischen

Absolutismus und Relativismus. Die Theologie der Zukunft wird jedoch beweisen miissen,
dass die Wahrheit, die sie bezeugt, weder exklusiv noch inklusiv gegeniiber den Wahr-
heiten ist, welche die anderen Religionen bergen konnen. Weil wir das Relative immer als

Gegensatz zum Absoluten verstehen, fehlen uns die Worte, um eine christliche Wahrheit

zu bezeichnen, die relativ ist im Sinne von relational zu dem Teil an Wahrheit, der anderen

Religionen inhérent ist.

Eine interreligiose Theologie miisste die Schwingungen einer Wahrheit entfalten, die
naher am biblischen Wahrheitsbegriff ist. Es ist nicht zu leugnen, dass die klassische
Theologie den Korrespondenzbegriff von Wahrheit im aristotelischen Sinne bevorzugt hat,
dem zufolge sich im Urteil die Adaquation von Verstand und Wirklichkeit ausspricht. Folg-
lich war das Gegenteil von Wahrheit natiirlich das Falsche. Es wire wiinschenswert, sich auf
eine urspriinglichere Wahrheit zu berufen, die Wahrheit als Manifestation; dieser Begriff
verweist uns auf eine Fiille von Wahrheit, die noch verborgen ist. Auch wenn Heidegger
eine seltsame Unkenntnis der Wahrheit im hebriischen Sinn beweist, ist es nicht tollkiihn,
die aletheia und die Wahrheit im biblischen Sinn einander anzunéihern. Das urspriingliche
Wesen der Wahrheit ist die Eigentiimlichkeit dessen, was nicht verborgen bleibt. Statt also
die verschiedenen Wahrheiten der religivsen Traditionen als Kontradiktionen einander
gegeniiberzustellen, sollte man jedes Mal ihre historische und textliche Kontingenz in An-
schlag bringen. Im Zeitalter des religiosen Pluralismus ist es die historische Berufung der
christlichen Theologie, den eschatologischen Tenor ihrer eigenen Sprache als Wahrheits-
sprache zu betonen. Dann kénnte der interreligitse Dialog, trotz schwer iiberwindbarerer
Divergenzen, jeden Partner vom Dialog zur gemeinsamen Feier einer hoheren Wahrheit
jenseits der partiellen Annaherung einer jeden partikuldren Wahrheit fithren.

4.3 Eine andere Praxis des Lehrbetriebs in Dogmatik

In der Sicht einer interreligiosen Theologie bliebe der Einfluss des interreligiésen Dialogs
auf alle grofen Traktate einer dogmatischen Theologie zu zeigen. Man kann sich namlich
nicht damit begniigen, in den theologischen Lehrbetrieb einen neuen, der Theologie der
Religionen gewidmeten Kurs einzufithren. Es geht um eine Dimension, die der ganzen
Theologie koextensiv ist und zu einer Reinterpretation der grofien Wahrheiten des Glaubens
unter Bezug auf die Strahlen der Wahrheit fithrt, von denen die anderen religiésen Tradi-
tionen zeugen. Ich habe bereits das Paradox der Inkarnation angesprochen, das in gewisser
Weise den dialogalen Charakter der christlichen Religion begriindet. Hier nun beschriinke
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ich mich darauf anzudeuten, wie wir uns dem Geheimnis Gottes und dem zentralen Begriff
von Heil oder Befreiung anndhern kénnten.

Wie kann man iiberhaupt iiber das Geheimnis Gottes, des Einen und Dreifaltigen,
sprechen, ohne den strengen Monotheismus von Juden und Muslimen im Auge zu be-
halten? Der christliche Monotheismus als trinitarischer Monotheismus darf hinsichtlich
der gottlichen Einzigkeit nicht nachlassig werden, und dabei muss er sich vor den beiden
symmetrischen Versuchungen des Modalismus und des Tritheismus hiiten. Zugleich
aber ist es der Nutzen einer interreligiosen Theologie, dass sie deutlicher macht, wie der
dreieinige Gott uns einlddt, iber einen monolithischen Begriff von der Einzigkeit eines
als absolutes Sein gedachten Gottes hinauszugehen und eine Einheit zu denken, die die
Unterschiede umgreift. Die Transzendenz eines Gottes, der in seiner Selbstmitteilung so
weit geht, dass er ein Menschsein annimmt, ist eine Transzendenz der Liebe und nicht
nur des Seins. Im Ubrigen kann uns der Dialog mit den groflen Religionen des Fernen
Ostens, die es ablehnen, das Absolute als personales Transzendentes zu bezeichnen, helfen,
die immer noch anthropomorphe Vorstellung eines geschaffenen Ich und eines gottlichen
Du zu tiberwinden. Im Bereich der personalen Erfahrung bestehen reale Konvergenzen
zwischen dem advaita als Gedanken der Nichtunterscheidung und den tiefsten Intuitionen
der christlichen Weisheit im Zeichen der negativen Theologie.

Das Heil als Befreiung des Menschen ist das gemeinsame Ziel aller Weltreligionen. Es
wiire das Proprium einer interreligiésen Theologie, eine Analogie aufzuzeigen in der Art
und Weise, wie sich die konstitutiven Elemente jeder Religion zu jenem Ziel, namlich Heil
und Erlésung des Menschen, in Beziehung setzen. Man muss die Originalitdt der christ-
lichen Erlésung in Jesus Christus als Befreiung von Siinde und Tod und als Geschenk des
begonnenen ewigen Lebens hervorheben. Aber zugleich kann uns eine grofiere Vertrautheit
mit den anderen religitsen Traditionen, vor allem des Fernen Ostens, vorsichtig machen
gegeniiber einer zu sehr auf das Heil als Befreiung von der Siinde fokussierten Konzeption.
Angesichts der undeutlichen Erwartungen unserer Zeitgenossen kommt es darauf an, alle
Schwingungen im christlichen Heil besser vernehmbar zu machen — nicht nur insofern
dieses Versohnung mit Gott ist, sondern auch Heilung des Unheilen der conditio humana
und Lebensweisheit, das aber heif3t als Versohnung mit dem eigenen Selbst und mit der
ganzen Schopfung.

Aus dem Franzosischen iibersetzt von Michael Lauble

13 Vgl.Claude GEFFRE,
La vérité du christianisme a I'age
du pluralisme religieux,
in: Angelicum 74 (1998) 171-192.
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Zusammenfassung

Der religiose Pluralismus ist zum Horizont der zeitgendssischen Theologie geworden. Einer
Mitte des vergangenen Jahrhunderts etablierten (Religions-)Theologie der Erfillung, die
aus patristischen Quellen schopfte und sich an die Hegelianische Idee des Christentums
als »absoluter Religion« anlehnte, stehen neue Herausforderungen der Pluralitit und
Alteritdt gegeniiber. Diese miissen iiber vertiefte Einsichten in das Mysterium und Pa-
radox der Inkarnation angegangen werden, um die Blickpunkte des Anderen einnehmen
zu konnen, ohne die eigene Identitat aufzugeben, sowie den Begrift der Wahrheit neu zu
denken als auch die theologischen Linien anderer Religionen in das je eigene Lehrsystem
zu integrieren.

Summary

Religious pluralism has become the horizon of contemporary theology. New challenges
of plurality and alterity confront a theology (of religions) which was firmly established in
the middle of the last century, drew from patristic sources, and followed the Hegelian idea
of Christianity as »absolute Religion «. These challenges have to be dealt with by means of
deepened insights into the mystery and paradox of the incarnation in order to be able to
adopt the points of view of the other without relinquishing one«s own identity as well as to
re-think the concept of truth and to integrate the theological lines of other religions into
each one«s own doctrinal system.

Sumario

El pluralismo religioso ha devenido el horizonte de la teologia contemporénea. Frente a
la teologia de la religién que se establecié a mediados del siglo pasado, se inspiraba en los
padres de la Iglesia, partia de las categorias de culminacién y cumplimiento y se orientaba
a la visién hegeliana del Cristianismo como la »religion absoluta«, hoy se presentan la
pluralidad y la alteridad como nuevos desafios. Estos solo pueden ser asumidos partiendo
de visiones mds profundas del misterio y de la paradoja de la encarnacion para poder asi
aceptar el punto de vista de los otros, sin perder la propia identidad. También debe ser
repensado el concepto de verdad, integrando las lineas teologicas de las demas religiones
en el propio sistema doctrinal.




Uberlegungen zum Beitrag einer
trinitarischen und pneumatologischen
Christologie zur christlichen
Theologie der Religionen

von Gilles Emery OP

»Der Heilige Geist bietet allen die Moglichkeit an, dem 8sterlichen Geheimnis in einer Gott
bekannten Weise verbunden zu sein.« Diese Aussage des Zweiten Vatikanischen Konzils
(Gaudium et spes, Nr. 22) vereint zwei Hauptprinzipien der christlichen Reflexion iiber die
Gewahrung des Heils. Einerseits bekriftigt sie das universale Angebot der gottlichen Gnade,
indem sie eine schon mehrmals vom neuzeitlichen katholischen Lehramt formulierte Vor-
gabe vertieft. Andererseits versteht sie das Heil als Werk des Geistes in Bezug auf Christus
Jesus. Wer auch immer die Empfinger sind — das Heil kommt aus einem Handeln des
Geistes, das das osterliche Geheimnis Christi aktualisiert. Liest man weitere Konzilstexte,
so kann man denselben pneumatologischen und christologischen Bezug auch der Aussage
der Erkldrung Nostra aetate (Nr.2) zuschreiben, die darlegt, dass die katholische Kirche mit
aufrichtigem Ernst die Handlungs- und Lebensweisen, die Vorschriften und Lehren der
anderen Religionen betrachtet, dass sie nichts von dem, was in diesen Religion wahr und
heilig ist, verwirft und dass sie in ihnen »einen Strahl jener Wahrheit [anerkennt], die alle
Menschen erleuchtet«. Das ist das, was in jiingerer Zeit auch die Erklarung Dominus lesus
hinsichtlich der heiligen Schriften der anderen Religionen bekriftigt hat: Diese Schriften
»erhalten [...] vom Mysterium Christi jene Elemente des Guten und der Gnade, die in
ihnen vorhanden sind« (Nr.8).!

Diese Elemente laden die christliche Theologie dazu ein, eingehender iiber die Rolle
Christi und seines Geistes bei der Erfiillung des universalen Heilswillens Gottes nach-
zudenken. In der Perspektive dogmatischer Theologie werden wir uns darauf beschrinken,
einige Aspekte von Christologie und Pneumatologie, insbesondere die gegenseitige Be-
ziehung zwischen dem Geist und dem Mysterium Christi Jesu, zu untersuchen. Im Wege
von Frage und Aussage méchten wir feststellen, wie eine trinitiarische und pneumatische
Christologie zur Entfaltung einer christlichen Theologie der Religionen beitragen kann.
Dabei werden wir auf die von der Theologie des Thomas von Aquin bereitgestellten Mittel
zuriickgreifen.

1 Christliche Theologie des religiosen Pluralismus

Unter den Wegen, die sich auftun, um der Universalitat des Heils Rechnung zu tragen, das
Gott allen Menschen anbietet, und gleichzeitig der Einzigkeit Christi Jesu wie auch dem de-
finitiven Charakter der Erfiillung des Heils in Christus Jesus gerecht zu werden, verdient die
»trinitiarische Christologie« besondere Aufmerksamkeit. Im Grunde haben die biblischen

1 KONGREGATION FUR DIE GLAU- versalitat Jesu Christi und der Kirche
BENSLEHRE, Erklarung Dominus lesus.  (Verlautbarungen des Apostolischen
Uber die Einzigkeit und die Heilsuni- Stuhls 148), Bonn 2000, 1.
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und dogmatischen Studien schon lange den Wert einer »filialen« und » pneumatischen «
Christologie gezeigt.> Die Forschung iiber eine christliche Theologie der Religionen kann
hier indes neue Entwicklungen beitragen. Wir denken speziell an den Weg, den P. Jacques
Dupuis im zweiten Teil seines Buches Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux®
und in verschiedenen Aufsitzen zu diesem Thema beschritten hat. Die Frage, die sich stellt,
ist folgende: Wie kommt im Rahmen des einzigen Heilsplans, den Gott fiir die Menschheit
hat, angesichts ihrer unterschiedlichen Lebensumstinde das Heil zu den Einzelnen und
zu den religitsen Gruppierungen? Die von P. Dupuis vorgeschlagene Antwort vereint drei
komplementire Aussagen: Erstens » die permanente Aktualitit und universale Wirksamkeit
des Christus-Ereignisses, ungeachtet der historischen Partikularitit dieses Ereignisses«;
zweitens »die wirkende universale Gegenwart des Logos Gottes, dessen Handeln nicht
auf die menschliche Existenz beschrankt ist, welche er im Geheimnis der Menschwerdung
angenommen hat«; drittens »das ebenfalls universale Handeln des Geistes Gottes, das
durch dessen Ausgieflung durch den auferstandenen und verherrlichten Christus weder
beschrinkt noch erschopft wird «.* Dieses Modell von trinitarischer Christologie lasst sich
als »inklusivistischer Pluralismus « kennzeichnen.® Es erlaubt, die Grundlagen zu legen fiir
die Anerkennung eines Pluralismus in der Art, wie Gott zum Heil der Menschen eingreift.
So will es die Universalitit des gottlichen Heilshandelns aufzeigen und dem Wert der Ele-
mente von » Wahrheit und Gnade« (vgl. Ad gentes, Nr. 9) in den verschiedenen Religionen
Rechnung tragen, dabei aber die Rolle Jesu Christi fiir das Heil der ganzen Menschheit
wahren. So lisst sich die Vielfalt der Religionen denken, ohne dass auf die Bejahung der ein-
zigartigen Heilsmittlerschaft Christi Jesu verzichtet wird; das aber heif3t die uniiberbietbare
»Konzentration« der Selbstoffenbarung und Selbstmitteilung Gottes in der Menschwerdung
des Wortes anzuerkennen.®

Dieses Modell von trinitarischer und pneumatischer Christologie zeichnet sich be-
sonders durch die Behauptung einer zweifachen Uberschreitung aus. Einerseits {iber-
schreitet das Handeln des Wortes als solchen (des Wortes in seiner Gottheit) die Tatigkeit
der Menschheit, die es in Christus Jesus angenommen hat. Die gottliche Tétigkeit des
Logos erschopft sich nicht in seinem Ausdruck durch die menschliche Natur des Logos: Es
gibt auch nach der Menschwerdung eine universale und fortgesetzte Titigkeit des Wortes

2 Siehe Veronika GASPAR,
Cristologia pneumatologica in alcuni
autori postconciliari (1965-1995).
Status quaestionis e prospettive, Rom
2000, 635-637; Michael PRESS, Jesus
und der Geist. Grundlagen einer Geist-
Christologie, Neukirchen-Vluyn 2001.
3 Franzosisch: Paris 1997, 307-582.
4 Jacques DUPUIS, Le Verbe de Dieu,
Jésus Christ et les religions du monde,
in: NRT 123 (2001) 529-546, hier 529.
5 Jacques DuPUIS, The Truth Will
Make You Free. The Theology

of Religious Pluralism Revisited, in:
Louvain Studies 24 (1999) 211-263,
hier 226.

6 DuPuUIs, The Truth (wie Anm.5),
240; vgl. DERS., Vers une théologie
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Paris 1997, 480-485.
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den hat, fiir immer; aber das Handeln
des Logos als solchen ist nicht auf
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Gottes als solchen, jenseits jeder Bedingtheit durch die menschliche Natur des inkarnierten
Wortes, auch in dessen verherrlichtem Zustand, so dass der Offenbarungs- und Heilswert
der Menschheit Christi das Offenbarungs- und Heilshandeln des Wortes nicht erschopft.”
Andererseits — und das ist die zweite Uberschreitung — ist das Handeln des Heiligen
Geistes nicht mit seiner Ausgieflung durch Christus erschopft. Man muss also anerkennen,
dass das Handeln des Geistes nicht ausschliefilich an die Mittlerschaft der verherrlichten
Menschheit Jesu Christi gebunden ist, sondern sich iiber diese Mittlerschaft hinaus er-
streckt.® Diese These einer zweifachen » Uberschreitung« stiitzt sich auf eine enggefiihrte
Lektiire des Dogmas von Chalkedon iiber die zwei Naturen Christi.? Sie impliziert nicht die
Existenz von zwei getrennten, unterschiedenen oder parallelen Heilsokonomien, sondern
hilt mit Nachdruck an der Behauptung einer einzigen gottlichen Heilsokonomie fest,' die
sich allerdings in einer Pluralitit von »komplementéiren (untrennbaren) Aspekten« des
einzigen Geheimnisses des von Gott vorgesehenen Heils vollzieht." Diese Aspekte stehen
nicht einfach nebeneinander, sondern sind organisch verbunden, sofern man anerkennt,
dass das historische Christus-Ereignis, das Fleisch gewordene Wort, einen einzigartigen
Wert und eine Tragweite besitzt, die es » konstitutiv« fiir das universale menschliche Heil
machen,'? so dass die »unterschiedlichen, von den verschiedenen religidsen Traditionen
vorgeschlagenen Wege zusammen mit dem Christentum die Totalitdt des gottlichen Heils-
plans fiir die Menschheit bilden«."?

Es steht aufler Zweifel, dass eine trinitarische Christologie fiir eine christliche Theologie
der Religionen von Interesse und reichem Ertrag ist. Doch die zweifache Uberschreitung,
die wir skizziert haben, das heif8t die Art, wie das universale Heilshandeln des Wortes und
des Geistes »jenseits« der menschlichen Tatigkeit des Fleisch gewordenen Wortes ver-
standen wird, wirft Probleme auf. Mit Recht kann man sich fragen, ob eine trinitarische
Christologie nicht Raum gibt, um gewisse Aspekte der Beziehung zwischen dem Wort, dem
Geist und den Mysterien Christi im Fleische anders zu sehen.

2 Das Wort und seine Menschheit

Ein chalkedonischer Ansatz lidt dazu ein, die beiden Naturen des Fleisch gewordenen
Wortes und folglich seine beiden Handlungsweisen, wie sie das Dritte Konzil von Konstan-
tinopel lehrte, zu unterscheiden: Die gottliche Tétigkeit des inkarnierten Sohnes und seine
menschliche Titigkeit vermischen sich nicht."* Nun ist das Wort die Quelle aller Wahrheit
und aller Kommunikation mit Gott fiir alle Empfanger des Heils. Aber welche Verbindung
hat das universale Heilshandeln des Wortes als solchen mit seiner geschichtlichen und ver-
herrlichten Menschheit? Die Interpretation des Chalcedonense und seine Anwendung auf
die Auseinandersetzung mit der christlichen Theologie der Religionen bleiben offen. Man
kann indes der Meinung sein, dass eine trinitarische Christologie nicht dazu nétigt, ein
Heilshandeln des géttlichen Wortes anzunehmen, das sich, auch nach der Menschwerdung
und nach Ostern, »jenseits« seiner menschlichen Titigkeit erstrecken wiirde, um Emp-
finger zu erreichen, zu denen diese menschliche Titigkeit nicht gelangen wiirde.

Eines der Hauptmotive, die herangezogen werden, um eine gottliche Titigkeit zu
behaupten, welche das Ereignis Jesu Christi »iiberschreitet«, ist der natiirlich endliche
Charakter der Menschheit Christi als solcher. »Die historische Partikularitat Jesu erlegt
dem Christus-Ereignis unvermeidliche Begrenzungen auf. Dies gehort notwendig zu der
von Gott gewollten sakramentalen Okonomie. So wie das menschliche Bewusstsein Jesu in
seiner Eigenschaft als Sohn seiner Natur nach das gottliche Geheimnis nicht zu erschopfen
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vermochte und somit die Offenbarung Gottes, die es vermittelt, begrenzt bleibt, erschopft
analog das Christus-Ereignis nicht — und kann auch nicht erschopfen — die Heilsmichtig-
keit Gottes.«!* Ist ein kontingentes, einzigartiges Ereignis denn nicht unweigerlich durch
radikale raum-zeitliche Begrenzungen gekennzeichnet, die seinen Einfluss einschrinken?
Man muss diese Frage in ihrem ganzen Gewicht wirken lassen. » Die Titigkeit des Wortes
als solchen tiberschreitet die Grenzen der Zeit und des Raums [...], und folglich darf seine
Heilsmichtigkeit nicht eingeschrinkt werden, indem man sie einfach mit dem historischen
Christus-Ereignis identifiziert. «'® » Die erleuchtende und Heil schaffende Macht des Wortes
wird durch die Partikularitit des historischen Ereignisses nicht eingeschriankt. Es trans-
zendiert alle Barrieren von Raum und Zeit.«'” Die Problemstellung ist offenkundig: Die
raum-zeitlichen Begrenzungen der historischen Tatigkeit Christi in ihrer radikalen Kon-
tingenz mit all den Bedingtheiten, die sie impliziert, scheinen die universale Weite und Tiefe
seiner menschlichen Titigkeit jenseits bestimmter Grenzen zu behindern.

Die christliche Tradition hat jedoch Wege zu bieten, die es erlauben, einen weiter rei-
chenden Heil schaffenden Einfluss der Menschheit Christi anzuerkennen. Wir denken dabei
besonders an die Lehre des heiligen Thomas von Aquin iiber die Fiille der Gnade Christi und
liber das, was er die »Instrumentalursichlichkeit« dieser Menschheit nannte. Wir wollen
diese beiden Erklarungswege kurz skizzieren und beginnen mit der Fiille der Gnade.

In seiner Christologie legt Thomas, haufig unter Bezugnahme auf Joh 1,16 (»aus seiner
Fiille haben wir alle empfangen, Gnade tiber Gnade«) und auf Joh 3,34 (» Gott gibt den Geist
unbegrenzt«), dar, dass sich die Menschheit Christi einer Gnadenfiille ohne Maf? erfreute.
Obwohl sie in ihrem Wesen als heiligmachende Gnade endlich ist, besitzt die Gnade Christi
eine Intensitit und Weite, die Thomas als » unendlich « qualifiziert, nicht nur hinsichtlich
der Weise, wie Christus die Gnade fir sich selbst besaf$ (» persénliche Gnade«), sondern
auch im Hinblick darauf, wie er sie anderen weitergibt (» Gnade des Hauptes«). Gegriindet
auf die Einheit von Menschheit und Gottheit in der Person des Wortes, aber formal von
dieser hypostatischen Union unterschieden, gieft die Salbung des Geistes in der Mensch-

15 DUPUIS, Le Verbe de Dieu
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Anm.7), 513.
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18 Siehe insbesondere THOMAS
VON AQUIN, Summa theologiae lli,
g.7und 8.
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Summa theologiae lil, q.26 a. 2.
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heit Jesu eine Uberfiille gottlichen Lebens aus, die aus ihm nicht nur den hervorragendsten
Empfinger der Gnade macht, sondern auch ihren Spender.!® Christus hat die Gnade, das
heifit das Prinzip des Lebens mit Gott, empfangen und ebenso die Gaben des Heiligen
Geistes (Gotteserkenntnis und Gottesliebe) — nicht nur fiir ihn selbst, sondern in seiner
Eigenschaft als Erstgeborener von vielen Briidern, das heif3t insofern er der archegds ist, der
alle, die er zu sich ruft, mit sich zum Vater fiihrt. Diese Gnadenfiille situiert die Mittlerschaft
im menschlichen Sein Jesu.! »In Christus hat [Gott] nicht nur vom Geist, sondern den
ganzen Geist ausgegossen [...]; und dies soweit Christus Knechtsgestalt hat.«*° Den ganzen
Geist (fotum Spiritum)! Das ist die auflerordentliche Gabe, die der Menschheit Christi um
des Heils der Menschen willen verliehen wird. Thomas von Aquin greift zu diesem Thema
die Sdtze der Glossa zu Johannes 3,34 auf: »So wie Gott aus sich seinen ganzen Sohn gezeugt
hat, hat er auch seinem Mensch gewordenen Sohn seinen ganzen Geist verliehen, nicht auf
partikuldre und partielle, sondern auf universale und generelle Weise. «*' Darum geniigt,
Thomas zufolge, die Gnade Christi »nicht nur zum Heil einiger Menschen, sondern der
Menschen auf der ganzen Welt [...]; und man kann sogar sagen: vieler Welten, wenn sie
denn existierten«.*> Fiir Thomas partizipiert die Gnade, von der heute jeder Mensch in
Gemeinschaft mit Gott lebt, an dieser Gnadenfiille, die der Menschheit Christi verlichen
ward, damit er sie jedem Menschen mitteile: » Die Gnadentfiille, die in Christus ist, ist die
Ursache aller Gnaden, die in allen vernunftbegabten Geschopfen sind. «** Die mittlerische
Einzigartigkeit des Christus Jesus tritt also im Herzen der Heilsokonomie auf. Die Uberfiille
des Heils wird den Menschen durch einen Menschen verschafft, Christus Jesus, der kraft
der auflerordentlichen Heiligkeit seiner personal mit der Gottheit geeinten Menschheit
eine Fiille gottlichen Lebens empfangen hat, um sie allen mitzuteilen. Die Mitteilung dieses
gottlichen Lebens vollzieht sich durch die gesamte Existenz Jesu und, auf deren Hohepunkt,
durch sein Ostern.

In seinen Erklirungen wollte Thomas die universale Erstreckung einer solchen Mit-
teilung des gottlichen Lebens kennzeichnen. Kraft seiner Gnadentiille besitzt Christus
die Macht, diese Gnade all denen mitzuteilen, die das Heil empfangen.** Daher ist er das
Haupt aller Menschen, entsprechend verschiedenen Aktualisierungsgraden.® » Da Christus
die Wirkungen der Gnaden irgendwie in alle vernunftbegabten Geschopfe gegossen hat, ist
er selbst seiner Menschheit nach irgendwie das Prinzip aller Gnade, wie Gott das Prinzip
allen Seins ist.«*® Christus, das heif}t das Wort, insofern es Mensch geworden ist, ist die
»Quelle aller Gnaden «, der » Urheber «*” der Gnade. Kurz gesagt: » Der Heilige Geist flief3t
von Christus auf alle anderen tiber, gemifs Joh 1,16: Aus seiner Fiille haben wir alle emp-
fangen. «*® Unter Beriicksichtigung der hypostatischen Union und des Handelns des Geistes
(die determinierende Rolle des Geistes wehrt hier dem Verdacht eines » Christomonismus «)
sieht Thomas die ganze iibernatiirliche Ordnung unter der Lenkung Christi.

Die thomasische Erklirung der universalen Reichweite der Mitteilung des géttlichen
Lebens durch Christus beruht speziell auf der Lehre von der » Instrumentalursdchlichkeit «
der Menschheit Christi. Nach der Auffassung der Alexandriner ist die Menschheit Christi
das Werkzeug (organon, instrumentum) seiner Gottheit, ein eigenes Organ, begabt mit Ver-
stand und Freiheit und geeint mit der gottlichen Person. » Die Gnade oder den Heiligen
Geist zu verleihen kommt Christus, insofern er Gott ist, aus eigener Machvollkommenheit
(auctoritative) zu; doch als Werkzeug (instrumentaliter) kommt es ihm zu, insofern er
Mensch ist, das heif}t insofern seine Menschheit das Werkzeug seiner Gottheit ist.«** Die
menschliche Titigkeit Jesu als solche besitzt eine eigene, genau umschriebene, bestimmte
Konsistenz, so begrenzt wie die jedes anderen geschichtlichen Geschopfs. Insofern aber die-
se menschliche Titigkeit an seiner gottlichen Tatigkeit als deren eigenes Organ partizipiert,
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empfingt sie die Kraft, ebenso weit reichende und universale Gaben zu verleihen wie die
seiner gottlichen Titigkeit. Diese » instrumentale « Tétigkeit (das Wort ist analog und ohne
jede mechanische oder entpersonlichende Konnotation zu verstehen) beruht nicht nur auf
der hypostatischen Union, sondern auch auf der vervollkommnenden Gabe des Heiligen
Geistes, die Christus Jesus zuteil wurde.?® Der Geist ist im Zentrum der menschlichen
Tatigkeit Jesu.

Es geht hier nicht an, diese Konzeption von der »Instrumentalitédt« der Menschheit
Christi zu entfalten, doch zumindest sollten wir fiir unser Thema vier Aspekte hervorheben.
Erstens: Das Werkzeug vollfithrt seine instrumentale Titigkeit nur, indem es seine eigene
Titigkeit vollzieht.™ Es ist die eigene Tatigkeit der Menschheit Jesu in ihrer konkretesten
Realitit, die zur Wiirde einer »universalen« Quelle des Heils erhoben wird. Zweitens:
Indem er die gottlich-menschliche Titigkeit Christi betrachtet, bemerkt Thomas, dass
das der Menschheit Christi zugehorige Wirken, insofern diese menschliche Titigkeit von
der Gottheit bewegt wird (und nicht nur in ihrer Tragweite als menschliche Tatigkeit als
solche gemifl ihrer eigenen » Form«), kein anderes Wirken ist als das des Haupthandelnden
selbst.* » Die Titigkeit des Werkzeugs, insofern es Werkzeug ist, ist also keine andere als
die des Haupthandelnden. [...] So ist das Wirken der menschlichen Natur Christi, insofern
sie das Werkzeug seiner Gottheit ist, nicht verschieden vom Wirken der Gottheit: Das Heil,
durch das die Menschheit Christi erldst, ist nicht verschieden von dem Heil, das durch seine
Gottheit geschenkt wird. «** Man kann diese Erklirung noch erweitern: Insofern man es in
seiner »Instrumentalursiachlichkeit« (das heifdt insofern es instrumental an der Kraft der
gottlichen Tétigkeit partizipiert) betrachtet, ist das Wirken der Menschheit Christi, welche
den Heiligen Geist ausgieft, nicht verschieden vom Wirken seiner Heil schaffenden Gott-
heit. In den Geheimnissen von Ostern und Pfingsten ist die durch die Menschheit Christi
gewihrte Sendung des Geistes keine andere als die durch seine Gottheit gewihrte Sendung
des Geistes. Drittens: Die gewdhrte Wirkung behilt das Kennzeichen des Werkzeugs, das an
dem so hervorgebrachten Werk mitgewirkt hat: Die von Christus ausgegossene Gnade tragt
das Kennzeichen Christi. Die erlosten Menschen partizipieren an der Gnade Christi, der
die Gabe seines eigenen Geistes verleiht, welcher wiederum seine Empfinger in Christus
eingliedert. Viertens: Die Ausdehnung dieser »instrumentalen « Tatigkeit ist universal: Sie
verleiht das Heil, indem sie an der Kraft der Gottheit partizipiert, »welche mit ihrer All-
gegenwart alle Orte und alle Zeiten erreicht«.**

Folgt man diesem Ansatz, so besitzt die menschliche Tétigkeit des Menschen Christus
einen Heil schaffenden Einflussbereich, der ebenso weit und tief ist wie der seiner Gott-

30 THOMAS VON AQUIN, Summa
theologiae Ill, .7 a.1, ad 3; Scriptum
super Sententiis, lib. 1, dist. 13,
q.1a.1, ad 4; De veritate, q.29 a.s,
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Heiligen Geist die Vollkommenheit
seines Seins empfangen. « In seiner
Lectura in foannem 1,16 fasst Thomas
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men: »Die Fiille Christi ist der Heilige
Geist« (plenitudo Christi est Spiritus
Sanctus).

31 THOMAS VON AQUIN, Summa
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32 THOMAS VON AQUIN, Summa
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35 THOMAS VON AQUIN, In Epist.
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Non enim ad mensuram dat Deus
Spiritum, etc.«
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heit. Die Menschheit Christi kollaboriert auf eine universale Weise mit seiner gottlichen
Heilstatigkeit, denn es handelt sich dabei um die eigene menschliche Titigkeit des
gottlichen Wortes, so dass die Gnade, die heute jeden erlésten Menschen erreicht, aus
der historischen und konkreten Menschheit Christi kommt, aus einer determinierten
Menschheit, das heifit einer von der Jungfrau geborenen und im Ostergeheimnis ver-
herrlichten Menschheit. Indem es sein menschliches Handeln erhebt und an seiner
gottlichen Kraft nach Art einer causa efficiens instrumentalis teilhaben lasst, verleiht das
Mensch gewordene Wort der Eigentitigkeit seiner — in sich selbst radikal begrenzten —
Menschheit, Wirkungen hervorzubringen, die deren eigene Reichweite iibersteigen, die
sie durch die Kraft der Gottheit iiberschreiten, das heifit Wirkungen hervorzubringen,
die sich ebenso weit erstrecken wie diejenigen seiner Gottheit, mit der sie zusammen-
arbeitet.

Es scheint also, dass man auf diesem Wege die Universalitit des Heilshandelns
des Wortes als solchen und zugleich die Universalitit der Heilsmittlerschaft seiner
historischen und verherrlichten Menschheit festhalten kann. Das ist nicht in einem
exklusivistischen Sinn zu verstehen, denn die Mittlerschaft Christi schlief}t den Beitrag
anderer Realititen, die insgeheim an seinem Mysterium teilhaben, nicht aus; es ist damit
auch nicht pritendiert, dass Christus die absolute Losung aller Religionen wiére, denn die
Unterschiede bleiben.

3 Christus und sein Geist

Eine analoge Aussage lasst sich formulieren hinsichtlich des Verhiltnisses zwischen
Christus und seinem Geist. Uns scheint, wenn man ein Handeln des Geistes vertritt, das
den begrenzten Einflussbereich der Menschheit Christi tiberschreitet, so ist das nicht der
einzige Weg, wie wir dem universalen Handeln des Heiligen Geistes Rechnung tragen
konnen. Theologisch bekommt man das Handeln des Geistes auch in den Menschen der
verschiedenen Religionen und seinen Einfluss auf die in diesen Religionen enthaltenen
Elemente des Guten und der Gnade zu fassen, indem man anerkennt, dass diese Gaben
des Geistes aus dem Geheimnis Christi hervorgehen und dass sie die geschichtliche und
verhertlichte Menschheit Jesu einbeziehen. Wir kénnen auch dabei wieder von den Re-
flexionswegen des heiligen Thomas profitieren. Weiter oben haben wir bereits angedeutet,
wie Thomas den Geist als das Agens des von Christus erfiillten Heils und als Frucht der
Tétigkeit Christi fasst: Im Mysterium seines Fleisches empfiangt Christus den »ganzen
Geist«, um ihn unter aktiver Mitwirkung seiner Menschheit auszugieffen. Die universale
Weite und Tiefe der Gabe des Geistes durch den Sohn als Mensch gewordenen ruht auf zwei
Fundamenten: auf der Fiille des Geistes selbst im Mensch gewordenen Sohn und auf dem
instrumentalen Handeln, das der Menschheit Christi ein Handlungsfeld zustellt, welches
sich ebenso weit ausdehnt wie dasjenige seiner Gottheit.

Die Erklidrungen des heiligen Thomas lassen sich anhand seines Kommentars zum Titus-
brief 3,6 erhellen; dort zeigt er, dass der Geist vom Vater und von Christus Jesus geschenkt
wird: » In Christus finden wir zwei Naturen. Und dass Christus den Heiligen Geist schenkt,
betrifft seine beiden Naturen. Die gottliche, weil er das Wort ist: Vom Wort und zugleich
vom Vater geht der Geist als Liebe aus. [...] Und die menschliche, weil Christus die ganze
Fiille des Geistes empfangen hat, so dass er von ihm zu allen iiberfliefit gemaf Joh 1,14:
voll der Gnade und Wahrheit, und etwas spater (V.16): Aus seiner Fiille haben wir alle emp-
fangen, Gnade iiber Gnade, und in Kap. 3,34: Gott gibt den Geist unbegrenzt. <> Diese Passage
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enthilt gleichsam in Miniatur die Struktur eines theologischen Verstindnisses der Gabe des
Geistes. Im Vater ruht die auctoritas (die Urquelle) der Sendung des Geistes. Christus Jesus
sendet, in seiner gottlichen Natur, den Heiligen Geist kraft seiner Eigenschaft als Wort des
Vaters, aus dem der Geist hervorgeht; Christus sendet den Heiligen Geist ebenso in seiner
menschlichen Natur kraft der Fiille dieses Geistes, die seine menschliche Natur erfiillt: Die
Gnade flieft von Christus tiber auf alle, die sie empfangen. Setzten wir noch hinzu, dass
die iiberschwengliche Schenkung des Geistes direkt an die Verherrlichung des Christus
Jesus gebunden ist. In der Summa theologiae zeigt Thomas, dass die Himmelfahrt Christi
»im Hinblick auf Christus selbst gesehen « die Ursache des Heils ist, denn die Himmelfahrt
etabliert Christus in der Stellung als Geber des Geistes in Fiille: » Auf dem Himmelsthron
sitzend in seiner Eigenschaft als Gott und Herr, sendet er von dort die géttlichen Gaben
zu den Menschen«.*® Gewiss setzt die Himmelfahrt Christus nicht als Gott ein, aber sie
manifestiert die Gottessohnschaft der Person Christi und ldsst seine Menschheit auf den
Thron gelangen, den die Gottheit niemals verlassen hat und von dem der Geist ausgegossen
wird.

Gemaif diesem Ansatz giefit Christus den ganzen Geist mit der Mittlerschaft seiner ver-
herrlichten Menschheit aus. In seinem Ostern teilt er seinen eigenen Geist mit, den Geist,
der seiner ewigen Gemeinschaft mit dem Vater entspringt und mit dem seine Menschheit
im Hinblick auf eine universale Ausgiefung begnadet wurde. Christus vollzieht somit alle
Heiligung, indem er durch sein gottlich-menschliches Wirken den Heiligen Geist gewihrt.
Diese Lehre ldsst sich in folgender Aussage zusammenfassen: Christus wirkt durch den
Heiligen Geist. Er gewihrt die Gemeinschaft mit Gott und die briiderliche Gemeinschaft,
indem er »durch seinen Geist« handelt, das heif$t indem er den Geist schenkt, von dem
er erfiillt ist.*® So wohnt die Gottesliebe »in Christus«: Christus schenkt sie durch den
Heiligen Geist, den er sendet.*” Die Rechtfertigung, ein im eigentlichen Sinne gbttliches
Werl, ist das Werk Christi, des Mensch gewordenen Wortes, in dem Mafle, in dem er den
Heiligen Geist mitteilt: » Erschaffen heif3t etwas aus nichts machen; daher kann der ohne
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37 HOMAS VON AQUIN, In Epist.
ad Ephesios 1,20: »|...] Ita quod cum
dicimus Christum lesum constitutum
ad dexteram Dei, intelligatur secun-
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vorgingige Verdienste Gerechtfertigte » erschaffen« genannt werden, insofern er ja gleichsam
»aus nichts« gemacht ist. Und diese Handlung, die »Erschaffung der Gerechtigkeit«, wird
vollzogen durch die Macht Christi, der den Heiligen Geist schenkt. Daher sagt der Apostel:
Wir sind erschaffen in Christus Jesus (Eph 2,10).«*°

Dieses Verstindnis der Beziehung zwischen Sohn und Heiligem Geist griindet in der
Theologie der gottlichen Sendungen (Sendung des Sohnes und des Geistes). In seiner
Menschwerdung wurde der Sohn als »Urheber der Heiligung« (sanctificationis auctor)
gesandt, wahrend der Heilige Geist als »Gabe der Heiligung« (sanctificationis donum)
gesandt wurde.*! Das Heiligungshandeln wird dem Heiligen Geist zugeschrieben, der die
Heiligung innerlich bewirkt (»ich glaube an den Heiligen Geist, der Herr ist und lebendig
macht«); es kommt aber ebenso dem Mensch gewordenen Sohn zu, insofern er durch die
gottliche Kraft, an der seine Menschheil teilhat, »den heiligmachenden Heiligen Geist
schenkt«.*? Das Handeln Christi (als des Mensch gewordenen Sohnes) und das des Heiligen
Geistes besitzen somit dieselbe Weite und Tiefe, sie gewahren dieselbe Wirkung, namlich
die Heiligung, obwohl Christus in anderer Weise als der Heilige Geist handelt. Christus
handelt als Geber des Geistes. Der Geist aber ist nicht der Geber, sondern die Gabe selbst:
Der Geist handelt als derjenige, welcher die Heiligung innerlich vollzieht, indem er bewirkt,
dass man durch den Weg der Menschheit des inkarnierten Sohnes zum Vater gelangt. Kurz
gesagt: » Alles, was durch den Heiligen Geist geschieht, geschieht auch durch Christus.«*

Die Einheit Christi und des Heiligen Geistes tritt schliefilich im Empfang der Gnade
in Erscheinung. In seinem Kommentar zum Romerbrief 8,9 erlautert Thomas, dass nur
der Empfang des Geistes es den Menschen ermoglicht, Glieder Christi zu werden: » Wer
den Geist Christi nicht hat, gehort ihm nicht an. So wie das, was nicht durch den Geist des
Leibes belebt ist, kein Glied dieses Leibes ist, ist der, welcher den Geist Christi nicht hat,
kein Glied Christi. «** In der Tat wird die Kontinuitit (continuitas) zwischen Christus und
allen seinen Gliedern durch den Heiligen Geist gestiftet.*> Doch im Kommentar zum selben
Kapitel des Romerbriefs erkldrt Thomas auch: » Der Geist wird nur denen gegeben, die in
Christus Jesus sind. Wie der nattirliche Geist nicht zu einem Glied gelangt, das keine Ver-
bindung mit dem Haupt hat, so gelangt der Heilige Geist nicht zu einem Menschen, der
nicht mit dem Haupte Christus verbunden ist.«*® Einerseits schenkt der Heilige Geist die
Gnade, die, weil sie die Gnade des Geistes Christi ist, in Christus eingliedert. Andererseits
aber empfangen die Menschen die Gnade des lebendig machenden Heiligen Geistes auf-
grund ihrer Einheit mit Christus: Der Geist wird nur denen gewihrt, die in Christus Jesus
sind. Die Frucht des durch Christus empfangenen Heils, das heif3t die Gabe des Heiligen
Geistes selbst, gelangt zu den Menschen in dem Maf3e, in dem sie » eine mystische Person«
mit Christus bilden.*” In diesem theologischen Verstindnis impliziert die Mitteilung des
Heils also zwei konstitutive Elemente: die Instrumentalursachlichkeit der Menschheit
Christi und die mystische Einheit des Hauptes mit seinen Gliedern.

Doch wie steht es um die Méanner und Frauen, die vor dem Zeitpunkt der Menschwer-
dung gelebt haben? Und wie ist das Heil der Gerechten zu fassen, die nicht den christlichen
Glauben bekennen, sondern in anderen religiosen Traditionen leben? Uns scheint, dass die
Uberlegungen des Thomas iiber die Heiligen des ersten Bundes Anhaltspunkte liefern, die
uns erlauben, in groffen Ziigen eine Antwort zu skizzieren. Er bemerkt, dass die Gabe des
Geistes in der Zeit vor der Menschwerdung nicht vom Mysterium des Fleisches Christi und
der einzigen Kirche Christi abgelgst war. Wenn die Heiligen des ersten Bundes die Gnade in
der heiligmachenden Sendung des Heiligen Geistes empfingen, dann » durch den Glauben
an den Mittler« (per fidem mediatoris). Diese Heiligen haben aus der Fiille Christi emp-
fangen, insofern sie »im Glauben an den Mittler« (in fide mediatoris) gerettet wurden.*®
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In der Summa theologiae prazisiert unser Autor: »Die alten Vater wurden, da sie die
Sakramente des Gesetzes beachteten, durch denselben Glauben und durch dieselbe Liebe zu
Christus getragen, die auch uns zu ihm tragen; und so gehorten die alten Viter zum selben
Leib der Kirche, dem auch wir angehéren. «** Der implizite oder explizite Glaube an den
Mittler Christus erscheint also konstitutiv fiir das durch den Heiligen Geist gewdhrte Heil.
Diese Vorstellung von der Rolle des Glaubens basiert speziell auf dem Hebrderbrief 11,6:
»Ohne Glauben ist es unmoglich, Gott zu gefallen. « Diese Erlduterungen, die eine klare
Sicht der Kirche als sakramentale Gnadengemeinschaft implizieren, fithren uns hinein in
ein tiefes Verstindnis der Beziehungen zwischen Christus und seinem Geist: » Niemand
hat jemals die Gnade des Heiligen Geistes anders als durch den expliziten oder impliziten
Glauben an Christus gehabt. «°

Ubernimmt man diesen theologischen Ansatz, so wird man dazu veranlasst anzuer-
kennen, dass die Gabe des Heiligen Geistes, wer sie auch immer empfangen mag, aus
dem Mysterium Christi Jesu hervorgeht und ihre Empfianger mit den Geheimnissen des
Fleisches Christi (und also mit der Kirche) verbindet. Der Heilige Geist erreicht seine Emp-
fanger, welche sie auch sein mogen, durch die Verbindung, die der Sohn in seiner Mensch-
heit mit den Menschen geschaffen hat. » Die Menschen kénnen demnach mit Gott nicht in
Verbindung kommen, wenn es nicht durch Jesus Christus unter Mitwirkung des Geistes
geschieht.«" Die Gegenwart des Mysteriums Christi erscheint somit als der gesamten
Geschichte koextensiv: Die Menschen empfangen das Heil vom Vater durch den Geist in
Christus Jesus. Eine trinitarische Christologie kann also die Universalitit des Heilsplans
Gottes zeigen, indem sie der mittlerischen Einzigkeit Christi Jesu Rechnung trigt.

Wir wollen diese Skizze mit einer Frage zur theologischen Methode abschlieflen. In der
Reflexion tiber die Heils6konomie gibt es kaum absolut notwendige Argumente — weder
zugunsten der einen These noch zugunsten einer anderen. Wir kennen die Okonomie,
die Gott gewihlt, durch die Offenbarung, die er uns gegeben hat, und durch ihren Voll-
zug selbst. Die klassische Theologie spricht in dieser Hinsicht von » Konvenienzgriinden «.
Dieses Vokabular bedeutet nicht, dass es solchen Griinden an Wert mangelt, es erinnert
vielmehr daran, dass die Weisheit Gottes uns unendlich iibersteigt. Uns bleibt nur, die
Grofle des Plans zu bewundern, den Gott in seiner Liebe zu den Menschen verwirklicht,
und der Versuch, einige Strahlen der Weisheit zu erhaschen, die er so bewiesen hat. Gott
hitte die Menschen auch anders retten konnen als durch die Existenz seines Mensch
gewordenen Sohnes: Nichts hat ihn zu dieser Wahl genotigt, es sei denn eine unauslotbare
Liebe. Das Evangelium zeigt, dass Gott genau diese Wahl getroffen hat — ohne Notwendig-
keit, aus freier Entscheidung seiner Weisheit. Das Vorhaben einer christlichen Theologie,
die Christus im Zentrum aller Dinge erkennt, ist zugleich ehrgeizig und bescheiden. Sie
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kann kaum etwas anderes tun, als iiber die Grundlage dessen nachzudenken, was Gott in
Christus Jesus konkret vollzogen hat und wovon die Heilige Schrift Zeugnis ablegt. Die
glaubige Vernunft versucht, dessen Konvenienz wahrzunehmen und das Licht, welches
das Mysterium Christi auf alle Dinge wirft, aufzuzeigen. Kommt fiir die christliche Theo-
logie der Religionen etwas anderes in Frage? Welche Argumentation ist hier anzuwenden,
wenn nicht die hochste Angemessenheit (» Konvenienz«) des Handelns, das Gott konkret
manifestiert und in seinem Mensch gewordenen Sohn vollzogen hat? Wenn dem so ist, ist
es nicht unsere Sache, eine Totalitidt des gottlichen Heilsplanes zu konstruieren, sondern
vielmehr das universale Handeln Gottes im Lichte dessen zu verstehen, was er in seinem
Mensch gewordenen und verherrlichten Sohn verwirklicht hat. Die Aufgabe einer christ-
lichen Theologie besteht also darin, dieses Heilshandeln Gottes in der 6konomischen
Gesamtheit zu erfassen, die verwirklicht ist in seinem Mensch gewordenen Sohn, der den
Heiligen Geist zum Heil aller Menschen ausgief3t.

Aus dem Franzosischen tibersetzt von Michael Lauble

Zusammenfassung

Der Beitrag antwortet mit Mitteln, die von der Theologie des Aquinaten bereit gestellt
wurden, auf eine trinitarische und pneumatologische Christologie, wie sie in den letzten
Jahren z.B. Jacques Dupuis in religionstheologischen Zusammenhéangen skizziert hat. Diese
ist von einer zweifachen » Uberschreitung« gekennzeichnet, die in Bezug auf Christus die
Grofle des Wortes Gottes und die Universalitit und Eigenbedeutung des HI. Geistes hervor
streicht. Dem wird mit Thomas von Aquin die iiberragende und einzigartige, historisch
konkrete Retter-Gestalt Christi entgegengehalten — obwohl Gott die Menschen auch in
einer anderen Form hitte retten konnen.

Summary

Using the theology of Aquinas, the contribution responds to a Trinitarian and pneumato-
logical Christology, such as, for example, the one sketched by Jacques Dupuis in recent years
in religious-theological contexts. This Christology is marked by a double » overstepping of
the bounds« which, in relation to Christ, emphasizes the greatness of God«s word and the
universality and self-significance of the Holy Spirit. Using Thomas Aquinas, the outstanding
and unique, historically concrete saviour-figure of Christ is contrasted to this — although
God could have also saved humanity in another form.

Sumario

Con la teologfa del Aquinate responde el articulo a las cuestiones de Cristologfa trinitaria
y pneumatoldgia tratadas en los ultimos anos por Jacques Dupuis en el contexto de su teo-
logia de la religion. Esta parte de una doble » superacion« que en relacion a Cristo acentia
la grandeza de la Palabra de Dios y la universalidad y el significado del Espiritu Santo. Con
Toméds de Aquino el autor resalta mds bien la historica, conreta y singular figura salvifica de
Cristo - aunque Dios hubiera podido también salvar a los hombres de otra forma.




Das ekklesiologische Problem
im interreligiosen Dialog

von Benoit-Dominique de La Soujeole OP

Die ekklesiologische Frage im Rahmen der heutigen Forschung {iber Sinn und Heilswert der
nichtchristlichen Religionen ist ein besonders komplexes Problem, das in vielen Aussagen
nicht berticksichtigt wird. Einer Vielzahl von Autoren scheint es geradezu evident, dass sich
das Heil der nicht evangelisierten Menschen als Mitglieder ihrer Religion aufierhalb der
Kirche verwirklicht. Das bekannte Axiom » Auf8erhalb der Kirche kein Heil« wird, wenn
nicht schlicht und einfach abgelehnt, zumindest regelmiflig abgeschwicht.! Ausgehend
vom II. Vaticanum wollen die folgenden Uberlegungen das Geheimnis der Kirche im Zu-
sammenhang mit den nichtchristlichen Religionen theologisch durchdenken.

Eines fillt bei der Lektiire der Erkldrung Nostra aefate sogleich auf: In diesem Text von
finf Artikeln, dem kiirzesten Konzilsdokument iiberhaupt, wird 17 Mal explizit die Kirche
erwihnt. Von diesen 17 Vorkommen bezeichnen sechs die christliche Gemeinschaft als
eine, die sich von den anderen Religionen unterscheidet, und diese Stellen finden sich alle
(mit einer Ausnahme in Nr.5) am Anfang der Erklirung, die von den nichtchristlichen
Religionen handelt. Die elf tibrigen handeln vom Geheimnis der Kirche, von der Kirche
Christi, vom neuen Volk Gottes und sind konzentriert im Artikel 4, der den Juden gewidmet
ist. Diese Beobachtung zu Beginn erlaubt uns, die Intention des Textes zu erfassen: Wenn
sich die Kirche in ihrem Unterschied und ihrer Unterscheidung gegeniiber den anderen
Religionen darstellt, anerkennt und bekennt sie, dass sie in ihrem Mysterium im aus-
erwihlten Volk des ersten Bundes bereits prasent, »geheimnisvoll vorgebildet«, ist, wie
der Text sagt (Nr. 4,2). Folglich gibt es zwei Auffassungen von Kirche, die in der Erklirung
aufeinander folgen: Einerseits wird die Kirche, was die religicse Vielfalt angeht, als die Ge-
meinschaft behandelt, die wegen der einzig-einzigartigen Fiille Christi, die sie verkiindet,
von den anderen getrennt ist, dabei aber fiir alles, »was in diesen Religionen wahr und
heilig ist« (NA 2,2), tiefen Respekt bezeugt; andererseits wird, sofern es um das gottliche
Geheimnis des Heils geht, die mystische Gemeinschaft im weiteren Sinne in ihrer im ersten
Bund begonnenen Existenz ins Auge gefasst.

Die erste ekklesiologische Perspektive von Nostra aetate ist also recht statisch: Das Ge-
heimnis der Kirche steht den nichtchristlichen Religionen gegentiber. Im Ubrigen nennt die
Erklarung als Heilsweg bei den Nichtchristen lediglich die Gnade Gottes und den Gehor-
sam gegeniiber dem Gewissen.? Die Bedeutung der nichtchristlichen Religionen fiir das

1 Der jiingste ernstzunehmende
Versuch in dieser Richtung ist Bernard
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(2004) 667-675.
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Bd.lll, Montréal/Paris 1988, 263-280
(Anm. 273f).
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(ad Populum Dei diversis rationibus

ordinantur)« (LG 16). LG 13 erscheint
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Redemptoris missio (1990), Nr.g,
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wachst durch die Feier der Eucharistie
des Herrn in diesen Einzelkirchen

die Kirche Gottes (Ecclesia Dei aedifi-
catur et crescit) ... «.

5 Vers une théologie chrétienne

du pluralisme religieux (Cogitatio
fidei 200), Paris 1997.
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Heil ihrer Mitglieder wird nicht erhoben, ja nicht einmal zum Problem gemacht. Die ein-
zige, rasche Erwihnung des » Strahl[s] jener Wahrheit [...], die alle Menschen erleuchtet «
und die sich in dem findet, »was in diesen Religionen wahr und heilig ist« (NA 2,2), wird
inhaltlich nicht weiterentwickelt.

Die Erklirung Nostra aetate — promulgiert gegen Ende des Konzils, am 28. Oktober
1965 — steht jedoch im Gesamt der Konzilstexte und wird durch einige von ihnen in
mehreren Punkten erginzt. Da sind zunichst die Konstitution Lumen gentium und das
Dekret Unitatis redintegratio zu erwahnen (beide ein Jahr friaher promulgiert, ndmlich am
21. November 1964) und sodann das Dekret Ad gentes (promulgiert am Ende des Konzils,
das heifdt am 7. Dezember 1965).

Lumen gentium enthalt einen sehr schonen Artikel 13; er steht im Kontext der Kirche als
Volk Gottes und verdient es, wortlich zitiert zu werden:

»Zu dieser katholischen Einheit des Gottesvolkes, die den allumfassenden Frieden
bezeichnet und fordert, sind alle Menschen berufen [vocantur]. Auf verschiedene Weise
gehoren ihr zu oder sind ihr zugeordnet [variis modis pertinent vel ordinantur] die katho-
lischen Gldubigen, die anderen an Christus Glaubenden und schlieilich alle Menschen
tiberhaupt, die durch die Gnade Gottes zum Heile berufen sind. «*

Der erste hier gegebene Fingerzeig ist wichtig: Jeder Mensch steht in Beziehung zum
Geheimnis der Kirche. Die Perspektive ist noch individuell. Was die von der katholischen
Kirche getrennten Christen angeht, ist bekanntlich das »subsistit in« in Lumen gentium,
Nr. 8,2, von Bedeutung. Das Dekret {iber den Okumenismus bringt es deutlich zur Sprache,
indem es die lebendige und wachsende Gegenwart des Mysteriums der Kirche in den ortho-
doxen Kirchen anerkennt.* Diese getrennten Briider sind nicht individuell mit der Kirche
verbunden, sondern bilden einen Teil von ihr durch die Zugehorigkeit zu ihrer eigenen Ge-
meinschaft, selbst wenn diese gegeniiber der katholischen Fiille mit Méangeln behaftet ist.

Die Perspektive, die uns von dieser Lehre des I1. Vaticanums nahegelegt wird, ist die der
ekklesialen Gradualitit: Ausgehend von einer Fiille, die die katholische Kirche beansprucht,
kann man die Prisenz dieses einzigen Mysteriums, wenn auch um das eine oder andere
seiner Elemente verkiirzt, in anderen Gemeinschaften (an)erkennen. Die Anwendung auf
die christlichen Gemeinschaften ist die unmittelbarste, da diese ja zum Strom der biblischen
Offenbarung gehéren und weil in ihnen viele der Gaben Christi gegenwirtig sind.

Die Lehre des I1. Vaticanums konnte der heutigen Forschung eine klare Richtung weisen:
Kann man, zumindest a priori, in den nichtchristlichen Religionen Elemente aufzeigen, die
Ahnlichkeiten mit den christlichen Elementen aufweisen und es — aufgrund ihrer Wahr-
heit und Gutheit — erlauben wiirden, in ihnen reale und in gewisser Weise auch wirksame
Hilfen zu sehen, die ins Leben der Gnade einfithren und zu dem daraus resultierenden
sittlichen Leben hinfithren kénnen? Wenn ja, konnte man eine im eigentlichen Sinne
ekklesiale — wenn auch unvollstindige — Betrachtung der nichtchristlichen Religionen
erwigen: In ihnen wiire das Geheimnis der Kirche bereits anwesend und wiirde nach seiner
vollen qualitativen Manifestation verlangen, die die Aufgabe der christlichen Mission ist.

Nun hat aber die theologische Forschung diesen Weg gerade nicht eingeschlagen. Und
zwar, wie uns scheint, aus einem ekklesiologischen Grund. Pater Dupuis, Verfasser eines
zu Recht viel beachteten Versuchs aus dem Jahr 1997,> hat zunichst eine Art Synthese der
Aussagen zur Theologie der nichtchristlichen Religionen angestellt und danach seinen
eigenen Beitrag vorgelegt. Der gemeinsame Punkt dieser Versuche, die im Ubrigen hochst
verschiedenartig sind, ist die Frage nach einem Heilswert der nichtchristlichen Religionen
auflerhalb jeder ekklesiologischen Betrachtungsweise. Gegeniiber dem Schema, das die
Perspektive der christlichen Tradition treffend zusammenfasst — Gott erlost die Welt in
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Christus durch die Eingliederung in seinen Leib, welcher die Kirche ist —, ersetzen die ver-
schiedenen vorgeschlagenen Paradigmen die Mittlerschaft Christi durch andere mégliche
Mittlerschaften oder versuchen zu erkennen, wie der Heilige Geist oder das Wort die Nicht-
evangelisierten durch eine andere Heilsordnung erreichen konnen als jene, die die Christen
erfasst. In allen Fillen liegt die Konsequenz auf der Hand: Das Geheimnis der Kirche bleibt
sozusagen den Christen »vorbehalten «.

Die ekklesiologische Grundanschauung, die diesen Ausschluss der Kirche fiir das Heil
der Nichtchristen rechtfertigt, geht von einer genauen Lektiire der lehramtlichen AuBerung
Pius’ XII. (Mystici Corporis) und des I1. Vaticanums (Lumen gentium) aus, einer »strikten «
Lektiire, die unter dem Wort »Kirche« einzig die Gemeinschaft versteht, zu der man » Zu-
tritt durch das Sakrament der Taufe erhilt«.® Hilt man sich an diese Lesart, so driickt man
damit ganz klar aus, dass die nicht evangelisierten Menschen keine Glieder der Kirche sind,
wiewohl sie gerettet werden konnen. Diese Entscheidung fithrt dazu, dass man Abstand
nimmt von der ekklesiologischen Tradition der » Ecclesia ab Abel«, die es erlaubt, die Ver-
bindung Gott — Christus — Kirche zu wahren. Folgt man hingegen dieser traditionellen
Sicht, so muss die universale Heil schaffende Gegenwart des Geheimnisses Christi und der
Kirche analog entsprechend den verschiedenen Heilszeitaltern ab Abel erfasst werden.

1 Die Ersatzlosungen

Die nichtchristliche Religion steht auflerhalb des Stroms der biblischen Tradition. Das ist
eine Tatsache. Manche Autoren” haben deshalb gedacht, die Gabe des gottlichen Lebens,
die den Heiden rettet (die Gnade), komme ihm durch eine andere Heilsordnung zu als die,
deren NutzniefSer die Christen sind. Diese Sicht, die in unseren Tagen unter Theologen
ziemlich weit verbreitet ist, beruht auf dreierlei Dualismen.

1.1 Heilsordnung des Wortes und
Heilsordnung des Fleisch gewordenen Wortes

Diese Position erblickt eine im eigentlichen Sinne christliche Heilsékonomie: die des
Fleisch gewordenen Wortes (Christus), und eine andere, nichtchristliche Heilsordnung:
die des Wortes. Diese These scheint der Auffassung des Glaubens zu widersprechen, der
zufolge Christus in seiner Menschheit der einzige Mittler zwischen Gott und den Menschen
ist.® Wenn die nichtchristliche Religion theologisch in dem Zeitalter vor der Erwihlung
Abrahams situiert werden kann, gehort sie folglich zur Heilsordnung der Erlésung in ihrem
Stadium vor der Menschwerdung, das diese jedoch bereits ankiindigt und vorbereitet. Sie
ist bereits eine »inkarnierte« Religion in dem Sinne, dass das Geheimnis Christi darin
angekiindigt und vorbereitet wird und — per Antizipation — bereits wirksam ist. Heute ist
es immer das Fleisch gewordene Wort, das seine Gnade auf alle Menschen ausgief}t — nicht

6 Ebd.,133. schen dem Heilshandeln des Wortes
7 Zum Beispiel DUPUIS, Vers une und dem Heilshandeln des Fleisch
théologie (wie Anm.s). gewordenen Wortes sei »dem christ-
8 Vgl.1Tim 2,5: »Einer [ist] Mittler lichen Glauben ganzlich entgegen-
zwischen Gott und den Menschen: / gesetzt« (DI 10).

der Mensch Christus Jesus. « Die 9 Vgl.die Erklarung Dominus lesus,
Erklarung Dominus lesus der Glau- Nr.12.

benskongregation (vom 6. August 10 Ebd. Nr.18.

2000) urteilt, diese Trennung zwi-
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mehr durch Antizipation wie einst vor seiner Menschwerdung, sondern durch Mitteilung
der durch die Mittlerschaft seiner verherrlichten Menschheit vollzogenen Erlosung.

Diese Gnade des Fleisch gewordenen Wortes tragt das Zeichen der damals noch zukiinftigen
bzw. heute bereits gekommenen Inkarnation. Sie offenbart sich und schenkt sich folglich durch
geschaffene Vermittlungen, die irgendwie Zeichen und Mittel der Gabe der Gnade sind. Man
denkt vor allem an das Vorhandensein einer moglichen Prophetie, die dem Entstehen eines
noch sehr impliziten theologalen Glaubens dienen kann, an eine tibernatiirliche Offenbarung,
deren Botschaft in der nichtchristlichen Religion durch deren Riten, Lehrinhalte und Lebens-
regeln bestehen kann. Eine Heilsordnung des Wortes allein nimmt nicht auf, was die nicht-
christliche Religion an » Inkarniertem« in ihren und durch ihre eigenen Institutionen besitzt.

1.2 Heilsordnung Christi und
Heilsordnung des Heiligen Geistes

Andere Autoren vertreten die Auffassung, zusammen mit der im eigentlichen Sinne christ-
lichen Heilsordnung des Mensch gewordenen Wortes miisse man eine weiter gespannte

Heilsordnung des iiber alles Fleisch ausgegossenen Heiligen Geistes denken (Num 11,29

als Ankiindigung von Joel 3,1-5, erfiillt in Apg 2). Diese Position will eine aktuelle Heils-
ordnung » geistlicher « Gnade annehmen, das heif3t eine nicht inkarnierte, rein innerliche

Heilsordnung, die nur in ihren Friichten sichtbar sei (Gebetsleben, Mystik, sittliches Leben

usw.). Der Gedanke ist verfiihrerisch. Doch das groffe Hindernis ist, dass die christliche

Lehre behauptet, Christus und der Geist seien nicht voneinander zu trennen. Paulus sagt es

auf seine Weise mit der Wendung » der Geist Christi« (R6m 8,9; Gal 4,6), und die Tradition

hat es in zweierlei komplementarem Sinn verstanden: als Geist, der aus dem Vater durch

den Sohn oder vom Vater und vom Sohn ausgeht (Trinitét), und als Gabe des Geistes, die

sich durch die Menschheit Christi vollzieht (vgl. etwa die Wendung »der Geist Jesu« in

Apg 16,7 und Phil 1,19), wie es Lehre von Joh 20,22 ist. Aus der weiteren Geschichte des

Christentums ist die These des Joachim von Fiore (12. Jahrhundert) bekannt; er vertrat die

Auffassung, das Zeitalter des Geistes sei nach der Himmelfahrt auf das Zeitalter Christi

gefolgt, so dass das Heil uns seither durch eine andere Heilsordnung als die Christi zukom-
me. Diese Sicht wurde im Namen der zentralen Mittlerschaft Christi in seiner Menschheit

stets zurtickgewiesen. Trotzdem kann sie hier und da im Zusammenhang mit den nicht-
christlichen Religionen frohliche Urstand feiern. Fir die katholische Lehre scheint sie un-
annehmbar,” und sie » de-inkarniert« zudem die nichtchristlichen Religionen. Diese sind

nicht rein » geistlich« in dem Sinn, dass sie keine — zumal kommunitéren — Institutionen

hatten, und man erforscht ja gerade den Sinn und Wert dieser Institutionen.

1.3 Die Kirche und das Reich Gottes

Um das Mensch gewordene Wort und den Heiligen Geist in einer einzigen Heilsordnung
zusammenzuhalten, konnte man nun die Ausweitung auf der Ebene der Heilsgemeinschaft
ins Spiel bringen. Dann wird man sagen, es gebe wohl die kirchliche Gemeinschaft, die
aus dem Empfang der Gaben Gottes durch die Institutionen Christi resultiert, aber die
Nichtchristen gehorten nicht dazu, sie bildeten das Reich Gottes, das ebenfalls eine Heils-
gemeinschaft sei, jedoch klar unterschieden von der Kirche. Damit ist man beim rein
ekklesiologischen Aspekt: Der Satz » Auferhalb der Kirche kein Heil« lautet nunmehr:
» Auflerhalb des Reiches Gottes kein Heil«. Die Schwierigkeit ist, dass das komplexe
Verhiltnis zwischen Kirche und Reich Gottes nicht bis zur Trennung gehen kann.'® Das
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Problem dieses Verhaltnisses ist heute noch bei weitem nicht gelost, umso weniger, als die
Heilige Schrift innerhalb der Realitét des Reiches eine delikate Unterscheidung zwischen
dem Reich Christi und dem Reich Gottes macht: Bei der Parusie wird Christus das Reich
Gott dem Vater tibergeben (1 Kor 15,24). Es handelt sich, wie es scheint, um ein einziges
Reich, das aus dem Pilgerstand in die Glorie des Himmels iibergeht."! Das II. Vaticanum
spricht deshalb vom Reich Christi und Gottes, um die Kirche zu bezeichnen,'? das Problem
verlangt jedoch noch weiterer Erarbeitung insbesondere im Licht des eindeutig universalen
Missionsbefehls, den Christus den Apostel am Schluss des Markus- und ganz besonders
des Matthdusevangeliums erteilt.

2 Elemente fiir einen Vorschlag

Wir wollen hier nur die wichtigsten Punkte jener Forschung erwéhnen, die die von Thomas
von Aquin ausgehende theologische Tradition vertritt.!* Der zentrale Gedanke, von dem
aus diese Forschung sich entwickelt, ist folgender: Behilt man im Auge, dass das Band
Gott » Christus - Kirche nicht zerrissen werden darf, so muss man den ekklesiologischen
Aspekt vertiefen, um verstehen zu konnen, wie die Nichtchristen bereits in das Mysterium
der Kirche einbezogen sein kénnen. Unter den Schiilern des heiligen Thomas sind hier zwei
Tendenzen zu beobachten, die wir kurz skizzieren wollen:

2.1 Die individuelle Verbindung des Nichtchristen mit der Kirche

Dieser Verstindnisweg sieht folgendermafien aus: Der einzelne Nichtchrist kommt in
den Genuss des Gnadenangebots des Mensch gewordenen Wortes auf Wegen, die Gott
allein kennt, und antwortet darauf mit seinem sittlichen Leben. Wenn sein Weg unter der
Gnade rechtschaffen ist, lebt dieser Mensch vom Mysterium der Kirche, dem er unsicht-
bar bereits angehort. So hat es Charles Journet formuliert: »unsichtbare Zugehérigkeit zur

11 Siehe auch das groRe Gemalde
vom Jingsten Gericht in Mt 25,31f,
wo der Konig, der tber das Reich
verfiigt, kein anderer ist als der
Menschensohn.

12 Konstitution Lumen gentium,
Nr.5: »Von daher empfangt die
Kirche, die mit den Gaben ihres
Stifters ausgestattet ist [...],

die Sendung, das Reich Christi und
Gottes anzukiindigen und in allen
Volkern zu begriinden. So stellt sie
Keim und Anfang dieses Reiches

auf Erden dar. «

13 Die erste Referenz ist Ch. JOUR-
NET, L'Eglise du Verbe incarné, Bd.3:
Essai de théologie de |'histoire du
salut, Paris 1969. Flr die Zeit nach
dem Erscheinen des oben bereits
zitierten Werkes von Jacques Dupuis
sind folgende Veroffentlichungen zu
nennen: COMITé DE REDACTION DE
LA REVUE THOMISTE, Tout récapituler
dans le Christ. A propos de |'ouvrage
de J. Dupuis, Vers une théologie
chrétienne du pluralisme religieux, in:
RT 98 (1998) 591-630. M. CAGIN,

Tout récapituler dans le Christ, in:
Nova et Vetera 1999/2, 87-90. Eine
zustimmende Rezension des Aufsat-
zes in der RT: Ph.VALLIN, Sur une
suggestion thomasienne a |'adresse
du dialogue interreligieux, in: Nova et
Vetera 2002/3, 19-45. Kritischer
gegeniiber der Position von RT:

L. ELDERS, Les théories nouvelles de la
signification des religions non-chré-
tiennes, in: Nova et Vetera 1998/3,
97-117. Sehr kritische Besprechung
des Buches von J. Dupuis, die aber die
nichtchristlichen Religionen als rein
»natlrliche« betrachtet: Georges
COTTIER, Sur la mystique naturelle,
in: RT 101 (2001) 287-311 (bes. 288-
297). Diskussion mit J. Dupuis tber die
nichtchristliche Mystik, von der man
nicht vorschnell behaupten darf, sie
sei (bernaturlich. Generelle Antwort
von J. Dupuis auf die Kritiken an
seinem Buch (insbesondere eine
Antwort auf die Revue Thomiste):
J.DUPUIS, The Truth Will Make You
Free. The Theology of Religious
Pluralism Revisited, in: Louvain Stu-

dies 24 (1999) 211-263. Zu den wei-
teren christologischen Uberlegungen
von J. Dupuis: J. DUPUIS, Le Verbe de
Dieu, Jésus-Christ et les religions du
monde, in: NRTh 123 (2001) 529-
546. Der Autor schlagt eine Lesart
des Chalcedonense und des IIl. Con-
stantinopolitanums vor, die dem
Handeln des Wortes sowohl vor als
auch nach der Menschwerdung Raum
geben konne. H. DONNEAUD, Chalcé-
doine contre |'unicité absolue du
médiateur Jésus-Christ?, in: RT 102
(2002) 43-62. Sehr gedrangte Kritik
des vorgenannten Aufsatzes von

J. Dupuis, speziell auf fundamental-
theologischer Ebene. J. DUPUIS, Le
Verbe de Dieu comme tel et comme
incarné, in: Andreas R. BATLOGG /
Mariano DELGADO / Roman A. SIEBEN-
ROCK (Hg.), Was den Glauben in
Bewegung bringt. Fundamentaltheo-
logie in der Spur Jesu Christi, Frei-
burg/Basel/Wien 2004, 500-516:
Erwiderung von J. Dupuis auf
H.Donneaud. Jenseits der eigentlich
christologischen Debatte scheint
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sichtbaren Kirche«." Dieser Auffassung zufolge bleibt die nichtchristliche Religion eine
»natiirliche« Religion, sie gliedert sich als solche nicht in das ekklesiale Mysterium ein, von
dem sie nur eine mindere Gestalt wire."” In diesem Fall wird der nichtchristliche Mensch
in seiner Religion, aber nicht durch sie gerechtfertigt.'® Diese Position scheint uns zwar
nicht falsch, aber unzureichend. Sie vernachlissigt insbesondere zwei anthropologische
Punkte, die im religiosen Leben der Menschen enthalten sind: einerseits die Verbindung
zwischen Innerlichkeit und Auflenseite des Menschen: Der Einzelne 6ffnet sich nicht nur
innerlich dem Leben der Gnade, sondern auch duflerlich, namentlich durch die sittliche
Botschaft seiner Tradition, die er vernimmt und die er gelehrt wird. Andererseits — und das
ist die Konsequenz aus dem Vorausgegangenen — darf man die kommunitére Dimension
des menschlichen Lebens nicht eliminieren: Der Einzelne wird ins Leben der religitsen
Gemeinschaft, der er angehort, hineingenommen, und sie stellt ihm duflerlich zumal die
sittlichen Forderungen vor, damit er sie verinnerlichen kann.

2.2 Die tendenzielle Kirchlichkeit der nichtchristlichen Religion

Diese Position will weiter gehen als die vorgenannte. Sie halt dafiir, dass die Gabe der
Gnade Christi zum Nichtchristen gelangen kann, indem sie durch die rituellen Zeichen,
Lehrinhalte und (sittlichen) Lebensregeln der nichtchristlichen Religion bezeichnet und
irgendwie gefordert wird. Daher spricht man lieber von vorchristlichen als von nicht-christ-
lichen Menschen und Religionen. Hier wiirde die vorchristliche Religion am Mysterium der
Kirche, welches das Mysterium einer Gemeinschaft ist, die zugleich Heilszeichen, -mittel
und -wirklichkeit ist, irgendwie partizipieren. Die Institutionen, zumindest bestimmte
Institutionen dieser Religion kénnen fiir ihre Mitglieder das Heil bezeichnen und in
gewisser Weise auch fordern."” Es ist ganz klar, dass vor der Ankunft Christi alles, was diese
Religionen an Heilsmomenten enthalten konnten, ihnen per Antizipation von Christus zu-
kam und dass sie nach dem Kommen Christi in Erwartung der Evangelisierung durch die

barmherzige zeitweilige Hilfe Christi und seines Geistes Heilselemente besitzen kénnen.

die Opposition vor allem auf die
theologische Methode zu zielen (der
Thomismus ist keine »hermeneutische
Theologie«). B. POTTIER, Note sur la
mission invisible du Verbe chez saint
Thomas d'Aquin, in: NRTh 123 (2001)
547-557. Der Autor befragt den
heiligen Thomas und denkt, er erlau-
be es, die Moglichkeit eines zweifa-
chen Handelns des Wortes in der Welt
zu denken: die des Wortes als sol-
chen und die des Mensch geworde-
nen Wortes. Zur Erwiderung: Gilles
EMERY, Le Christ et la mission de
I’Esprit selon s. Thomas, in: Actes du
colloque Saint Thomas d’Aquin et la
théologie des religions, vgl.unten.
Die spateren Arbeiten besonders zur
ekklesiologischen Frage: Benoit-
Dominique de LA SOUJEOLE, Etre
ordonné a I'unique Eglise du Christ.
L'ecclésialité des communautés non
chrétiennes a partir des données
cecumeéniques, in: RT 102 (2002) 5-41,
entwickelt den ekklesiologischen
Aspekt des Problems, indem er vor-
schlagt, die analoge Verwirklichung

der einen und einzigen Kirche heraus-
zustellen. Fr. DAGUET, L'unique Eglise
du Christ en acte et en puissance, in:
Nova et Vetera 2004/2, 45-70. Ekkle-
siologischer Zugang, der dem vor-
genannten Aufsatz in einigen Punkten
widerspricht. Gesamtdarstellung des
thomistischen Denkens mit Aufweis
seiner Bedeutung fr den interreligio-
sen Dialog: VARII, Thomistes ou de
I'actualité de Saint Thomas d’Aquin,
Paris-Les Plans 2003. Wichtig ins-
besondere darin die Beitrage von
Gilles EMERY, Question d'aujourd’hui
sur Dieu, 87-98 (bes. g6f), von G.
NARCISSE, Le Christ selon s.Thomas,
115-129 {(bes. 121-123), von B.-D. de LA
SOUJEOLE, Enjeux actuels du dialogue
interreligieux, 155-162, Th-D. HUM-
BRECHT, S.Thomas et la Providence,
227-237. Und schlieBlich: Actes du
colloque Saint Thomas d'Aquin et la
théologie des religions, Institut Saint
Thomas d'Aquin-Revue thomiste,
Toulouse 13.-14. Mai 2005, bes. die
Beitrage von G.EMERY, Le Christ et la
mission de |'Esprit selon s. Thomas,

von G. NARCISSE, L'universalité de
la médiation du Christ; médiation du
Verbe ou médiation du Christ, und
von B-D. de LA SOUJEOLE, La foi
implicite, in: RT 106 (2006).

14 Vgl.L'Eglise du Verbe incarné,
Bd. 2, Paris 1951, 1066.

15 Jean Daniélou, zit. in: Charles
JOURNET, L'Eglise du Verbe incarné,
Bd. 3, Paris 1969, 666, Anm. 1.

16 Dies ist die Position von
DAGUET, L'unique Eglise du Christ
(wie Anm.13), bes. 69. Siehe auch
ELDERS, Les théories nouvelles

(wie Anm.13), 110, und COTTIER, Sur
la mystique naturelle (wie Anm. 13),
bes. 288-297.

17 Vgl.bes. COMITé DE REDACTION
DE LA REVUE THOMISTE, Tout réca-
pituler dans le Christ (wie Anm.13),
bes. 615-618; LA SOUJEOLE, Etre
ordonné a |'unique Eglise du Christ
(wie Anm. 13), bes. 30-39; DERS.,
Enjeux actuels du dialogue interreli-
gieux (wie Anm. 13), 155-162.
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3 Schluss

Zwei wichtige Punkte seien zum Schluss hervorgehoben.

Erstens: Das fundamentale Heilsverstandnis der gesamten Tradition ist, ungeachtet der
Hoéhen und Tiefen je nach der unterschiedlichen Ergiebigkeit der einzelnen Epochen, ein
Verstandnis, das sich auf die Zeichen stiitzt, die Gott von seinem Heilshandeln gibt. Die
Viter haben das Christentum bis in unsere Tage hinein auf den Weg eines sehr prazisen Ver-
standnisses der Offenbarung gefiihrt. Wie man an der heutigen theologischen Erneuerung,
die das II. Vaticanum unmittelbar vorbereitet hat, in aller Deutlichkeit gesehen hat, geht
es um die Sakramentalitit des Heils. Es geht nicht um einige spezielle Lehrauffassungen
des einen oder anderen Autors, sondern »vielmehr um eine allgemeine Struktur oder eine
Konzeption, die das Gesamt der Heilsokonomie hervortreten lisst«.® Es ist ebendas, was
L. Boff »eine spezifische Denkstruktur, das sakramentale Denken«, nennt.”” Nach dieser
Sicht- und Denkweise wird das Heil Gottes der Welt zugesagt und geschenkt durch Zeichen,
die von der bezeichneten Wirklichkeit nicht zu trennen sind, denn sie »enthalten« in
gewisser Weise das Heilsangebot und bedingen seine menschliche Aufnahme. Mit anderen
Worten: Zeichen und Gnade gehen nicht nebeneinander her, sondern das Sakrament ist
die Sichtbarkeit der Gnade selbst.?® Der Schliissel zum Verstindnis dieser allgemeinen
Struktur ist das Mysterium des Mittlers, die vom Wort angenommene Menschheit. Die
elkklesiologische Frage erwiéchst aus dieser Sicht, dass der sakramentale Weg das Kommen
des Christus-Sakraments zugleich ankiindigt und vorbereitet und aus der Erfiillung der
Verheiffungen in der Fiille der Zeit entstanden ist. Folgt man diesem wichtigen Fingerzeig,
der Sakramentalitit des Heils, dann stellt sich die ekklesiologische Frage im interreligiosen
Dialog kiinftig folgendermaflen: Welches sind die in den nichtchristlichen Religionen vor-
handenen Zeichen, die uns erlauben, in ihnen das Heilshandeln Gottes in Christus durch
seinen Geist zu erkennen? Wenn wir diese religiose Bedeutung freilegen, gelangen wir
in die Spur des ekklesial-sakramentalen Mysteriums, das in diesen Religionen anwesend
sein und gleichsam seiner Erfiillung entgegensehen kann. Das fithrt uns zu der zweiten
Bemerkung:

Wir haben keineswegs im Sinn zu behaupten, das Verhiltnis zwischen den nichtchristli-
chen Religionen und dem Christentum sei lediglich ein Verhiltnis begrifflicher Explikation
dessen, was bereits implizit bei den Nichtchristen vorhanden sei. Der Strom der biblischen
Offenbarung bringt neben einer einzigartigen Sicherheit hinsichtlich der Offenbarung ein
substantiell neues Wort. Das Alte Testament in seinem wahren Sinn kiindigt das Kommen
Christi an und bereitet es vor. Das Neue Testament schenkt uns Christus selbst. Fiir den
Glauben geht es um neue Realititen und Wahrheiten. Die Religionen erwarten die Missio-
nare des Evangeliums nicht nur, um sich der Realititen und Wahrheiten bewusst zu werden,
die sie in ihren Vorbedingungen bereits besifien, sondern wegen einer echten, dariiber

18 Piet SMULDERS, L'Eglise, sacre-
ment du salut, in: Vatican Il. L'Eglise
de Vatican Il (Unam Sanctam 51b),
Paris 1966, 325.

19 Leonardo BOFF, Die Kirche

als Sakrament im Horizont der
Welterfahrung, Paderborn 1972, 15.
20 Edward SCHILLEBEECKX,
L'économie sacramentelle du salut,
Freiburg Schweiz 2004, 90-92.

21 Pierre-André LIEGE, La foi,

in: Initiation théologique, Bd.3,
Paris 1961, 509.
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hinausgehenden Offenbarung, die durch die Erkenntnis und volle Annahme Christi den
Weg aller wahrhaft religiosen Menschen transformieren muss. Eine nichtchristliche Religi-
on kann eine » Religion als Rastort«*' sein, die ihre Mitglieder fiir das Heil bereit macht, aber
sie ist dies als eine barmherzige Hilfe fiir jene, die ohne Verschulden ihrerseits noch nicht
durch die von Christus selbst eingesetzten Vermittlungen zum Geheimnis der Mensch-
werdung Zugang fanden. Die Perspektive von Nostra aetate, aber auch die von Ad gentes
sieht im Christentum die Erfallung aller Religionen. Uns scheint, dass diese Position eine
wichtige Festlegung des Zweiten Vatikanischen Konzils in der Sache ist; unseres Erachtens
kann und muss sie heute vertieft, nicht aber abgeschwécht oder abgelehnt werden. Denn
die Perspektive der Erfiillung sagt, dass der religiose Pluralismus keine uniiberwindliche
Verschiedenheit der Religionen ausdriickt, dass vielmehr inmitten dieses Pluralismus die
wahre Einheit des Menschengeschlechts, das Mysterium der Kirche, in Erwartung seiner
Erfiillung bereits gegenwartig und wirksam ist.

Aus dem Franzosischen iibersetzt von Michael Lauble

Zusammenfassung

Der interreligiose Dialog wirft u.a. auch Fragen ekklesiologischer Natur auf. Ein gemein-
samer Punkt einiger jingerer religionstheologischer Versuche ist darin zu sehen, den
Heilswert nicht-christlicher Religionen auflerhalb ekklesiologischer Betrachtungsweisen
zu eruieren - fiir den Autor ein dualistisches und unbefriedigendes Unterfangen. Eher
soll und kann auf dem Hintergrund der im Verlauf des Konzils entwickelten » ekklesialen
Gradualitit« ein Weg beschritten werden, den ekklesiologischen Aspekt dahingehend zu
vertiefen, wie die Nichtchristen in das Mysterium der Kirche — und zwar nicht nur als
einzelne - einbezogen werden kénnen.

Summary

Among other issues, interreligious dialogue also poses questions of an ecclesiological nature.
A common point of several more recent religious-theological attempts can be seen in their
determining the salvific value of non-Christian religions outside ecclesiological approach-
es — a dualistic and unsatisfactory undertaking as far as the author is concerned. Before
the backdrop of the »ecclesial graduality« developed during the course of the Council one
should and can instead tread a path to deepen the ecclesiological aspect with respect to how
non-Christians can be included in the mystery of the church - and not just as individuals.

Sumario

El didlogo interreligioso despierta también cuestiones de naturaleza eclesiologica. Un
denominador comtn de los recientes esbozos de teologia de la religion consiste en investigar
el valor salvifico de las religiones no-cristianas al margen de la perspectiva eclesioldgica,
lo que para el autor es algo dualista e insatisfactorio. Mds bien habria que considerar que
sobre la base de la »gradualidad eclesial«, desarrollada por el Concilio, se podria esbozar
un camino para profundizar el aspecto eclesiologico de la cuestiéon de como incluir a los
no-cristianos, y no sélo como individuos, en el misterio de la Iglesia.




Mission und interreligioser Dialog:
' ein antagonistisches
oder ein Konvergenzverhaltnis?

von Christine Lienemann-Perrin

Mission und Dialog sind eng miteinander verwandt, weil sie sich in denselben Kontaktzo-
nen zwischen der eigenen Religion und verschiedenen Fremdreligionen bewegen. Bezogen

auf die christliche Mission und die Beteiligung von Christen am Religionendialog lisst sich

demnach sagen: » Mission und Dialog sind zwei zu unterscheidende, aber nicht zu trennende

Dimensionen in der AufSenbeziehung des christlichen Glaubens: In der Mission geht es um die

Weitergabe des Glaubens, im Dialog um das»Fremdverstehen« bzw. um das » Fremdverstan-
denwerden«.«' Obgleich der Begriff Mission seiner historischen Herkunft nach christliche

Wurzeln hat, kann man ihn gemaf heutigem Sprachgebrauch auch auf andere Religionen

anwenden. Demnach ist » Mission als Weitergabe des Glaubens [...] eine Lebensduflerung

jeder Religion, die sich nicht [programmatisch] auf eine Abstammungsgemeinschaft, ein

gemeinsames Kulturgut und einen politischen Zusammenhang begrenzt. Fiir Mission ist des-
halb konstitutiv, dass sie keine andere Grenze hat als die der ganzen Menschheit. «* Mission

und Dialog sind, wie gesagt, im selben » Revier« aktiv, verfolgen aber unterschiedliche Ziele

und wenden verschiedene Methoden an. Kein Wunder also, dass die Geschichte ihres Ver-
haltnisses zueinander immer spannungsgeladen und wechselhaft gewesen ist.

Im ersten Teil meiner Ausfithrungen werfe ich einen kurzen Blick auf die 6kumenischen
Grundpositionen beziiglich des Miteinanders von Mission und Dialog. Im zweiten Teil
mochte ich, ausgehend von einem Studienprozess im Okumenischen Rat der Kirchen
(ORK), den Zusammenhang von Mission und Dialog im Lichte einer Hermeneutik der
Gastfreundschaft skizzieren.

1 Okumenische Grundpositionen
in der Frage von Mission und Dialog

Mit der Erklarung Nostra aetate hat das I1. Vatikanische Konzil eine Tir zum Dialog des
Christentums mit anderen Religionen aufgestofien und damit zugleich ein neues Feld im
missionarischen Selbstverstindnis der Kirchen betreten. Damit hat das Christentum »ganz
neue Beziehungen zu den Weltreligionen gesucht und aufgenommen: Sie waren nicht mehr
zu vereinnahmen oder abzuldsen (wie bisher das Judentum) bzw. zu iiberwinden (wie
bisher das »Heidentum«), sondern als namentlich genannte und angesprochene innerhalb
der einen Heilsveranstaltung Gottes wahrzunehmen, zu achten und partner[schaft]lich in
einen allerseits befruchtenden Dialog einzubeziehen«®. Drei Jahre nach dem Konzil gab
der ORK seinerseits das Signal fiir den direkten Dialog mit Vertretern anderer Glaubens-
weisen.* Im Folgenden werde ich an Beispielen aus dem ORK und dem Reformierten Welt-
bund (RWB) die Konfliktlinien und Losungsansitze in der Frage nach Mission und Dialog
in Erinnerung rufen. Statt den historischen Ablauf nachzuzeichnen skizziere ich lediglich
die wichtigsten Grundpositionen.

zmr | o1. Jahrgang | 2007 | 48 - 58
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1.1 Dialog im Dienst der Mission

Bis in die 1960er Jahre war das Verhiltnis des Christentums zu anderen Religionen
in der okumenischen Bewegung ein genuines Thema der Mission gewesen — einge-
bettet in die Kommission fiir Weltmission und Evangelisation und davor im Interna-
tionalen Missionsrat.” Dadurch standen freilich die ékumenischen Organisationen
bei Andersgldubigen grundsétzlich im Verdacht, ihre Kontakte zu Menschen anderen
Glaubens dem Zweck der christlichen Mission - genauer: den Konversionsbemiihun-
gen — zu unterstellen. Anfang der 1970er Jahre nahm der ORK eine organisatorische
Trennung vor zwischen der Kommission fiir Mission und Evangelisation einerseits
und der Dialogabteilung andererseits. Ziel dieser Mafinahme war es, dem Dialog mit
Menschen anderen Glaubens und Ideologien eine grofiere Eigenstindigkeit zu geben
und ihn nach auflen klar von christlichen Missionsabsichten abzukoppeln. Als Re-
aktion darauf meldeten sich sogleich jene zu Wort, die einen Ausverkauf der christ-
lichen Mission durch die kumenische Bewegung fiirchteten. 1971 erklirte der »Theo-
logische Konvents, eine Gemeinschaft schrift- und bekenntnisgebundener Theologen,
der ORK sei dabei, den missionarischen Auftrag der Kirche zu verraten: »Die anfing-
liche Okumene der Kirchen droht heute zur Okumene der Religionen gemacht zu
werden. Wir warnen vor der Gefahr einer synkretistischen [...] Welteinheitsreligion. «®
Die Frankfurter Erklarung hielt an der Glaubensausbreitung unter Andersglidubigen fest
mit dem Ziel, Menschen zur Abkehr von anderen Religionen und zur Annahme des
christlichen Glaubens zu bewegen. Die Einladung zur Konversion sei der unverzicht-
bare Grundpfeiler christlicher Mission. Der Konflikt um die (vermeintlich) in Frage
gestellte Mission im Zeichen des Dialogs fithrte die Genfer Okumene in die bis dahin
tiefste Krise. In der sich formierenden » Lausanner Bewegung« fand die Aufspaltung von
»Okumenikern« und » Evangelikalen ¢ ab 1974 den sichtbarsten Ausdruck.”

In den folgenden Jahren bemiihte sich freilich die Kommission fiir Mission und Evan-
gelisation (CWME) erfolgreich darum, den Bruch innerhalb der 6kumenischen Bewegung
zu verhindern. In der Erklirung zu Mission und Evangelisation von 1982, einem Schliissel-
dokument fiir Missionsfragen, bekriftigte sie die christliche Pflicht zum Zeugnis in der
nichtchristlichen Welt. Darin heifit es: » (10) Die Verkiindigung des Evangeliums beinhaltet
die Einladung, in einer personlichen Entscheidung die rettende Herrschaft Christi an-
zuerkennen und anzunehmen. [...] (12) Der Ruf zur Bekehrung als ein Ruf zur Bufie und
zum Gehorsam sollte auch an Nationen, Gruppen und Familien gerichtet werden ... (25)

1 Karl-Heinz DEJUNG, 12 Thesen zur 5 Zu Edinburgh 1910 vgl. WORLD wurde 1974 auf dem von Billy
christlichen Mission, WS 2004/05 MISSIONARY CONFERENCE, Bd. 4. Graham organisierten Kongress fir
(unveroffentlicht). Report of the Commission IV: The Weltevangelisation in Lausanne zur
2 Ebd. Missionary Message in Relation to Unterschrift vorgelegt zum Thema
3 Petrus BSTEH, Nostra Aetate. Ein Non-Christian Religions, Edinburgh »Alle Welt soll sein Wort hérenc. Sie
Herzstiick des Konzils im Riickblick u.a. 1910; zu Tambaram 1938 war nicht zuletzt auch eine Antwort
(+Revisited¢), in: Religionen unter- vgl. Hendrik KRAEMER, The Christian auf die Weltmissionskonferenz in
wegs 11 (Februar 2005) 18-24, 19. Message in a Non-Christian Bangkok 1973 Zum Thema »Das Heil
4 Erstmals wurde 1970 in Ajaltoun World, London 1938 (deutsch: der Welt heutes, auf der die Kommis-
(Beirut) der Dialog direkt mit Men- Die christliche Botschaft in einer sion flr Mission und Evangelisation
schen anderer Religionen gefihrt. nichtchristlichen Welt, Zirich 1940). des ORK das Missionsverstandnis in
6 Walter KUNNETH/Peter entschlossener und neuartiger Weise
BEYERHAUS (Hg.), Reich Gottes auf den Dialog mit den anderen
oder Weltgemeinschaft? Religionen ausgerichtet hatte.

Bad Liebenzell 1975, 29.

7 Die>Lausanner Verpflichtunge,
das bedeutendste Dokument
evangelikaler Missionstheologie,
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Es gehort zum Kern christlicher Mission, die Vermehrung von Ortsgemeinden in jeder
menschlichen Gemeinschaft zu férdern.«® Mit diesem Dokument gelang dem ORK der
Briickenschlag zur Lausanner Bewegung. Aber wie stand es um die Beziehung zwischen
der Missions- und der Dialogabteilung?

1.2 Mission im Dienst des Dialogs

Wie bereits erwéhnt, hat sich der interreligiose Dialog dank seiner Eigenstidndigkeit in der
Struktur des ORK aus der Umklammerung der Mission herausldsen kénnen.” Um das Ver-
trauen der Dialogpartner zu gewinnen, ging die Dialogabteilung in den ersten Jahren auf
Distanz zur Kommission fiir Weltmission und Evangelisation und den dort verhandelten
Inhalten. Gleichrangigkeit der Partner im Religionsgesprich war conditio sine qua non.
Die Begrifte »Mission< und »>Evangelisation« sucht man in den einschligigen Dialog-
Dokumenten der 1970er Jahre vergebens. So fehlen sie z.B. in den » Leitlinien zum Dialog
mit Menschen verschiedener Religionen und Ideologien«< von 1979. Stattdessen wird dort
der Akzent auf das »christliche Zeugnis« (witness) gelegt, welches der Teilhabe am Evan-
gelium in einer dialogischen Begegnung Raum geben sollte.®

Dialog wurde als das Paradigma schlechthin fiir die verschiedensten zwischenmensch-
lichen Beziehungen gesehen - einschlief$lich des Zeugnisses (bzw. der missionarischen
Verkiindigung). Schon 1970 formulierte eine Konsultation der Dialogabteilung in Ziirich:
» Der Dialog ist Mafistab fiir alle Beziehungsformen einschliefilich der Verkiindigung des
Evangeliums, der Diakonie und des Einstehens fiir Gerechtigkeit. «"' Mehrere Jahrzehnte
des interreligiosen Dialogs haben sich inzwischen auch im Selbstverstindnis der Mis-
sion niedergeschlagen, wie ein Beispiel aus dem RWB zeigt. Im Rahmen eines Studien-
prozesses des RWB fand im November 2003 auf der Insel Bali (Indonesien), ein Runder
Tisch zum Thema > Christliche Mission in Asienc« statt. Die christlichen Teilnehmer luden
auch Hindus, Buddhisten und Muslime aus der Region dazu ein. Im Bericht tiber dieses
Treffen heifdt es: » Diese offene Diskussion mit Teilnehmenden aus anderen Glaubens-
gemeinschaften brachte die 6kumenische Debatte tiber christliche Missionstheologie, die
bisher meist auf christliche Kreise beschrankt war, weiter.«'* Zur Sprache kamen auch
brisante Themen, angefangen bei der christlichen Kolonialmission iiber den christlichen
Exklusivismus bis hin zum heutigen Fundamentalismus in verschiedenen Religionen
Asiens. Der Runde Tisch formulierte zwolf Grundsitze zur Entwicklung einer neuen
Missionstheologie, in der es heifdt, Mission solle eine Einladung zum Leben sein, nicht
zur Konversion. Ausgehend von der Einsicht, dass alle Religionen vergleichbare Werte
lehren wiirden wie z. B. Mitgefiihl, Gleichheit, Gerechtigkeit und Menschenwiirde, hielt

8 OKUMENISCHER RAT DER KIRCHEN,

Mission und Evangelisation — Eine
okumenische Erklarung (1982), abge-
druckt in: Joachim WIETZKE (Hg.),
Mission erklcirt. Okumenische Doku-
mente von 1972-1992, Leipzig 1993,
74-98, 82f, 87.

9 Innerhalb der Einheit | »Glaube und
Zeugnis< wurde das Dialogprogramm
1971 als eine von vier Untereinheiten
fest etabliert. »The Sub-unit on
Dialogue had to maintain its inde-
pendence within the WCC structure
to dispel suspicions among partners
of other faiths that dialogue was

designed as a camouflage for new
strategies of evangelism.« Israel

SELVANAYAGAM, Interfaith Dialogue,

in: John BRIGGS/Mercy Amba
ODUYOYE/Georges TSETSIS (Hg.),

A History of the Ecumenical Move-
ment, Vol 3: 1968-2000, Genf 2004,
149-174, 154.

10 SELVANAYAGAM, Interfaith
Dialogue (wie Anm.Qg), 155.

11 »Dialogue [...] sets the tone for
all other forms of relationships, in-
cluding proclamation of the gospel,
service to mankind, and the struggle
for justice.« Zit. nach ebd., 153.

12 Reformierte Welt 54 (2004) 30.
13 Ebd.,15.

14 Joachim WIETZKE (Hg.), Dein
Wille geschehe. Mission in der Nach-
folge Jesu Christi. Weltmissionskon-
ferenz in San Antonio 1989, Frankfurt
a.M. 1989, 143.

15 WIETZKE (Hg.), Mission

(wie Anm. 8), gb.

16 ORK (Hg.), Leitlinien zum Dialog
mit Menschen verschiedener Religio-
nen und Ideologien, abgedruckt in:
Evangelische Zentralstelle fiir Welt-
anschauungsfragen, Arbeitstexte
Nr.1g, IV/79 (1979), 16.
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der Runde Tisch den Wechsel von der einen zur anderen Religion fiir hinfillig; stattdessen
brauche Asien »eine Erneuerung aller Religionen und ihrer Glaubensgrundlagen«'.
Zentrale Aufgabe der Mission bestehe darin, sich fiir ein Leben in Fille (Joh 10,10) ein-
zusetzen.

Hier wird » Mission« ganz zum Dialog hin aufgelost, oder anders gesagt: vom Dialog
absorbiert und instrumentalisiert. Die Spannung zwischen Mission und Dialog ist in
diesem Fall zugunsten des Dialogs praktisch aufgehoben. Freilich: auf diese Losung haben
sich bisher weder der RWB noch der ORK als Ganze einigen kénnen und wollen. In den
grofien 6kumenischen Organisationen besteht vielmehr ein breiter Konsens dariiber, dass
die Spannung zwischen Mission und Dialog aufrechterhalten und ausgehalten werden
muss.

1.3 Vermittlungsbemiihungen

Wie konnte im ORK bisher der Religionsdialog mit dem Streben nach wachsender Kirchen-
gemeinschaft, Mission und Evangelisation in Einklang gebracht werden? Von Anfang der
1970er Jahre an gab es auf beiden Seiten Bemithungen, am Zusammenhang von Mission
und Dialog festzuhalten — wenn auch die Akzente verschieden gesetzt wurden.

Die Kommission fiir Weltmission und Evangelisation befasste sich auf ihrer Weltmis-
sionskonferenz in San Antonio (1989) mit dem Verhiltnis von Zeugnis (!) und Dialog und
formulierte: » Das Zeugnis schliefit den Dialog nicht aus, sondern lidt dazu ein. Umgekehrt
schliefit der Dialog das Zeugnis nicht aus, sondern erweitert und vertieft es.«** Wahrend
der 1980er Jahre war in der Kommission trotz des klaren Bekenntnisses zur Bekehrungs-
mission stets auch ein vorsichtiges Interesse an den Religionen und am Dialog mit Anders-
glaubigen erkennbar. Die » Erklirung zu Mission und Evangelisation« (1982) vertraut darauf,
»(43)[...], dass Gott der Schopfer des ganzen Universums ist und dass er sich nie und
nirgendwo ohne Zeugen gelassen hat. Der Geist Gottes ist immer am Werk auf Weisen, die
menschliches Verstandnis iibersteigen, und an Orten, wo wir es am wenigsten erwarten.
Wenn sie sich also in ein Dialogverhiltnis mit anderen einlassen, dann suchen Christen
die unergriindlichen Reichtiimer Gottes zu entdecken und die Weise, in der er mit der
Menschheit umgeht. «*

Fiir die Dialogabteilung ist beim religionstheologischen Ansatz stets die bewusste
Riickbindung an die Zielvorgaben von Kirchengemeinschaft und Mission kennzeichnend
gewesen. Das trifft zu, obgleich die Dialogabteilung unter der Leitung von Stanley J.
Samartha und Wesley S. Ariarajah eine Eigendynamik entwickelt hat, die kaum noch mit
der Erklarung zu Mission und Evangelisation« (1982) in Einklang zu bringen war. Trotzdem
hat sich die Dialogabteilung immer als Teil des Gesamtprogramms des ORK verstanden und
dies in manchen Erklarungen auch zum Ausdruck gebracht. So lesen wir etwa in den Leit-
linien zum Dialog (1979): Der Dialog »ersetzt oder beschrinkt jedoch in keiner Weise unsere
christliche Verpflichtung zum Zeugnis, da ja die Partner mit ihren jeweiligen Bindungen
in den Dialog eintreten«'®.

Fazit: Zwischen Mission und Dialog bestand stets ein Spannungsverhiltnis, das die
Beteiligten zeitweise bis an die Grenzen der wechselseitigen Akzeptanz fiihrte. Aber zu
einer vélligen Abkoppelung von einander ist es nie gekommen. Die Riickbindung an den
Gesamthorizont der dkumenischen Bewegung setzte sich gegen zeitweilige und punk-
tuelle Verselbstindigungstendenzen immer wieder durch. Als gemeinsame Grundlage von
Mission und Dialog erwies sich durch die ganzen Jahre hindurch der Satz, Gott habe sich
in der Menschheitsgeschichte nie unbezeugt gelassen (Act 14,17). Sobald aber religions-
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theologische Aussagen formuliert wurden, die dariiber hinaus gingen bzw. versucht
wurde, theologische Aussagen iiber die offenbarte Gegenwart und das Handeln Gottes
in der Vielfalt der Religionen zu machen, endete der breite 6kumenische Konsens. Von
Nairobi 1975 bis San Antonio 1989 und dartber hinaus zieht sich wie eine Linie durch
viele Stellungnahmen die Einsicht: » Wir kennen keinen anderen Weg zum Heil als Jesus
Christus; zugleich aber kénnen wir dem Heilswirken Gottes keine Grenzen setzen.«'” Der
Weltmissionskonferenz von 1989 in San Antonio war klar, dass der Dienst des Zeugnisses
in einem Spannungsverhdltnis steht zur Aussage, dass Gott unter den Menschen anderer
Religionszugehorigkeit am Werk ist; aber, bemerkte sie: » wir schétzen diese Spannung und
versuchen nicht, sie zu losen. «'®

1.4 Entwicklungen in den letzten 15 Jahren

In den 1990er Jahren hat der Dialog als Kénigsweg der Religionsbegegnung seine breiteste
Entfaltung erreicht, zugleich aber auch an Dynamik verloren. Der Zusammenbruch der
Sowjetunion und das Ende des Ost-West-Konflikts haben in der Geopolitik, der Welt-
wirtschaft und den Sphidren von Kultur und Religion Transformationsprozesse in Gang
gesetzt, die sich auf das Zusammenleben der Religionen unmittelbar auswirken. Zudem
ist durch den inflationdren Gebrauch der Dialogbegriff inhaltlich entleert worden. Die
neuen Bedingungen fiir den Dialog sind zum Teil ihm selbst zu verdanken. Denn unter
seinem Einfluss haben sich Religionen, Religionsgemeinschaften und religiose Individuen
erkennbar verindert."” In Landern der westlichen Welt stéfit die Durchlissigkeit zwischen
den Religionen zunehmend auf Akzeptanz, ja wird oft ausdriicklich befiirwortet und
theologisch fiir legitim gehalten. Religios Suchende entdecken in der Religionsbegegnung
Elemente, die sie in ihrer Religion vermissen oder haben verkiimmern lassen. Interreligiose
Gespréche haben das Thre zu einer Erweiterung der Religionszugehorigkeit beigetragen:
das double belonging oder multiple belonging ist Ergebnis eines langen Prozesses der Ver-
trauensbildung iiber die Religionsgrenzen hinweg, in dem die Partnerreligion in das eigene
Glaubensleben integriert wird. Ein anderes Phinomen unserer Zeit ist, dass Spiritualitiit

17 WITZKE (Hg.), Wille (wie
Anm.14), 142. Nairobi 1975 ganz
ahnlich: »Wir erreichen zwar keinen
Konsensus dar(iber, ob und in wel-
cher Weise Christus in anderen Reli-
gionen gegenwartig ist, aber wir
glauben, daf8 Gott sich in keiner
Generation und in keiner Gesellschaft
unbezeugt gelassen hat. Und wir
konnen auch nicht die Moglichkeit
ausschlieBen, dal® Gott von auBerhalb
der Kirche zu Christen spricht.« Han-
fried KRUGER/Walter MULLER-ROM-
HELD (Hg.), Bericht aus Nairobi 1975.
Ergebnisse — Erlebnisse — Ereignisse,
Frankfurt a. M. 1976, 9.

18 WITZKE (Hg.), Wille

(wie Anm. 14), 143.

19 »Verandert der interreligiose
Dialog die Religionen?¢ Zu diesem
aktuellen Thema fand im Juli 2005 in
Heidelberg ein internationales Sympo-
sium aus Anlass des 70. Geburtstages
des Missions- und Religionswissen-
schaftlers Theo Sundermeier statt.

20 Reinhold BERNHARDT, Prinzipiel-

ler Pluralismus oder mutualer Inklusi-
vismus als hermeneutisches Paradig-

ma einer Theologie der Religionen, in:

Peter KOSLOWSKI (Hg.), Die spekula-
tive Philosophie der Weltreligionen.
Ein Beitrag zum Gesprach der Welt-
religionen im Vorfeld der EXPO 2000,
Hannover/Wien 1997, 17-31; Ulrich H.
J.KORTNER, Christus allein? Christus-
bekenntnis und religioser Pluralismus
aus evangelischer Sicht, in: ThLZ 123
(1998) 2-20; Ulrich DEHN, Der Geist
und die Geister. Religionstheologi-
sche Optionen und ein Vorschlag, in:
BThZ 19 (2002) 25-44.

21 Christian DANZ / Ulrich H.J.
KORTNER, Zur Einfihrung. Evange-
lische Positionen und Perspektiven
einer Theologie der Religionen, in:

DiEs. (Hg.), Theologie der Religionen.

Positionen und Perspektiven evange-
lischer Theologie, Neukirchen-Vluyn
2005, 1-12, 6. Dieser Sammelband
enthalt zwei weitere Beitrdge zum
mutualen Inklusivismus von KORNTER
und BERNHARDT.

22 Birgitta LARSSON / Emilio
CASTRO, From Missions to Mission,
in: BRIGGS u.a., History (wie Anm.g),
125-148, 125; sie beziehen sich dabei
auf Philip POTTER, From Missions to
Mission: Reflections on Seventy-Five
Years of IRM, in: International
Review of Mission 302 (April 1987)
155-172. Auf der 24. Generalversamm-
lung des RWB im vergangenen Som-
mer in Ghana ist Mission begriffen
worden als Existenzgrund von Kirche
berhaupt, aus dem sich unmittelbar
ihr Auftrag ad intra und ad extra
ergibt.

23 Die Bridergemeine hat ihren
Missionsmitarbeiter in Bern, Hartmut
Haas, fir mehrere Jahre freigestellt,
um das Projekt sHaus der Religionen
aufzubauen. 2002 wurde der Trager-
Verein »Haus der Religionen — Dialog
der Kulturen« gegriindet; vgl. seine
Homepage im Internet:
www.haus-der-religionen.ch.
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allenthalben aufbliiht, ohne dass man sie konfessionell oder religits eindeutig zuordnen
kénnte. Wo aber die Grenzen zwischen den Religionen diffus werden, verliert der Dialog
seine Haftpunkte.

Die Pluralitdt von Kulturen und Religionen im neuen Europa stellen sowohl den Dialog
als auch die Mission vor neue Fragen. Verbreitet ist in unserer Gesellschaft das pluralistische
Credo, dass alle Glaubensweisen gleiche Giiltigkeit haben und im tbrigen Privatsache
seien, die man mit Diskretion zu behandeln habe. Dem entspricht die Praxis, jedes missio-
narische Auftreten im offentlichen Raum zu verurteilen und dem streitbaren Diskurs
tiber kontroverse Denkweisen aus dem Weg zu gehen. Eine Kultur der Gleichgiiltighkeit
gegeniiber Andersdenkenden verdrangt zunehmend die Dialogkultur. Freilich weckt die
neue Diffusitit des Religiosen inzwischen erneut eine Sehnsucht nach Orientierung und
nach einem klaren Erkennungsprofil. Diese Sehnsucht tritt mitunter als Bediirfnis nach
Eindeutigkeit und Abgrenzung mittels neuer Feindbilder auf, das sich im religiésen Fun-
damentalismus, verbunden mit einem missionarischen Kreuzzug gegen andere Religionen,
Ausdruck verschafft.

Was haben die Suchbewegungen nach religiéser Identitat nun ihrerseits fiir den inter-
religivsen Dialog in seinem Verhiltnis zur Mission zu bedeuten? Angesichts der neuen
Herausforderungen haben sich sowohl die Agenda der Dialoge wie auch die Theologie
der Religionen seit den 1990er Jahren verandert. Ein neues Interesse an den spezifischen
Konturen verschiedener Religionen ist ebenso zu beobachten wie die Enttabuisierung des
Missionsbegriffs. In der deutschsprachigen Debatte um eine Theologie der Religionen
distanzieren sich Religionstheologen wie Ulrich H. J. Kértner, Reinhold Bernhardt und
andere vom pluralistischen Modell der 1970er Jahre zugunsten eines mutualen Inklusivis-
mus?®. Dieser »mdchte die Einsicht in die Standortrelativitat jeglicher Beurteilung und
Wahrnehmung fremder Religionen mit der Intention einer positiven Wiirdigung dieser
Religionen verbinden«*..

Unter den verinderten Vorzeichen begegnet man im Religionsdialog inzwischen auch
zunehmend einem unverkrampften Umgang mit dem Begrift der Mission. Allerdings hat
er eine Bedeutungsvielfalt erlangt, die keine voreiligen Schliisse iiber die sich daraus er-
gebenden Konsequenzen zulassen. » Mission « ist zundchst allein schon durch den umgangs-
sprachlichen Sprachgebrauch salonfihig geworden. Er ist ein anderer Ausdruck fiir Leitbild.
Mit dem Hinweis auf »unsere Mission« stellt man sich in der Offentlichkeit vor; niemand
nimmt Anstofd daran, dass man ein eigenes Erkennungsprofil hat und 6ffentlich dafiir wirbt.
Doch damit ist nur die vordergriindige Ebene des Bedeutungswandels angesprochen. In der
Skumenischen Bewegung ist der Missionsbegriff auf dem besten Weg, zum iibergreifenden
Paradigma fiir das Sein der Kirche im Diesseits iiberhaupt zu werden. » From Missions to
Mission« lautet die Uberschrift des Abschnittes tiber die Mission im neu erschienenen
dritten Band der History of the Ecumenical Movement (1968-2000). Darin zeigt sich der
Bedeutungswechsel von einem Ausdruck fiir die Missionswerke des westlichen Christen-
tums hin zur Mission »als der Aufgabe der einen, heiligen, katholischen und apostolischen
Kirche durch ihre Mitglieder, wo auch immer sie leben mégen «*2,

Die vielschichtigen Bedeutungsverschiebungen haben Begriff und Sache der Mission
im Dialog zumindest teilweise enttabuisiert. Nach einer Phase der wechselseitigen Ent-
fremdung sind Mission und Dialog heute dabei, sich einander wieder anzunihern. Wie dies
in der kirchlichen Praxis vor Ort aussieht, méchte ich anhand eines Beispieles in Bern illus-
trieren. Seit 2002 nimmt in Bern der Traum von einem Haus der Religionen Gestalt an. Der
Gedanke kam aus den Reihen der Briidergemeine, also einer Freikirche mit missionarischen
Waurzeln in der Tradition Zinzendorfs*, Ziel des Projekts, das inzwischen von einem Verein
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getragen wird, dem verschiedene Religionsgemeinschaften, christliche Gemeinden in Bern
und die Fachstelle Okumene, Mission und Entwicklungszusammenarbeit der Reformierten
Kirche Bern-Jura-Solothurn angehéren, ist der Bau eines Gebédudes fiir verschiedene
Religionsgemeinschaften. Doch schon jetzt existiert das » Haus der Religionen« als Vision
und in Gestalt punktueller Anldsse wie z.B. das jihrlich stattfindende Féte CultuRel. Das
Haus der Religionen ist als gemeinsamer Ort konzipiert, an dem unterschiedliche religiose
Gemeinschaften in Wiirde ihre Gottesdienste feiern sowie Rituale und Feste gestalten
kénnen. Der Verein ist aufferdem dem Dialog der Kulturen verpflichtet, den er einem
clash of civilizations entgegensetzt. Er fithrt Informationsveranstaltungen, Begegnungen
und Seminare zu den Lehren und Lebensweisen der verschiedenen Religionen durch. In
Zukunft sollen unter einem gemeinsamen Dach gemeinsame Raume fiir alle Religions-
gemeinschaften entstehen zwecks Bildungs- und Begegnungsmoglichkeiten. Sie sollen offen
sein fiir die Bevdlkerung eines Quartiers. Zugleich sollen verschiedene Teile des Gebaudes
in der Verantwortung einzelner Religionsgemeinschaften gestaltet werden. Man hofft, dass
bis zu sechs Religionen in ihren eigenen Rdumen sich selbst sein kénnen, gleichzeitig aber
durch gemeinsame Wege, Zonen und Begegnungsorte miteinander verbunden sind.

Das Haus der Religionen verkorpert einen formgestalteten Pluralismus der Religionen,
d.h. »eine hochentwickelte Form sozialen, kulturellen und religiésen Zusammenlebens«**.
Sie unterscheidet sich von wuseliger Vielfalt der Religionen und Religiosititen einerseits
und egoistischem Individualismus andererseits. Das »Haus der Religionen« in Bern ent-
spricht der von Michael Welker beschriebenen Konfiguration von Gemeinschaftsformen
im Werden. Thr Gelingen hangt davon ab, dass Gemeinsamkeiten und Differenzen zwischen
den Religionen gleichermafien beachtet und gepflegt werden. Es geht beim gestalteten
Pluralismus um Verkniipfung und Erhaltung der Differenzen, Vermittlung und gleichzeitige
Pflege der verschiedenen Formen.

2 Mission und Dialog im Zeichen
einer Hermeneutik der Gastfreundschaft

Wie steht der ORK nach 4o Jahren Erfahrungen mit dem interreligiosen Dialog zum
Verhiltnis von Mission und Dialog? Dariiber gibt ein Studienprozess Auskunft, den der
Zentralausschuss des ORK vor zwei Jahren in Auftrag gegeben hat. Zum ersten Mal sollten
die drei Abteilungen fiir Glaube und Kirchenverfassung, fiir Mission und fiir Dialog ge-
meinsam eine Stellungnahme zu dieser Frage erarbeiten. Zu diesem Zweck haben sie eine
Studiengruppe von rund 15 Personen aus Asien, Afrika, Nordamerika und Europa und
aus verschiedenen Kirchen zusammengerufen.”® Das inzwischen vorliegende 11-seitige
Studiendokument tiber Religiose Pluralitit und christliches Selbstverstindnis ist auf der Welt-
missionskonferenz in Athen erstmals einem weiteren Kreis vorgestellt worden. Es stief3 auf

24 Michael WELKER, Der missio-
narische Auftrag der Kirchen in plura-
listischen und multireligiosen Kontex-
ten, in: EVANGELISCHES MISSIONS-
WERK IN DEUTSCHLAND (Hg.),
Missionarische Kirche im multireligio-
sen Kontext (Weltmission heute,

Nr. 25), Hamburg 1996, 47-64, 51.

25 Sie reprdsentierten protestanti-
sche, rémisch-katholische, orthodoxe
und pfingstliche Kirchen. Auf katho-
lischer Seite hat auch der kirzlich
verstorbene Religionstheologe
Jacques Dupuis mitgearbeitet. Verant-
wortlich fur die Abteilung »Interreli-
giose Beziehungen und Dialog«: Hans
Ucko; fiir die :Kommission fiir Welt-
mission und Evangelisation<: Jacques
Matthey, fir »Glaube und Kirchenver-

fassung¢: zu Anfang Alan Falconer,
danach Kerstin Storch. Das Studien-
dokument Religious Plurality and
Christian Self-Understanding (Prepar-
atory Paper No. 13) ist abrufbar unter:
www.mission2005.0rg (Stichwort:
Materialien).

26 Die Erkldrung von Baar (1990) ist
abgedruckt in: Current Dialogue 19
(January 1991) 47-51.
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lebhaftes Interesse und wurde sehr kontrovers diskutiert. Im Februar 2006 soll es wihrend
der 9. Vollversammlung des ORK in Porto Alegre erneut auf der Tagesordnung stehen. Das
Studiendokument und der Gedankenaustausch dariiber in Athen gibt Auskunft iiber den
gegenwirtigen kumenischen Reflexions- und Bewusstseinsstand in der Okumene.

Die Studiengruppe hat sich vorgenommen, eine Theologie der Religionen zu entwickeln,
die sich mit einer Theologie der Mission vertragt. Gleichzeitig versuchte sie, religionstheo-
logische Aussagen zu machen, die iber bisherige Stellungnahmen im ORK hinausgehen.”®
Auf der Suche nach einer religionstheologischen Hermeneutik, die den drei genannten the-
matischen Schwerpunkten von Glauben, Mission und Dialog gleichermaflen gerecht wird,
hat die Studiengruppe die Metapher der Gastfreundschaft ins Zentrum ihrer Uberlegungen
gestellt. Wie jede Metapher ist auch diese polyvalent. Nicht jede Auslegung ist der Sache
forderlich, ja, bestimmte Auslegungen kénnen, wenn sie auf spezifische Kontexte angewandt
werden, sogar kontraproduktiv sein. Daher kommt beim Gebrauch der metaphorischen
Rede alles auf die Interpretation an. In den Diskussionen um das Studiendokument in
Athen sind zugleich die Stérken und Schwichen einer Hermeneutik der Gastfreundschaft
deutlich geworden. Ehe ich darauf eingehe, umreifie ich vier der wichtigsten Aspekte von
Gastfreundschaft, mit denen sich die Studiengruppe befasst hat:

1 Gastfreundschaft schlégt eine Briicke zwischen Heimat und Fremde. Das Bild der Gast-
freundschaft ist geeignet, um asymmetrische Machtverhiltnisse zwischen verschiedenen
Religionsgemeinschaften in einer gegebenen Gesellschaft anzusprechen. Sie schafft Raum
fir die Begegnung zwischen denen, die eine gesellschaftlich privilegierte Mehrheit dar-
stellen, und anderen, die als marginalisierte Minderheiten auf das Wohlwollen und
die Hilfe der Mehrheit angewiesen sind. Das Studiendokument hat dabei vor allem die
Migrationsbevolkerung vor Augen, die in der Fremde von ihren religiosen Wurzeln abge-
schnitten ist. Migrantinnen und Migranten, die zuhause in einer Mehrheitsreligion gelebt
haben, erfahren sich in der Fremde oft zum ersten Mal als religios verachtete Minderheit.
In der christlich geprigten Mehrheitsgesellschaft sind sie deshalb auf Gastfreundschaft
angewiesen und darauf, dass ihre psychische und physische Notlage nicht zu Bekehrungs-
zwecken ausgeniitzt wird. » Der Gastfreundschaft vergesset nicht! denn durch diese haben
etliche ohne ihr Wissen Engel beherbergt. « (Heb 13,2). Dazu bemerkt das Studiendokument:
»Heutzutage sind > Fremde« nicht nur Menschen, die uns unbekannt sind, dazu arm und
ausgebeutet, sondern auch Menschen, die uns in ethnischer, kultureller und religioser
Hinsicht fremd sind. [...] Unsere Bereitschaft, andere in ihrem » Anderssein<anzunehmen,
ist das Kennzeichen wahrer Gastfreundschaft. « (Nr. 36).

2 Gastfreundschaft ist ein Zeichen des Respekts vor religioser Verschiedenheit. Zwischen
Gastgeber und Gast besteht eine wesentliche Differenz. Von Gésten erwartet man, dass sie
nur fiir eine begrenzte Zeit dazu gehdren. Niemand nimmt es ihnen tibel, wenn sie weiter-
ziehen bzw. wieder in ihr Zuhause zurtickkehren. Den Christen bereitet es manchmal Miihe,
die Differenz im Glauben und in der Religionszugehorigkeit zu akzeptieren. Vielleicht
konnte das Bild von der Gastfreundschaft helfen, religise Fremdheit zu respektieren und
zu achten, ohne deshalb die christliche Identitit zu verlieren. Konversion sollte zwar als
personliche Entscheidung der Andersglaubigen nicht a priori ausgeschlossen werden, aber
sie steht nicht im Fokus des Gastfreundschaftsgedankens. Achtung vor der Fremdreligion
ist Ausdruck des Glaubens an den Geist Gottes, der weht wo er will (Joh 3,8), bemerkt das
Studiendokument (Nr. 32; 45).

3 Gasltfreundschaft ist eine Gelegenheit fiir wechselseitige Transformation. Gastfreund-
schaft bietet allen Beteiligten Gelegenheit, sich durch die Begegnung veridndern zu lassen.
Wer immer unbekannte Giste bei sich hat, wird durch sie zu einem anderen Menschen;
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umgekehrt werden Géste das Haus, das ihnen Anteil am Familienleben gewidhrt, nicht als
dieselben Menschen verlassen. Dasselbe geschieht mit Menschen verschiedenen Glaubens
und tiber sie indirekt auch mit den Religionen: sie nehmen Elemente von aufien in sich auf
und integrieren sie im Sinne einer Bereicherung und Vertiefung ihres Glaubens. Dabei ist
es nicht ausgeschlossen, dass es zu einem Religionsiibertritt in die eine oder andere Rich-
tung kommt. Fiir die Religionsgemeinschaft, die verlassen wird, ist dies ein inakzeptabler
Schritt, krass formuliert sogar Apostasie, die sie von ihrem Selbstverstandnis her nicht gut
heiflen kann. Deshalb wird im interreligiosen Dialog in der Regel darauf hingewirkt, dass
es moglichst nicht zu Konversionen kommt. Freilich wird damit das Problem lediglich
verdrangt, nicht gelost. Allzu lange hat der interreligiése Dialog die Konversion tabuisiert
aus Angst, den Dialog damit zu belasten. Aber miisste das Konversionsthema nicht in den
Dialog hinein genommen und offen diskutiert werden?*

4 Gastfreundschaft kann risikoreich sein. Nicht immer verbreitet die Gastfreundschaft
eine harmonische Atmosphére. Sie kann zu Spannungen fithren aufgrund von Mei-
nungsgegensitzen und unzumutbaren Verhaltensweisen. Wer Gastfreundschaft anbietet,
bringt den Gisten einen Vertrauensvorschuss entgegen, der manchmal enttiuscht oder
sogar missbraucht wird. Im tibertragenen Sinn gesagt, braucht es in Situationen religioser
Konflikte viel Mut, Andersglaubigen das eigene Haus (die eigene Kirche) fiir eine Begeg-
nung anzubieten. Es kommt vor, dass man den Glaubensiiberzeugurigen der Giste — oder,
wenn man selbst die Gastfreundschaft Andersglaubiger in Anspruch nimmt, den Gast-
gebern — widersprechen muss.

Soweit die Erlauterungen des Studiendokuments zur Hermeneutik der Gastfreund-
schaft. Auf der Weltmissionskonferenz in Athen war fir die Frage nach dem christlichen
Selbstverstandnis angesichts religioser Vielfalt nur ein einziger Workshop, Synaxis genannt,
vorgesehen. Zu brisant war offenbar das Verhaltnis von Mission und Dialog fiir eine Kon-
ferenz, die ganz im Zeichen von Versohnung und Heilung zerbrochener Beziehungen stand.
»Athenc sollte vor allem der Vertrauensbildung innerhalb der Christenheit dienen und
Briicken schlagen zwischen der protestantisch geprigten »Genfer< Okumene und den Or-
thodoxen, Katholiken, Evangelikalen und Pfingstlern. Um dies zu erleichtern, wurden viele
der brisanten Themen rundweg ausgeklammert oder an den Rand gertickt. Wie sich freilich
bald herausstellte, stief} die Frage von Mission und Dialog auf ein lebhaftes Interesse, dem
man trotz grofiter Meinungsverschiedenheiten nicht ausweichen wollte. Die Metapher der
Gastfreundschaft wurde von den einen mit grofler Zustimmung als weiterfithrende Vision
aufgenommen, wiahrend andere Bedenken duflerten. Ich will die wichtigsten Argumente
in drei Punkten zusammenfassen.

« Einem syrisch-orthodoxen Teilnehmer aus Siidindien?® bereitete die Hermeneutik der
Gastfreundschaft aus kulturellen Griinden Probleme: Nicht jeder kénne jedem anderen
Gastfreundschaft anbieten, wie es auch umgekehrt aus Griinden der Kastenordnung nicht
moglich sei, Gastfreundschaft von jedem beliebigen Menschen anzunehmen. Fiir einen

27 Christine LIENEMANN-PERRIN,
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30 Veli Matti Karkkdinen, Finnisch
Pentecostal Movement, ist heute im
Fuller Theological Seminary, Pasade-
na (bei Los Angeles), als Dozent tatig.
31 Winfried Neusel, Evangelisches
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32 Das Thema der Weltmissions-
konferenz lautete: »Komm, Heiliger
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berufen, versohnende und heilende
Gemeinschaften zu sein«.
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Ghanaer*” dagegen stimmt die Metapher bestens mit dem Fundament afrikanischer Kultu-
ren zusammen. Er erinnerte an Agypten als afrikanisches Land, das die Heilige Familie auf
der Flucht vor Herodes gastlich aufgenommen hat. Auch das Christentum wire ohne die
Bereitschaft von Andersglaubigen, Missionare in fremden Liandern gastlich aufzunehmen,
niemals weltweit verbreitet worden, fiigte ein dritter hinzu. Kurzum: Mehrere Leute pla-
dierten dafiir, das Christsein nicht allein unter dem Aspekt des Gastgebers, sondern auch
des Gastes in anderen Religionsgemeinschaften zu reflektieren.

» Es wurden auch Bedenken laut: In westlichen Migrationslindern, darunter Griechen-
land und die Schweiz, machen Einwandererfamilien die Erfahrung, dass ihr Gaststatus
vom Zielland festgeschrieben wird, um sie als Biirger zweiter Klasse von den Privilegien
voller Biirgerschaft auszuschlieen. Fiir andere® bietet die Hermeneutik der Gastfreund-
schaft zu wenig Raum fiir das ihrer Ansicht nach unverzichtbare evangelistische Werben
fir den christlichen Glauben. Weitere wiederum waren der Meinung, Gastfreundschaft
konne hochstens die Vorbereitung auf das Eigentliche der Glaubensweitergabe sein, nicht
aber die Sache selbst. Fiir die Beurteilung nicht-christlicher Religionen diirften allein die
biblischen Quellen mafigeblich sein.*

« Am heftigsten diskutiert wurde das Pro und Contra des Religionswechsels. Mehrere
Gesprachspartner aus Asien standen dem Religionswechsel zum Christentum hin sehr
skeptisch gegeniiber. Einer unter ihnen brachte zwar der Konversion als einem individu-
ellen Entscheidungsakt Verstindnis entgegen, riet jedoch aus Griinden der dadurch zu
erwartenden gesellschaftlichen Konflikte davon ab. Ein indischer Adivasi erhob Einspruch
gegen diese Position und sprach sich dezidiert dafiir aus, die Moglichkeit des Religions-
wechsels zum Christentum aus theologischen und sozialen Griinden 6ffentlich zu vertreten.
Denn fiir Kastenlose sei dieser Schritt oft die einzige Moglichkeit, die religiés-kulturelle
Marginalisierung von Indern durch Inder zu tiberwinden.

Im Riickblick auf den Meinungsaustausch in Athen gehort die Konversionsproblematik
zu den dringenden Fragen, die im Zusammenhang von Mission und Dialog derzeit ganz
oben auf der 6kumenischen Tagesordnung stehen sollten. Den Weg dazu hat das erwihnte
Studiendokument in seinem letzten Abschnitt bereitet. Er ist im Geiste der epoché formu-
liert, d. h. der Enthaltung eines letzten Urteils iiber das Heil der Menschen:

»Erlosung / Heil / Rettung (salvation) gehort Gott. Wir miissen anerkennen, dass die
menschlichen Begrenztheiten und die Grenzen der Sprache es fiir jede Gemeinschaft un-
moglich machen, das Geheimnis der Erlosung, die Gott fiir die Menschheit bereithilt, zu
liften. « (Nr. 46). » Diese Demut ist es, die es uns moglich macht zu sagen, dass die Erlésung
Gott gehort, Gott allein. Wir besitzen die Erlosung nicht; wir haben Anteil daran. Wir
bieten Erlésung nicht an; wir bezeugen sie. Wir entscheiden nicht, wer erlost sein wird;
wir tiberlassen dies der Vorsehung Gottes. Denn unsere eigene Erlosung ist eine immer
wihrende > Gastfreundschaft«, die Gott uns gewihrt. « (Nr. 47).

Es ist meine Hoffnung, dass wir die Gastfreundschalft, die Gott uns anbietet, auch jenen
angedeihen lassen, die anderen Glaubens sind — nicht zuletzt weil dies eine bedeutsame
Dimension des christlichen Zeugnisses ist. Im Zeichen der Athener Weltmissionskonferenz
baue ich darauf, dass wir damit zu > versohnenden und heilenden Gemeinschaften« werden
kénnen.*?
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Zusammenfassung

Der Beitrag zeigt das spannungsvolle Zueinander von Dialog und Mission in den letzten
Jahrzehnten innerhalb der christlichen Okumene auf. Vom Dialog im Dienste der Mission
zu einer Mission im Dienste des Dialogs als zwei Paradigmen ist in den letzten Jahren
wiederum ein unverkrampfterer Umgang mit dem historisch belasteten Begriff der Mission
festzustellen, wobei er aber eine schillernde Bedeutungsvielfalt aufweist. Die 6kumenische
Weltmissionskonferenz von Athen hat das Begegnungsgeschehen der Christinnen und
Christen mit den » Anderen« (als Dialog und Mission) unter die Vorzeichen der Gast-
freundschaft gestellt. Dies beweist auch, dass das betrachtete Themenfeld auf der 6kume-
nischen Traktandenliste einen gewichtigen Platz einnimmt.

Summary

The contribution shows the tension-filled interaction of dialogue and mission within Chris-
tian ecumenism in recent decades. On the other hand, going from dialogue in the service of
mission to mission in the service of dialogue as two paradigms, one can also observe a more
relaxed way of dealing with the historically burdened concept of mission in recent years
which, however, still exhibits an equivocal diversity of meaning. The ecumenical World
Mission Conference in Athens placed the encounter-event of Christians with » others« (as
dialogue and mission) under the auspices of hospitality. This also proves that the examined
subject area assumes a significant place on the ecumenical list of agenda items.

Sumario

El articulo muestra la tensa complementaridad de didlogo y mision en los tltimos decenios
dentro del movimiento ecuménico cristiano. Desde los paradigmas fundamentales de la
instrumentalizacion del didlogo al servicio de la mision hasta poner la mision al servicio del
didlogo se ha pasado en los ultimos afios a una utilizacion menos conflictiva del concepto de
mision, que mantiene sus diferentes connotaciones. La Conferencia Mundial de la Misién
en Atenas ha tratado del encuentro de los cristianos y cristianas con los »otros« (como
didlogo y misién) bajo el aspecto de la hospitalidad. Esto significa que el tema del articulo
es de gran importancia en la agenda ecuménica.




Der christlich-jiidische
Dialog aus katholischer und
judischer Sicht

von Clemens Thoma SVD

In aktiven Kreisen der rémisch-katholischen Kirche werden derzeit viele religios-theo-
logische Neuansitze, die im Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-1965; Abkiirzung: VatI1)
grundgelegt wurden, verwirklicht. Sie betreffen sowohl das vielgestaltige Christentum als
auch das judische Volk und andere Religionen und Volksgruppen. Einleitend werden hier
die Hauptpunkte des christlich-jiidischen Dialogs kurz wiedergegeben: Den verantwort-
lichen jiidischen Gesprichspartnern werden katholischerseits die derzeitigen kirchlichen
Anstrengungen zur Verdrdngung aller Formen der Judenfeindschaft (Antisemitismus) vor-
gelegt. Auch wird beteuert, dass nachtrigliche Forschungen iiber die christliche Mitschuld
an der millionenfachen Judenvernichtung durch die Nazis exakt und reuig durchgefiihrt
werden. Im Dialog werden auch zentrale christliche Glaubensinhalte iber das jiidische
Volk und seine Zusammengehorigkeit mit dem Christentum dargelegt: Das religiése
jiidische Volk ist eine nicht verworfene Bundesgemeinschaft mit dem Einen Gott. Das aus
dem jiidischen Volk herausgewachsene Christentum befindet sich auch in einer Bundes-
gemeinschaft mit Gott und steht daher mit dem Judentum in mysterialer Verbindung.

Diese Gespréchsansitze werden inhaltlich auch von reformatorischen Kirchen auf-
gegriffen. Der christlich-jiidische Dialog entwickelt sich daher auch zu innerchristlich-
zusammenfithrenden Tendenzen und zu Gespriachen mit Vertretern anderer Religionen.
In den folgenden Darlegungen geht es um die Auswirkungen des Zweiten Vatikanischen
Konzils auf christlich-jiidische Beziehungen. Es wird auch beachtet, wie die im Vat 11 be-
schlossenen innerkatholischen Reformen und Erneuerungen sich auf andere Religionen
und Volker ausgewirkt haben. Daraus ergeben sich einige Hinweise, welche Inhalte den
christlich-jiidischen Dialog in Zukunft pragen sollen.

1 Versohnungsversuche des Konzils mit Religionen und Vilkern

Es geht zundchst um religiose und politische Einwdnde, die von Staats- und Religions-
fithrern in das VatII hineingedringt wurden, um die religiose Verséhnung der katholischen
Kirche mit dem jiidischen Volk zu verhindern. Im Gefolge dieser Auseinandersetzung
wurden von den Konzilsvitern Erkldrungen iiber Zusammengehorigkeiten der Kirche
mit Glaubensgemeinschaften in aller Welt vorbereitet und schliefllich zusammen mit der
Judenerklarung definiert und herausgegeben.

1.1 Einwinde aus muslimischen und konservativen Kreisen
Im Februar 1964 drohte der dgyptische Staatsprasident Gamal Abdul Nasser (1918-1970)

Papst Paul V1. (Pont.1963-1978) mit Repressionen gegen Katholiken und katholische Ein-
richtungen in Agypten an, falls das Konzil eine lobende Erkldrung iiber das antimusli-
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mische und antidgyptische jiidische Volk und seine neuere Geschichte verabschiede. Acht
Monate spiter wiederholte er diese Drohung. Auch einige unierte und nichtunierte Bischéfe
Agyptens und Vorderasiens teilten die Nassersche Ablehnung einer israelfreundlichen
Konzilserkldrung. Im Zusammenhang mit diesen Drohungen verschérfte sich auch die
Opposition einiger konservativer italienischer Konzilsteilnehmer gegen den bereits mehr-
mals durchdiskutierten und sich mit dem jiidischen Volk verséhnenden Konzilstext. Ein
jiidischer Beobachter des Konzils berichtete, das gesamte Okumene-Schema sei »nicht
nur orientalischen Machttrigern, sondern auch mehreren Kardinédlen suspekt; es begiins-
tige ja Haresie, Atheismus und Kommunismus«.' Staatsprisident Nasser und andere
politische und religiose Autoritaten fiirchteten, dass zum Beispiel der Islam unter christlich-
israelischen Druck gerate. Es herrschte weitgehend Furcht vor politischen und religitsen
Auswirkungen konzilidrer Entscheidungen. Um #hnliche Befiirchtungen auch anderer
Religionen und Staaten zu widerlegen, wurden vom Konzil versohnende Erklarungen tiber
den Islam, den Hinduismus, den Buddhismus und tiber die von der katholischen Kirche
getrennten christlichen Gemeinschaften verfasst.

1.2 Das vatikanische Einheitssekretariat

Nachdem Papst Johannes XXIII. (Pont.1958-1963) am 25. Januar 1959 die Berufung eines
allgemeinen Konzils angekiindigt hatte, griindete er am 5. Juni 1960 das Sekretariat zur
Forderung der Einheit der Christen. Als Leiter bestimmte er den Kurienkardinal Augustin
Bea SJ (1881-1968), der zunichst vor allem die christlich-jidische Vers6hnung vorbereiten
sollte. Kurz danach wurde auch eine Kommission fir die religiosen Beziehungen zum
Islam gegriindet und mit dem Einheitssekretariat in Verbindung gebracht. Auch die damals
bereits gingigen Dialoge besonders mit evangelischen und anglikanischen Christen wurden
ab 1960 im Einheitssekretariat gefiihrt.

Derzeit werden vom pipstlichen Einheitssekretariat Verstindniszusammenkiinfte mit
mehr als 30 christlichen und nichtchristlichen Gemeinschaften gefithrt. Das Dialog-Institut
des Einheitssekretariats » Pontifical Council for Promoting Christian Unity (PCPCU)« fiihrt
vielfiltige Gespriche, um die von Vat II dargelegten Verséhnungsgrundlagen auszuweiten.
Eine wichtige Vorerklarung dieser religiosen Gesprache bilden die fiinf Artikel der Konzils-
erkldrung Nostra aetate, speziell der vierte Artikel, der die christliche Zusammengehérigkeit
und Verséhnung mit dem israelitisch-jiidischen Volk zum Ausdruck bringt.

1.3 Hauptsitze der Konzilserklarungen iiber nichtchristliche Religionen

Die im Vat II durchgerungenen Aussagen tber das jlidische Volk, seine schwere Leidens-
geschichte und seine heilige Wiirde stehen ungefihr in der Mitte der Erklarungen tiber
die nichtchristlichen Religionen. Es bleibt zu beachten, dass die Konzilsaussagen iiber die
auflerjidischen und auflerkatholischen Religionen im Wesentlichen erst nach der durch-
diskutierten und dann allgemein akzeptierten Judenerkldrung im Konzil endredigiert
wurden. Die wichtigsten Aussagen des Konzils sollen daher hier wiedergegeben werden, um

1 Thomas BRECHENMACHER, Der und Kirche. Das Zweite Vatikanische 2 Umfassende Berichte lber die
Vatikan und die Juden. Geschichte Konzil, Freiburg i. Br.1967, 406-487. derzeit religios vielféltigen Dialoge
einer unheiligen Beziehung, Minchen  In den darauffolgenden Seiten 488- lassen sich z.B. in der vatikanischen
2005, 263. Die umfassendsten Uber- 495 findet sich der von Papst Paul VI. Zeitschrift Information Service,
blicke tber die Streitigkeiten inner- am 28. Oktober 1965 publizierte Text N 117, 2004, IV finden.

halb und auerhalb des Konzils Nostra aetate.

finden sich im Lexikon fiir Theologie
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zusammenhingende Dialogméglichkeiten der katholischen Kirche mit anderen Vélkern
und Religionen einsichtig zu machen.

Nostra aetate 1 beginnt mit den Worten: »In unserer Zeit, da sich die Menschheit von
Tag zu Tag enger zusammenschlief3t und die Beziehungen unter den verschiedenen Volkern
sich mehren, [...] fasst die Kirche vor allem das ins Auge, was den Menschen gemein-
sam ist und sie zur Gemeinschaft untereinander fihrt. Alle Volker sind ja eine einzige
Gemeinschaft, sie haben denselben Ursprung, da Gott das ganze Menschengeschlecht auf
dem gesamten Erdkreis wohnen lief8. « - Alle Menschen und alle Volker haben laut diesen
Konzilssitzen gemeinsame Urspriinge in Gott und konnen daher ins endzeitliche Reich
Gottes zuriickkehren. Sie sind daher Gemeinschaften, die sich mitmenschlich und religits
zusammenfinden sollen. So werden sie die allumfassende Riickkehr ins Reich Gottes ge-
meinsam vorbereiten.

Nach Hinweisen auf den Glauben im Buddhismus und Hinduismus heifit es in Nostra
aetate 2: » Die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was in diesen Religionen wahr
und heilig ist. [...] Unabldssig aber [...] muss sie Christus verkiinden, der »der Weg, die
Wahrheit und das Leben« (Joh 14,6) ist.« Die katholische Kirche will die echten Glaubens-
inhalte anderer Religionen mitbedenken und dabei auch den christlichen Glauben an den
Schopfer, den Erloser und den Geist der Heiligkeit zum Ausdruck bringen. Sie hofft auf
religiose Austauschiiberzeugungen und damit auf gegenseitig-gemeinsame Bemtihungen
um Frieden zwischen allen Volkern und um Wachstum des christlichen Glaubens auch in
nichtchristlichen Religionen.

Laut Nostra aetate 3 bedenkt die Kirche »auch die Muslim, die den alleinigen Gott
anbeten [...], den Schopfer des Himmels und der Erde, der zu den Menschen gesprochen
hat [...]. Da es jedoch im Verlauf der Jahrhunderte zu vielen Zwistigkeiten und Feind-
schaften zwischen Christen und Muslim gekommen ist, ermahnt die Heilige Synode alle,
das Vergangene beiseite zu lassen, sich aufrichtig um gegenseitiges Verstehen zu bemiihen
und gemeinsam einzutreten fur Schutz und Forderung der sozialen Gerechtigkeit, der sitt-
lichen Giiter und nicht zuletzt des Friedens und der Freiheit fiir alle Menschen. « — Dieser
Abschnitt enthilt dhnliche Aussagen iiber partielle Gemeinsamkeiten des muslimischen
Glaubens mit christlichen Glaubensinhalten wie der folgende Abschnitt tiber die Juden
und ihre Verbindungen mit dem Christentum. Es geht dem Konzil stets um gemeinsame
Glaubensinhalte, um Frieden, Gerechtigkeit und Versohnung.

In Nostra aetate 4 wird die von Gott verfiigte geistige Verbundenheit mit dem Stamm
Abrahams und damit mit dem jiidischen Volk und seiner ganzen Geschichte verkiindet. Im
Sinn des Apostels Paulus (vgl. R6m 9,4 f; 11,13-36) ist das Christentum durch die seit An-
beginn der Welt vorausschauende Gnade Gottes und durch das Leben, Leiden, Sterben und
die Auferstehung des menschgewordenen Christus aus dem gotzendienerischen Heidentum
herausgeholt und in die gottlich-israelitische Bundesgemeinschaft » hineingepfropft« wor-
den. Obwohl sich das jiidische Volk bis heute mehrheitlich Christus gegentiber verschlossen
hat, »ist es immer noch von Gott geliebt um der Viter willen. Gottes Gnadengaben und sei-
ne Berufung sind unwiderruflich. « Weder den Juden zur Lebenszeit Jesu noch den heutigen
Mitgliedern des jitdischen Volkes diirfen die Verursachungen des Leidens und Sterbens Jesu
zur Last gelegt werden: » Gewiss ist die Kirche das neue Volk Gottes. Trotzdem darf man
die Juden nicht als von Gott verworfen oder verflucht darstellen [...]. Im Bewusstsein des
Erbes, das sie mit den Juden gemeinsam hat, beklagt die Kirche, die alle Verfolgungen gegen
irgendwelche Menschen verwirft [...], auf Antrieb der religiosen Liebe des Evangeliums alle
Hassausbriiche, Verfolgungen und Manifestationen des Antisemitismus, die sich zu irgend-
einer Zeit von irgend jemandem gegen die Juden gerichtet haben.« - Einen Hohepunkt
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dieser Schilderung von der gnadenhaften Zusammengehorigkeit des jiidischen Volkes mit
der Kirche bildet die Hoffnung, dass in Zukunft alle Volker dem allméchtigen Gott in der
Glaubenseinheit dienen und damit den Hass und die Verachtung verdringen und den voll-
kommenen Frieden vorbereiten werden: » Mit den Propheten und mit dem Apostel Paulus
erwartet die Kirche den Tag, der nur Gott bekannt ist, an dem alle Volker mit einer Stimme
den Herrn anrufen und ihm > Schulter an Schulter dienen« (Zef 3,9). « Die Versohnungsaus-
sagen des Konzils dem jidischen Volk und den anderen Vélkern und Religionen gegeniiber
dienen der von der Offenbarung her gewollten Einheit aller Menschen untereinander mit
Gott. Dass die Kirche Verfolgungen nicht billigt, ist ebenfalls ein wichtiges Gesprichsthema
mit Juden und mit anderen Religionsvertretern.

2 Verwandtschaften und Gefihrdungen
zwischen Religionen und Volkern

In Nostra aetate 5 heifdt es: » Wir konnen Gott, den Vater aller, nicht anrufen, wenn wir
irgendwelchen Menschen, die ja nach dem Ebenbild Gottes geschaffen sind, die briiderliche
Haltung verweigern.« Dann folgt »mit leidenschaftlichem Ernst« der Aufruf des Konzils
an alle Glaubigen, »dass sie »einen guten Wandel unter den Vélkern fithren« (1 Petr 2,12)
und [...] mit allen Menschen Frieden halten, so dass sie in Wahrheit S6hne des Vaters sind,
der im Himmel ist«. - Die Mitglieder des VatIl verkiindeten besonders auf Grund der
biblischen Schépfungserzahlung (Gen 1-3) die Uberzeugung, dass die Menschen aller Zeiten
und Religionen als » Abbilder Gottes« (bes. Gen 1,27) eine geschwisterliche bzw. familidre
Einheit miteinander bilden. Nach christlicher und nach jiidischer Uberzeugung will der
gottliche Vater aller Menschen alle abbildhaften und damit gemeinschaftlichen Menschen
zu sich zurtickholen.

2.1 Nichstenliebe und Feindeshass

Mindestens zwischen einem Glaubensinhalt der christlichen Gemeinschaften und einem
der Muslime gibt es seit vielen Jahrhunderten eine nicht abbrechbare Trennungswand: Die
Feindesliebe ist ein neutestamentliches Zentralgebot (Mt 5,43-48), das Christus wahrend
seines Lebens heldenhaft vorgezeigt hat. Gegensatzlich heifdt es in der Sure 2 des Korans:
» Wenn die heiligen Monate abgelaufen sind, dann totet die Heiden, wo immer ihr sie findet!
Ergreift sie, umzingelt sie und lauert ihnen iiberall auf! Wenn sie sich aber bekehren, das
Gebet verrichten und die Almosensteuer geben, dann lasst sie ihres Weges ziehen! Gott
ist barmherzig und bereit zu vergeben.«* Dieser » Vers des Schwertes« war urspriinglich
gegen die heidnischen Araber gerichtet, wurde dann aber von muslimischen Juristen
dazu gebraucht, um einen universellen Dschihad gegen Nichtmuslime zu verkiinden. Der
Kirche Christi ist es deswegen aufgetragen, die mit der Liebe Gottes verbundene Wiirde
aller Menschen auch in muslimischen und jiidischen Bereichen zu verkiinden. — In der
eben zitierten Aussage des Korans gibt es immerhin einen Hinweis auf den barmherzigen
und verzeihungsbereiten Gott, sowie auf die Moglichkeit, dass bekehrungswillige, nichs-

3 So lautet die verlassliche Uber- Bericht des Raimundus Martini 5 Franz ROSENZWEIG, Briefe
setzung von Rudi PARET, in: (1220-1285) bei Deutungen der und Tagebiicher, Bd.1(1900-1918),
Der Koran, Stuttgart ®1979, 28. judischen Kabbala, veroffentlicht im Haag 1979, 134f.

4 »Concatenatio rerum creaturarum Buch Pugio fidei adversus Mauros

cum causa prima«. So lautet der et Judaeos, ed.). B.CARZOV,

Leipzig 1687, 60f.
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tenliebende und betende Menschen verschont werden sollen. Nach jiidischer und nach
christlicher Glaubensiiberzeugung bildet die verpflichtende Zusammengehdérigkeit der Got-
tes- und Nachstenliebe den Hauptpunkt der religiésen Verkiindigung. Ohne Mitmenschen-
liebe ist keine Gottesliebe im Menschen moglich (vgl. Lev 18,5; 19,18; Dtn 6,5; Lk 6,27-36;
10,25-37). Wir haben uns aber auch daran zu erinnern, dass im Ersten Testament und in der
talmudischen Tradition die Bekimpfung und teilweise die Vernichtung gotzendienerischer
nichtjiidischer Menschen als eine verpflichtende Voraussetzung fiir das Kommen des Mes-
sias und des Reiches Gottes gewertet wird. Diese jiidische und teilweise auch islamische
Vorstellung muss christlicherseits als wichtiges Religionsgesprich angepackt werden.

2.2 Zusammengehorigkeit der Menschen miteinander und mit Gott

Bereits im Mittelalter wurden gldubige Gemeinsamkeiten zwischen Juden, Muslimen und
Christen beobachtet. Im 12./13. Jahrhundert kamen mehrere Beobachter der christlichen
und der jidischen Mystik zur Uberzeugung, dass es eine » gemeinsame Verkettung aller
geschapflichen Wesen mit dem gottlichen Erstverursacher« gibt.* Der Ausdruck » Ver-
kettung aller geschopflichen Wesen« mit dem gottlichen Erstverursacher wollte schon
damals das Zusammengehen aller Menschen zu dem Einen Gott in Richtung auf das Reich
Gottes hin ausdriicken. Die schon auf Erden maéglichst alle Menschen zusammenhaltende
Anwesenheit Gottes wird im Judentum dhnlich geglaubt wie im Christentum: Zum Volk
Gottes gehoren jene Menschen, die Gott in sich hinein empfangen, am gottlichen Heils-
wirken fiir die Menschen Anteil nehmen und daran glauben, dass Gott selbst sie in sein
Endreich hinein geleitet. Diese Glaubensinhalte iiber die engen Verbundenheiten mit Gott
bereits im irdischen Leben konnten und sollten ebenfalls zu Gesprichsinhalten zwischen
Mitgliedern aller Religionen werden. Interreligiose Gespriachsverweigerungen tiber das
stete Wirken Gottes und Unterlassungen gegenseitiger Hilfen sind Beleidigungen des
barmherzigen, allanwesenden und die Menschen in sein ewiges Reich hineinlockenden
Gottes.

2.3 Missionarische Einheitsbemiihungen

Der jiidische Denker Franz Rosenzweig (1886-1929) nahm im Oktober 1913 seinen fritheren
Wunsch zuriick, ins Christentum einzutreten. Zur theologischen Begriindung seiner
Umkehr ins Judentum schrieb er am 1. November an einen christlichen Gespriachspartner:
» Das Christentum erkennt den Gott des Judentums an, nicht als Gott, aber als den Vater Jesu
Christi. Es halt sich selbst an den Herrn Jesus Christus, weil es weif3, dass nur er der Weg zum
Vater ist. Er bleibt als der Herr bei seiner Kirche alle Tage bis zum Ende der Welt. Dann aber
[...] wird der Vater » Alles in Allem« (1Kor 15,28) sein. Was Christus und seine Kirche in der
Welt bedeuten, dariiber sind wir uns einig: Es kommt niemand zum Vater, aufler durch ihn
(Joh 14,6). Es kommt niemand zum Vater — anders aber, wenn einer nicht mehr zum Vater
kommen braucht, weil er schon bei ihm ist. Und dies ist nun der Fall des Volkes Israel [...].
Das Volk Israel, erwihlt von seinem Vater, blickt starr tiber Welt und Geschichte hiniiber auf
jenen letzten, fernsten Punkt, wo dieser sein Vater [...] »Alles in Allem« sein wird. «®

Franz Rosenzweig deutete die Erwihlung des Volkes Israel aller Zeiten zur gegen-
wartigen und zukinftig-ewigen Gemeinschaft mit Gott als Grundlage der Wahrheit
des jiidischen Glaubens. Im Sinne der Judenerklirung des Vatikanischen Konzils pries
Papst Johannes Paul 1. am 25. Mirz 2000 in Jerusalem den » Gott unserer Viter « mit den
Worten: » Du hast Abraham und seine Nachkommen auserwihlt, Deinen Namen zu den
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Volkern zu bringen. [...] Mit der Bitte um Deine Vergebung mdchten wir uns verpflichten
zu echter Bruderlichkeit mit dem Volk Deines Bundes. «

Die brieflich deponierten Aussagen Rosenzweigs und des Papstes bestitigen die jiidische
und die christliche Glaubensiiberzeugung, dass das jiidische Volk von den Christen nicht
missionarisch ins Christentum hiniibergeholt werden soll. Wohl aber sollen die jiidisch-
christlich zusammenhéngenden Glaubensinhalte miteinander ausgetauscht werden, da laut
den Aussagen von Vatll Christentum und Judentum zusammen das eine Volk Gottes bilden
und daher auch gemeinsam fiir das kommende Reich Gottes beten und arbeiten sollen.

Laut dem zweiten Gottesknechtlied (Jes 49,1-9) sagt Gott zum Volk Israel, es sei zuwenig,
»dass du mein Knecht bist, nur um die Stimme Israels wieder aufzurichten und die Verschon-
ten Israels heimzufiihren. Ich mache dich zum Licht fiir die Volker, damit mein Heil bis an das
Ende der Welt reicht.« Laut Mt 28,16-20 sagte Jesus zu seinen Jiingern vor seiner Riickkehr in
den Himmel inhaltlich dasselbe: » Gehet zu allen Volkern und machet alle Menschen zu meinen
Jungern. Lehret sie alles befolgen, was ich euch gesagt habe.« Der Apostel Paulus betrachtete
die Jesajastelle und den Missionsauttrag Jesu als gottlichen Befehl zu Verkiindigungen bei allen
erreichbaren Volkern (vgl. Apg 13-23; Rom 11,25f). Das VatII hat den im Ersten und im Neuen
Testament dargelegten gottlichen Befehl, dass moglichst alle Menschen besonders an christliche
Glaubensinhalte herangefiihrt werden sollen, als unerlassliche Aufgabe bezeichnet.

In der katholischen Kirche, besonders seit Vat1l, ist die Uberzeugung stark geworden,
dass in vielen Volkern dhnliche Erkenntnisse tiber die zu praktizierende Moral, Gber die
gottliche Fithrung durch das Leben und tiber das seelische Zusammenkommen mit Gott
und mit himmlischen Wesen herrschen.® Laut Nostra aetate 2 lehnt die katholische Kirche
»nichts von alledem ab, was in diesen Religionen wahr und heilig ist«. Nicht selten lasse
sich »ein Strahl jener Wahrheit erkennen, die alle Menschen erleuchtet«. In dem bereits
erwahnten Information Service des Vatikans wird (besonders S.153) betont, dass die in
Nostra aetate 4 niedergelegten Erklarungen iiber gemeinsame jiidische Wurzeln und tiber
die Verwerflichkeit aller Feindschaften zu vielfiltigen Anregungen fiir glaubensinhalt-
liche Dialoge mit Menschen verschiedener religioser Richtungen geworden sind. Seitens
mehrerer getrennter christlicher Konfessionen wird auch betont, dass es notwendig ist, die
volle Gemeinschaftlichkeit der getrennten Christen auch mit dem jidischen Volk wieder
aufzubauen. Katholischerseits wird oft die auch in Vat1l geduferte Uberzeugung wieder-
holt, dass die heute hiufig stattfindenden Gesprachsbemithungen um religise Einheit als
»Siegel der wachsenden Gemeinschaft im Heiligen Geist« zu werten sind.

3 Gemeinsame Bemiihungen auf das Reich Gottes hin

Religits gepragte Menschen verschiedener Religionen tragen die Hoftnung in sich, dass
sie nach ihrem irdischen Leben in die ewige Gemeinschaft mit Gott, also ins Reich Gottes
hineingelangen werden.” Vor einigen Jahren sagte mir ein Rabbiner nach einem christlich-
jiidischen Vortrag: » Wir alle sind Kinder des Zweiten Vatikanischen Konzils. Wir haben
unser Leben auf dem Weg zur Wiederversohnung und zur kritischen Riickschau zu fithren.
Menschen, die ihr Leben entsprechend den Vorschriften der Tora und/oder in der Nach-

6 Vgl.Bernhard WELTE, Christen- 39-126. Auch in den letzten Jahrgan- 7 Vagl. Art. Herrschaft Gottes/Reich
tum und Religionen der Welt, in: gen der ZMR finden sich verldssliche Gottes in: TRE 15 (1986) 172-244.
Christlicher Glaube in moderner Angaben Uber Glaubensverschieden-

Gesellschaft, Bd. 26, hg.von Robert heiten und Glaubenseinheiten in aller

SCHERER u.a., Freiburg i.Br.1980, Welt.
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folge des guten Juden Jesus gestalten, werden in das Reich Gottes aufgenommen werden. «
Der Rabbiner betonte auch, dass » die anwachsende communio mit Gott« die gemeinsame
jidisch-christliche Hoffnung ist. — Im Folgenden werden drei Personen beschrieben, die
aus dem Konzil heraus wichtige Linien fiir den multireligiésen Austausch von Gemeinsam-
keiten gezeigt haben. Sie gaben Hinweise fiir religios austauschbares Zusammenwirken zur
Vorbereitung des Friedens zwischen Vilkern und Religionen.

3.1 David Flusser (1917-2000)

Als judischer Professor fiir Religionswissenschaft an der Hebriischen Universitit Jerusalem
deutete David Flusser wissenschaftlich besonders die Zeit von ca.200 vor bis ca. 200 nach
Christus. Dabei stellte er die Erforschung des Neuen Testaments und damit die Person Jesus
in den Mittelpunkt seiner Vorlesungen und vieler Vortriige in Europa und Amerika. Nach-
dem er 1955 die Professorenwiirde erreicht hatte, kamen viele Juden und Christen in seine
Vorlesungen. Kurz vor seinem Tod betonte David Flusser gegeniiber mehreren christlichen
Dialogpartnern: »Jesus, der ist kristallklares Judentum!« Nach griindlichen Forschungen
und jiidisch-christlichen Dialogen war er zu der Erkenntnis gekommen, dass Jesus als voll-
kommener Jude gelebt hat und deshalb fiir Juden und Christen eine glaubensvorbildliche
Perstnlichkeit geworden ist. In vielen Schriften bewies Flusser, dass das Christentum bis
heute von Jesus her viele jiidische Traditionen in sich trigt. Unter anderem charakterisierte
er Jesus als tapferen und grofimiitigen Mirtyrer, der mit dhnlichen Motiven sein Leiden und
Sterben geheiligt hat wie die ungefihr zeitgleichen jidischen Martyrer. Viele glaubenstreue
Juden opferten unter der Zwangsherrschaft des heidnischen Kénigs Antiochos Epiphanes
(175-164) ihr Leben, Leiden und Sterben zur Entsithnung fiir die damaligen Siinden im Volk
Israel. Sie starben stellvertretend, um die Verzeihung Gottes fiir das ganze Bundesvolk Gottes
zu erlangen. Jesus passte sich bei seinem Leiden und Sterben an die stellvertretend erlésende
Mentalitit friiherer jiidischer Martyrer an und weitete sie aus. Er starb fiir die Erlésung des
Volkes Israel und aller Volker aller Zeiten. Flusser bewunderte die groffe Weitsicht und
Heldenhaftigkeit Jesu, der wihrend seines ganzen Lebens ein gesetzestreuer Jude blieb.
Von seinen christlichen Zuhorern und Gesprachspartnern verlangte Flusser immer wieder
die Anerkennung, dass sie mit dem Judentum eine weitgehende Glaubenseinheit besitzen
und daher auch keine Judenfeindschaft haben diirfen. Es gehe heute im Christentum »um
das Einrenken des Ausgerenkten«. Es gebe leider zuviel Zerbrochenes, Verworfenes und
Abgehingtes. Flusser war der bisher mutigste und griindlichste jiidische Gesprichspartner
der christlichen Gemeinschaften. Auch die Veroffentlichungen des VatIl regten ihn an. Er
verkiindete immer wieder, das jidische Volk werde erst dann mit den Christen religits
zusammen denken und zusammen beten kénnen, wenn die Christen Jesus als Juden be-
schreiben und verkiinden kénnen. Mehrere katholische und protestantische Exegeten und
Fundamentaltheologen drangen ebenfalls auf die Erforschung der Jiidischkeit Jesu, um die
partielle Zusammengehorigkeit des Christentums mit dem Judentum zu verdeutlichen.

3.2 Kardinal Augustin Bea (1881-1968)

Er stammte aus Siiddeutschland. Nach Ausbildungen in Gymnasien und Universititen
trat er 21-jéhrig im Jahr 1902 in den Jesuitenorden ein und wurde zum Priester geweiht. Er
tibernahm dann viele Aufgaben als Exeget, als Betreuer seiner Mitbriider und als Berater
der Pépste. Papst Johannes XXIIL. ernannte ihn am 14. Dezember 1959 zum Kardinal und am
4. Juni1g6o zum ersten Présidenten des Sekretariats zur Férderung der Einheit der Christen




66 Clemens Thoma SVD

(vgl. oben Kapitel 1.2). Als Sekretariatsprisident hatte er die Aufgabe, das VatII inhaltlich
vorzubereiten. Er organisierte deshalb auch Zusammenkiinfte mit fithrenden Personen
getrennter Christengemeinschaften und mit Vertretern nichtchristlicher Religionen.

Am 14. November 1960 iibernahm Kardinal Bea seine Aufgabe, geistig-religiose Grund-
lagen fir das Konzil zu entwerfen. Um 6kumenische Dimensionen fiir das Konzil ent-
wickeln zu kénnen, richtete er fiinfzehn dialogische Unterkommissionen ein. Bald nach
dem Beginn des Konzils in der Peterskirche wurden vom Einheitssekretariat besonders fiinf
Entwiirfe vorgelegt: 1. Die Notwendigkeit des Gebets fiir die Einheit der Christen. 2. Das
Wort Gottes. 3. Der katholische Okumenismus. 4. Das jidische Volk. 5. Die Religionsfreiheit.
Kardinal Bea, der diese und spiter noch andere Entwiirfe ausgestaltet hat, wurde von vielen
Konzilsteilnehmern als geisterfiillter Hauptinitiator fir reformerische und theologisch-
seelsorgerisch tragfihige Texte gewertet. In den letzten Perioden des Konzils und danach
verdffentlichte er informative Biicher tiber seine Bemithungen und tiber die dabei gefithrten
Auseinandersetzungen.®

Auch jiidischerseits wurden Kardinal Beas Reformideen aufgegriffen. Der Generalsekre-
tdr des jiidischen Weltkongresses Gerhart Riegner (1911-2001) driickte in einem Vortrag am
18. Dezember 1981 zundchst seine Bewunderung iiber die Religiositat Beas aus: » Mit tief-
religiosem Glauben verband er die Gabe ruhiger Entschlossenheit [...]. Er besafl ungeheure
Willenskraft und unermessliche Geduld und Energiereserven.« Riegner war besonders
dariiber erfreut, dass der Kardinal als eine der ersten Aufgaben des Konzils die Schaffung
eines Dokuments iiber Religionsfreiheit angeregt und entworfen hatte. Bea hatte gesagt:
» Wir betrachten die religiose Freiheit als absoluten Wert, der universelle Anerkennung
finden muss und nicht auf einzelne Lander beschrinkt bleiben darf. « Riegner bejahte Beas
Erkenntnisse, dass es keinen Frieden und keine Einheit zwischen den Vélkern ohne An-
erkennung der gegenseitigen Freiheit gibt. Er wies auch kritisch auf das jiidische Volk hin,
das »keine theoretische Doktrin {iber das Problem der Religionsfreiheit entwickelt hat«.
Die Anerkennung der Freiheit aller Religionen beurteilte Riegner als wichtiges christliches
Neudenken, das auch im Judentum akzeptiert werden sollte. Er sagte in seinem Vortrag
auch noch: »Wenn diese Grundsitze der Freiheit, auf denen jede zivilisierte Gesellschaft
basiert, eingehalten werden, dann betrachtet das Judentum die Nichtjuden als der Erlésung
wiirdig. «* Mehrere besonders von Kardinal Bea angeregte Konzilserklirungen regten auch
jidische Selbstbesinnungen und Beziehungsverbesserungen zur katholischen Kirche an.

3.3 Johannes Oesterreicher (1904-1993)

Er war jiidischer Herkunft, verbrachte seine Jugendjahre in der Tschechei, trat bereits
in jungen Jahren zum Katholizismus tiber und wurde 1927 zum Priester geweiht. Schrift-
stellerisch und predigend kiampfte er dann in Osterreich gegen Antisemitismus, Rassismus
und vélkerfeindlichen Nationalsozialismus. 1938 musste er aus Osterreich fliehen, um
von den Nazis nicht umgebracht zu werden. 1939-1940 hielt er in Paris weiterhin mutige
offentliche Vortrage gegen Unterdriickung, Rassismus und Juden- und Christenfeindlich-

8 Augustin BEA, Die Einheit der 9 Diese Erkldrungen von Gerhart 11 Die wohl deutlichsten Informa-
Christen, Freiburg i.Br.1963; DERS., Riegner finden sich u.a. im Freiburger  tionen dariiber finden sich in Hans
Einheit in Freiheit, Betrachtungen Rundbrief 34 (1982) 5-9. Hermann HENRIX, Judentum und
Uber die menschliche Familie, Stutt- 10 Vgl.Johannes OESTERREICHER, Christentum. Gemeinschaft wider
gart 1964; DERS., Die Kirche und das Wider die Tyrannei des Rassen- Willen, Regensburg 2004.
Jldische Volk, Freiburg i.Br.1966. wahns. Rundfunkansprachen aus

dem ersten Jahr vor Hitlers Krieg,
Salzburg 1986, 47f.
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keiten der Nazis. In einer Rundfunkansprache sagte er einmal: » Wo der Rassenwahn seine
Tyrannei aufrichtet, zerstort er die natiirliche Gemeinschaft der Menschen. Die Nazis stehen
auflerhalb jeder menschlichen Zivilisation. Sie haben sich von der Gemeinschaft derer
getrennt, die in Christus den Erldser sehen. Darum rasen sie auch gegen alle, die sich zu
Christus und zur Gemeinschaft aller Menschen bekennen. «'® Ab 1941 lebte er in den USA.
1953 griindete er in New Jersey das Institut fiir jidisch-christliche Forschung. Dort bereitete
er mit anderen christlichen Gelehrten und auch mit einigen Juden die Konzilserkldrung
gegen die Judenverachtung und Judenfeindschaft vor. Als Mitarbeiter von Kardinal Bea
errang er wihrend des Konzils groffen Einfluss auf die meisten Konzilsviter. Er erkannte,
dass sich Mehrheiten im Nahen Osten und auch Gruppen in Europa, Amerika und Asien
in den Strudel der Feinseligkeiten gegen die sich entwickelnde Konzilserkldrung uiber die
Erwihltheit des judischen Volkes und seine innere Verbundenheit mit dem Christentum
hineinziehen lielen. Er sammelte deshalb tiglich alle Zeitungen und Artikel, in denen
gegnerische Reaktionen gedruckt waren. Zuerst iiberreichte er sie jeweils Kardinal Bea
und dann moglichst vielen Konzilsmitgliedern. Dadurch informierte Oesterreicher viele
Mitglieder des Konzils sowohl tber das jiidische Volk als auch iiber judenfeindliche
Mentalitaten vieler Menschen verschiedener Religionen.

In Vortragen auflerhalb des Konzils bezeichnete Oesterreicher die Versohnungserklarun-
gen der Kirche mit dem Judentum und mit anderen Religionen als »spirituelle Okumene «.
Zusammen mit Kardinal Bea hat er bereits wihrend des noch unvollendeten Konzils
Diskussionen und Schlussfolgerungen des Konzils der breiten Offentlichkeit schriftlich
und verkiindigend vermittelt. Von mehreren Ditzesen und katholischen Organisationen
wurden diese Offentlichkeitsarbeiten als vorbildlich fiir eigene Verkiindigungen erkannt
und nachgeahmt. Viele Christen und Christinnen lernten von Johannes Oesterreicher, dass
Vatll keine Wirkung haben kann, wenn nicht moglichst viele Menschen seine Inhalte in
alle Welt hinaustragen.

4 Bewegungen zur Einheit und Wahrheit

Besonders seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat es mehrere innere Annéherungen
zwischen christlichen Kirchen, der jiidischen Religion und anderen Religionen gegeben.
Vielseitiges Bedenken der Glaubensinhalte, gemeinsame Frommigkeitsiibungen, Ringen
um gegenseitiges Verstehen und um Frieden haben Einheit und Wahrheit zum Durch-
schimmern gebracht. Man kann sogar von partieller Globalisierung einiger Konzils-
erklirungen sprechen. Im Folgenden werden kurze Erginzungen und Zusammenfassungen
der teilweise gelungenen Einheitsanniherungen zwischen Judentum und Christentum
wiedergegeben. Abschlieflend werden auch noch Hinweise auf interreligidse Friedenstreffen
der katholischen Kirche mit anderen Religionen gegeben.

4.1 Angefangene Versohnungen und Gemeinschaftlichkeiten

Das VatIl hat eine katholische Umkehr (teschuva) und mehrere Verséhnungsansitze be-
sonders zwischen Christentum und Judentum eingeleitet." Das am 25. Mirz 2000 von Papst
Johannes Paul II. an der Jerusalemer Klagemauer deponierte katholische Gelébnis, dass »wir
uns verpflichten machten zu echter Briiderlichkeit mit dem Volk Deines (= Gottes) Bundes«
wurden jlidischerseits dankbar als Zeichen der Reue, der Verséhnung und der Liebe des
Christentums zum Judentum aufgenommen. Allerdings konnte die katholische Kirche den
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auch noch derzeitigen Antisemitismus bis jetzt nicht iiberall kritisieren oder gar abschaffen.
In mehreren christlichen Gemeinschaften wird dem jiidischen Volk vorgeworfen, es sei zu
feindschaftlich gegen die muslimischen Nachbarvaélker, es verdringe das Aufkommen des
Friedens und es sei auch dem Christentum gegeniiber zu misstrauisch. Als Gegenreak-
tion repetieren einige jiidische Menschen die seit langer Zeit iiberlieferten Vorwiirfe, die
Christen seien stets antisemitisch, weil sie den Juden die Verurteilung Jesu zum Tod und
das antijesuanische Denken und Handeln in die Schuhe schieben. Bereits angefangene
interreligitse Zusammenkiinfte christlicher, muslimischer und jiidischer Verantwortlicher
sind also nach wie vor unentbehrlich, damit Frieden, Einigkeit und Vorbereitungen auf das
Reich Gottes hin unternommen werden kénnen.

4.2 Verwandtschaftliche Mystik

Bereits unter Punkt 2.2 wurde verdeutlicht, dass es vom Einen Gott her »gemeinsame
Verkettungen « zwischen Christen, Juden und anderen religidsen Menschen gibt. Deshalb
kénnen jiidisch-mystische Erkenntnisse, Frommigkeiten und Praktiken auch christlicher-
seits kritisch gesehen und eingeiibt werden. Da das Christentum starke jiidische Grund-
lagen in sich tragt, kann auch das Judentum christliches an das jidische Glaubensleben
anpassen.

Die wichtigste Grundlage fiir das religiose Zusammengehen von Juden und Christen
bildet der schon in urchristlicher Zeit zentral gewordene Begriff » Tikkun ha-Olam =
Wiederherstellung der Welt«. Damit sind alle von der Tora geforderten Bemiithungen zur
Zuriickdringung der Siinden und zur Reparierung und Verbesserung der Welt gemeint. Be-
sonders in der Kabbala und im Chasidismus wurde mit dem Tikkun ha-Olam die géttlich-
israelitische Zusammenarbeit zur allméhlichen Vollendung der seit dem Siindenfall Adams
und Evas beschddigten Welt verstanden. Das Volk Israel werde damit zum Miterldser der
Menschen werden. Gott, der Herrscher aller Menschen, lasse deshalb stets seine Schekhina
(wortlich: Einwohnung) mitten in Israels Verbannungen, Irrwegen und Herzen wohnen.
Der Tikkun-Glaube ist 6kumenisch besonders wichtig. Er ldsst sich zweifellos mit katho-
lisch-konzilischen Erneuerungstendenzen zusammenfiihren. In der elften Berakha des
tiglich zweimal gebeteten jiidischen Achtzehngebetes wird folgende Bitte an Gott gerichtet:
»Bring zuriick unsere Richter wie zu Anfang und unsere Ratgeber wie ehemals. Entferne
Mingel von uns und sei Konig tiber uns - bald, Du allein in Erbarmen, Gerechtigkeit und
Recht.« Dies ist ein Hauptpunkt des jiidischen Gebetslebens.”> Die von Vatll ersehnte
religiose Teilvereinigung mit jiidischem Glaubensleben wird auch durch gemeinsame
Deutungen der besonders im Zohar ausgebreiteten jiidischen Mystik gefordert werden.
So wird heilsgeschichtliches Zusammenarbeiten der Juden und der Christen noch mehr
heranreifen.

12 Diese Hauptpunkte des jldisch- 13 Die hier zitierten gemeinsamen
universalen Glaubens werden aus- christlich-jldischen Anliegen sind
filhrlich im Hauptwerk der jldischen z.B. ausgefiihrt in Clemens THOMA,
Kabbala ausgebreitet: The Zohar, Theologie judisch-christlicher Begeg-
ed. Daniel C. MATT, California 2004. nung, Augsburg 1994, bes. 411-414.
Die Fortsetzung dieser die traditio- Vgl. auch Moshe IDEL, Messianic
nelle jidische Mystik erkldrenden Mystics, New Haven/London 1998;
Werkes steht noch bevor. Johann MAIER, Judische Mystik,

in: ZMR 90 (2006) 28-48.




Der christlich-jiidische Dialog aus katholischer und jiidischer Sicht 69

4.3 Austauschgespriche mit anderen Religionen

Der erst kiirzlich verstorbene israelische Dichter Jehuda Amichai verfasste ein Gedicht
mit dem Titel » Das ist Dein Loblied «. Darin heif3t es: » Gott liegt auf Seinem Riicken unter
der Welt mit Reparaturen! Immer ist etwas kaputt! Ich wollte Thm begegnen! Aber ich
sehe nur Seine Schuhe und ich weine! Und das (= mein Weinen) ist Sein Loblied!« Das
Weinen des offenbarungsverpflichteten jidischen Volkes darf nicht — darin wiirde auch
ein gldubiger christlicher Mensch mit Amichai tibereinstimmen — vom Glauben an den
stets alles neu machenden Gott (vgl. Jes 65,17; Jer 31,22; Apk 21,5) ibertént werden. Den
von Schmerz und Enttduschungen gepeinigten Menschen aller Religionen kénnen sich
durch Religionsgespriche verborgene Wege zur schweigenden und doch wirkenden Einen
Gottheit 6ffnen.”

Die katholischen Erkldrungen des Zweiten Vatikanischen Konzils tiber das Verhiltnis
der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen iiben also Einfluss auf das Judentum und
auch auf andere Religionen aus. Alle Religionen sollen und wollen sich auf das eine und
einzige Reich Gottes vorbereiten.

Zusammenfassung

Die Auswirkungen des Zweiten Vatikanischen Konzils auf die christlich-judischen
Beziehungen stehen in diesem Beitrag im Mittelpunkt, sei es in der Betrachtung der grund-
legenden Konzilserkldrung Nostra aetate in den einzelnen Artikeln, sei es beispielsweise
anhand dreier Personlichkeiten, namlich Augustin Kardinal Bea, Johannes Oesterreicher
und David Flusser (»]Jesus, der ist kristallklares Judentum!«), die sich auf dem Feld des
jiidisch-christlichen Dialogs besonders verdient gemacht haben. Die Einheitsbestrebungen,
die vom Konzil im Besonderen forciert wurden, konnten sich tber verwandtschaftliche
mystische Zuginge in der jiidischen Idee der Wiederherstellung der Welt, » Tikkun
ha-Olam«, treffen.

Summary

The impact of the Second Vatican Council on Christian-Jewish relations is the focus
of attention of this contribution, whether in its consideration of the individual articles
of the Counciles fundamental declaration Nostra aetate or, for example, on the basis of
three prominent figures who rendered outstanding service to the area of Jewish-Christian
dialogue, namely Augustine Cardinal Bea, Johannes Oesterreicher and David Flusser
(»Jesus - he is crystal-clear Judaism!«). The unification efforts which were especially pushed
by the Council could converge via kindred mystical approaches in the Jewish idea of the
restoration of the world, »tikkun ha-olam«.

Sumario

El articulo trata de las consecuencias del Concilio Vaticano Segundo II para las relaciones
entre judios y cristianos, ya sea por lo dicho en los diferentes articulos de la Declaracion
Nostra aetate o por la actividad de tres personalidades como el cardenal Augustin Bea, Jo-
hannes Oesterreicher y David Flusser (»Jesus es judaismo cristalino«), que han trabajado
especialmente por el didologo interreligioso. Las tendencias de unidad lanzadas por el
Concilio podrian converger con aspectos misticos en la idea judia de la reinstauracion del
mundo » Tikkun ha-Olam«




Der islamisch-christliche Dialog
' Situation und Perspektiven

von Khaled Akasheh

Dieser Beitrag ist kein professoraler Text, sondern Ausdruck dessen, was »innerhalb
meines Glaubens« ist,! innerhalb » der Uberzeugungen, die ich in mir trage«.” Es handelt
sich also eher um ein Zeugnis. Hat doch Papst Paul V1. selbst einmal gesagt: » Der heutige
Mensch hort lieber auf Zeugen als auf Gelehrte «.* Der Dialog setzt einen Anderen als mich,
als uns voraus: Der » Andere, hier verstanden als derjenige, der eine von der meinen
verschiedene Religion hat, ist jetzt nicht mehr der, der »anders« ist — im Gegenteil: Er ist
jetzt »bei uns«, besser gesagt: Er ist einer von uns geworden, er lebt in unseren Stidten, in
unseren Stadtvierteln und vielleicht in unseren Hausern.* Er verkehrt mit uns nicht nur
auf der Strafle, sondern immer haufiger auch am Arbeitsplatz. Aus all diesen Griinden
ist der Dialog keine freie Entscheidung, keine Option mehr, sondern eine Notwendigkeit.
Bevor ich nun auf das Thema selbst eingehe, mochte ich einige Bemerkungen tiber den
interreligiosen Dialog und die beiden Religionen, die im vorliegenden Fall in den Dialog
eintreten, vorausschicken.

1 Der interreligiose Dialog

Der interreligiose Dialog spielt sich im Grunde genommen nicht zwischen zwei oder
mehreren Religionen ab, sondern vielmehr zwischen Personen, die diesen Religionen an-
gehoren. In meinem Fall kann ich nur fiir einen Zweig des Christentums sprechen, fiir die
katholische Kirche, und, um genauer zu sein, im Namen eines einzelnen Dikasteriums der
romischen Kurie, ndmlich des Papstlichen Rates fiir den Interreligiésen Dialog (Pontificio
Consiglio per il Dialogo Inter-Religioso, PCDI).

Dialog und Verkiindigung® definiert, in teilweiser Ubernahme eines Dokuments aus
dem Sekretariat fiir die Nichtchristen,® den interreligiésen Dialog in einem Kontext des
religiosen Pluralismus als »alle > positiven und konstruktiven interreligivsen Beziehungen
mit Personen und Gemeinschaften anderen Glaubens, um sich gegenseitig zu verstehen und
einander zu bereichern« (Dialog und Mission, Nr.3), und zwar im Gehorsam gegeniiber der
Wahrheit und im Respekt vor der Freiheit. Dies beinhaltet sowohl gegenseitige Zeugnisgabe
wie auch die Entdeckung der jeweils anderen religiésen Uberzeugungen. «”

Der Dialog zwischen Christen und Muslimen weist gemeinsame Ziige mit anderen Arten
des interreligiosen Dialogs auf, zum Beispiel mit dem Dialog zwischen Juden und Christen
oder zwischen Buddhisten und Christen.

Ein Zeugnis fiir diese gemeinsamen Ziige im Dialog mit den anderen Religionen findet
sich in der Einladung an die Muslime wie auch an die Anhénger anderer Religionen, an dem
Treffen des interreligiésen Gebets teilzunehmen, das Papst Johannes Paul 11. 1986 und 2002
in Assisi angeregt hat. Ein weiteres Zeugnis liegt in der religiosen Vielfalt der Teilnehmer
an dem im Wesentlichen vom Papstlichen Rat fiir den Interreligiosen Dialog geforderten
interreligivsen Kolloquium im Vatikan im Oktober 1999, am Vorabend des grofien Jubili-
umsjahrs 2000. Daran haben unter anderen mehrere Muslime teilgenommen.?

zmr | 91. Jahrgang | 2007 | 70 - 80



Der islamisch-christliche Dialog i

Der Dialog zwischen Christen und Muslimen weist weitere Ziige auf, die auch den
Dialog mit den Gldubigen anderer Religionen kennzeichnen, und zwar auf der Ebene der
theologischen Grundlagen des Dialogs.’

Zugleich ist hervorzuheben, dass der interreligiose Dialog, wie ihn die katholische Kirche
sich vorstellt, weder auf einen Synkretismus noch auf den Relativismus abzielt, sondern
vielmehr auf die Entdeckung der Briiderlichkeit und auf die Entwicklung der Freundschaft
zwischen den Glaubenden, wie Papst Johannes Paulll. dargelegt hat: »Sie wissen, dass
der Dialog die realen Unterschiede weder ignoriert noch den gemeinsamen Pilgerstand
unterwegs zu neuen Lindern und neuen Himmeln aufhebt. Der Dialog ladt jeden dazu
ein, jene Freundschaft starker zu machen, die nicht trennt, aber auch nicht vermischt. Wir
miissen alle diesen Weg mutiger gehen, so dass die Manner und Frauen unserer Welt sich
unabhidngig von der Nation oder Religion, zu der sie gehoren, als Kinder des einen Gottes
und als Briider und Schwestern untereinander anerkennen. «'

Der Dialog zielt letztlich auf eine héhere Achtung vor dem Menschen, wie auch der neue
Papst Benedikt XVI. unlangst betont hat: » Wir miissen uns in einem echten und aufrichtigen
Dialog engagieren, basierend auf der Achtung vor der Wiirde einer jeden menschlichen
Person, die, wie wir Christen unverbriichlich glauben, nach dem Bild und Gleichnis Gottes
geschaffen ist.«"

2 Christentum und Islam
Es sei mir gestattet, wieder auf die elementaren Fragen zuriickzukommen. Wichtig ist vor

allem eines: Wir miissen sicher sein, dass wir uns auf dem rechten Weg befinden, dass wir
dieselbe Sprache sprechen, dass wir wirklich in einem Dialog und nicht in einem Monolog

begriffen sind!

1 Pierre CLAVERIE, Petit traité

de la rencontre et du dialogue,
Paris 2004, 17.

2 Ebd.

3 PAUL V1., Evangelii nuntiandi,
Nr.41.

4 Siehe dazu das neue Werk von
Francesca PAcCI, L'Islam sotto casa.
Lintegrazione silenziosa, préface de
Khaled Fouad Allam, Venedig 2004.
5 PAPSTLICHER RAT FUR DEN
INTERRELIGIOSEN DIALOG UND KON-
GREGATION FUR DIE EVANGELISIE-
RUNG DER VOLKER, Dialog und
Verkiindigung. Uberlegungen und
Orientierungen zum Interreligiosen
Dialog und zur Verkindigung des
Evangeliums Jesu Christi, 19. Mai 1991
(Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 102), Bonn 1991.

6 PAPSTLICHES SEKRETARIAT FUR
DIE NICHTCHRISTEN, Diglog und
Mission. Gedanken und Weisungen
Uber die Haltung der Kirche gegen-
Uber den Anhangern anderer Religi-
onen, 10. Mai 1984.

7 Dialog und Verkindigung, Nr.g.
8 Das Thema lautete: An der
Schwelle zum dritten Jahrtausend:

die Zusammenarbeit zwischen den
verschiedenen Religionen.

9 Siehe z.B. Dialog und Verkindi-
gung, Nr.14-32.Darin geht es um
einen positiven Zugang der Kirche zu
den religiosen Traditionen (Nr.14),

im Gehorsam gegeniiber den Weisun-

gen des Il. Vaticanums (Nr.15), in
Anerkennung des Wirkens der gott-
lichen Gnade in den Menschen
(Nr.16) sowie des Handelns des
Heiligen Geistes (Nr.17), aber auch
unter Betonung der Rolle der Kirche
fur die Entdeckung dessen, was gut
ist, und dessen, was weniger gut ist
und deshalb der Lauterung bedarf
(Nr.18). Das Heilshandeln Gottes ist
eines — von Anbeginn der Schopfung
bis zum endgiltigen Bund in Jesus
Christus (Nr.19) — und erstreckt sich
ber den Kreis des erwahlten Volkes
hinaus (Nr. 20), um seine Erfiillung in
der universalen Sendung Jesu Christi
zu finden (Nr. 21), die vor allem in der
Ankiindigung von Gottes Herrschaft
bestand (Nr. 22), die alle Vélker
umfasst (Nr. 23). Die Kirchenvater
(Nr. 24) entwickelten eine Theologie
der Geschichte (Nr. 25), die vom

Lehramt weitergefihrt wurde (Nr. 26).
In seinem GruBwort an die romische
Kurie nach dem Weltgebetstag fiir
den Frieden in Assisi nannte Papst
Johannes Paul Il die Hauptelemente
eines positiven Zugangs zu den ande-
ren Religionen und fir die Praxis des
interreligiosen Dialogs (Nr. 27): das
Geheimnis der Einheit der Menschheit
(Nr.28) und der Einheit des Heils
(Nr.29). Die Unterscheidung der
Friichte des Heiligen Geistes im Leben
der einzelnen Anhanger der anderen
Religionen und deren Traditionen
selbst bleibt geboten, denn nicht alles
in ihnen ist notwendigerweise gut
(Nr.30): Sie beinhalten zugleich
Werte und Widerspriiche (Nr.31). Der
Dialog wird somit zu einem Element
der Lauterung (Nr.32).

10 Papst JOHANNES PAUL 1.,
Botschaft an Kardinal Edward Idriss
Cassidy zur 12. Internationalen Begeg-
nung »Menschen und Religionen«
am 21. September 2000 in Lissabon,
11 Papst BENEDIKT XVI., Ansprache
an die Vertreter der anderen Reli-
gionen, 24. April 2005.
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Zwischen Christentum und Islam bestehen theologische Konvergenzen und spirituelle
Bande.'? Beide Religionen glauben an einen einzigen Gott, den Gott Abrahams. Fiir das
Christentum wie fiir den Islam ist Gott einzig, ewig, Schopfer des Alls und all dessen, was
es enthilt, er liebt die Gerechtigkeit und wird am Jiingsten Tag jeden nach seinen Werken
richten.

Auf diese Konvergenzen hat sich Papst Johannes Paulll. bezogen, als er in seiner
Ansprache an die jungen Muslime Marokkos sagte: » Wir Christen und Muslime haben
viel gemeinsam, als Glaubige und als Menschen [...]. Abraham ist fiir uns ein Modell des
Glaubens an Gott, der Unterwerfung unter seinen Willen und des Vertrauens in seine
Giite. Wir glauben an denselben Gott, den einzigen Gott, den lebendigen Gott, den Gott,
der die Welt erschafft und seine Geschépfe zu ihrer Vollendung fiihrt [...]. «** Eine weitere
Konvergenz besteht hinsichtlich der menschlichen Werte: »Ich mochte zu euch auch von
den menschlichen Werten sprechen, die ihre Grundlage in Gott haben, von jenen Werten,
die die Entfaltung unserer Person und unserer Familien und Gesellschaften wie auch
der internationalen Gemeinschaft betreffen. Ist nicht das Geheimnis Gottes die hochste
Wirklichkeit, von der auch der Sinn abhiingt, den der Mensch seinem Leben gibt?«™ »Ich
glaube, dass wir Christen und Muslime mit Freude unsere gemeinsamen religiosen Werte
anerkennen und Gott dafiir danken sollten. Beide glauben wir an einen Gott, den einzigen
Gott, den Allgerechten und Allbarmherzigen; wir glauben an die Beutung des Gebets, des
Fastens und des Almosens, der Bufie und der Vergebung; wir glauben, dass Gott uns am
Ende der Zeiten ein barmherziger Richter sein wird, und wir hoffen, dass er nach der Auf-
erstehung mit uns zufrieden sein wird und wir mit ihm zufrieden sein werden. «'*

Die Muslime »beten mit uns den einzigen, barmherzigen Gott an, der am Jiingsten
Tag die Menschen richten wird«.'® Von diesem selben Gott haben Christen und Muslime
allerdings unterschiedliche Vorstellungen. Darin zeigt sich sicherlich ein Grundzug von
Christentum und Islam: Beide sehen eine einzige Wirklichkeit auf verschiedene Weise.

Fir den Christen ist Gott in seinem ewigen Wort Mensch geworden, indem er in der
Zeit die menschliche Natur annahm und dabei ganz Gott blieb. Gott war durch seinen ein-
ziggeborenen Sohn nicht mehr fern, in einem unzugéinglichen Himmel, sondern auf der
Erde, eines von unseren Kindern, Biirger eines Landes, Sohn eines Volkes, geboren von
einer Frau in einem bestimmten Augenblick der Geschichte. Die Inkarnation, das zentrale
Ereignis der Menschheits- und Heilsgeschichte, hat nach dem gottlichen Plan im Blick auf
ein anderes Ereignis stattgefunden, nimlich die Erlosung der Welt durch Leiden, Tod und
Auferstehung Jesu Christi, auf die die Sendung des Heiligen Geistes folgte. Die Mensch-
werdung des gottlichen Wortes wird von den Christen nicht so gesehen, als betrife sie nur
das Wort Gottes: In seiner Inkarnation hat sich Christus »gleichsam mit jedem Menschen
verbunden«."” Fiir die Kirche, die nach dem Willen Christi seine Sendung fortsetzen und
das Evangelium zu allen Menschen aller Zeiten tragen soll, ist der Mensch zur Wegrichtung

12 So Papst JOHANNES PAUL |I. an
die katholische Gemeinde von Ankara
in der Tlrkei am 29. November 1979,
in: PAPSTLICHER RAT FUR DEN INTER-
RELIGIOSEN DIALOG, Le dialogue
interreligieux dans 'enseignement
de I'Eglise catholique (1963-1997),
Textsammlung von Francesco Gioia,
Solesmes 1998, Nr.339.

13 Papst JOHANNES PAUL II.,
Ansprache an die jungen Muslime
Marokkos in Casablanca am

18. August 198s, Nr.1; Ubs. aus dem
Franzdsischen.

14 Ebd. Nr.2.

15 Ebd.,Nr.10.

16 Lumen gentium, Nr.16.

17 JOHANNES PAUL Il., Redemptor
hominis, Nr.13; Gaudium et spes,
Nr. 22, 2.

18 |IRENAUS, Adversus haereses,
IV 20, 7.

19 JOHANNES PAUL Il., Ansprache
(wie Anm.13), Nr.10; Ubs. aus dem
Franzosischen.

20 MICHAEL L.FITZGERALD,
Dialogue et annonce, Une lecture
dans la perspective des relations
islamo-chrétiennes, in: Pro Dialogo,
Nr 115, 2004/, 41.

21 Dialog und Verkiindigung, Nr.42.
22 Erklarung iber das Verhaltnis
der Kirche zu den nichtchristlichen
Religionen Nostra aetate, Nr.3.
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geworden. Jedes menschliche Wesen ist das Antlitz Jesu und die »Ehre Gottes«.' Folglich
hat die Kirche keine Schwierigkeit, die Menschenrechte anzuerkennen. Sie betrachtet sie
nicht als Rechte, die den Rechten Gottes aufgesetzt wiren.

Neben den theologischen Elementen und den Werten, die Christen und Muslime
gemeinsam haben, gibt es freilich auch tief gehende theologische Divergenzen: » Die Treue
verlangt aber auch, dass wir unsere Differenzen anerkennen und respektieren. Die grund-
satzlichste ist sicherlich der Blick, den wir auf die Person und das Werk Jesu von Nazaret
richten. Ihr wisst, dass dieser Jesus nach der Uberzeugung der Christen sie einer intimen
Kenntnis des Gottesgeheimnisses und einer kindlichen Verbundenheit mit seinen Gaben
teilhaftig werden ldsst, sofern sie ihn als ihren Herrn und Heiland anerkennen. Genau da
liegen wichtige Unterschiede, die wir in gegenseitiger Toleranz demiitig und respektvoll
anerkennen konnen; es ist ein Geheimnis, das uns Gott, da bin ich sicher, eines Tages auf-
decken wird. «*

3 Der islamisch-christliche Dialog

Hier sind nun einige Besonderheiten des Dialogs zwischen Christen und Muslimen
darzustellen.

Auf der Linie der Konstitution Lumen gentium (Nr.16) des Zweiten Vatikanischen
Konzils ruft Mgr Fitzgerald in Erinnerung: » Der Islam nimmt den ersten Rang unter den
nichtbiblischen monotheistischen Religionen ein.«*® Daraus folgt, dass auch der islamisch-
christliche Dialog nach dem jiidisch-christlichen Dialog den ersten Platz im interreligiosen
Dialog der Kirche beanspruchen darf. Wie jeder interreligiése Dialog kann er vier Formen
annehmen: den Dialog des Lebens, den Dialog des Handelns, den Dialog des theologischen
Austauschs und den Dialog der religiosen Erfahrung.!

Am besten aber ist die Magna charta des Dialogs der Kirche mit den Muslimen im
Konzilsdekret Nostra aetate — das allerdings nicht das Griindungsdekret des mit dem
interreligiosen Dialog betrauten, 1964 gegriindeten Dikasteriums ist — formuliert. Dort
heifdt es: » Mit Hochachtung betrachtet die Kirche auch die Muslime, die den alleinigen
Gott anbeten, den lebendigen und in sich seienden, barmherzigen und allméchtigen, den
Schépfer des Himmels und der Erde, der zu den Menschen gesprochen hat. Sie mithen
sich, auch seinen verborgenen Ratschliissen sich mit ganzer Seele zu unterwerfen, so wie
Abraham sich Gott unterworfen hat, auf den der islamische Glaube sich gerne berutft. Jesus,
den sie allerdings nicht als Gott anerkennen, verehren sie doch als Propheten, und sie ehren
seine jungfriuliche Mutter Maria, die sie bisweilen auch in Frémmigkeit anrufen. Uber-
dies erwarten sie den Tag des Gerichtes, an dem Gott alle Menschen auferweckt und ihnen
vergilt. Deshalb legen sie Wert auf sittliche Lebenshaltung und verehren Gott besonders
durch Gebet, Almosen und Fasten. «

»Da es jedoch im Lauf der Jahrhunderte zu manchen Zwistigkeiten und Feindschaften
zwischen Christen und Muslim kam, ermahnt die Heilige Synode alle, das Vergangene
beiseite zu lassen, sich aufrichtig um gegenseitiges Verstehen zu bemiithen und gemeinsam
einzutreten fiir Schutz und Forderung der sozialen Gerechtigkeit, der sittlichen Giiter und
nicht zuletzt des Friedens und der Freiheit fiir alle Menschen. «**

Dieser Dialog verlangt vom Christen eine gerechte und ausgewogene Einstellung gegen-
tiber dem Islam, damit er iber eventuelle in seiner Umgebung, seinem Land oder seiner
Kirche giingige Vorurteile hinausgelangt. Er verlangt ferner tiefe christliche Uberzeugung
und Offenheit fir die Wahrheit; der Christ muss sich daran erinnern, dass »die Fiille der
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in Jesus Christus empfangenen Wahrheit ihm nicht die Garantie gibt, dass er diese Wahr-
heit auch voll verinnerlicht hat«.** Alle diese Eigenschaften miissen einhergehen mit einer
soliden, vor allem durch Studium erworbenen Kenntnis des Islam, dessen, was die Muslime
wirklich glauben, sowie ihrer religidsen Praktiken.

Im Ubrigen muss der im islamisch-christlichen Dialog engagierte Christ das Gesprich
im Einklang mit der Kirche fithren. Das hat Papst Johannes Paulll. eingescharft: » Der
Dialog muss sich in Gemeinschaft mit der Kirche abspielen. Ohne diese Grundiiberzeugung
lauft man Gefahr, dass er sich in einem oberflachlichen Experiment des Zusammenlebens
ohne Engagement verliert.«** Diese Bedingung gilt auch fiir den Dialog mit den anderen
Religionen.

Auf Seiten des Islam ist nicht selten von Muslimen und sogar im Dialog engagierten
Muslimen zu héren, als conditio sine qua non des islamisch-christlichen Dialogs miisse
ein theologischer Dialog ausgeschlossen werden. Darin stimmen sie mit dem islamischen
Spruch iiberein, der sagt: » Keine Diskussion iiber Religionsfragen. «** Andererseits richtet
der Koran an Muhammad im Rahmen der da'wa, des Aufrufs zum Islam, die Empfehlung:
» Rufe mit Weisheit und milder Ermahnung die Menschen auf den Weg deines Herrn, und
wenn du mit ihnen streitest, so tu es auf die sanfteste Weise. «*® Dieselbe Empfehlung findet
sich auch in einer anderen Textpassage des Korans: » Und streitet nicht mit dem Volk der
Schrift, es sei denn in der besten Art; doch (streitet iberhaupt nicht) mit denen von ihnen,
die ungerecht sind. Und sprecht: » Wir glauben an das, was zu uns herabgesandt ward und
was zu euch herabgesandt ward; und unser Gott und euer Gott ist Einer; und Ihm sind
wir ergeben.««*” Ungeachtet der Einschrinkung, die manche Muslime,*® insbesondere
traditioneller Ausrichtung, gegeniiber dem theologischen Dialog machen, ist und bleibt
gerade dieser Dialog notwendig, und zwar aus mehr als einem Grund. Der Koran spricht
mehr als einmal von den Schriften der Christen, von der Trinitit, der Inkarnation, der
Empfangnis Jesu, von seiner Geburt, von seinen Wundern (und zwar nicht nur denen in
seinem Leben als Erwachsener, sondern auch von solchen, die er als Kleinkind gewirkt
haben soll), von seinem Tod, seiner Himmelfahrt usw. Im Koran geht es auflerdem um
die Apostel, die Christen, die christliche Gemeinde. In diesem Bild von Jesus und seiner
Gemeinschaft, das der Koran den Muslimen vermittelt, erkennen die Christen nicht im
Vollsinn den Jesus, an den sie glauben, und erkennen auch sich selbst nicht im Vollsinn
als Mitglieder dieser Gemeinschaft wieder. Oft habe ich zu muslimischen Freunden gesagt,
im Arabien des 7. Jahrhunderts habe es sicherlich Christengemeinden gegeben, die denen
dhnelten, die der Koran beschreibt, aber ebenso sicher erkennten wir in der Beschreibung,
die der Koran gibt, den Glauben und die christliche Gemeinschaft nicht wieder, angefangen
bei dem Koranwort nasara.” Ein eventueller theologischer Dialog zwischen Christen und
Muslimen hat nicht zum Ziel, die Verkehrtheit der Religion des anderen oder die Uber-

23 Dialog und Mission, Nr.13.

24 Papst JOHANNES PAUL 11,
Ansprache an die 6sterreichischen
Bischafe bei ihrem Ad-limina-Besuch
in Rom am 20. November 2002;
Ubs, aus dem Franzosischen.

25 Auf Arabisch: /d jidal fi ‘I-din.
26 Sure XVI, 126; deutsch nach:

Der Koran. Das heilige Buch des Islam,

neu bearb. u. erl. von L. W. WINTER,
Muinchen 1959, 224.
27 Sure XXIX, 46.

28 Nicht selten begegnet man
Muslimen, und zwar aus allen Ge-
meinschaften und Stromungen, die
bereit sind - allerdings nur ganz
personlich —, in einen theologischen
und spirituellen Dialog einzutreten.
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die Leute aus Nazaret bezeichnen, der
Stadt Josefs und Marias und dann
Jesu, der sie zu Beginn seines affent-
lichen Wirkens verlieR, um sich in
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akkreditierte diplomatische Corps
am 13.Januar 2003.

31 Von der Situation dieses Dialogs
auf der Ebene der Ortskirchen zu
sprechen ist schwierig, wenn nicht
gar unmdoglich.
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legenheit der jeweils eigenen aufzuzeigen, aber auch nicht, den anderen von der jeweils
eigenen Religion zu iiberzeugen. Der Dialog kann eine Gelegenheit zur Konversion sein,
aber diese kann nicht das Ziel des Dialogs bilden. Dies ist eines der Charakteristika im
Verhaltnis zwischen Dialog und Verkiindigung.

Der islamisch-christliche Dialog ist schliefilich ein Beitrag von erstrangiger Bedeutung
im Kampf gegen die religiés motivierte Gewalt in der Welt. Das hat auch Papst Johannes
Paul II. unterstrichen: » Der 6kumenische Dialog zwischen Christen und die respektvollen
Kontakte zu den anderen Religionen, insbesondere zum Islam, sind das beste Gegenmittel
zu sektiererischen Verirrungen, zum Fanatismus oder religiésen Terrorismus. «*°

4 Aktuelle Situation des islamisch-christlichen Dialogs

Der hier beschriebene Dialog ist derjenige, den der Papstliche Rat fiir den Interreligisen
Dialog im Namen der Weltkirche fithrt.* Es ist ein Dialog, den man als offiziell bezeichnen
kann. Er gewinnt zuallererst Gestalt durch eine Botschaft an die Muslime, die alljahrlich
gegen Ende des Ramadan zum Fest ‘Id al-Fitr verschickt wird. Dieses Gliickwunschschrei-
ben will seitens der Christen freundschaftliche Verbundenheit signalisieren, aber auch,
aufgrund des Themas, dem es sich widmet, den Wunsch nach einer spirituellen Teilhabe
an dem, was die geistlichen Nachkommen Abrahams einen kann. Diese in die ganze Welt
verschickte Botschaft bietet Anlass, die Bande zur muslimischen Gemeinschaft zu schaffen
oder fester zu kniipfen. In den letzten Jahren hieflen die dafiir gewihlten Themen:

2002: Christen und Muslime auf den Wegen des Friedens;

2003: Heute Frieden schaffen;

2004: Die Kinder, Geschenk Gottes fiir die Zukunft der Menschheit.

Dieser offizielle Dialog verwirklicht sich konkreter durch permanente Verbindungs-
komitees zwischen dem Pépstlichen Rat fiir den Interreligiosen Dialog, der stets im Namen
der Kirche aktiv wird, und den grofien internationalen Institutionen oder Organisationen
der Muslime.

So ist im Jahre 1995 das Islamisch-Christliche Verbindungskomitee zwischen dem
PCDI und vier wichtigen internationalen muslimischen Organisationen entstanden;
drei von ihnen haben ihren Sitz in Saudi-Arabien. Diese vier Organisationen sind die
Liga der islamischen Welt (World Muslim League), der Islamische Weltkongress (World
Muslim Congress), der Islamische Weltrat fiir die Da'wa und die humanitire Hilfe und die
Islamische Organisation fiir Erziehung, Wissenschaften und Kultur (Islamic Education,
Science and Culture Organization). Das Komitee tritt auf abwechselnde Einladung beider
Seiten einmal im Jahr zusammen, um sich tiber ein Thema auszutauschen und die Situation
der Beziehungen zwischen Christen und Muslimen in der ganzen Welt zu tiberschauen. Am
Schluss des Treffens wird auf Arabisch und Englisch ein gemeinsames Pressecommuniqué
verfasst und von den Leitern und Sekretiren der beiden Delegationen unterzeichnet. Die
Mitglieder des Komitees sind theoretisch sechs von jeder Seite. Im Lauf der Jahre wurde
beschlossen, dem Gesprich mehr Gewicht zu geben und das Exposé auf ein Thema ein-
zugrenzen, das von zwei Vortragenden, einem Christen und einem Muslim, behandelt
wird. Der Dialog wird im Allgemeinen sehr offen und freundschaftlich gefiihrt, entbehrt
aber nicht der Schwierigkeiten. In der Regel besteht Ubereinstimmung hinsichtlich des
Themas der Zusammenarbeit zwischen Christen und Muslimen zur Verteidigung der
grofien Menschheitswerte; zu Spannungen aber kommt es, wenn spezielle Situationen in
einzelnen Landern zur Sprache kommen, wo die Diskriminierung und manchmal auch die
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Verfolgung von Christen auftritt; und schwierig wird es, wenn es um Grundfragen geht, wie
etwa die Schaffung einer Kultur des Dialogs, oder um strittige Fragen, wie die Freiheit zum
Religionswechsel. Doch trotz dieser Schwierigkeiten wichst das Bewusstsein vom Dialog,
von seiner Bedeutung, und ein insgesamt freierer und tiefer gehender Austausch unter den
Mitgliedern kommt zustande.

Um nur die jiingsten Begegnungen zu erwdhnen: Die eine fand am 12. und 13. Juli 2002
auf Einladung der muslimischen Seite in Leicester in Grofibritannien statt. Das Thema
dieses Treffens lautete: » Der Rassismus aus muslimischer und christlicher Sicht« und » Auf
dem Weg zu einer Kultur des Dialogs«. Den Abschluss bildete ein Meinungsaustausch tiber
die Situation der islamisch-christlichen Beziehungen. Eine weitere, von der christlichen
Seite organisierte Begegnung hétte 2003 in Damaskus vor sich gehen sollen, wurde aber
am 19. und 20. Januar 2004 in Rom durchgefihrt. Sie hatte das Thema » Menschenwiirde
und Menschenrechte in den bewaffneten Konflikten«, und ihr folgte ein Gesprich tiber die
Situation der islamisch-christlichen Beziehungen.

Am 15. Februar 2003 haben Hamid A. Al-Rifaie als Prisident des Internationalen
Islamischen Forums fiir den Dialog (International Islamic Forum for Dialogue) und
Mgr Michael Fitzgerald als Prasident des PCDI ein gemeinsames Schreiben unterzeichnet,
in dem sie Prasident George W.Bush und Premierminister Tony Blair dazu aufforderten,
alles zu tun, um einem Land und einem Volk die Leiden eines neuen Krieges zu ersparen;
in einem weiteren Schreiben wandten sie sich an Prisident Saddam Hussein, in dem sie
ihn aufriefen, enger mit den Vereinten Nationen zusammenzuarbeiten, damit alle Motive
fur ein bewaftnetes Eingreifen beseitigt werden kénnten.

Das zweite Komitee in Verbindung mit der Institution al-Azhar in Agypten nennt sich
Gemischtes Komitee fiir den Dialog. Es wird seitens des PCDI aus der Kommission fiir die
religiésen Beziehungen zu den Muslimen und seitens von al-Azhar aus dem Permanenten
Komitee von al-Azhar fiir den Dialog mit den monotheistischen Religionen (CPADRM)
gebildet.

Dieses Komitee fiir den christlich-islamischen Dialog zwischen der angesehenen musli-
mischen Universitit al-Azhar und dem Pépstlichen Rat fiir den Interreligiésen Dialog ist
nach vier Jahre dauernden Verhandlungen am 28. Mai 1998 gegriindet worden. Es bezweckt
im Wesentlichen, die den beiden monotheistischen Religionen gemeinsamen groflen
moralischen Werte zu verteidigen, eine bessere gegenseitige Kenntnis der Glaubenstiber-
zeugungen und der Praxis einer jeden zu férdern und iiber die Ausbildung der geistlichen
Fihrer beider Seiten zu wachen.

Im Lauf der letzten drei Jahre hat sich das Komitee dreimal getroffen: am 23. Februar
2002 in Rom, am 24. und 25. Februar 2003 in Kairo und am 24. und 25. Februar 2004 in
Rom. Nach dem historischen Besuch Papst Johannes Pauls1I. im al-Azhar im Jahr 2000 wur-
de aufgrund eines Vorschlags unserer muslimischen Partner beschlossen, der 24. Februar,
das Datum dieses Besuchs, solle der Tag des jahrlichen Zusammentreffens werden. Die
Begegnungen haben im Allgemeinen in freundlich-entspannter Atmosphire stattgefunden.
Der Groflimam Tantawi hat die Mitglieder des Komitees stets herzlich und voller Wohl-
wollen empfangen. Die Teilnehmerzahl betragt in der Regel sechs von jeder Seite.

Die Themen dieser Treffen waren 2002 »Der religiose Extremismus und sein Einfluss
auf die Menschheit«; 2003 »Das Phinomen des Terrorismus und die Verantwortung der
Religionen«; 2004 »Das Nein zur Verallgemeinerung in der Rede von der Religion oder
der Gemeinschaft des anderen und die Fihigkeit zur Selbstkritik «. Im Jahre 2003, kurz vor
dem Irak-Krieg, hat das Komitee ein gemeinsames Kommuniqué veréffentlicht, in dem es
Stellung gegen einen solchen Krieg bezog.
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Neben diesen Komitees hat der PCDI einen Dialog mit zwei internationalen muslimi-
schen Institutionen entwickelt:

Die erste nennt sich Weltgesellschaft fiir islamische Mission (World Islamic Call Society),
kurz WICS. Sie ist eine libysche Institution zur Verbreitung des Islam, gegriindet von
Prasident M. Khadafi. Sie hat ihren Sitz in Libyen und Représentanzen in mehreren Haupt-
stidten oder Grofistidten, darunter Rom. Die Kolloquien finden alle zwei Jahr statt, einmal
in Tripolis, einmal in Rom. Zwischen die beiden offiziellen Versammlungen wird jeweils
ein Vorbereitungstreffen eingeschoben, das auch die jahrliche Sitzung des Koordinations-
komitees bildet.

Vom 16. bis zum 18. Mérz 2002 fand das Kolloquium in Tripolis statt. Von katholischer
Seite waren 13 Teilnehmer dabei; sie kamen, neben den drei Reprisentanten des PCDI und
den fiinf Personen aus der libyschen Kirche, aus Frankreich, Jordanien, dem Libanon und
von Malta. Von muslimischer Seite waren 14 Personen anwesend, Mitglieder des WICS,
aber auch von al-Azhar, vom Nationalkomitee fiir den islamisch-christlichen Dialog im
Libanon, vom Internationalen Institut fiir arabische Studien in Khartum und von der
al-Qarawiyyin-Universitit in Fes.

Eine Vorbereitungssitzung fand am 5. Mdrz 2003 in Rom statt. Die Position des Papstes
zum Krieg wurde von den muslimischen Partnern begrifit.

Vom 8. bis zum 10. Mérz 2004 wurde das Kolloquium zwischen dem Pépstlichen Rat
und der WICS in Rom abgehalten; sein Thema war: »Priester und Imame - ihre Rolle,
Ausbildung und Zusammenarbeit«.

Die zweite Institution ist eine iranische Einrichtung. Sie hat ihren Sitz in Teheran und
nennt sich Organisation fiir islamische Kultur und Beziehungen (Organization for Islamic
Culture & Relations). Die beiden letzten Begegnungen fanden im September 2001 in
Teheran und im Dezember 2003 in Rom statt.

An diesem letzten Treffen nahmen, wie schon 2001, von jeder Seite acht Personen teil.
Es dauerte drei Tage, wihrend derer acht Vortrige tiber die vier Grundpfeiler des Friedens
gehalten wurden, wie sie die Enzyklika Pacem in terris des seligen Papstes Johannes XXIII.
auffithrt: Wahrheit, Gerechtigkeit, Liebe und Freiheit. Uber jedes Thema legte je ein
christlicher und muslimischer Vertreter sein Exposé vor. Jeder Halbtag schloss mit einer
Diskussion von etwa einer Stunde. Das Treffen endete am Morgen des 2. Dezember mit
einem Besuch aller Teilnehmer bei Papst Johannes Paulll. im Vatikan.

Der Pipstliche Rat fiir den Interreligiésen Dialog bietet, stets in dem Bestreben, den
Dialog zu fordern, mittels der Stiftung Nostra Aetate Studierenden aus anderen Religionen
eine Reihe von Stipendien an, damit sie in Rom selbst das Christentum studieren und sich
konkret im interreligiosen Dialog bilden konnen. Die Studierenden, die in den Genuss
dieser Stipendien kamen, waren bis heute in ihrer groffen Mehrheit Muslime und verfiigten
im Allgemeinen bei ihrer Ankunft tiber eine gediegene Universititsausbildung,

Der offizielle Dialog vollzieht sich auch in Form der Besuche muslimischer Persénlich-
keiten, die am Sitz des Pépstlichen Rates in Rom empfangen werden.

Bei diesem Versuch, die Situation des islamisch-christlichen Dialogs zu bewerten,
kann ich wohl sagen, dass dieser Dialog heute unleugbar unter der weltweiten politischen
und wirtschaftlichen Situation, unter dem ungleichgewichtigen Verhiltnis zwischen
Nord und Siid, aber auch unter dem Zustand des Verhiltnisses zwischen Orient und
Okzident leidet.

Andererseits tut er sich schwer damit, der Verschiedenheit der Situationen Rechnung
zu tragen; gerade sie verlangt eine gewisse Anpassung des Dialogs, soll nicht bei manchen
Menschen oder Gruppierungen der Eindruck entstehen, man habe sie aufgegeben und
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verraten. Auflerdem muss der Dialog in vielen Liandern die Existenz einer autochthonen
christlichen bzw. muslimischen Gemeinschaft, das Verhaltnis zwischen der muslimischen
bzw. christlichen Mehrheit und der muslimischen bzw. christlichen Minderheit, die privile-
gierten Beziehungen einer der beiden Religionen zum Staat oder die Anerkennung einer
von beiden als Staatsreligion und schliefflich auch die értliche Situation von Freiheit und
Demokratie in Betracht ziehen. Freiheit und Demokratie scheinen heute in den Landern
mit muslimischer Mehrheit nicht gerade in Bliite zu stehen.

5 Perspektiven fiir den islamisch-christlichen Dialog

Dass im islamisch-christlichen Dialog der theologische Dialog ausgeschlossen blieb, war
bisher gewissermafien die Regel. Eine bessere Bildung und vertiefte Studien kénnten
ermOglichen, dass man ihn ins Auge fasst und dann auch tatsachlich beginnt.

Der islamisch-christliche Dialog sollte in den néchsten Jahren zu einer gelassenen
Relekttre der Geschichte unserer Beziehungen und zu einer gemeinsamen Bewertung
dessen flihren, was Licht und Schatten in ihnen ist, wie Papst Johannes Paul II. es aus-
gedriickt hat: » Wir Christen und Muslime haben uns im Allgemeinen schlecht verstanden,
und in der Vergangenheit haben wir uns zuweilen einander widersetzt und uns sogar in
Polemiken und Kriegen erschopft. «**

Diese Relektiire der Vergangenheit verlangt vertiefte Studien und eine Erforschung der
Tatsachen; da ist dann natiirlich kein Raum mehr fiir Verkiirzungen, Anachronismen, Ver-
einfachungen und Geschichtsfilschung. In einer solchen geistigen Haltung wire es méglich,
die bewegte Geschichte unserer beiden Gemeinschaften, die darin aufgekommenen
Polemiken, die entzweienden Kriege und namentlich die muslimischen Eroberungen, die
allmihliche Islamisierung der eroberten Gebiete einerseits und die Kreuzziige und den
Kolonialismus andererseits einer neuen priifenden Betrachtung zu unterziehen.

Der islamisch-christliche Dialog ist aufgerufen, sich zu vertiefen in der Freude an dem,
was uns verbindet, und in der gelassenen Annahme dessen, was uns trennt; sonst wiirden
wir einen Synkretismus fordern und verbreiten, der faktisch auf die Ablehnung unserer
Unterschiede und letztlich des gottlichen Geheimnisses hinausliefe. Dieser Synkretismus
wiirde auflerdem zum Tod des Dialogs fithren und wire das Ergebnis des uns umgebenden
Relativismus.

Der islamisch-christliche Dialog ist aufgerufen, breiter zu werden, sich dabei aber gleich-
zeitig vor Vereinfachung und Synkretismus zu hiiten.

Der islamisch-christliche Dialog lauft immer Gefahr, von den Staaten und grofien in-
ternationalen Organisationen vereinnahmt und fiir partikuldre Interessen und Absichten
in Dienst genommen zu werden.

Dagegen kann in einer Zeit der Globalisierung ein gesunder und echter islamisch-christ-
licher Dialog dazu beitragen, dem Menschen den Sinn fiir seine transzendentale Dimension
zuriickzugeben, seine Hoffnung zu erneuern, und ihm helfen, gegen die Entzauberung der
Welt zu kimpfen.

32 JOHANNES PAUL Il., Ansprache 35 BENEDIKT XVI., Homilie sichtigt werden. Vgl. dazu BENE-
(wie Anm.13), Nr.10; Ubs. aus dem von 21. April 2005; Ubs. aus dem DIKT XVI., Glaube und Vernunft.
Franzésischen. Franzosischen. Die Regensburger Vorlesung,

33 JOHANNES PAUL II., Neujahrs- 36 BENEDIKT XVI., Ansprache (wie kommentiert von Gesine SCHWAN,
ansprache (wie Anm.30), Nr. 4; Anm. 11); Ubs. aus dem Franzésischen.  Adel Theodor KHOURY, Karl

Ubs. aus dem Franzosischen. Die Problematik der »Regensburger Kardinal LEHMANN, Freiburg 2006.
34 Ebd. Vorlesung« konnte hier nicht berlick-
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6 Die Wiinsche

Die Kirche hat im Ubrigen einige Wiinsche, deren Verwirklichung den islamisch-christ-
lichen Dialog férdern wiirde. So hat Papst Johannes PaulII. zu einer grofleren Gegenseitig-
keit und einer héheren Achtung der Religionsfreiheit aufgerufen: » Achtung und Dialog
verlangen die Gegenseitigkeit in allen Bereichen, vor allem was die Grundfreiheiten und
insbesondere die religiose Wiirde anbelangt. « Und: » Was den Bereich der Religionsfreiheit
betrifft, muss er eine Gegenseitigkeit einschlieflen, das heifdt eine Gleichbehandlung. «*

Die Entwicklung der Solidaritat zwischen den Menschen und Nationen ist nachgerade
ein Gesetz der Welt von heute geworden. Es kommt darauf an, dass sie, namentlich durch
den islamisch-christlichen Dialog und durch die Zusammenarbeit zwischen Christen und
Muslimen, auf gutes Handeln ausgerichtet ist, worauf Papst Johannes Paul1l. hingewiesen
hat: » Alle Vélker befinden sich auf wirtschaftlicher, politischer und kultureller Ebene in
einer Situation der gegenseitigen Abhingigkeit. Jedes Land hat die anderen nétig oder wird
sie notig haben. Gott hat die Erde der gesamten Menschheit anvertraut und die Solidaritét
zu einem Gesetz gemacht, das im Guten wie im Bosen gilt. «**

Die Entwicklung der Gerechtigkeit auf politischer, wirtschaftlicher, kultureller, natio-
naler, regionaler und internationaler Ebene, die Erneuerung der religiésen Studien, des
religiosen Diskurses und der religiésen Erziehung, die Integration einer richtigen und
gesunden Laizitét, die Ausbildung einer Kultur des Respekts und des Friedens, das Recht
auf das Anderssein und folglich die Achtung gegentiber den Minderheiten - das alles wiirde
den Kontext des Dialogs sicherlich verbessern.

7 Schluss

In der katholischen Kirche haben die Pédpste seit dem Konzil den islamisch-christlichen
Dialog stets nachdriicklich unterstiitzt. Papst Paul VI. hat den Weg eroftnet, als er das Heilige
Land besuchte und sich mit muslimischen Wiirdentrigern traf, als er mehrere muslimische
Fiihrer im Vatikan empfing bzw. ihnen durch seine Vertreter einen Besuch abstattete. Sein
zweiter Nachfolger, Papst Johannes Paul I1., ist in dieser Richtung weitergeschritten und hat
das Feld seit seiner Begegnung mit jungen Muslimen in Casablanca am 19. August 1985 und
vor allem seit dem ersten Treffen, dem interreligiosen Weltgebetstag fiir den Frieden, in Assisi
im Oktober 1986 noch erweitert. Seine Besuche in Agypten, auf dem Sinai und in Kairo, aber
auch in al-Azhar im Jahr 2000, sodann in Syrien, in Damaskus in der Omajjaden-Moschee
im Jahr 2001 wie auch der Weltgebetstag fiir den Frieden in Assisi im Januar 2002 haben dem
islamisch-christlichen Dialog eine neue Dimension verliehen. Der neue Papst, Benedikt XVI.,
hat bereits seine Absicht bekundet, diesen Weg weiter zu verfolgen: » Auch mit denen, die
anderen Religionen folgen, will die Kirche weiterhin einen offenen und aufrichtigen Dialog
fiihren, auf der Suche nach dem wahren Gut des Menschen und der Gesellschaft.«* Einige
Tage spiter hat er erneut bekriftigt: »Ich versichere Thnen, dass die Kirche fortfahren will,
Briicken der Freundschaft zu den Glaubigen aller Religionen zu bauen, um das wahre Gut je-
des Menschen und der gesamten Gesellschaft zu finden. «*® Er hat seiner Genugtuung dariiber
Ausdruck verliehen, dass sich der Dialog zwischen Christen und Muslimen auf értlicher wie
auf Weltebene weiterentwickelt. Doch der Dialog ist nicht allein dem Papst und einer Behorde
der romischen Kurie anvertraut: Er ist einem jeden von uns aufgetragen, in der Vielfalt und
gegenseitigen Erganzung unserer Charismen und unserer jeweiligen Aufgaben.

Aus dem Franzosischen tibersetzt von Michael Lauble
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Zusammenfassung

Der Dialog in seiner Vieldimensionalitdt ist mittlerweile mehr oder weniger eine Not-
wendigkeit geworden. Vorliegender Beitrag beschreibt u. a. die diesbeziiglichen offiziellen
Initiativen der katholischen Kirche im Rahmen des Pépstlichen Rates fiir den interreligidsen
Dialog, insofern sie die islamische Welt betreffen. Christen und Muslime haben denselben
Gott, aber wesentlich unterschiedliche Vorstellungen, die sich speziell in der differierenden
Sicht auf Jesus Christus manifestieren. Der Dialog auf der Ebene der offiziellen Institutionen
und Vertretungen musste bis jetzt aber Religionsfragen und theologische Erorterungen
aussparen.

Summary

By now dialogue in its multi-dimensionality has become more or less a necessity. The
contribution presented here describes, among other things, the official initiatives of the
Catholic Church in this respect within the framework of the Pontifical Council for Inter-
religious Dialogue insofar as these initiatives concern the Islamic world. Christians and
Muslims have the same God, but fundamentally different ideas which are manifested spe-
cifically in their differing views of Jesus Christ. Up to now, however, dialogue on the level
of official institutions and agencies has had to pass over religious questions and theological
discussions.

Sumario

Fl didlogo interreligioso en sus diferentes dimensiones es hoy una imperiosa necesidad. El
articulo describe las iniciativas de la Iglesia catélica respecto al Islam en el marco del Con-
sejo Pontificio para el Didologo Interreligioso. Cristianos y muslumanes tienen el mismo
Dios, pero tienen al mismo tiempo visiones muy diferentes sobre todo en lo que respecta
a la figura de Jesucristo. Paraddgicamente, el didlogo al nivel oficial de las instituciones
religiosas y sus representantes ha tenido que renunciar hasta hoy a las cuestiones religiosas
y teologicas.




Das Christentum

und die Religion Afrikas
Situation und Perspektiven
des Dialogs

von Bénézet Bujo

Wir mdchten im Folgenden nur einige Leitlinien ziehen, die als »input« fiir die Diskussion
dienen kénnen. Das Wort Religion steht im Singular, trotz mehrerer Stimmen, die es im
Plural gebrauchen wollen. Es ist hier nicht der Ort, dieses Problem zu diskutieren, es sei aber
daran erinnert, dass die aktuellen Forschungen zur dgyptisch-pharaonischen Philosophie
oder Weisheit immer wieder die Aufmerksamkeit auf einen wahrscheinlich gemeinsamen
Ursprung der afrikanischen Kultur lenken, die auf dem ganzen Kontinent siidlich der
Sahara eine hochst erstaunliche Gemeinsamkeit aufweist.

In diesem knappen Beitrag werden wir uns darauf beschrinken, den Platz Gottes und
die Verehrung der Ahnen herauszuarbeiten, die fiir die traditionelle afrikanische Religion
kennzeichnend sind.

1 Die traditionelle afrikanische Religion ist monotheistisch

Die meisten ernstzunehmenden Studien tber den traditionellen afrikanischen Glauben
haben gezeigt, dass der Afrikaner an einen einzigen Gott glaubt. Das gilt mit Sicherheit fiir
die Maasai in Kenia, die von Ngai sprechen, einem Gott, der die Zehn Gebote erlassen hat
und die Gerechten wie die Ungerechten richten wird, um sie zu belohnen oder zu bestrafen.
Bei den Chokwe in der Demokratischen Republik Kongo spricht man von Nzambi Mukulu.
Der Terminus Mukulu bedeutet hier »der Alte«, »der Erstgeborene« oder richtiger: Der » Ahn
der Ahnen«. Die Mongo in der Demokratischen Republik Kongo ihrerseits nennen Gott
Nkoko, » Ahn« oder » Urahn«. Bei alldem geht es nicht darum, Gott mit den Menschen auf
ein und dieselbe Ebene zu stellen, vielmehr will man der Idee Ausdruck verleihen, dass Gott
die wahre und einzige Quelle allen Lebens ist. Was die Bashi von Kongo-Kinshasa angeht,
weist Professor V. Mulago gwa Cikala Musharhamina darauf hin, dass einer der am héufigsten
zur Benennung Gottes gebrauchten Namen Nyamuzinda lautet, das heif3t » Der, der dort ist,
wo alles endet, jenseits dessen es nichts gibt, mithin die erste und letzte Ursache von allem,
principium et finis, alpha et omega. Dies also ist der am hdufigsten verwendete Name. Er leitet
sich ab aus dem Verb kuzinda = am Ende sein. Nyamuzinda = derjenige, der am Ende ist. Er
wird niemals im Plural gebraucht.«' Ferner konnen wir den Fall der Yoruba und der Igbo in
Nigeria anfiihren; sie sprechen von Orise (Yoruba) und von Chukwu oder Chi-ukwu (Igbo),
um die Idee auszudriicken, dass Gott die Quelle ist, aus der alles flief3t, was ist. Und Bolaji
Idowu fligt hinzu, es bedeute, dass Gott diese gewaltige, unfassbare Quelle des Seins ist.

1 V.MULAGO GWA CIKALA M., 2 Bolaji Ipowu, African
La religion traditionnelle des Traditional Religion. A Definition,
Bantu et leur vision du monde, London 1973, 160.

Kinshasa 1986, 101.
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In Ruanda und Burundi wird Gott Imana genannt. Alexis Kagame stellt in seinem
bertthmten Werk La philosophie bantu-rwandaise de l¢tre (Briissel 1956) fest, dass das Wort
zundchst einmal » Chance« bedeutet. Es wird auch auf zahlreiche andere Dinge angewendet,
doch bei allen gibt es einen Konvergenzpunkt. Und Kagame zieht den Schluss: »Es folgt,
dass diese Gegenstande immana per Ableitung genannt werden, insofern sie Erinnerungen
an die guten Vorzeichen sind, die man von Gott durch ihre Mittler erhielt. Die Divination
erstrebt, ein Wissen zu erlangen, das den Menschen unbekannt ist und nur durch Gott selbst
offenbart werden kann.«* Man kénnte diese Erkundung durch ganz Afrika immer weiter
fortsetzen, aber iiberall wiirde man auf dieselbe Idee treffen, dass ndmlich Gott ein einiger
ist und dass es neben ihm keinen anderen gibt. Aus genau diesem Grund kann Thomas
Kamainda sagen: » Die Originalitat des Christentums besteht nicht darin, dass es eine mono-
theistische Konzeption vertritt — auch unsere Vorviter kannten ja das Hochste Wesen —,
sondern vielmehr darin, dass es jene Gestalt von Irrtiimern gereinigt, vollkommen und
endgiiltig bekannt gemacht hat, in der Gott erkannt, geliebt und verehrt werden will. «*

In jedem Fall gilt es zu beachten, dass der afrikanische Gott schon lange vor dem
Christentum kein Stammesgott sein muss, der andere Volker ausschlésse, vielmehr ist eine
Offenheit fir die anderen Menschen zu beobachten, auch wenn sie nicht zur selben Gruppe
gehoren. In diesem Sinn unterstreicht Alexis Kagame in dem bereits zitierten Werk, dass
der Imana genannte Gott Ruandas nicht ausschliefSlich fiir Ruanda Gott ist. Er mochte, dass
man unterscheidet zwischen Imana y’i Rwanda und Imana yu Rwanda. Kagame zufolge
bedeutet Imana y’i Rwanda » der Gott, den man in Ruanda Imana nennt«, wihrend Imana
yu Rwanda mit »der Gott Ruandas« zu tbersetzen sei. Nach dieser Logik driickt Irnana
¥i Rwanda die Idee aus, dass es tiberall, nicht nur in Ruanda, nur einen einzigen Gott gibt,
dem freilich verschiedene Namen zugelegt werden.’

Manche westliche Forscher haben die These aufgestellt, die Afrikaner hitten keinen
Begriff eines personalen Gottes, sondern sihen in Gott ein energetisches Prinzip. Diese
These wird durch alle Untersuchungen widerlegt, die bisher von den Afrikanern selbst
angestellt worden sind. In der Tat zeigen zahlreiche Sprichwérter, Redensarten und Sagen,
dass Gott ein Partner und kein Prinzip ist. So ist er in gewissen Mythen derjenige, zu dem
die Menschen hingehen kénnen, um sich Rat zu holen, damit sie ihr Leben besser zu
bewiltigen vermégen.®

Man hat auch behauptet, die Afrikaner beteten nicht zu ihrem Gott, weil er ein allzu fernes
Wesen sei. Bischof Declercq schrieb zum Beispiel 1930, ein Mensch aus dem Volk der Luba
bete nicht zu Gott und erhebe seine Stimme nicht zu ihm. Seine Gebete und instindigen
Bitten richteten sich vielmehr an die Ahnen, auf deren Dienste er ausschlieflich vertraue. Und
der Franziskaner Francois-Marie Lufuluabo Mizeka kommentierte die Worte des berithmten
Bischofs so: » Zur Zeit, als das geschrieben wurde, lehrten mich meine Eltern beten, auf den
ersten Fisch zu verzichten und sagen: » Gott, hchstes Wesen, Sonne mit dem strahlenden
Feuer, das man nicht anschauen kann, ohne von seinen Feuern verbrannt zu werden, du, der
Schild, an dem sich jede Kraft bricht, dieser Fisch ist fiir dich, der folgende wird fiir mich

3 A.KAGAME, La philosophie 5 Vgl.KAGAME, La philosophie 7 F.-M.LUFULUABO, in: African
bantu-rwandaise de |'étre, (wie Anm.3), 334; D.NOTHOMB, Ecclesial Review 1962, 250. Zitiert
Briissel 1956, 334-335. Un humanisme africain. Valeurs et in W.BUHLMANN, Wenn Gott zu
4 Th.KAMAINDA, Deux conceptions pierres d'attente, Briissel 31969, 91. allen Menschen geht. Fir eine
monothéistes dans |'Uele, in: 6 Vgl.L.STAPPERS, Un mythe de neue Erfahrung der Auserwahlung,
Approche du non-chrétien. Rapport Baamilembwe (songyé méridionaux), Freiburg i. Br. 1981, 132.

et compte-rendu de la XXXIVe in: Cahiers des Religions Africaines 2
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sein.««” Im Ubrigen wiirde allein die afrikanische Onomastik mit ihren zahlreichen theopho-
rischen Namen geniigen, um die Meinung zu widerlegen, dass sich die Afrikaner nicht per-
sonlich an ihren Gott wenden. Dabei ist es durchaus richtig, dass sich das engste Verhiltnis
des Afrikaners zur unsichtbaren Welt in seiner Beziehung zu seinen Toten manifestiert.

2 Die Verehrung der Ahnen

Um das Problem der Ahnen besser zu verstehen, muss man sich in Erinnerung rufen, dass
die afrikanische Gemeinschaft dreidimensional ist: Sie umfasst die Lebenden, die Toten und
die noch nicht Geborenen. Diese drei Dimensionen implizieren sich gegenseitig.

Wer aber sind die Ahnen? Sie sind die Toten, die ein exemplarisches Leben gefiihrt und
dadurch dazu beigetragen haben, ihr Volk am Leben zu halten, indem sie die Fiille des
Lebens sicherstellten. Die Kriterien dafiir, dass jemand den Ahnentitel verdient, kénnen
bei den verschiedenen Vélkern mehr oder weniger stark differieren. Im Allgemeinen muss
man eine vielkdpfige Nachkommenschaft haben, ein vorbildliches Leben gefiihrt, Beweise
fiir Weisheit geliefert haben und lebenssatt gestorben sein. Doch diese Kriterien sind nicht
iiberall gleich, denn mancherorts gilt es nicht als erforderlich, dass jemand eine zahlreiche
Nachkommenschaft hat oder lebenssatt gestorben ist. So ist es beispielsweise bei den Lug-
bara im Kongo und in Uganda, fiir die sogar ein kleines Kind Ahnenstatus erlangen kann.

Eines ist allen Fillen gemeinsam: Man glaubt, dass die Ahnen die Lebenden schiitzen. Sie
sind es, die das Schicksal ihrer Familie auf Erden lenken. Wenn Hungersnot herrscht, eine
Krankheit ausgebrochen ist oder andere Ubel driicken, wenden sich die Lebenden an ihre
Ahnen, um diesem Ubel zu entgehen. Dieser Dienst schlieSt das Eingreifen Gottes keines-
wegs aus, aber man glaubt, dass Gott sich selbst durch die Ahnen mitteilt und den Lebenden
das Leben in Fiille schenkt, zum Beispiel indem er Nachkommen und Neugeborene schickt
(Habyarimana: Gott allein gebiert und zeugt!). Doch diese von Gott gewollte Fiille kann
man nicht erhalten, wenn man von den Ahnen abgeschnitten ist. Die Gemeinschaft in ihrer
dreidimensionalen Ganzheit kann nicht gesund und gliicklich sein, wenn etwas falsch ist in
unserem Verhaltnis zwischen sichtbarer und unsichtbarer Welt. Das bedeutet letztlich auch,
dass die Verstorbenen selbst, sogar jene, die nicht offiziell Ahnen genannt werden, nicht
gliicklich sein kénnen, wenn sie sich nicht um die kiitmmern, die noch auf Erden leben. Es
sind also nicht nur die Beziehungen der Toten zu den Lebenden wichtig, sondern auch die
der Lebenden zu den Toten. Das bedeutet, dass die Toten selbst die Lebenden brauchen, um
sich in ihrer Personlichkeit zu entfalten und zu wachsen. Folglich gibt es eine stindige Inter-
aktion zwischen den Lebenden und den Toten. Somit haben die Wichtigsten unter ihnen,
die Ahnen, die am Ursprung des Lebens aller Nachkommen stehen, einen privilegierten
Platz in der Verehrung seitens der Lebenden, und sie sind verpflichtet, sich in besonderer
Weise um das Leben aller zu kiimmern. Selbst wenn es sich wie bei den Lugbara um Baby-
Ahnen handelt, haben sie auf mystische Weise Kinder gezeugt und geboren und kiimmern
sich auch weiterhin um die Lebenden.

3 Das Problem der afrikanischen Eschatologie
Mit dem zuletzt Gesagten rithren wir an die bedeutsame Frage der Eschatologie in der

schwarzafrikanischen Vorstellungswelt. Dieses Problem hat eine Reihe von afrikanischen
Theologen intensiv beschiftigt; allerdings hat man in diesem Punkt noch keine klare
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Erarbeitung der christlich-afrikanischen Theologie erreicht. Ich will das Thema kurz auf-
greifen und dabei zwei Dimensionen unterscheiden: die Vorstellung von der Zeit und die
Vorstellung vom Weiterleben.

3.1 Die zyklisch-spiralige Vorstellung von der Zeit

Der Theologe, der sich am intensivsten mit dem Thema Zeit in der afrikanischen Religion
befasst hat, ist der Kenianer John S. Mbiti. Zusammenfassend kann man sagen, dass ihm
zufolge der Schwarzafrikaner seine ganze Aufmerksamkeit ausschliefflich auf die Ver-
gangenheit und die Gegenwart richtet, aber keinerlei Vorstellung von der Zukunft hat.®
Um seine These zu untermauern, geht Mbiti von den Swahili-Begriffen sasa und zamani
aus, wobei sasa das »Jetzt« und zamani das » Vergangene « bezeichnet. Wie der Autor meint,
charakterisiert das sasa den Zeitraum eines bewussten Lebens; er verbindet das Individuum
mit seiner unmittelbaren Umgebung. Das zamani hingegen bezieht sich auf die Zeit der
Mythen und stellt die Grundlage des sasa dar, zumindest garantiert es ihm Sicherheit. Es
verkniipft also alle geschaffenen Dinge, so dass diese allesamt in der » Makrozeit« enthalten
sind.

Aus dieser These leitete Mbiti eine weitere ab, der zufolge alle schwarzafrikanischen
Volker ihre eigene Geschichte haben. Doch diese Geschichte bewegt sich riickwirts, indem
sie vom sasa zum zamani schreitet. Wortlich: » Das Gravitationszentrum des menschlichen
Denkens und Handelns liegt eher im zamani als in einer nahezu nichtexistenten und
begrenzten Zukunft.«” Mit anderen Worten: Die Geschichte geht von der gegenwirtigen
Erfahrung zu dem Punkt der Vergangenheit, an dem sich gemafl schwarzafrikanischer
Vorstellung der Anfang befindet. Fiir die Schwarzafrikaner schreitet die Geschichte also
nicht vorwirts, und genau deshalb gibt es keine Vorstellung von Zukunft, die ein Goldenes
Zeitalter ankiindigen kénnte, in dem alles radikal anders wiirde als im sasa und im zamani.
So gesehen gibt es in diesem Verstindnis von Zeit keinerlei messianische Perspektive, und
folglich ist, anders als im Judentum und Christentum, auch keine bessere und vollendete
Welt zu erwarten. Das bedeutet jedoch, so Mbiti, nicht, dass der Schwarzafrikaner Pessi-
mist wire. Er glaubt ndmlich nicht an die Vernichtung der Welt. Es soll vielmehr einfach
verdeutlicht werden, dass er in der Vergangenheit lebt, die der Gegenwart Bestand verleiht.
Aus diesem Grund beschiftigen sich alle Mythen mit der Vergangenheit und mit dem
Ursprung der Ethnien, denn das Goldene Zeitalter liegt nicht vor dem Menschen, sondern
hinter ihm. Nichts legt die Auffassung nahe, dass die Welt eines Tages zu Ende geht; kein
Mythos spricht davon."

Diese These von John S. Mbiti ist von den spateren Forschern, afrikanischen Theolo-
gen oder Philosophen, nicht aufrechterhalten worden. Man hat vielmehr die letztlich
wesentliche Tatsache hervorgehoben, dass wir es in Schwarzafrika mit einer anamnetischen
Gemeinschaft zu tun haben, die das Gedichtnis der Ahnen pflegt. Die Gemeinschaft der
Lebenden muss sich immer wieder auf die irdischen Erfahrungen der Toten, das heifit der

8 Vgl.).S.MBITI, African Religions 10 Vgl.ebd., 224-225. Siehe auch 13 Zu diesem Thema siehe B.BUlO,
and Philosophy, London/Ibadan / MBITI, African Religions Anamnetische Solidaritat und
Nairobi 1983, 15-18. (wie Anm. 8), 24-25. afrikanisches Ahnendenken, in:

9 J.S.MBITI, L'eschatologie, 11 Vgl.M.SECKLER, Das Heil in der Edmund ARENS (Hg.), Anerkennung
in: Kwesi A. DICKSON/ Geschichte. Geschichtstheologisches der Anderen. Eine theologische
P.ELLINGWORTH (Hg.), Pour une Denken bei Thomas von Aquin, Grunddimension interkultureller
théologie africaine, Minchen 1964, 30. Kommunikation, Freiburg i, Br. 1995,
Yaoundé 1969, 219-253, hier 223. 12 D.MOLLAT, Art.Jugement, in: 31-63, hier 48.

DBS, Bd. 4, 1385. Siehe die Angabe
bei M.SECKLER, ebd.
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Ahnen, beziehen, so dass das Leben sowohl fiir die Lebenden als auch fiir die Verstorbenen
und noch nicht Geborenen in Fiille strémen kann. Bei konkreten Handlungen geht es im
Grunde darum, die Biographie der Ahnen zu erzihlen, denn gerade in dieser Biographie
wird das Heil greifbar. In diesem Sinne greift der Schwarzafrikaner die Gesten, Riten und
Aussagen der Ahnen auf. Im grofien Ganzen handelt es sich hier um ein zyklisches Denken,
das sich gleichwohl in Gestalt einer Spirale und nicht einfach per modum circulationis
entfaltet. Wie Max Seckler, ausgehend vom exitus-redditus des Thomas von Aquin, sehr
schon gesehen und ins Blickfeld geriickt hat, ist diese Sehweise der biblischen Vorstellung
durchaus nicht fremd, wenn man sich beispielsweise den Johannesprolog vor Augen
fiihrt."! Dazu schreibt D. Mollat: » Die Betonung auf dem Anfang (arché) konnotiert den
Gedanken des Endes [...]; die Zugehorigkeit der Welt zu Christus am Anfang verlangt,
dass er ihn am Ende wiederkehren lisst. Von Ewigkeit zu Ewigkeit durch den Gang der
Geschichte — das ist der Sinn der Theologie des Logos.«'* Liest man den Johannesprolog
mit afrikanischen Augen, so ist man tiberrascht durch die spiralig aufsteigenden Wieder-
holungen, die man darin findet; er oszilliert nach riickwirts und nach vorwirts, ohne dabei
jedoch im Gedanken zu stagnieren, vielmehr vollzieht er einen substantiellen Fortschritt.
Das anamnetische Denken Afrikas ist mit diesem zyklisch-spiraligen Ansatz eng verwandt.
Die Riten, Gesten und Worte der Alten und Ahnen kénnen nur dann zur lebendigen
Erinnerung werden, wenn man in einem zugleich zyklischen und spiraligen Denken auf
kommemorativ-narrative Weise vorgeht, um die magnalia, die Grofitaten der Ahnen in
ihrer befreienden Kraft greifbar zu machen. Nur in diesem Sinn findet sich das Goldene
Zeitalter in der Vergangenheit. Indes handelt es sich dabei nicht um eine geronnene Ver-
gangenheit, die eine Art ethnozentrischen Fehlschluss férdern wiirde. Die Ahnen haben
Bedeutung nur als Modelle, die uns die Kunst des Lebens lehren und uns zeigen, wie man
das Leben in Fiille weitergibt. Spricht man von Modellen, so bedeutet dies mit anderen Wor-
ten, dass es hier nicht um blinde Imitation der Tradition der Ahnen geht.”® Vielmehr muss
die Tradition den Nachkommen erlauben, in Richtung auf eine Zukunft zu schreiten, die
besser und vielleicht sogar anders ist als jene, die die Ahnen kannten. Hier bekommt denn
auch das afrikanische Palaver seine ganze Bedeutung. Es ist nimlich ein Verfahren, in dem
die Gemeinschaft eingeladen wird zur Unterscheidung und Auslegung der Traditionen:
Die Anamnese der Ahnen hat nur dann Sinn, wenn man sich stindig auf ihren Geist und
nicht auf den Buchstaben ihrer Vorschriften bezieht. Die Frage, die eine Gemeinschaft im
Palaver beschiftigt, lautet: Wie lisst sich in Erfahrung bringen, wie die Ahnen, lebten sie
heute noch, sich gegeniiber modernen Problemen verhalten wiirden, um zu einer Losung
fiir sie zu finden? Im Palaver erhilt also die Anamnese ihre ganze belebende Dimension fiir
die dreigliedrige Gemeinschaft der Lebenden, der Toten und der noch nicht Geborenen.

Mit dem soeben Gesagten gelangen wir zu einem zweiten Aspekt der schwarzafrikani-
schen eschatologischen Vorstellung, namlich zum Problem des Weiterlebens der Individuen
und der Gemeinschaft.

3.2 Individuelle und kommunitire Unsterblichkeit

Weiter oben haben wir hervorgehoben, dass jede schwarzafrikanische Gemeinschaft drei
Dimensionen umfasst, denn die Lebenden, die Toten und die noch nicht Geborenen sind
unlésbar miteinander verbunden.

Basierend auf dieser Vorstellung, hat John S. Mbiti eine ganz breite Reflexion tiber den
Begriff der Unsterblichkeit in Schwarzafrika entwickelt. Zu Recht hat er darauf aufmerk-
sam gemacht, dass der Schwarzafrikaner sein Weiterleben nur dann gesichert sieht, wenn er
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Nachkommen hat, die die Erinnerung an ihn fiir alle Zeit fortfithren und ihn von Genera-
tion zu Generation vergegenwirtigen." Aus diesem Grund ist zum Beispiel eine Ehe ohne
Kinder ein Problem des Weiterlebens nicht nur fiir die Finzelnen, sondern fiir die ganze
Clangemeinschaft aus Lebenden und Toten. Diese Idee von Unsterblichkeit ist besonders
von dem ruandischen Philosophen Alexis Kagame mit Bezug auf den letzten Daseinssinn
des Menschen behandelt worden.”” Der Autor sagt deutlich, dass fir die bazimu, die Ver-
storbenen, eine Existenz ohne Ende keine addquate Antwort auf die Frage nach dem letzten
Sinnziel ist. Er stellt fest: » Die lebendigen Menschen von heute sind die bazimu von morgen,
so wie die bazimu von heute die lebendigen Menschen von gestern sind. Somit kann unsere
Philosophie nicht an das sletzte Ziel< des Menschen denken und dabei von den bazimu
absehen. «'® Das heifSt mit anderen Worten: Die Tatsache, dass man Nachkommen hat, ist
kein rein individueller Sachverhalt, vielmehr geht es dabei darum, » sowohl » das letzte Ziel ¢
der lebenden Menschen als auch das der bazimu sicherzustellen«.”” Falls also ein ganzes
Geschlecht keine Nachkommen mehr bekime, wire dies das grofite denkbare Ungliick,
denn dieses Geschlecht hitte beklagenswerter Weise sein letztes Sinnziel verfehlt."® Die
Frage, die sich fiir Kagame stellt, lautet: Wie kann das Christentum diese Vorstellung der
Bantu von den bazimu mit dem von der christlichen Lehre verkiindeten letzten Sinnziel
vereinbaren? Fiir unseren Philosophen handelt es sich um zwei verschiedene Welten, und
die Bantulehre lisst sich in diesem Punkt nicht christianisieren." Die afrikanische Religion
dreht sich in der Tat um eine anthropozentrische Eschatologie, denn es geht in ihr vor allem
um den Menschen, ohne dass Gott direkt impliziert wire, wie es der christlichen Vor-
stellung entspricht. In seinem Kommentar zu Kagames These zur Eschatologie stellt Liboire
Kagabo fest, der individuelle Tod des Menschen gebe dessen Leib nicht der Verwesung
im Grabe preis, sofern er ihn seinen Nachkommen weitergegeben habe. In diesem Sinne
sterbe der Leib des Dahingeschiedenen nicht, er lebe weiter in der Nachkommenschaft.
Letzten Endes heif3t das, dass fiir Alexis Kagame die beiden Komponenten des Menschen,
namlich Leib und Seele, ewig sind. Wihrend die Seele ihre Existenz in der Gemeinschaft
der Toten fortsetzt, lebt der Leib in der Gemeinschaft der Lebenden fort.*® — Diese These
Kagames ist allerdings problematisch, wenn man sich die afrikanische Konzeption vor
Augen halt, die ja die Dichotomie zwischen Leib und Seele nicht kennt. Der Afrikaner
kann sich namlich im Allgemeinen die Toten nicht ohne eine gewisse leibliche Dimension
vorstellen. Auflerdem miisste die These, die das Weiterleben auf die biologische Ebene be-
schranken mochte, genauer prazisiert und eingehender diskutiert werden. Das ist hier nicht
moglich. Indes kann man mit Judith Mbula Bahemuka festhalten, dass die Zeugung von
Nachkommen in Afrika tiber das Biologische hinaus auch an die spirituelle und religiose

14 Vgl. MBITI, African Religions
(wie Anm. 8), n1o; 133f. Siehe auch
V. MULAGO, Un visage africain du
christianisme. L'union vitale bantu
face a l'unité vitale ecclésiale,

Paris 1965, 178.

15 Siehe KAGAME, La philosophie
(wie Anm.3), 363-379. DERS., La
place de Dieu et de I'homme dans la
religion des Bantu, in: Cahiers des

Religions Africaines 2 (1968) 213-222;

3 (1969) 5-11 ; DERS., Le fondement
ultime de la morale bantu, in: Au
Ceeur de I'Afrique 5 (1969) 231-236.

16 KAGAME, La philosophie

(wie Anm.3), 375. Das Wort bazimu
ist im Originaltext durch Fettdruck
hervorgehoben.

17 Ebd.,376.

18 Vgl.ebd., 377.

19 Vgl.KAGAME, Le fondement
(wie Anm.15), 235.

20 Vgl.L.KAGABO, Alexis Kagame.

Les traces d’une théologie africaine,
in: B.BUJO/J. ILUNGA MUYA (Hg.),

La théologie africaine au XXle siécle.

Quelques figures, Bd. Il
Fribourg 2005, 13-45, hier 25.
21 Vgl.J.MBULA BAHEMUKA,
Our Religious Heritage,

Nairobi 1982, 101-102.

22 Vgl.V.MULAGO, La religion
traditionnelle, élément central de

la culture bantu, in: Les religions
africaines comme source de valeurs
de civilisation. Colloque de Cotonou
16-22 aolt 1970, Paris 1972, 115-155,
hier 127.

23 Ich verweise hier auf meine
demnachst bei Herder (QD) erschei-
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is an African Theology?,

in: St Augustine Papers \//2 (2004)
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Dimension rithrt. Was die religiose Dimension betrifft, so handelt es sich tatsachlich um

eine Kooperation zwischen dem Menschen und dem Schépfergott. Was die spirituelle

Sphére angeht, waltet die Erhaltung des Bandes zwischen dem Schépfer und seinem Volk,
so dass der Einzelne in der Lage ist, Gott zu erreichen.? Im Klartext bedeutet das, dass sich

die Ewigkeit des Leibes nicht von der der Seele trennen lisst; der ganze Mensch ist ewig.
Im Ubrigen gilt es die These Kagames zu nuancieren, da er nur das Anthropozentrische in

der Eschatologie hervorhebt. Gewiss legt der Afrikaner den Akzent auf die Gemeinschaft
der Toten und der Lebenden, aber er schlieit Gott nicht aus seiner eschatologischen Sicht
aus, zumal dies ja durch die Bezugnahme auf die Lebensfiille geschieht, die nach schwarz-
afrikanischer Vorstellung allein von Gott kommen kann. Daher kann Vincent Mulago

gwa Cikala Musharhamina sagen, im Jenseits erfreuten sich die verstorbenen Bashi der
Gegenwart Nyamuzindas (Gottes), der Ahnen und der anderen spirituellen Wesen.?? — Eine

weitere Prizisierung gegeniiber John S. Mbiti und auch Alexis Kagame betrifft das Wei-
terleben in den und durch die Nachkommen. Wie J. Mbula Bahemuka feststellt, sollte man

dieses Weiterleben nicht auf die biologische Dimension allein beschranken. Hier bediirfte

es einer genauen Exegese des afrikanischen Denkens und einer eingehenden Klirung des

Begriffs des Lebens, der ja so zentral und, um es noch einmal zu sagen, so vielgesichtig ist.
Bekanntlich verstarkt auch der Blutpakt die vitalen Bande, und die so Verbundenen sind

dies nicht nur fiir dieses Leben, sondern auch fiir das Leben jenseits des Todes: Der Begriff
des Lebens in afrikanischer Sicht lisst sich auf all das ausdehnen, was ein Einzelner fiir das

Wachsen der Lebenskraft in der Gemeinschaft ganz allgemein tut, ohne dass dies auf die

Zeugung im rein biologischen Sinn zu reduzieren ist.”*

Doch mit dieser Interpretation der Tradition deuten wir bereits das Problem der Art
und Weise des jenseitigen Lebens in afrikanischer Perspektive an, nimlich dass das
Wesentliche an diesem Leben nicht die Nachkommenschaft ist, sondern die Relationen,
die allerdings die biologische Nachkommenschaft voraussetzen. Wenn sich jedoch diese
Relationen auch ohne diese Nachkommenschaft gestalten kénnen, kann keine Rede mehr
davon sein, dass dies ein Ungliick oder eine Minderung des jenseitigen Lebens wire. Dieser
Gedanke ldsst sich folgendermafien explizieren: Fiir die Afrikaner ist das Leben ein stetiges
Wachstum, das auch mit dem Tode nicht endet. Die Toten sind nicht gliicklich, wenn sie
von den Beziehungen zu den Lebenden abgeschnitten werden, und umgekehrt. Anderer-
seits miissen die beiden Gemeinschaften immer in Beziehung zur Welt der noch nicht Ge-
borenen stehen, die eine Verstirkung fiir den Erhalt der dreidimensionalen Beziehungen
darstellen. In christliche Kategorien iibersetzt bedeutet dies, dass es zur Gliickseligkeit
nicht geniigt, nach dem Tod Gott zu schauen, und dass die visio beatifica oder contem-
platio Dei fiir die Afrikaner zu wenig ist. Man sollte eher von der relatio cum Deo sprechen,
die nicht nur die anderen Menschen im Jenseits einschlief3t, sondern auch all diejenigen,
welche noch auf dieser Erde weilen.* Was die Dimension der noch nicht Geborenen an-
geht, so wird auch sie sich nicht auf die biologische Geburt beschrianken, ihr Feld wird
vielmehr so erweitert, dass sie auch alle die einschlieft, die die Frucht unserer guten Werke
und somit in der Nachstenliebe geboren und gezeugt sind. Sie ihrerseits vermogen diese
Liebe in ihrem Umkreis zu verbreiten, indem sie durch ihre guten Werke andere Kinder
gebdren und zeugen. — Wenn man das letzte Sinnziel in der afrikanischen Eschatologie
so versteht, wird die These von Alexis Kagame, die die Vorstellung der Bantureligion in
diesem Zusammenhang fiir nicht christianisierbar erklirt, einer neuen Uberpriifung
unterzogen werden miissen. Im Ubrigen sollte man nicht von »christianisieren« oder
»Christianisierung« sprechen, sondern vom Dialog zwischen der afrikanischen Religion
und dem Christentum.
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4  Afrikanische Religion und Christentum im Dialog?

Die Elemente, von denen in diesem ganzen Beitrag die Rede ist, sollten eigentlich das
Christentum dazu anregen, in Dialog mit der afrikanischen Religion zu treten. Leider muss
man zur Kenntnis nehmen, dass dies nicht der Fall war. Die Evangelisierung des schwarzen
Kontinents erfolgte namlich im Zeichen des compelle intrare. Die afrikanische Religion
wurde nicht als Partnerin des Christentums betrachtet, sondern als eine heidnische Religion,
die es unbedingt zu bekehren galt. Obwohl die Erklarung Nostra aetate des Zweiten Vatika-
nischen Konzils Grundprinzipien fiir den Dialog des Christentums mit allen Religionen
formuliert hat,”® befasst sie sich, wie man weif3, vor allem mit den so genannten »grofien
Religionen« und dem Judentum.?® Was die afrikanische Religion und andere nicht zu den
groflen zihlende Religionen angeht, so ist ein Dokument, das starkes Echo gefunden hat,
das Dekret Ad gentes, dessen Text sozusagen das Programm fiir die Inkulturation des christ-
lichen Glaubens geworden ist.*” Im Grunde spricht das Dekret mehr von Kultur als von
Religion. Seine Lehre legt den Akzent auf die Lauterung der Kultur®® und die Adaptation,
denn: » Wenn man so vorangeht, wird jeder Anschein von Synkretismus und falschem Par-
tikularismus ausgeschlossen; das christliche Leben wird dem Geist und der Eigenart einer
jeden Kultur angepasst; die besonderen Traditionen, zusammen mit den vom Evangelium
erleuchteten Gaben der verschiedenen Vélkerfamilien, werden in die katholische Einheit
hineingenommen. «** Kurz gesagt: Weder in der Erklirung Nostra aetate noch im Dekret
Ad gentes kann man von Dialog mit der afrikanischen Religion sprechen, die anonym
geblieben ist und vor allem das Objekt fiir die missionarische Titigkeit der Kirche zu sein
scheint, die sich an neue Kulturen und Sitten anpassen muss, nachdem sie sie geldutert hat.
Doch wenn man die afrikanische Religion niher untersucht, treten mehrere Punkte hervor,
die zu einem echten Dialog mit dem christlichen Glauben auffordern, dergestalt dass er
zu einer gegenseitigen Bereicherung wird. Im Folgenden machte ich nur einige Elemente
daraus anfithren.

4.1 Das Problem der Gottesvorstellung

Die knappe Analyse, die wir ganz zu Beginn unserer Uberlegungen angestellt haben, ist
dazu angetan, den christlichen Glauben zu einem Dialog aufzufordern, der sich aller Wahr-
scheinlichkeit nach als fruchtbar erweisen diirfte. Gott ist in Schwarzafrika, anders als haufig
angenommen, ein einziger. Er ist der Schopfer aller Dinge (der Menschen und der anderen
Seienden). Er ist kein abstrakter, sondern ein lebendiger Gott, die Quelle des Lebens: Die
Denominationen Gottes und die theophorischen Namen, die wir oben angefiihrt haben,

25 Siehe vor allem: 27 Der am hdufigsten zitierte 31 Vgl.die Studie von J. RATZINGER,
Nostra aetate, Nr.1. Text ist Ad gentes, Nr.22. Der Gott des Glaubens und der Gott
26 Vgl.die Angaben von 28 Vgl.Ad gentes, Nr. 21. der Philosophen. Ein Beitrag zum
0.H.PESCH, Das Zweite Vatikanische 29 Ebd., Nr.22. Problem der Theologia Naturalis, in:
Konzil (1962-1965). Vorgeschichte — 30 Siehe oben Anm. 7. DERS., Vom Wiederauffinden der
Verlauf — Ergebnisse — Nachgeschich- Mitte. Grundorientierungen. Texte

te, Wirzburg 21994, 304. Pesch lenkt aus vier Jahrzehnten, Freiburgi.Br.
die Aufmerksamkeit darauf, dass es 1997, 40-59.

zum Zeitpunkt des Konzils nicht 32 Wer nicht glaubt, dass die
geniigend Spezialisten gab, die Gber Afrikaner zu ihrem Gott beten, der
ausreichende Kenntnis der verschiede- sei auf folgende beeindruckende

nen Religionen verfiigten. Das konnte Sammlung von Gebeten verwiesen:
in etwa entschuldigen, dass das J.S.MBITI, The Prayers of African Reli-
Il. Vaticanum neben anderen auch die gion, Maryknoll/New York 1975. Siehe
traditionelle afrikanische Religion auch das, was wir ganz zu Anfang

vernachlassigt hat. lber Gott in Afrika gesagt haben.
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sind in dieser Hinsicht {iberaus beredt. Die Namen, die Gott selbst zugelegt werden, sind
oft selbst schon ein Verweis auf die hochste Quelle des Lebens. Einer dieser Namen lautet
zum Beispiel auf Kilendu (das im Osten von Kongo-Kinshasa gesprochen wird) Dja. Dja
weist einen engen Bezug zur Gestalt der Grofimutter auf und driickt die Idee von einem
tiberreichen Aufkeimen mit zahllosen Sprésslingen aus. Von diesem Gott kommen der
Mann und die Frau her. Das heifit gleichzeitig, dass es in jeder Person, ob Mann oder Frau,
ein in unterschiedlichen Graden empfangenes weibliches Element gibt, so dass jede Person
ihrerseits fiir den anderen ein Dja ist. Was wiederum heif3t, dass jede Person wie der Gott
Dja selbst Kinder gebéren soll.

Wenn die Missionare wirklich begriffen hitten, wie wichtig die Gottesnamen fiir die
Afrikaner sind, hétten sie keine Namen eingefiihrt, die der Kultur der afrikanischen Vélker
fremd sind. So haben sie etwa, statt in ihrer Verkiindigung des Evangeliums den Namen
Dja zu iibernehmen, einen anderen Namen konstruiert, nimlich Gindri, um damit faktisch
einem abendldndischen philosophischen Begriff zu entsprechen, der die Transzendenz
Gottes (Gi) und seine Ubiquitit (ndri) ausdrickt. Die Menschen, die Kilendu sprechen,
kiimmern sich aber nicht um dieses fiir sie abstrakte Problem von Gottes Transzendenz
und Ubiquitdt. Sie wissen, dass ihr Gott Lebensquell nicht nur fiir die Lendu, sondern fiir
alle Menschen ist und dass er dem Universum Bestand verleiht.

Der gleiche Irrtum hat die Missionare in Ruanda und Burundi dazu verfiihrt, den tradi-
tionellen Gottesnamen Imana nicht fiir die Verkiindigung des Evangeliums zuzulassen. Sie
haben diesen so inhaltsreichen Namen ersetzt durch den Swahili-Ausdruck Mungu. Nun ist
aber imungu bei den ruandischen und burundischen Volkern eine Art Termite, und es muss
als Blasphemie erscheinen, wenn man Gott mit diesem Insekt gleichsetzt. Ein solches Miss-
verstindnis war nur moglich, weil sich die Verkiinder des Evangeliums nicht klar gemacht
haben, dass der Gottesbegriff Schwarzafrikas dem der Bibel sehr nahe steht. Der Gott der
Afrikaner ist ein Gott, der einen Namen hat und, wie schon gesagt, den Menschen nicht
fern ist — trotz der gegenteiligen Behauptungen mancher auslandischer Forscher.?® Es gibt
nicht nur den Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, der den Menschen nahe ist und mit dem
man sprechen kann; dies gilt sicher auch fiir den Gott der Afrikaner, der kein abstrakter
Begriff ist, sondern sich von den Menschen anrufen lisst,* und deshalb kann man auch
zu ihm beten.*” Diese wenigen Bemerkungen diirften schon geniigen, um klar zu machen,
dass das Christentum den Dialog mit der traditionellen afrikanischen Religion suchen muss,
gerade hinsichtlich des Gottesbegriffs, der so reich ist und nicht im Widerspruch zum Gott
der Bibel steht, Die Vorstellung, die der Afrikaner von seinem Gott hat und die sich in theo-
phorischen Namen wie Habyrimana, Byaruhanga usw. ausdriickt, weist einen auffallenden
Gleichklang mit dem Johannesevangelium oder mit der Christologie des Paulus auf, wo
letztlich Christus die Fiille des Lebens Gottes offenbart und selbst diese Fiille ist.

4.2 Das Problem der Eschatologie

In der Begegnung zwischen der afrikanischen Religion und dem Christentum in Sachen
Eschatologie wirft die anamnetische Konzeption von der Vergangenheit in den Ahnen
die Frage nach der individuellen Unsterblichkeit und dem gliickseligen Leben nach dem
Tode auf.

Als wir das Problem der Unsterblichkeit ansprachen, haben wir gesehen, dass der Afri-
kaner sein Weiterleben in der Nachkommenschaft, aber auch in der Gemeinschaft der
Ahnen sieht. Es ist das Problem der dreidimensionalen Gemeinschaft. Das heif3t, dass der
Afrikaner nicht ein kiinftiges Weltende erwartet, sondern die Verlingerung des Lebens
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durch die interpersonalen Beziehungen in Gemeinschaft. Die Frage nach der Auferstehung,
wie sie uns die klassische Theologie prasentiert, stellt sich also in diesem Sinn nicht fiir die
schwarzafrikanische Welt. Es ist interessant zu beobachten, dass fiir diese Welt der Ver-
storbene zugleich in der Sphére der Ahnen und mitten unter den noch Lebenden weilt:
Er ist bei den Vorfahren (Ahnen) und lebt durch die Weitergabe des biologischen Lebens
gleichzeitig in seiner Nachkommenschaft. Eine Auferstehung am Ende der Welt ist nicht
vorstellbar, denn es gibt keine Dichotomie zwischen Seele und Leib. Der Mensch ist zur
Génze in der Welt der Ahnen, und ohne diese zu verlassen, prolongiert sich sein Korper in
der sichtbaren Welt, um sich in den gesamten Kosmos einzufiigen. Das impliziert natiirlich
auch das Problem des gliickseligen Lebens, wie es vom Christentum gesehen wird. Diesem
zufolge besteht das letzte Sinnziel in der Vollendung des Menschen in Gott, der alles in allen
sein wird.” Dies bedeutet letztlich, dass alles, was der Mensch an Gutem haben kann, eine
Vorbereitung und ein Weg zu diesem hochsten Ziel ist, wo alle unsere legitimen Wiinsche
sich in dem einen Héchsten Gut als der Totalitit des Ganzen erfiillen.** Von hier aus hat
sich auch die Theologie iiber die Menschen entwickelt, die es zu Lebzeiten versiumten,
dieses Hochste Gut zu suchen, und so ihr letztes Ziel verfehlt haben.?

Wenden wir uns der afrikanischen Vorstellung zu, so springt der Unterschied ins Auge.
Der Verstorbene, dessen letztes Ziel die Gemeinschaft mit den Ahnen, den Lebend-Toten,
ist, und der durchaus weif}, dass diese nur in Gott Bestand haben, will gleichzeitig fort-
dauern durch die und in der Gemeinschaft der Lebenden. Er kann sich nicht gliickselig
oder vollendet nennen ohne die Interaktion mit der Welt der Lebenden, der Toten und
der noch nicht Geborenen. Wenn man ihm also die Auferstehung und das letzte Ziel in
christlichem Sinne verkiindet, so wird er sich nicht damit zufrieden geben, auf der Grund-
lage eines ziemlich abstrakten Arguments, dem zufolge Gott die Totalitit aller Giiter ist,
seine Vollendung in Gott zu finden. Fiir den Afrikaner will Gott, der die Gemeinschaft in
drei Dimensionen geschaffen hat, dass die menschliche Person fortfihrt, ihre Personalitit
innerhalb dieser Gemeinschaft zu verwirklichen. So wird sie sich auch durch und in Gott
vollendet wissen konnen. Mit anderen Worten: Fiir den Afrikaner hat die menschliche
Person niemals ihre wahre Vollendung erreicht, denn selbst nach dem Tod wird sie erst
Person durch ein Biindel von Beziehungen mit den Lebenden, den Toten und den noch
nicht Geborenen, damit ihre Beziehung zu Gott einen Sinn haben kann. Es geht also nicht
nur um die communio sanctorum, sondern vielmehr um eine radikale communio mit allen
Menschen und mit dem gesamten Kosmos, der den Menschen begleiten und mit ihm
gerettet werden soll, damit Christus in allem den Vorrang habe. Was die klassische beat-
ifudo aeterna angeht, muss man prizisieren, dass fiir den Afrikaner die Leiden auch nach
dem Tode fortdauern, wiewohl dies bei Gott geschieht, denn insofern, als die Mitglieder
der Gemeinschaft der Lebenden auch weiterhin leiden, oder insofern, als manche dieser
Mitglieder nicht in die Gemeinschaft der Ahnen in communio mit Gott aufgenommen
wurden, kann man nicht vollkommen gliickselig sein; man leidet mit denen, die ungliick-
lich sind, oder zumindest muss man auch den Verdruss derer in Betracht ziehen, die sich

33 Zu Details siehe G. GRESHAKE, rem Interesse ist bei Thomas die 36 |In dieser Hinsicht liest man mit
Art. Eschatologie, IV: Systematisch- Unterscheidung zwischen beatitudo Gewinn die Studie von A.VANNESTE,
theologisch, in: LThK3, Bd.3, 874-876. »ut res« und beatitudo »ut adeptio Nature et grace dans la théologie
34 Dieser Gedanke ist sehr schon rei«. Vgl.STh I-llg.2 a.7; q.3 a.1; occidentale. Dialogue avec

entfaltet bei Thomas von Aquin. 1g.26 2.3 u.a. H.de Lubac, Lowen 1996, 131-183,
Details und Analyse der Texte siehe 35 Vgl. GRESHAKE, Eschatologie vor allem 161ff.
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nicht vom Basen haben befreien konnen. Das Bose ist in afrikanischer Sicht etwas, was
sich im Inneren des Menschen so festsetzt, dass dann, wenn der Bose stirbt, das Bose nicht
mit ihm stirbt, sondern ihn umklammert. So konnen auch die Toten, obwohl sie tot sind,
noch die interpersonalen Beziehungen stéren, und so gesehen kann man sie weder einfach
ignorieren noch ihres umherirrenden Lebens froh werden, sondern muss immer versuchen,
sie zu befrieden. Diese Befriedung wire, in afrikanischer Sicht, aus der vita beata in Gott
nicht ausgeschlossen.

Der christliche Glaube wird dieser afrikanische Vorstellung Rechnung tragen miissen
und darf sie nicht einfach als Objekt der Bekehrung betrachten; vielmehr wird er in ihr ein
Angebot zum Dialog zu sehen haben, bei dem es weder Sieger noch Besiegte gibt, sondern
man einander besser zu verstehen sucht und sich vielleicht gegenseitig bereichern kann,
indem man etwa den einen oder anderen Punkt des bislang fiir definitiv Gehaltenen besser
prazisiert.

5 Schluss

Die afrikanische Religion ist eine wichtige Dimension im Leben eines Afrikaners. Sie ist
eine Religion, die keine Dichotomie zwischen dem Profanen und dem Sakralen kennt, denn
das Leben ist eines und muss in seiner Gesamtdimension gelebt werden. So ist die Politik
far den Afrikaner nicht vom Religitsen zu trennen, denn dieses gibt jener erst Konsistenz.
Sichtbare und unsichtbare Welt durchdringen einander so, dass die eine nicht ohne die
andere bestehen kann. In christlicher Sicht stellt sich damit das Problem von Nafur und
Ubernatur, das in der klassischen abendlindischen Theologie zuweilen auf eine Dichotomie
hinauslduft, vor allem wenn die Rede von duplex ordo, duplex beatitudo oder superadditum
ist, womit {ibernatiirliche, nicht mit den Dingen dieser Welt zu verwechselnde Realitaten
gemeint sind.*® Dass dies die afrikanische Eschatologie, wie wir sie skizziert haben, vor
gewisse Probleme stellt, ist nur zu offensichtlich. Um die sich bietenden Schwierigkeiten
in etwa zu tiberwinden, sollte man besser von der Pastoralkonstitution Gaudium et spes
ausgehen, die von der »integralen Berufung des Menschen« spricht.*” Mit der Ankunft
des Neuen Bundes macht Christus »dem Menschen den Menschen selbst voll kund « und
erschliefit ihm seine héchste Berufung.38 Gerade dies legt nahe, dass es nur eine einzige
Berufung des Menschen gibt, ndmlich in der Zugehérigkeit zu Gott im vollen Mafle Mensch
Zu sein.

Wenn man das Gesagte in Betracht zieht, wird es moglich sein, leichter in die Logik
des afrikanischen eschatologischen Denkens einzudringen, in dem der Mensch als Ganzer
sich auf seine Bestimmung und sein letztes Sinnziel hinbewegt, das darin besteht, in to-
taler communio mit den Ahnen und folglich auch in totaler communio mit Gott zu stehen.
Es gibt nicht das Leben hienieden und das Leben dort droben, sondern nur ein einziges
Leben, das nach dem Tode sein Wachstum in Gott und in Einheit mit allen Menschen und
der ganzen Schopfung fortsetzt.

Die hier angestellte Uberlegung iiber das Fehlen der Dichotomie zwischen Natur und
Ubernatur in der schwarzafrikanischen Vorstellungswelt ist auch von grofler Bedeutsamkeit
fir das Problem der Theologie der Gnade, die in dieser Sicht nicht etwas Hinzugefiigtes
(aliquid superadditum) ist, sondern die ndmliche Lebenskraft, die Gott von seiner
Schopfung an dem Menschen schenkt und die er durch das Eintreten der Ahnen, deren
Proto-Ahn Christus ist, starkt.
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Nicht nur die Theologie der Gnade im klassischen Sinn, sondern auch die ethische Frage
des Naturgesetzes muss einer neuen Priifung unterzogen werden. In der afrikanischen
Vorstellung wird die menschliche Person ja nicht von einem Naturgesetz geleitet, sondern
durch das dreigliedrige kommunitére Leben, das sich im Palaver artikuliert, in welchem
man die Richtlinien fiir die Fragen des Lebensflusses findet und wo man nicht vom Pro-
fanen einerseits und vom Sakralen andererseits spricht. Das Ganze muss unterfangen sein
von der Idee des Lebens in Fiille, die nur aus einer einzige Quellen erfliefen kann: aus Gott!
Dieser Prozess, der den Lebensfluss in der Gemeinschaft regelt, wird nicht nur das ethische
Prinzip sein miissen, es ist sogar so, dass die Kirche in Afrika nur dann eine Chance hat,
den Menschen in seiner tiefsten Realitét zu erreichen, wenn das Palaver der Modus wird,
der dazu beitragt, die Gemeinschaft der Glaubigen aufzubauen, so dass sie zu einer Kirche
wird, die wirklich Familie Gottes im afrikanischen Sinne ist.

Aus dem Franzésischen iibersetzt von Michael Lauble

Zusammenfassung

Die traditionelle afrikanische Religion ist monotheistisch und von einem Gottesbild analog
zu dem christlich-jiidischen » Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs« geprégt. Fiir die Afrikaner
ist das Leben ein stetiger Wachstumsprozess, der auch mit dem Tod nicht endet; er ist drei-
dimensional im Hinblick auf die Lebenden, die Toten und die noch nicht Geborenen und
eine integrale Gegebenheit und Aufgabe, wie es auch in Gaudium et spes, Artikel 11, zum
Ausdruck kommt. Diese Integralitit und Umfangenheit steht mit einer klassisch abendlin-
dischen dichotomischen Struktur von Natur-Ubernatur in einer wesentlichen Spannung.

Summary

Traditional African religion is monotheistic and characterized by an image of God analo-
gous to the Christian-Jewish »God of Abraham, Isaac and Jacob«. For Africans, life is a
constant process of growth which does not stop at death; this process is three-dimensional
with respect to the living, to the dead and to those not yet born, and it is an integral fact
and undertaking, as is also expressed in Gaudium et spes, article 11. This integrality and
all-embracing nature are in a state of fundamental tension with a classically western, di-
chotomous structure of the natural - the supernatural.

Sumario

La religion tradicional africana es monoteista y defiende una imagen de Dios andloga al
Dios judeo-cristiano de » Abraham, Isaac y Jacob «. Para los africanos, la vida es un continuo
proceso de crecimiento, que no termina con la muerte. Es un proceso tridimensional
respecto a los vivos, los muertos y los todavia no nacidos; se trata de un fenémeno y tarea
integral, como lo dice también Gaudium et spes 11. Esa integralidad y totalidad estd en tensa
relacion con la clésica dicotomia occidental entre naturaleza y supranaturaleza.




Der Friedensbeitrag des
Religionsdialogs nach der Erfahrung
der Gemeinschaft Sant’Egidio

von Ambrogio Spreafico

Der Titel dieses Beitrags weist auf einen grundlegenden Zug des Einsatzes der Gemeinschaft
Sant’Egidio in den vergangenen 20 Jahren hin. Dieser geht vom Treffen der Religionen
aus, das Johannes Paul II. 1986 in Assisi gewollt hat: die Verbindung zwischen Dialog und
Frieden. Und man kénnte noch einen anderen Aspekt hinzufiigen, der seitdem in den
Themen der internationalen Treffen unserer Gemeinschaft aufgegriffen wurde: das Gebet.
Dieser Aspekt betont die spirituelle Quelle unserer Treffen, die dabei allerdings die Nicht-
gliubigen nicht ausschlieffen. Ich méchte nun den Weg der Gemeinschaft Sant’Egidio auf
dem Gebiet des interreligiosen Dialogs erlautern, indem ich in diesem Zusammenhang
einige Ereignisse darstelle, aber gleichzeitig auch Leitlinien aufzeige, die die Arbeit der
Gemeinschaft in diesen Jahren gepriigt haben.!

1 Der Geist von Assisi

Nach dem 11. September 2001 sagen viele, dass sich die Welt verdndert hat. Wir haben
unsere Schwiche und Verletzbarkeit deutlicher gesehen. Auch die Reichen des Westens,
sogar die grofite Weltmacht, machen die Erfahrung, dass man sie treffen kann und dass
es fast unmaoglich ist, sich vor unbekannten Bedrohungen zu schiitzen, die noch nicht
ganz aufgeklart sind. Der Terrorismus hat auch im Herzen Europas bei den Attentaten in
Madrid zugeschlagen. Diese Ereignisse haben in direkter Weise die Religionen einbezogen,
insbesondere das Christentum, den Islam und auch das Judentum - wegen der Probleme
im Nahen Osten. Wieder einmal wurde der Westen, den man getroffen hat, von einigen
unbewusst und von anderen in direkter Weise, mit dem Christentum gleichgesetzt, und
der Terrorismus mit dem Islam. Der Krieg im Irak hat, unabhingig von den wahren oder
angeblichen Begriindungen, die ihn verursacht haben, sicherlich nicht dazu beigetragen,
das Klima des weltweiten Zusammenlebens zu verbessern.
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Ich glaube, dass man alle Initiativen dieser Jahre zur Férderung der Begegnung und
des Dialogs unterstiitzen muss, um ohne Widerspriiche zu sagen, dass die Religionen den
Konflikt nicht wollen und den Terrorismus verurteilen. Die Gemeinschaft Sant'Egidio hat
sich mit Ausdauer fiir den Geist der Begegnung unter den Religionen eingesetzt, der mitt-
lerweile » Geist von Assisi« genannt wird, seitdem Johannes Paul 11. 1986 den Weltgebets-
tag nach Assisi einberufen hat. Von diesem Ereignis geht ein Geist aus, der mit der Zeit
mehr oder weniger tiberall Begegnungen, Debatten, Augenblicke der Reflexion und des
Gebetes gefordert hat, wie die Schlussbotschaft der Interreligitsen Versammlung, die am
28. Oktober 1999 im Vatikan stattfand, unterstreicht.

Wenn man tber die Erfahrung des interreligiosen Dialogs einer Bewegung wie der
Gemeinschaft Sant’Egidio spricht, muss man insbesondere vom Leben einer christlichen
Gemeinschaft sprechen. Unsere Gemeinschaft ist — natiirlich - nicht entstanden, um
interreligiésen Dialog zu fordern. Wir sind eine christliche Gemeinschaft, die in Rom im
Herzen der Katholischen Kirche 1968 entstanden ist. Unser Gemeinschaftsleben wird vom
gemeinsamen und téglichen Gebet gefiithrt und begleitet, es reicht vom Evangelium iiber
den Dienst an den Armen und der Arbeit fiir den Frieden bis zur Freundschaft. Und gerade
deswegen haben wir das Gefiihl, dass eine Gemeinschaft wie die unsrige dazu berufen ist,
sich nicht aus den Fragen der Welt und der Geschichte herauszuhalten.

Unser Einsatz ist auch ein Bestandteil einer Linie, die mit der Neuentdeckung des
Glaubens als wichtigem Faktor des Lebens und des Zusammenlebens verbunden ist. Ein
beachtlicher Teil der Vordenker des 20. Jahrhunderts hielt das Verschwinden der Religionen
bis zum Ende des Jahrhunderts fiir unabanderlich, zumindest aber eine starke Schwéchung
ihres Einflusses. Sie wiren hochstens als privater Bezugspunkt fiir wenige iibrig geblieben.
Die kommunistischen Regime des Ostens hatten mit der Zeit den Raum des religiosen
Lebens eingeschréinkt; in Albanien wurde sogar der atheistische Staat ausgerufen, in dem
jede religiose Praxis verboten war oder unter schwerer Strafe stand. Im Westen schienen
Konsumismus und Moderne den traditionellen Raum der Religionen grundlegend zu
untergraben. Man sah das unvermeidbare Verschwinden der Religionen aus dem Leben der
Menschen voraus. So wiirde das 20. Jahrhundert als das am meisten sikularisierte Jahrhun-
dert der Geschichte zu Ende gehen. Doch das Ende des 20. Jahrhunderts war nicht so; im
Gegenteil, das vergangene Jahrhundert hat dem neuen Jahrhundert eine wichtige Rolle der
Religionen im 6ffentlichen und privaten Leben hinterlassen. Der Strom so vieler Menschen,
die zum Tod von Johannes Paul I1. nach Rom kamen, ist sicherlich der Beweis einer grofien
Aufmerksambkeit, die sich insbesondere auf seine Person bezieht, er bringt jedoch auch eine
Suche nach Orientierung und Sinn zum Ausdruck, die den Glauben betrifft.

Wenn man diese Dinge feststellt, soll dabei nicht ein Lob auf den Sieg tiber die Sdkula-
risierung gesungen werden (denn sie bildet weiterhin einen wichtigen Bestandteil unserer
Zeit, besonders in Europa); vielmehr ist das eine feststellbare Entwicklung, wenn man
das Leben vieler Volker iiberall auf der Welt beobachtet. Denn die Religionen tiben eine
offentliche Funktion aus, sie spielen eine Rolle bei vielen sozialen und personlichen Pro-
zessen, sie sind ein wichtiger Bestandteil der gegenwirtigen Geschichte. Das ist ein Anlass
zur Hoffnung fiir viele Frauen und Minner, die sich in harten Lebenssituationen befinden.
Wir sehen das in der christlichen Welt des Stidens, zum Beispiel in Afrika, wo die Armut
sehr grofl ist: der Glaube ist ein Element der Hoffnung im Leben, er dringt zur Solidaritat
auch in konkreten Problemsituationen, er ist ein Faktor der Humanisierung. Der Glaube
erneuert das soziale Zusammenleben und regt die Manner und Frauen an, ein besseres
Leben auf dem Weg der Weisheit und Heiligkeit zu fiihren, die alle Religionen als Weg der
Gldubigen ansehen.
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Deshalb waren die Jahre seit dem 11. September eine Gelegenheit, um neu tiber den Wert
des Dialogs unter den Religionen nachzudenken. Fiir viele ist er eine gefihrliche Naivitdt
oder zumindest nutzlos. Fur die Katholische Kirche ist er ein Weg, der vom Zweiten
Vatikanum eingeschlagen wurde, ohne Vermischungen und ohne Synkretismen, sondern
mit grofiem Einsatz. Johannes Paul II. hat vor und nach dem 11.September wiederholt
den Wert der Arbeit fir den Dialog betont. Er glaubte sehr, dass der interreligiose Dialog
eine gerechtere Vision der Beziehungen unter den Volkern férdern kann. Auch Papst
Benedikt XVI. sagte, als er nach seiner Wahl in der Homilie zu den Kardinilen iiber die
Okumene sprach: »In diesem Bewuf3tsein wende ich mich an alle, auch an diejenigen, die
anderen Religionen angehoren oder die einfach eine Antwort auf die Grundfragen des
Daseins suchen und sie noch nicht gefunden haben [...], um sie dessen zu vergewissern, daf3
die Kirche mit ihnen weiterhin einen offenen und aufrichtigen Dialog pflegen will in der
Suche nach dem wahren Guten des Menschen und der Gesellschaft. [...] Ich werde weder
an Kriften noch an Hingabe sparen, um den verheiffungsvollen Dialog fortzusetzen, der
von meinen verehrungswiirdigen Vorgangern mit den verschiedenen Kulturen angekniipft
wurde, denn aus dem gegenseitigen Verstdndnis erwachsen die Bedingungen fiir eine
bessere Zukunft aller«. Und dann hat er in der Homilie am Tag der Einfithrung und beim
Besuch der Basilika St. Paul diesen Einsatz insbesondere in Bezug auf die anderen Kirchen
und christlichen Gemeinschaften, auf das Judentum und den Islam wieder aufgegriffen. Der
Dialog bedeutet jedoch sicherlich keinen Verzicht auf die Suche nach der Wahrheit und
noch weniger ein Abgleiten in ein leichtfertiges Nachgeben des Relativismus.

Damals, 1986, stand man am Scheideweg von epochalen Verdnderungen, deren Reich-
weite noch wenig bewusst war. Niemand sah den schnellen Zusammenbruch der Sowjet-
union voraus, auch wenn manche Veranderungen am Horizont zu erkennen waren. Die Er-
eignisse der heutigen Welt haben seitdem eine unglaubliche Beschleunigung erfahren, mit
unvorhersehbarem Ausgang: das Ende des sowjetischen Imperiums, der Zerfall der Dritten
Welt, der fortschreitende Globalisierungsprozess, neue Konflikte auf ethnischer (und
manchmal auch religiéser) Basis. Im internationalen Kontext haben sich die Religionen,
deren Untergang im 20. Jahrhundert viele vorhergesagt hatten, auch als Element von grofier
geopolitischer Tragweite erwiesen, sodass man sie beim Umgang mit den Spannungen der
heutigen Welt berticksichtigen muss. Jener 27. Oktober 1986 bleibt heute noch mehr als
gestern ein dichtes Bild voller Hinweise und von grofier spiritueller Bedeutung, in einer
Welt, in der man heute ganz normal von Religionskrieg oder Kampf der Kulturen spricht. Er
bleibt ein Hinweis, auch wenn das Durcheinander und die Entwurzelung gréfier werden.

2 Die Arbeit der Gemeinschaft Sant’Egidio

Die Gemeinschaft Sant' Egidio wollte diesen Aufruf aufgreifen und - das ist heute sehr deut-
lich - hat nicht versucht, genau das zu wiederholen, was in Assisi geschehen war, sondern
sie hat die Inspiration in direkter Weise aufgegriffen; sie hat »das Bediirfnis verstanden,
diese spirituelle Bewegung, die Assisi gesammelt und hervorgerufen hatte, fortzusetzen
und sogar auszuweiten, um wie ein Fluss des Friedens die bitteren Wurzeln des Krieges
fortzuschwemmen«. Darin stellte Assisi wirklich eine Wende dar; denn es ging nicht um
komplizierte Verhandlungen und auch nicht um eine wissenschaftliche Tagung zum Thema
der Religionen und des Friedens, sondern um etwas viel Einfacheres: eine Versammlung
von Gldubigen mit unterschiedlichen Horizonten zu einem Friedensgebet. Im Herbst 1987,
also ein Jahr spater, hat die Gemeinschaft Sant’Egidio in Rom das erste Internationale
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Treffen zum Thema »Das Gebet an der Wurzel des Friedens« organisiert. Seit Assisi hat
die Gemeinschaft Sant’Egidio viele Energien fiir die Begegnung von Glaubigen tiber die
Probleme der Welt, iber Krieg und Frieden eingesetzt. Schon vor Assisi 1986 gab es einen
Einsatz der Gemeinschaft, den ich nicht so sehr als interreligiosen Dialog bezeichnen wiirde,
sondern eher als Begegnungen und Freundschaft mit Gldubigen verschiedener Religionen.
Zum Beispiel begegnet die Gemeinschaft in ihrem Dienst fiir die Armen und insbesondere
seit der Eroffnung der Mensa fiir die Armen in Rom Immigranten und Fliichtlingen, die
zu unterschiedlichen Religionen gehéren. Diese Begegnungen mit armen Minnern und
Frauen haben uns den Blick fiir die Welt gedffnet und uns dazu gebracht, Freundschaften
mit Menschen aufzubauen, die anders sind als wir. Auch in diesem Fall - wie in anderen Fil-
len — waren die Armen unsere Lehrmeister: sie haben uns geholfen, gegen die Versuchung
anzukdmpfen, Begegnung nur mit denen zu suchen, die uns dhnlich sind. Wir haben da-
durch verstanden, dass der Respekt gegeniiber der Verschiedenheit die Unterschiede als
Reichtum und nicht als Anlass fiir Trennungen verstehen lasst.

Im Laufe der Jahre nach 1986 wollte die Gemeinschaft Sant’Egidio das Bild von Assisi
nicht nur als Zielpunkt und kreative Rezeption des Konzils betrachten, sondern sie wollte
insbesondere diesen Geist in unterschiedlichen Zeiten leben, in denen Begegnung und
Dialog notwendig waren. Seitdem hat sie namlich einen Weg begonnen, der jedes Jahr in
verschiedene europdische Stadte gefithrt hat: Warschau 1989 in einem Klima, das im Osten
von Veranderungen ganz erfallt war. Ich erinnere mich an Warschau 1989, an das Treffen
»Nie wieder Krieg«, anldsslich der fiinfzig Jahre seit dem Ausbruch des Zweiten Weltkrieges.
Das Klima damals im September war voller Spannung, in der Erwartung auf eine baldige
politische Veranderung in Polen. Danach folgte eine Pilgerreise nach Auschwitz, ein Hohe-
punkt unseres Weges. Es war das erste Mal, dass Vertreter verschiedener Religionen gemein-
sam in einem Vernichtungslager versammelt waren: Juden, Christen, Muslime, Buddhisten,
Hindus. Im Lager Birkenau haben wir den Todesweg bis zu den Krematorien zuriickgelegt
und eine gemeinsame Geste vollzogen, indem wir Blumenkrénze niederlegten und im
schweigenden Gebet der Opfer der Shoa und der Millionen von Gefangenen gedachten,
die von den Nationalsozialisten umgebracht wurden. Wegen der Shoa gab es eine 6kume-
nische Pilgerreise, was vorher noch nie stattgefunden hatte, und dadurch wurden auch die
vielen anderen Opfer der nationalsozialistischen Todesmaschinerie ins Bewusstsein gerufen.
Dieses Zeichen von Solidaritit mit allen Opfern wurde zur Verpflichtung zum gegenseitigen
Verstehen und zur Uberwindung von altem Groll und alten Trennungen, zu einer Art Rei-
nigung des Gedéchtnisses. Nur wenige Wochen nach dem Gebet von Warschau und der
Pilgerreise von Birkenau fiel die Berliner Mauer, und es taten sich immer mehr Offnungen
im eisernen Vorhang auf.

Beim Treffen von Brissel im Jahr 1992 wollten die Vertreter der verschiedenen Reli-
gionen auf Anregung der Gemeinschaft und im Kontext einer Freundschaft, die mit den
Jahren gewachsen war, gemeinsam die Fragen aufgreifen, die sich in den armen Lindern
des Stidens der Welt stellen; dabei haben sie ihre Stimmen in einem gemeinsamen Appell
vereinigt: » Um Afrika nicht zu vergessen«. Gleichzeitig fand in Rom im Zentrum der Ge-
meinschaft Sant’Egidio die letzte Verhandlungsrunde zur Befriedung von Mosambik statt,
die kurz danach mit der Unterzeichnung des Friedensvertrages zwischen der Regierung
und der Guerilla abgeschlossen wurde. Diese zeitliche Ubereinstimmung hat uns deutlich
gemacht, wie wichtig die schwache Kraft der Glaubigen sein kann. Das Treffen in Bukarest
1998, an dem Patriarchen und Metropoliten aller orthodoxen Kirchen teilnahmen, war wie
eine Vorbereitung des anschliefenden Besuches von Johannes Paul I1. im ersten Land mit
orthodoxer Mehrheit.
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Ich méchte nur aufzeigen, wie all diese Treffen auf eine Methode hinweisen. Eine Methode
fiir den Dialog in der gemeinsamen Suche nach Frieden, die auf der Freundschaft unter An-
hangern der Religionen aufbaut. Diese Freundschaft regt die Glaubigen dazu an, sich zu ver-
stehen und zu achten, und sie macht den Wert des Friedens in den verschiedenen religitsen
Traditionen deutlich. Es handelte sich nicht um Kongresse von Spezialisten der Religionen,
auch nicht um Studientagungen iiber den Frieden, sondern um eine Reflexion von Vertretern
verschiedener religioser Traditionen, die stellvertretend sind fiir ein vielfiltiges und spezielles
Lebensumfeld. Alles geschah in einem Klima von Freundschaft und Dialog, das immer eines
der wertvollsten Aspekte dieser jdhrlichen Treffen darstellt. Die Etappen dieser Reise sind
mittlerweile zahlreich. Die erwihnten sind nur einige wichtige Beispiele. Man kann viele
Informationen dariiber auf der Homepage unserer Gemeinschaft finden. Gerade erst ist ein
Buch auf Franzosisch erschienen, in dem die Botschaften, die Johannes Paul II. an die jahr-
lichen Treffen gesandt hat, und die Friedensappelle, die von den Religionsoberhduptern am
Ende eines jeden Treffens unterzeichnet wurden, veréffentlicht sind.

3 Neue Entwicklungen

Im vergangenen Jahrzehnt hat sich die internationale Lage sehr verandert. Unsere Treffen,
die 1987 begannen, haben gewissermafien diese Entwicklung vor und nach dem Zusammen-
bruch des eisernen Vorhangs, der Europa in zwei Teile trennte, und nach dem Zerfall der
kommunistischen Regime in Europa begleitet. Heute durchleben wir schwierige Zeiten.
Welchen Sinn hat die Fortsetzung unserer Treffen im Geist des Dialogs in einer Zeit, in der
sich viele fragen, wie man sich am besten schiitzen kann? Ich glaube, dass heute die Annihe-
rung, das gegenseitige Kennenlernen, der Dialog, die religiose Bitte um Frieden notwendiger
sind als gestern. Die Anhédnger der Religionen kénnen ihren Glaubensbriidern durch ein
inspiriertes Wort in der Tiefe Orientierung schenken und durch ein Leben, das ihrem
Glauben entspricht. Deshalb haben wir bei all unseren Treffen immer einen starken Appell
versplirt, uns personlich und spirituell zu erneuern. Bei unseren Treffen kénnen Menschen
unterschiedlicher Glaubensrichtungen ohne Furcht tiber alles sprechen: das weist auf ein
spirituelles Klima hin, das sich entwickelt hat und das von Vertrauen gekennzeichnet ist.

Es geht insbesondere darum, die Religion vom Krieg zu trennen, die religiésen Traditio-
nen vom Instinkt des Krieges zu entsolidarisieren. Es reicht nicht aus zu vermeiden, dass die
Religion zum Anlass fiir den Krieg oder einfach fiir Trennungen oder Verachtung wird; es
muss auch zu einem Zeichen einer » radikalen Ablehnung« des Krieges und der Gewalt zur
Losung von Konflikten kommen, »ein Zeichen der Achtung und gegenseitigen Annahme
der Menschen in der Verschiedenheit und Gleichheit, in der sie leben, denn der Respekt
vor der Verschiedenheit ist eine vorrangige Grundlage fiir eine zivile Gesellschaft und fir
den Frieden«. Es gibt auch die Verantwortung, die Religion zu einem festen Bestandteil
des Friedens zu machen. Andrea Riccardi hat mehrere Male wiederholt, dass die Kriege
Menschen unterschiedlicher Religionen einander angenédhert haben: »In der Schule der
Schmerzen hat sich eine tiefere Solidaritdt unter Menschen verschiedener Religionen ent-
wickelt, und ein Gefiihl von Verantwortung fiir das Schicksal des Menschen, fur Frieden
und Krieg ist gewachsen «. Fiir ihn hat der interreligiose Dialog »in den finsteren Tagen des
Zweiten Weltkrieges « begonnen, in den Vernichtungslagern, und was die Okumene betrifft,
war das Leid der Martyrer eine »Schule der Einheit«.

Der Gldubige muss zum Sucher nach Frieden und zum Arbeiter fiir die Verschnung
werden, denn in dieser komplizierten und schwierigen Welt, in dieser Welt, die sich sehr
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verdndert hat, »kénnen alle Krieg fithren, aber alle kénnen auch Frieden schaffen«. Es gibt
eine Herausforderung und eine sehr grofie Verantwortung: Der Versuchung widerstehen, die
religiosen Gefiihle zu instrumentalisieren, um Trennungen und Gegensitze unter ihren uni-
versalistischen Traditionen zu schaffen; stattdessen miissen ihre friedenschaffenden Energien
freigesetzt werden. Der Dienst am Frieden ist daher wirklich »eine heilige Verantwortung«
fiir die Glaubigen im Bewusstsein eines gemeinsamen Schicksals und mit dem Ziel, den
Frieden in den Herzen aufzubauen, Frieden unter den Religionen und Vélkern zu schaffen.

Die dritte Verantwortung fiir den Frieden betrifft die Offnung der gliubigen Menschen
fiir die anderen Religionen und auch fiir die Nichtgldubigen, um die Menschen guten
Willens zusammenzufiihren, wie es der Intuition von Papst Roncalli entspricht. Der Dialog
zwischen laizistischem und religiosem Humanismus ist sicherlich ein wesentlicher Beitrag
dieser Treffen, und wir konnten sagen, ein grundlegender Zug unserer Methode. In den ver-
gangenen Jahren hat die Beteiligung von Méannern und Frauen aus der Welt der Kultur, der
Politik, der Wirtschaft und der Kunst zugenommen. Dahinter steht die Entscheidung, einen
Austausch der Religionen mit der Vielfiltigkeit der Welt und mit ihrer Verschiedenheit zu
ermoglichen. In Ttalien bezeichnen wir diesen Dialog seit vielen Jahren als Dialog zwischen
Nichtgliubigen und Glaubigen.

Dieser »Geist von Assisi« ist eine deutliche und heitere Antwort auf die Instrumentali-
sierung der Religionen fiir den Krieg. Und diese Antwort wurde einstimmig gegeben (das
heifit sie kam aus den verschiedenen Religionen) und hat den Wert des Dialogs und einer
freundschaftlichen Néhe betont. Auf dieser Linie sind verschiedene neue Beziehungen unter
den Religionsgemeinschaften entstanden, auch auf Ebene der Glaubigen und nicht nur der
Oberhidupter oder Intellektuellen. Man kénnte sagen, dass eine Okumene des Volkes ent-
standen ist, an der nicht nur die Religionsoberhaupter, sondern auch die Menschen beteiligt
sind. Nur einige Zahlen: im vergangenen Jahr in Mailand gab es bei der Tagung 36 Foren
und ca. 30 Konferenzen von Religionsoberhiuptern in den Pfarreien und in anderen Zen-
tren der Stadt und des Hinterlandes. An der Schlusszeremonie auf dem Domplatz nahmen
ca.20.000 Menschen teil. Was kann der Geist von Assisi heute eingeben, wihrend wir an
einer heiklen Kehrtwende in den Beziehungen zwischen Volkern und Religionen stehen?
Der Geist von Assisi, also die freundschaftliche Annidherung unterschiedlicher religiser
Welten, wirft noch einmal ein Licht darauf, dass die Friedensbotschaft ein tiefer Bestandteil
der groflen religiésen Traditionen der Welt ist. Was wollen und kénnen heute die Ménner
und Frauen der verschiedenen Religionen tun? Sie stoffen immer weniger auf homogene
Welten. Wir leben in einer Zeit, in der Menschen unterschiedlicher Religionen oder Ethnien
naher zusammenleben. Diese Erfahrung macht Europa durch die Immigration, aber auch
durch ein neues Miteinander von Ost und West. Diese Herausforderung stellt sich auch
in Afrika, wo man sich gerade in dieser schwierigen Zeit mit der Zerbrechlichkeit der
Nationalstaaten auseinandersetzen muss, die durch ethnische, religiése oder andersartige
Unterschiede in Frage gestellt werden konnen. Es ist die Herausforderung der Wiedergeburt
der Nationen, der Beziehungen von Religion und Nation, der ethnischen Sduberungen in
einigen Gegenden der Welt. Aber es ist auch die Herausforderung der virtuellen Welt, in der
man immer mehr allen begegnet: in der virtuellen Welt lebt man immer mehr zusammen,
und wir sind dazu bestimmt, auf den zu stoflen, der anders ist als wir. Und schliefllich ist
es die Herausforderung einer Welt, in der man alles sieht und in der man immer mehr den
Reichtum von wenigen und die Armut vieler sieht.

Bei diesen Treffen haben wir eine gemeinsame Sprache vom Frieden entdeckt, wobei
nicht auf die Unterschiede der eigenen religiosen Traditionen verzichtet und keine Ver-
wisserung betrieben wurde. Diese gemeinsame Sprache wurde bei zahlreichen Dialogforen
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gesprochen, zu denen wir in diesen Jahren eingeladen haben: es ging um Analysen der
Situationen von Leid und Konflikten bis zu ehrlichen Diskussionen tiber wichtige Fragen
der Religionen. Deshalb haben wir uns viel Zeit genommen, um unsere Meinungen iiber
diese unterschiedlichen Fragen auszutauschen. Der Unterschied ist nicht nur Anlass fiir
Konflikte: der Unterschied regt durch den »Dialog« dazu an, zu verstehen und sich zu
verstehen. Mitten in den Unterschieden wurden Schlupflocher der Kommunikation ge-
schaffen, und das war nicht immer einfach, nicht nur aufgrund der Sprache, sondern auch
aufgrund unterschiedlicher Denksysteme und sehr verschiedener Bezugspunkte. Die Kom-
munikation hat den Weg der Freundschaft aufgetan: eine Freude, die das Gefiihl der Zu-
gehorigkeit zu einer gemeinsamen Familie der Médnner und Frauen gestirkt hat. Im Herzen
des Dialogs unter den verschiedenen Religionsgemeinschaften ist die Frage des Himmels
enthalten: Gott und das Leben des Glaubigen. Doch auch die Fragen der Erde: der Friede
und die Solidaritit. Und die Welt braucht den Beitrag der Religionen, um die Probleme der
Erde mit Blick auf den Himmel anzugehen. Ohne Blick auf den Himmel, der einen grofien
Einsatz erfordert, bleibt nichts anderes iibrig als ein Realismus, der Gefangener von sich
selbst und vom Recht des Stirkeren ist.

Der Geist des Dialogs ist also nicht am Ende. Er ist nicht am 11. September gestorben,
er ist auch nicht in den vielen Spannungen verloschen oder hat seine Bedeutung durch
manche Verworrenheiten verloren. Ausgehend von Assisi haben die Religionen durch
den Dialog aus der Tiefe in eigener Weise und mit Uberzeugung ihre Friedensbotschaft
deutlich gemacht. Man hat auf die Wege der geheimnisvollen Einheit des Menschen-
geschlechtes und auf die Schatze fiir das friedliche Zusammenleben der Vélker und
Gruppen hingewiesen. Freundschaft, Wissen, gegenseitige Achtung und Dialog waren die
verbindenden Bestandteile des Bildes von einer Welt, aus der der Damon des Konfliktes
verbannt ist. Noch einmal wurde deutlich, dass die Kraft der Glaubigen nicht in der Arro-
ganz besteht, sondern in Heiligkeit und Weisheit: das ist die innere Kraft dessen, der trotz
der mehr oder weniger schwierigen Ereignisse den Weg des Guten aufzeigen kann. Gleich-
zeitig wurde immer mehr bewusst, dass die Verantwortung der Glaubigen gewachsen ist
und sich mittlerweile auf alle bezieht, nicht nur auf die eigene Religionsgemeinschaft.
Die Stimme von Johannes Paul II. hat sich in diesem Sinn mit aller Deutlichkeit Verhor
geschaffen und die Glidubigen zur Kraft des Glaubens aufgerufen: » Die Dringlichkeit des
Augenblicks erinnert die Menschheit daran, dass wir nur im Antlitz Gottes den Grund
unserer Existenz und die Wurzel unserer Hoffnung finden kénnen «. Johannes Paul I1. sagte
in seiner Abschlussrede in Assisi: »[...] wir haben in Fiille Friedensvisionen in den Blick
genommen: sie setzen Energien fiir eine neue Friedenssprache frei, fiir neue Friedens-
gesten, fiir Gesten, die die fatalen Ketten der Trennungen zerbrechen [...]. Der Friede
wartet auf seine Baumeister [...] «.

4 Schluss

Ich mochte abschliefSend als Zusammenfassung einige Aspekte der internationalen Treffen
der Gemeinschaft Sant’Egidio unterstreichen:

1 Das starke Bewusstsein, dass die Religionen eine Kraft des Friedens und der Versoh-
nung in sich tragen, die weit tiber die Konflikte hinausgeht, die uns die Geschichte als Erbe
hinterlisst oder die sich manchmal heute noch mit der Maske der Religion bedecken.

2 Dieses Bewusstsein fiihrt dazu, dass die kulturellen und religiésen Unterschiede kein
Anlass zu Auseinandersetzungen sind, sondern im Gegenteil eine Quelle gegenseitigen
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Reichtums darstellen. Die Geschichte beweist, dass ein hoherer Zivilisationsgrad erreicht
wurde, wenn die Kulturen und Religionen zusammengelebt haben. Es reicht aus, an das
fruchtbare Zusammenleben von Juden, Christen und Muslimen an den Ufern des Mittel-
meeres iiber viele Jahrhunderte hinweg zu erinnern.

3 Aus diesem Bewusstsein geht der Wunsch nach Begegnung und Dialog hervor, wobei
man sich immer der eigenen Identitdt und Unterschiedlichkeit bewusst ist. Denn unser Ziel
besteht nicht darin, eine einzige Weltreligion zu schaffen, die das Ergebnis einer Ansamm-
lung von gemeinsamen Werten aller Religionen wire, wie mancher vielleicht anstreben
mdchte; unser Ziel ist noch weniger ein Synkretismus. Der Dialog ist dagegen nur méglich,
wenn man von einer starken Identitit ausgeht, die dann auch fihig ist, sich mit anderen
auszutauschen und die im Austausch wichst.

4 Auf dieser Ebene entwickelten sich verschiedene Initiativen der kulturellen und
sozialen Zusammenarbeit; sie beziehen sich auf eine Ebene von gemeinsamen Werten und
einer Praxis, die Gerechtigkeit und Frieden fordern und die Rechte der Armsten verteidigen
mdochte. Dabei beziehe ich mich nicht nur auf grofle internationale Treffen, sondern auch
auf einen kleinen und alltiglichen solidarischen Einsatz von Gruppen und Individuen
unterschiedlicher religioser Traditionen.

5 Auf katholischer Seite wollte Johannes Paul 1I. im heiligen Jahr 2000 einige Gesten
tun, wie das Gebet mit der Vergebungsbitte, das mit dem Dokument der internationalen
Theologenkommission Erinnern und Versohnen: Die Kirche und die Verfehlungen in ihrer
Vergangenheit (Einsiedeln 2000) verbunden war, oder das Gedenken an die Glaubenszeugen
des 20. Jahrhunderts, die eine starke spirituelle Anregung zur Begegnung und zum Neu-
verstindnis der Vergangenheit waren.

Es bleiben jedoch offene Fragen und einige ungeldste Probleme:

1 Kampf oder Dialog? - Man kann nicht leugnen, dass die Ereignisse des 11. September
wieder eindringlich die Frage tiber das Zusammenleben der Kulturen gestellt haben, die
unterschiedlich oder sogar gegensitzlich erscheinen. Samuel Huntington hat in seinem
berithmten Buch The Clash of Civilisations die Hypothese von einem unvermeidlichen
Kampf der Kulturen aufgestellt, die im Grunde genommen als unvereinbar erscheinen. Als
Mitglied der Katholischen Kirche glaube ich, dass das Evangelium Jesu Christi mir nicht
erlaubt, die Perspektive des Kampfes zu akzeptieren. Ich bin vielmehr davon tiberzeugt,
dass die Kulturen in einer globalen Welt dazu gezwungen sind, sich zu begegnen, sich aus-
zutauschen und Formen des Zusammenlebens zu finden, um sich nicht zu zerstéren. Es
gibt die Gefahr eines clashs, das kann man auch an den zahlreichen bestehenden Konflikten
erkennen, und manche sind unendlich. Die Religionen miissen eine friedenschaffende
Funktion ausiiben, sie diirfen kein Benzin sein, das neue Flammen schafft.

2 Mission und/oder Dialog? - Manchmal werden Mission und Dialog als Gegensitze
gesehen. Einige behaupten, dass der Dialog die Hauptursache fiir die Schwiche der Mis-
sion sei, zu der jeder Christ aufgrund der ausdriicklichen Sendung Jesu an die Apostel ver-
pflichtet ist. Das Problem ist in Wahrheit jedoch vielschichtiger. Manchmal entspricht der
Mangel an missionarischem Geist der Unfihigkeit zum Dialog. Denn nur mit einer klaren
und genauen Identitdt kann man einen Dialog fiihren. Wie die Enzyklika Redemptoris
Missio und das Dokument des Pipstlichen Rates fiir den Interreligiésen Dialog Dialog
und Verkiindigung in unterschiedlicher Weise hervorheben, sind Mission und Dialog zwei
Aspekte desselben Prozesses, durch den der Christ den Inhalt seines Glaubens nach auflen
im Respekt gegeniiber dem Gesprichspartner weitergibt.

3 Die Rolle der akademischen Institutionen. Die akademischen Institutionen miissten
die Kenntnis der verschiedenen religiosen Traditionen stirken und eine Interpretation der
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heiligen Texte der jeweiligen Religionen durchfithren, bei der die Texte durch ein histori-
sches und kontextuelles Verstdndnis von den engen Grenzen der Ursprungskulturen befreit
werden, die manchmal zu einseitigem Verstandnis fithren. Damit ist eine weitreichende
Verantwortung fiir die Ausbildung der jungen Generationen verbunden, damit sie den
anderen achten und respektieren. So stellt sich fiir einige auch die Anfrage, einen Dialog
auf theologischer Ebene zu beginnen.

4 Schlieilich besteht die Gefahr einer rassistischen und intoleranten Mentalitit, Das
konnte man in dieser Zeit in Europa an Episoden erkennen, bei denen Gebetsorte oder
Vertreter der Religionen betroffen wurden, doch man nimmt es auch in einer Mentalitét
wahr, die den anderen aufgrund seiner Kultur oder Religion mit Angst und daher als
Bedrohung fiir die eigene Sicherheit und den eigenen Wohlstand ansieht. Die Glaubigen
miissen die Herausforderung aufgreifen, mit Geduld eine Kultur aufzubauen, die sich durch
den Wunsch nach gegenseitiger Kenntnis, durch die Notwendigkeit des Dialogs und die
gegenseitige Achtung auszeichnet.

Zusammenfassung

Der Artikel zeichnet die Titigkeit und die Spiritualitit der Gemeinschaft Sant’Egidio,
die 1968 in Rom gegriindet worden war, in den letzten Jahren nach. Einen markanten
Eckstein fiir den Beitrag der Gemeinschaft im Religionsdialog bildete das Friedens-
gebet der Religionen im Jahre 1986, das Johannes Paul II. in Assisi initiiere. Es wurde von
Sant’Egidio aufgegriffen und weitergefiihrt, so etwa im Rahmen des 1992 zustande gekom-
menen Friedensvertrages in Mosambik - als starker und konkreter Ausdruck der Ver-
bindung von Religion und Frieden. Es bleiben aber weiterhin offene Fragen und ungeloste
Probleme auf dem Feld der Religionsbegegnung. Hier ist nicht zuletzt auch das akademische
Umfeld in seinem Beitrag zu einer friedfertigen Kultur des Zusammenlebens gefordert.

Summary

The article traces the activity and spirituality of the Community of Sant’Edigio in recent
years, which was founded in Rome in 1968. The 1986 Interreligious Peace Prayer which
Pope John Paul 11 initiated in Assisi provided a prominent cornerstone for the contribution
of the community in the dialogue of religions. The Prayer was taken up and continued by
Sant’Edigio - for instance within the framework of the peace treaty in Mozambique which
came about in 1992 - as a powerful and concrete expression of the connection between
religion and peace. But open questions and unsolved problems still remain in the area of
encounter among religions. Not least of all the academic sphere is also faced with a chal-
lenge in its contribution to a peace-loving culture of coexistence.

Sumario

El articulo trata de la actividad y la espiritualidad de la Comunidad de Sant’Egidio, fundada
1968 en Roma, durante los tltimos afios. Un hito en la contribucién de la Comunidad al
didlogo interreligioso fue la oracion de las religiones por la paz, que Juan Pablo II inicié
1986 en Asis. La Comunidad asumi6 y continu6 dicha iniciativa, por ejemplo en el marco
del contrato de paz llevado a cabo 1992 en Mozambique que muestra de forma concreta
la unién entre religion y paz. Pero siguen quedando cuestiones abiertas y problemas sin
resolver en el campo del didlogo interreligioso. Ante esta situacion, el mundo académico
esta llamado también a contribuir a una cultura pacifica de la convivencia.




Das Land ohne Ubel
ist nicht von dieser Welt

'Fiktionen tiber

den »Jesuitenstaat« in Paraguay

von Wolf Lustig

1 Zwischen Ideendrama und erzidhlter memoria

Das literarische Interesse am »Experiment« der Jesuiten in Siidamerika setzte bereits
wiahrend der Zeit ihres historischen Wirkens ein und scheint bis heute ungebrochen.
Mindestens zehn umfangreichere Werke unterschiedlicher Gattungen sind in den letzten
250 Jahren entstanden. Sie stammen von Autoren aus mehreren »beteiligten « oder » unbe-
teiligten « Ldndern, von denen drei durchaus weltliterarischen Rang erreicht haben:

1759  Voltaire Frankreich Candide ou I'Optimisme Novelle

1938  Alfred Déblin Deutschland Der blaue Tiger Roman

1943  Fritz Hochwalder Osterreich Das Heilige Experiment Drama

1963  Tomas Cabot Spanien La Reduccion Roman

1979  Alcy Cheuiche Brasilien Sepé Tiaraju Roman

1986  Deonisio da Silva Brasilien A Cidade dos Padres Roman

1996  Luis Herndez Paraguay Donde ladron no llega Roman

1998  Augusto Roa Bastos Paraguay La tierra sin mal Drama

1999  Félix Alvarez Saenz Paraguay Mburuvicha Roman

2006  Oscar Riquelme Paraguay Mision inolvidable Verserzahlung

Mit Ausnahme der Erzihlung von Voltaire, die nicht nur zeitlich als » Frithwerk« aus dem
Rahmen fillt, sondern auch durch ihre extrem polemisch-verzerrende Sicht (die Jesuiten
erscheinen als menschenverachtende, im Luxus schwelgende Militaristen und sind eher
Prifigurationen moderner Diktatoren-Camarillas), machen alle anderen hier angefiihrten
Titel jenes » Randereignis der Geschichte« (Hochwilder) zum zentralen Gegenstand der

literarischen Gestaltung.

1 Unser besonderer Dank fiir seine
kompetente Hilfe bei der Suche nach
einschlagigen literarischen Bearbei-
tungen gilt dem in Paraguay lebenden
Historiker und Ethnologen P. Barto-
meu MELIA S.J. — Eine wichtige Hand-
reichung fir alle, die sich mit der
literarischen und historiographischen
Verarbeitung der Reduktionen in
Paraguay befassen wollen, ist Barto-
meu MELIA/Liane Maria NAGEL (Hg.),
Guaranies y jesuitas en tiempo de las
misiones. Una bibliografia didactica,
Asuncion 1995.

2 Fritz POHLE, »Das Land ohne
Tod« — Alfred DAblins Kolumbusfahrt
in der Pariser Nationalbibliothek.
Versuch einer Anndherung, in: Alfred
DOBLIN, Das Land ohne Tod, Frank-
furt/M. 1991, 861-1034, hier 867.

3 Zugrunde gelegt wurde die in
Anm. 2 genannte Ausgabe. Die nach-
folgend in Text und Anmerkungen in
Klammern angefiihrten Seitenanga-
ben beziehen sich auf diese zweiban-
dige Edition mit durchgehender
Paginierung. Unter den nicht sehr
zahlreichen Studien, die sich speziell
diesem Werk Déblins widmen, sind

besonders hervorzuheben: Michael
Patrick WICHERT, Erzdhlte Fremd-
heitserfahrung — Studien zu Alfred
Déblins »Amazonas «-Trilogie,
Konstanz 2003, (http://www.ub.
uni-konstanz.de/kops/volltexte/2003/
1001///pdf/BlauerTiger.Net.pdf), und
Michael ROSSNER, Lateinamerika-
visionen im frithen 20. Jahrhundert,
in: Gustav SIEBENMANN/Hans-
Joachim KONIG (Hg.), Das Bild
Lateinamerikas im deutschen Sprach-
raum, Tiibingen 1992, 163-177.

4 POHLE, Land (wie Anm.2), 988ff.
5 Vgl.POHLE, Land (wie Anm.2), 870.
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Ganz wesentlich fiir die Form der Behandlung sind freilich die unterschiedlichen Per-
spektiven, aus denen Européer und Siiddamerikaner das Phanomen betrachten. Ist es fiir die
ersten eher eine kuriose Episode, die fiir allerlei Projektionen aktueller Problemstellungen
taugt, sehen die anderen darin eine herausragende Epoche ihrer eigenen Geschichte und
einen identititsbildenden Faktor mit einem hohen schopferischem Potenzial.

Fiir Paraguayer und Siidbrasilianer ist es eine Herausforderung besonderer Natur dariiber
zu reflektieren, dass auf ihrem Boden im Verlauf von 150 Jahren gerade im Rahmen der
Conquista espiritual der autochthone Mythos des »Lands ohne Ubel« reale Gestalt an-
zunehmen schien. Dies wire ein Thema einer gesonderten Untersuchung, ebenso wie die
Frage, ob bzw. warum in den regionalen Literaturen des ehemaligen Reduktionsgebiets in
den letzten Jahrzehnten so etwas wie ein » Jesuiten-Boom « zu verzeichnen ist. Wir schlieffen
daher mit La Tierra sin Mal nur ein einziges siidamerikanisches Werk exemplarisch in
unsere Untersuchung ein, dem es in besonderem Mafle um die bedrohte Erinnerung an
das guarani-jesuitische Vermichtnis in Paraguay geht, und konfrontieren es mit seiner eu-
ropdischen Vorlage, Hochwilders Heiligem Experiment, der in Europa wohl erfolgreichsten
Bearbeitung des Stoffes. Wihrend diese beiden Theaterstiicke den Konflikt von Kulturen und
Ideen in seiner dramatischen Zuspitzung vor Augen fithren, sind die beiden anderen hier
besprochenen Werke reprisentative Beispiele fiir eine ganz andere, erzihlende Aneignung
des Stoffes: Der episch breit angelegte Totalroman von grofier philosophischer und religiéser
Tiefe bei Déblin und der eher konventionelle historische Roman mit erbaulicher Tendenz in
der Tradition des Realismus-Naturalismus im Falle des Spaniers Tomds Cabot.

2 Alfred Dablin: Der blaue Tiger (1938)

Alfred Déblins zweibindiger Roman Das Land ohne Tod ist die umfangreichste und
komplexeste literarische Verarbeitung des jesuitischen Unternehmens in Paraguay. Nach
iibereinstimmender Auffassung der Kritik handelt es sich um »ein bedeutendes und irritie-
rendes, vielschichtiges und nicht eben leicht zugingliches Werk«.? Eines der Themen, das
der Autor in ausladender Erzdhlweise umbkreist, ist das konfliktreiche Aufeinandertreffen
der abendlindischen Zivilisation mit siidamerikanischer Kultur und Natur vom 16. bis
zum 20. Jahrhundert. Der » Erste Roman « widmet sich unter dem Titel Die Fahrt ins Land
ohne Tod in drei » Biichern« dem mythischen Volk der Amazonen, bei dem Fliichtlinge aus
dem Inkareich Zuflucht finden, dem Einfall europaischer Eroberer in das » Reich von Kun-
dinamarca« und schlieflich der Figur des Padre Las Casas. Im Mittelpunkt des » Zweiten
Romans« mit dem Titel Der blaue Tiger® wird in zunachst fiinf Buchern die Geschichte der
Jesuiten in Paraguay von der Ankunft in Sao Paulo bis zur Ausweisung entfaltet. Die letzten
beiden Biicher Der neue Urwald und Abgesang versetzen den Leser in die 20er Jahre des
20. Jahrhunderts und fithren in diesem zeitgenossischen Kontext am mitteleuropdischen
und amerikanischen Schauplatz die Auseinandersetzung dreier leitmotivischer Aktanten
des Werkes fort: » Die Natur, die Erde, der » Wald«, dem sich zunachst die weifSen Eroberer
und ihre kirchlichen Gegenspieler als einer duferen feindlichen Macht gendhert hatten,
[...] tritt ihnen nun am vorlaufigen Endpunkt der historischen Entwicklung als der neue
Urwald in ihnen selbst gegeniiber. «*

Wie diese Deutung schon nahe legt, ist das Sinngefiige des Romans von einer geschichts-
philosophischen und kulturanthropologischen Reflexion bestimmt, der ein ungleich
grofleres Gewicht zukommt, als dem Bemithen um geschichtliche » Wahrheit«, wenngleich
der Autor selbst seiner ureigenen Konzeption des historischen Romans treu bleibt.
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Alfred Déblin hat - insbesondere wihrend seines franzosischen Exils — in der Pariser
Nationalbibliothek ein intensives Quellenstudium betrieben.® Die gewonnenen Fakten
verarbeitet er jedoch in grofer schépferischer Freiheit: Der Text ist frei von Jahreszahlen
und konstruiert seine eigene, neue chronologische Abfolge und Parallelitit der Ereignisse.
Hier scheint er sich einer mythischen Wirklichkeitsauffassung anzunahern, die man sonst
gerade den Autoren des neueren spanischamerikanischen Romans bescheinigt und die
Geschichte weniger linear als zyklisch begreift. Tatsachlich stellen — nicht nur im ersten
Buch von den Amazonen — die Mythen der amerikanischen Volker und besonders der von
den Jesuiten missionierten Tupi-Guarani-Vélker eine wesentliche Stoffquelle und Inter-
pretationsfolie dar. Eine Schliisselfunktion kommt dabei dem Romantitel zu, der auf den
zentralen Guarani-Mythos des yvy mardey verweist, jenes » Land ohne Ubel«, das Vélker
des siidamerikanischen Tieflandes unter der Fiihrung messianischer Schamanen auf weiten
Wanderungen durch den Erdteil zu erreichen suchten. Das zentrale Bild des »blauen Tigers«
entstammt einem Schépfungsmythos der Apapokuva-Guarani, den der Jenenser Volker-
kundler Kurt Nimuendaju Unkel in Brasilien aufgezeichnet und 1914 verdffentlicht hat.” Der
Tiger (gemeint ist die im Deutschen tblicherweise als Jaguar bezeichnete amerikanische
Raubkatze), » das bose Untier, der Trager der Vernichtung« (651) steht fiir die zerstorerische
Gewalt, die die heilvolle Weltordnung bedroht: Im Roman ist der blaue Tiger »in einem
weitergehenden Sinn [...] Symbol fiir die europiische Zivilisation « und ihre Auswiichse.®
Er steht auch fiir die Bedrohungen, denen - zunichst in Form der Mameluken-Angriffe,
dann durch die zunehmende Merkantilisierung und » Verweltlichung « - das »indianische
Kanaan « ausgesetzt ist, das irdische Land ohne Tod, als welches die Jesuitenmissionen in
ihrer gliicklichsten Phase erscheinen.® Zugleich ist er eine Ankniipfung an das » grausame
Tygerthier«, als welches Las Casas in seiner Kurzgefassten Beschreibung die weiffen Eroberer
denunziert."

Doblin zeichnet in den ersten fiinf Biichern des Blauen Tigers das Projekt der Jesuiten in
Aufbau, Bliite und Niedergang und verkniipft seine Entwicklung mit vier jesuitischen Pro-
tagonisten, die nicht zuletzt unterschiedliche Haltungen in der Situation des Kultur- und
Religionskontaktes verkorpern. Die folgende Tabelle verdeutlicht die Struktur der Hand-
lung in D6blins Roman anhand der Titel der einzelnen Biicher und ausgewihlter Kapitel-
iiberschriften sowie der jeweiligen Protagonisten. Dabei nehmen wir eine Beschriankung
auf das von den Jesuiten getragene Geschehen vor, das sich von Sao Paulo tiber Guaira bis
ins heutige Uruguay (Yapeyu) bewegt, und klammern die stets auch prisente europiische
Handlungsebene (»Ich, der Konig« in Spanien, die Pdpste in Rom) aus.

6 Die wichtigsten Quellen werden
von POHLE angefuhrt: ebd., 877.

7 Kurt Nimuendaju UNKEL, Die
Sagen von der Erschaffung und
Vernichtung der Welt als Grundlagen
der Religion der Apapokuva-Guarani,
in: Zeitschrift fur Ethnologie 46
(1914) 284-403.

8 POHLE, Land (wie Anm. 2), 890.
9 Vgl. WICHERT, Fremdheitser-
fahrung (wie Anm.3), 87, wo der
blaue Tiger als »Sinnbild fiir Zer-

storung und Zerfall eines gesellschaft-

lichen Experiments« gedeutet wird.

10 POHLE, Land (wie Anm.2), 890.
11 Doblin, der jldischer Abstam-
mung war, 1941 zum Katholizismus
konvertierte und sich in Amerika von
Jesuitenpatres taufen lief3, sah schon
frith in Wanderung und »Staats-
griindung « der Jesuiten Parallelen zur
judischen Geschichte. Siehe hierzu
Alfred DOBLIN, Flucht und Sammliung
des Judenvolks. Aufsatze und Erzah-
lungen, Amsterdam 1935, 116, und
POHLE, Land (wie Anm. 2), 1031f.

12 Doblin legt keinen besonderen
Wert auf korrekte Schreibung
spanischer oder indianischer Namen.
Ebenso wird die historische Fakten-
treue und Chronologie der kiinst-

lerischen Aussage untergeordnet:
Manuel de Nébrega und Ruiz de
Montoya waren nicht als Zeitgenos-
sen in den Reduktionen tatig — im
Sinngeflige des Romans ist es aber
kohdrent, dass sie als ideologisch-
theologische Gegenspieler und
komplementare Charaktere auftreten
und der eine den anderen in der
geistigen Filhrerschaft ablost.

13 POHLE, Land (wie Anm.2), 957.
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| San Paolo Meerfahrt
Uberraschungen bei der Ankunft
Die Sklavenlager
Der Kriegszustand, die Sklavenjagd

Il Wanderung Auszug aus Piratininga Emanuel de Nobrega
durch die Wildnis Wallfahrt nach der himmlischen Gnade Mariana
Indianische Diplomaten
Der erste Uberfall
Marianas Verzauberung

11l Das indianische Ankunft in Guayra Emanuel de Nobrega
Kanaan Die Brauche lassen es nicht zu
Man muss wandern
Der Regen fallt auf Emanuels Acker
Kolonisatoren wider Willen
Das Schwungrad rollt
Kénig Nikolaus Riubuni

IV Die Arche Noah Bau der Arche Noah Montoya
Man bewaffnet sich
Friede (iber der christlichen Republik
Staatsvisite in Yapeyu

vV Die Zeitenwende Das finstere Ende Montoyas Luis de la Roca
Die christliche Republik im Glanz
Die Schlacht in der Steppe
Spanien raumt mit alten Bestanden auf
Das Ende der christlichen Republik

Die Jesuitenschar kommt naiv und unerfahren in Sao Paulo an und durchlebt dort eine
Initiation in die raue Wirklichkeit des kolonialen Siidamerika. Es dauert seine Zeit, bis
ihnen die frommen Schuppen von den Augen fallen und sie sich nicht linger der Tatsache
verschlielen konnen, dass die Paulistaner ihre Existenz auf Sklavenjagd und -handel be-
griinden. Die Missionsaktivititen werden in diesem Kontext zu einem erheblichen Stér-
faktor und haben hier keinerlei Perspektive.

In einer gewissen Analogie zum Auszug aus der babylonischen Gefangenschaft ver-
lassen sie den verderbten Vorposten der europdischen Zivilisation. Am Ende der langen
Wanderung, die von einigen Riickschligen gekennzeichnet ist, begriindet Emanuel de
Nobrega in Loretto' schlieflich das »indianische Kanaan, ein irdisches »Land ohne
Tod«, »Amalgam christlicher resp. primitiv frithchristlicher und indianischer Formen
und Inhalte, die sich widerspruchsvoll miteinander verbinden. «'* Dieser Erfolg ist jedoch
in hohem Mafle dem Interesse der Indianer zu danken, die in den Patres »kampflustige
Zauberer « sehen. Sie sind es nun, die sich — wieder ohne es zunichst zu durchblicken — in
das Spiel einlassen. »Wider Willen« werden sie zu Conquistadoren, die den Guarani
zivilisatorisches Know-How vermitteln, das nicht selten magisch interpretiert wird. Nur




106 Wolf Lustig

selten werden von Seiten der Patres Bedenken formuliert: »das ist ja nicht gemeint, um
Gottes Willen« (427).

Pater Emanuel stirbt bei einem verheerenden Angriff auf die Reduktion - das Ruder
iibernimmt Montoya, der die Guarani angesichts der weiter bestehenden Bedrohung
durch das Heer von Mameluken und »freien« Indianern unter dem »Kénig Nicolas
Riobuni«™ nach Siidwesten fithrt, um die Mission neu zu begriinden. Montoya ist von
ginzlich anderem Schlag: verschlossen, »hart, stolz und kalt« (498), ein pragmatischer,
strenger Vertreter der europdischen Kirche mit jenem Hang zum Inquisitorischen, der aus
seiner Congquista Espiritual bekannt ist. Unter ihm verlieren die als » Land ohne Tod « ent-
standenen Missionen nach dem Auszug aus Guaira ihren paradiesischen Charalter, werden
vom »indianischen Kanaan« zur »christlichen Republik« und zur religios, kulturell und
wirtschaftlich abgeschotteten » Arche Noah«. Déblin hat an anderer Stelle zum Ausdruck
gebracht — wieder unter Herstellung eines Bezuges zwischen Juden und Jesuiten -, dass
solches »ein vollig idealistisches Bemiihen, eine Flucht aus der Wirklichkeit [ist], die nicht
gelingen kann. [...] Wir haben an den Jesuiten in Paraguay ein Beispiel. Es gibt keine Inseln
mehr auf der Erde. «*®

Eine wesentliche Neuerung, die dem urchristlichen Konzept des Neuen Jerusalem unter
dem Pazifisten Nobrega entgegengesetzt ist, liegt in der Bewaffnung der Reduktionen, fiir
die Montoya unter anderem durch eine Reise nach Madrid und Rom die Voraussetzungen
schafft. Obgleich sie im Roman auch einem Anliegen der Indianer entspricht, ist sie Kon-
sequenz eines » Teufelspaktes« mit den europdischen Machtstrukturen, dem sich Pater
Emanuel strikt verwehrt hatte'®

Montoya stirbt als »Albdruck fiir seine Umgebung«, zu einem Zeitpunkt, als die
»christliche Republik im Glanz« steht. Diese Uberschrift bezieht sich vor allem auf wirt-
schaftliche Prosperitit dank der Mateproduktion und auf das reibungslose Funktionieren
des »Staates«, zu dem die Missionen mehr und mehr geworden sind. Die Indianer bleiben
indessen Naturmenschen," resistent gegen den christlichen Glauben und sehen die Mis-
sion als einen groflen Markt: »Sie brachten Gaben, und die Gabe musste zu dem Wert der
erwarteten Gnade stimmen, die Rechnung war minutids. « (958).

Diese letzte triigerische Bliite ereignet sich unter der Regierung des selbstherrlichen
und » majestitischen « (601) Luis de la Roca. Neben seinem realpolitischen Pragmatismus
charakterisiert ihn auch eine ans Zynische grenzende Meinung iiber die Indianer, die als
Zeichen allgemeiner geistiger Verflachung und Verhirtung zu deuten ist: » Sehen Sie, es war
eine geniale Methode, ein genialer Einfall von unseren ersten Vitern, unsere jesuitischen
Grundsitze, einfach unsere eigenen Grundsitze den Leuten beizubringen. Da wird nicht
grof3 gedacht und gefragt, eigenes Urteil gibt es nicht, wer ist denn auch schlieflich dazu
fahig, schon in Europa, und nun diese Taubchengehirne, es wird gelehrt, einfach, freundlich,
und dann wird gefolgt. « (603)

Die Arche steuert indes auf ihren sicheren Untergang zu. Ein Faktor, der den in loco
moralisch schon besiegelten Niedergang nur noch vollendet, ist die politische Interes-

14 Doblin verarbeitet hier die legen-
dare Episode eines »Konigs « Nicolas |.
von Paraguay und »Kaiser« der
Mameluken, der angeblich ein Heer
um sich sammelte, um die Guarani
aus der Versklavung durch den
Jesuitenstaat zu befreien. Vgl. hierzu
MELIA/NAGEL, Guaranies y jesuitas
(wie Anm. 1), 233, und den dort
zitierten Felix BECKER.

15 DOBLIN, Flucht (wie Anm.11), zit.
nach POHLE, Land (wie Anm. 2), 974.

16 POHLE, Land (wie Anm. 2), 972.
17 »Sie hingen am Halse Sukurujas.
Sukuruja lieR sie nicht los. « (598)
Sukuruja ist in Doblins Text eine
leitmotivisch in Erscheinung tretende
Natur- und Wassergottheit, die sich
symbolisch-konfliktiv der abend-
landischen Zivilisation entgegenstellt.

18 »lhr seid Heiden geworden, wie
Marianal« (474) ist ein fir Montoya
typischer Vorwurf. Er misstraut im
Wortsinne dem »Klimag, d. h. der
umgebenden Natur und der in ihr
waltenden Krafte, die schon mehrere
Briider »entfiihrt« und »verzaubert«
haben.
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senlage in Europa im Zeichen der aufklarerischen »Zeitenwende«. Ein »kurzer Prozess«,
der sich wie folgt restimiert: » Mit Hafl war ihr Reich am Parana beladen. Sie hatten sich
als boses Gewissen in das Land gesetzt, dann fingen sie an, stark zu werden und anderen
die Geschifte zu verderben, sie waren listig und geschickt, keiner war ihnen gewachsen,
dartiber gingen Jahrzehnte, Jahrhunderte hin. Man nahm jetzt Rache. « (643) » Der Gottes-
staat, der grofiartige, der einzig menschenwiirdige Versuch, war [...] missgliickt. « (644)

Es ist in diesem Rahmen nicht méglich, alle interessanten Aspekte des jesuitischen
Themas in Doblins epischem Roman darzustellen und zu analysieren, zumal es dafiir auch
einer eingehenderen Wiirdigung des ersten Teilromans und der restlichen Biicher des
zweiten bediirfte. Die Erdrterung eines zentralen Motivs mag jedoch zu einem vertieften
Verstindnis des soeben dargelegten Ablaufs der Handlung beitragen. Es handelt sich um
die Frage, wo und inwiefern es im » Land ohne Tod « zu einer kulturellen und natiirlich auch
religiosen Begegnung zwischen Jesuiten und Indigenen kommt.

Deutlich wurde bereits, dass dies in der V. Phase unter La Roca iiberhaupt nicht der Fall
ist. In einem kulturell ignoranten Paternalismus sieht er die Indianer als unmiindige Kinder,
wenn nicht als Tiere: von » Pudeln « ist die Rede (603). Dass diese weit von einem Verstehen
und Annehmen des christlichen Glaubens entfernt sind, wird nicht einmal wahrgenommen.
Auch Montoya — obwohl er als historische Figur unter anderem durch seine grundlegenden
Werke iiber die Guarani-Sprache als herausragender Kenner der Guarani-Kultur und ihrer
religiosen Aspekte ausgewiesen ist — fihrt in dem Roman eine seinem Charakter entspre-
chende »harte« Linie. Seine » Arche Noah « ist eine Festung, sie wehrt nicht nur durch die
Bewaffnung Bedrohungen von aufien ab, sondern weif8 auch um die Gefahr, die von innen
durch teilweise sogar unter den Bridern aufkeimendes Heidentum droht.'

Zwei Gegenpositionen verkérpern der junge Bruder Mariana und sein Oberer Emanuel.
Ersterer ist ein klassischer » Uberldufer « und Abtriinniger, der auf dem Marsch von Sio Pau-
lo ins indianische Kanaan vollkommen in den Bann der indianischen Kultur und Religion
gerit, wie es im Kapitel » Marianas Verzauberung« erzihlt wird (360-370). Grundlage ist
eine grofle Empfinglichkeit fiir das indianische Denken und Fiihlen, ein Auf-sie-horen-
Wollen, das geradezu als Vorschau der erst 70 Jahre spiter sich konstituierenden Teologia
indigena erscheint: »[...] Oh Gott, du bis mein Gott. Bist du auch der Gott dieser Dunklen?
Wie sie mich anblicken, was sie von mir erwarten, ich mochte ihnen gerne etwas sagen. Aber
ich weif3 nichts. Ich méchte Thnen zuhéren. Jesus, Maria, verzeiht mir, dies ist die Wahrheit:
ich mochte ihnen nur zuhéren. « (361f)

Dass wirklich ein interreligiéser Dialog mit beiderseitigem Wunsch nach Verstehen er-
folgt, macht die Reaktion der » Dunklen « auf Marianas Haltung deutlich: » Wie die Dunklen
ihn belauschten. Welch heimliches ernstes Spiel sie mit ihm trieben. Wie sie ihn verstehen
wollten. Da bereitete sich doch, fiihlten sie, fiir sie viel vor. Wie schreckliche Sterne leuch-
teten die andern Priester tiber ihren Gruppen, dieser aber stieg von seinem Stern herunter,
seine Stimme verlor ihr Donnern, nahm die Sprache ihres Volkes an. Er wiirde ihnen Macht
bringen, wiirde sie dahin in das geheimnisvolle Wunderland der Seligen fithren, von dem
die groflen alten Viter erzihlten. Wiirde er es konnen? Wiirden die andern weiflen Viter
es ihm gestatten? « (36)

Die Antwort auf diese Frage ist selbstverstindlich Nein. Diese Form der Akkulturation
stofit auf wenig Akzeptanz bei Pater Emanuel. Doch als er die Tragweite der Entwicklung
erkennt, ist Mariana schon in die Welt der »Dunklen« eingetreten. Sie verehren ihn als
Zauberer und Fiihrer, doch schon bald stirbt er bei dem Versuch, mit seinem Volk den Fluss
zu iiberqueren, einen konsequenten Tod: der Flussgeist, Bruder der Natur- und Amazonas-
Gottheit Sukuruja, holt ihn zu sich.
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Eine ambivalentere Position nimmt Emanuel selbst ein. Auferlich gegen die heidnisch-
naturreligiése Verlockung gefeit, unterliegt er doch bis zu einem gewissen Grade dem
Zauber der charismatischen Indianerin Maladonata, genannt die »rote Katze« (433). Die
folgende Passage ist symptomatisch fiir Emanuels Gefiihl gegentiber dieser Frau und fiir
deren Wahrnehmung und (Miss- ) Verstindnis der weifSen Kultur: »Sie berichtete, sie habe
soundsoviel Rosenkrdnze mit den Frauen gebetet. Er sagte nicht: Rote Katze, wie dein
Gesicht blank ist, wie du straff gehst, das ist die Jugend, und was fiir eine Jugend, Mariana
hatte schon recht vor diesem Land zu warnen [...]. Emanuel lobte Maladonata: » Du wirst
noch tlichtig wie eine Abtissin werden.<>Was ist das?« Er erklirte es. Dann ging sie. Sie
wollte fiir ihn eine Abtissin sein. Er war ihr manchmal gram. Sie war ihm ldstig. Er fiihlte,
daf sie ihm mit Gewalt seinen Willen abzwang und immer weiter war als er. Er stritt im
Innern mit ihr: Was mafit du dir an, Geschépf, du sollst mir vom Leibe gehen, du sollst
mich nicht mit deinen grellen Katzenaugen anfunkeln, ich weifd allein, was ich will, ich bin
Christ und Soldat und will es bleiben. « (433)

Kurz darauf stirbt Emanuel bei einem Angriff des » Kénigs« Nicolas Riubuni auf die
Reduktion und gerit bei Maladonatas Volk in den Ruf eines groffen Zauberers."

Soweit zum Verstehen und Nichtverstehen(-Wollen) auf der Ebene der Figuren. Welches
ist aber das Verstindnis und die Bewertung des Erzihlers gegeniiber der dargestellten
Wirklichkeit, insbesondere gegeniiber dem Jesuitenprojekt und der Kultur und Religion der
Dunklen? Hier gewinnt die Opposition abendlindische Zivilisation vs. Natur als — wenn
auch vereinfachende — Interpretationsfolie eine tragende Funktion. Der europiische Pol
manifestiert sich dabei in zwei grundlegenden Ausdrucksformen: der barbarischen, tod-
bringenden, materialistischen der Konquistadoren, Protagonisten des ersten Teilromans,
und in jenem philanthropisch-spirituell-transzendenten Ansatz, der zunichst von Las
Casas und nach seinem Vorbild in wiederum unterschiedlichen Realisierungen von den
Jesuiten umgesetzt wird. Thre »Experimente« haben einen duflerst prekidren Charakter
und stehen unabldssig unter innerer und dufSerer Bedrohung, sinnféllig verkérpert durch
die Naturkraft Sukuruja auf der einen Seite und auf der anderen die machtpolitischen

Interessen und Sachzwinge, die bereits unaufhaltsam nach » Globalisierung« dringen.

19 Die interkulturellen Aspekte des
Romans werden von WICHERT
(Fremdheitserfahrung, wie Anm. 3)
im Kap. 3.1.2 herausgearbeitet. Er
konstatiert bei dem »eindeutige[n]
Christ« Emanuel de Nobrega »verhin-
derte Fremdheitserfahrung infolge
religicsen Homogenitatsdenkens«
(ebd., 76ff). Nobrega steht hinsicht-
lich seiner Anndherung an die
»Dunklen« — auch im Erzahlablauf —
zwischen Mariana (»Verhinderte
Fremdheitserfahrung infolge totaler
Identifikation mit den Anderen«)
und dem »Imperialisten« La Roca
(»Verhinderte Fremdheitserfahrung
als Ruckfall in den Barbarismus«).
20 Bezogen auf Las Casas: »es war
ein grofer guter Zauberer bei den
WeilSen, die WeiRen selbst haben
ihn verraten und zu Tode gebracht. «
(281) — »Mendoza war ein groRer
Zauberer« (550).

21 Anlasslich des 5o00. Jubildums
der Entdeckung Amerikas galt im
spanischen Sprachraum die offizielle

Formel vom encuentro de dos cul-
turas, der »Begegnung zweier Kultu-
ren«. Statt dieses sicher euphemisti-
schen Begriffes bevorzugten Kritiker
die Rede vom encontronazo, bei dem
das Suffix -(on)azo die schockhaft-
gewaltsame Qualitat der Begegnung
unterstreicht, die sie auch fiir die von
den Jesuiten »reduzierten« Guarani
gehabt haben durfte.

22 Michael MULLER, Fritz Hochwal-
der, in: Walther KiLLY (Hg.), Literatur-
lexikon, Bd. s, Minchen 1990, 373.
23 Victor ZMEGAC, Geschichte

der deutschen Literatur vom

18. Jahrhundert bis zur Gegenwart,
Berlin 2000, 4470.

24 Ein Indiz dafir ist vor allem der
vollkommen holzern und konstruiert
anmutende Auftritt der Kaziken mit
den kaum ans Guarani erinnernden
Fantasienamen Naguacu und Candia
zu Beginn des Stuckes. Hier wird
ihnen der Gehorsam gegentiber den
Jesuiten als Bedingung flr die Auf-
nahme in eine Reduktion abverlangt,

sowie der vollige Verzicht auf Privat-
eigentum, als sei gerade dieses ein
wesentliches Element der indigenen
Kultur. Ebenso raumen die Patres bei
der Widerlegung der Anschuldigun-
gen gegen den »Jesuitenstaat« (sie
verwenden selbst diesen Begriff) ein,
dass die Verwaltung ganzlich und
ausschlieBlich in ihren Handen gele-
gen habe, wo doch in Wirklichkeit auf
mittlerer und unterer Ebene Indianer
in die Organisationsstruktur einge-
bunden waren (Fritz HOCHWALDER,
Das heilige Experiment. Schauspiel in
funf Aufziigen, Stuttgart 1996, 24. —
Die nachfolgend in Text und An-
merkungen in Klammern angefiihrten
Seitenangaben beziehen sich auf
diese Ausgabe). Auch die uns vor-
liegende Ausgabe auf der Grundlage
der »revidierten Fassung« von 1964
enthdlt stérende und den Anschein
der Authentizitat stark mindernde
Verballhornungen spanischer Aus-
driicke wie durchgangig Herba-Maté
statt yerba mate etc.
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Bei alledem driftet das Erzdhlen nie ins Ideologisch-Allegorische ab. Dem baut die
dialogisch-polyperspektivische Struktur vor, die den Roman als modernes, »offenes«
Kunstwerk konstituiert. Zum einen nimmt der Erzéhler nicht selten die kulturell fremde
Perspektive der » Dunklen « ein und sieht die Missionare mit deren Augen.?* Zum anderen
herrscht tiber weite Strecken jene fiir Doblin typische dialogische Erzihlweise, hinter
welcher die Stimme eines eventuell wertenden und ordnenden Erzihlers vollkommen
zuriicktritt. Als Beispiel mag die lange Diskussion zwischen dem jesuitenkritischen
Renaissance-Bischof Felix und dem Visitor des Kénigs im Kapitel » Zweierlei Meinung
iiber mehrere Dinge« (506-514) gelten, die in keinster Weise zu einem »verbindlichen «
Ergebnis fiihrt: auf der einen Seite Bewunderung fiir den in der Reduktion herrschenden
»Frieden« und die » Ordnung, auf der anderen Skepsis gegeniiber einer weit reichenden
Bevormundungspraxis (»Sie kommandieren alles. Sie tiberlassen den Leuten gar nichts«,
510) und vielen fiir den Bischof »unnatiirlichen « Auswiichsen der Missionsmethode. Und
dabei handelt es sich nur um eine von vielen in dem Roman aufgeworfenen und nicht
gelosten Kontroversen. Die literarische Reise in Déblins » Land ohne Tod« beschenkt
den Leser mit vielen Erkenntnissen und Visionen iiber den Versuch einer »christlichen
Republik «, gibt ihm aber ebenso viele neue Fragen mit auf den Weg, die weit hinausgehen
tiber den noch oft diskutierten encontronazo® zwischen Europa und Amerika, Jesuiten
und Guarani.

3 Fritz Hochwilder: Das Heilige Experiment (1943)

Der zu Lebzeiten im deutschsprachigen Raum und dariiber hinaus recht erfolgreiche
osterreichische Dramatiker (im Schweizer Exil ab 1938) verfasste eine ganze Reihe von his-
torischen Dramen, in denen er den »Konflikt zwischen einem Ideal oder einer Idee und
der politischen oder individuellen Realitit«** gestaltet. Seine Bithnenstiicke » reprisentieren
[...] die Phase des Interesses an historischen Stoffen. Geschichte erscheint darin, gemaf den
Traditionen des historischen Dramas, als ein Spiegel der Gegenwart oder als ein Erfahrungs-
potential, das zum Vergleichen und Uberdenken anregt. « **

Diese Uberlegung legt die Annahme nahe, dass es dem Autor, dem gewiss eine Affinitiit
zu religids-historischen Themen bescheinigt werden kann, weniger um den Stoff selbst,
als den ihm inhérenten allgemeinmenschlichen und tiberzeitlichen Konflikt ging. Dies ist
sicher einer der Griinde, weshalb das Stiick im Vergleich zu den anderen hier behandelten
Texten (unter denen es auch das mit dem geringsten Umfang ist) relativ abstrakt, konstruiert
und »fleischlos« erscheint. Einiges deutet darauf hin, dass der Autor nur eine recht ober-
flichliche Kenntnis von der komplexen Thematik und Geschichte der Jesuitenreduktionen
in Paraguay und fast gar keine vom kulturellen Hintergrund des Experimentes hatte, in
welchen zum Beispiel Alfred Dé6blin sehr tief eingedrungen war.*

Das Heilige Experiment wurde dennoch zu Hochwilders bekanntestem Stiick, jedoch
nicht unmittelbar nach der deutschsprachigen Urauffithrung in der Schweiz, sondern erst
aufgrund einer franzésischen Ubersetzung, die 1952 in Paris auf die Bithne kam, und den
Beifall des Publikums und der Kritik fand - insbesondere des linkskatholischen Roman-
schriftstellers Frangois Mauriac.

Der fiinfaktige Aufbau des Stiicks ist klassisch-klar, gehorcht streng den aristotelischen
»drei Einheiten« (des Ortes, der Zeit und der Handlung), die Aktion ist maximal kom-
primiert und der Konflikt fast mathematisch auf den Punkt gebracht. Das Geschehen lisst
sich wie folgt resiimieren: » An einem einzigen Tag, dem 16. Juli 1767, und an einem Ort,
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dem Jesuitenkolleg in Buenos Aires, wird das Schicksal jenes » heiligen Experiments« - die
Griindung eines » Gottesstaates« im Urwald von Paraguay — besiegelt, mit dem die Jesuiten
die eingeborenen Indios gegen die Versklavung durch spanische und portugiesische Er-
oberer zu schiitzen versucht haben. Diese Enklave sozialer Gerechtigkeit ist den weifSen
Herren des Landes ein Dorn im Auge und Anlafl zu Klagen und Intrigen am spanischen
Hof. In Frankreich und Portugal hat man bereits die Auflosung des Ordens erwirkt. Mit
Verleumdungen [...] versuchen die Hafenstadte, nun auch in Spanien und damit in den
uberseeischen Besitzungen das Jesuitenverbot durchzusetzen, um die gefihrliche Tee-
konkurrenz ausschalten und selbst die Schiitzlinge der Patres als Sklaven iibernehmen zu
kénnen. Don Pedro de Miura, ein spanischer Grande, der vom Kénig mit der Klarung
des Falles beauftragt worden ist, teilt dem Ordensprovinzial Alfonso Fernandez mit, daf3
wihrend der Untersuchung das gesamte Collegium unter Arrest zu halten sei. Bei der
Verhandlung erweist sich die Haltlosigkeit der vorgebrachten Beschuldigungen, aber
lediglich ein hollindischer Teekaufmann, der Protestant Andre Cornelis, tritt fiir die Je-
suiten ein. Miura erklart dem Provinzial, dafl der Orden in jedem Fall verboten werde, da
er das Gleichgewicht der europiischen politischen und wirtschaftlichen Interessen store:
»Weil ihr recht habt, miifdt ihr vernichtet werden!« Auf Dringen der Patres ldf8t der Pro-
vinzial Miura gefangennehmen, aber ein Legat des Ordensgenerals befiehlt Fernandez,
sich zu unterwerfen. Es gehe nicht um einige hunderttausend Menschenleben, es gehe um
ewige Prinzipien. Pater Oros ruft dennoch die Kaziken zum Aufstand auf, ein Wort des
Provinzials bringt sie zur Ruhe. Die Anfiihrer der Revolte werden erschossen, die Patres
deportiert. «*

Die Figurenkonstellation erwéchst aus einer rationalen Analyse der politischen, wirt-
schaftlichen und weltanschaulichen Positionen, die in diesem Moment der Weltgeschichte
ebenso dramatisch wie tragisch aufeinander stoflen. Entsprechend dem nachfolgenden
Schema lassen sich die dramatis personae klar umrissenen Haltungen und Interessen zu-
ordnen:

der Jesuitenorden
in Paraguay

Provinzial
Alfonso Fernandez

P. Ladislaus Oros

Indianer
in den Reduktionen

Vier Kaziken

Politische Interessen
des spanischen Konigs

Pedro de Miura

Interessen der Ordensleitung
in Europa

Geheimer Legat Querini

Wirtschaftliche Interessen
der Spanier in der Kolonie

Kaufleute Arago und Villano,
sowie drei weitere
Gutsbesitzer mit dem
Bischof von Buenos Aires

Der »gesunde
Menschenverstand «

Der hollandische Calvinist
und Mate-Handler Cornelis
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Als im engeren Sinne tragische und von inneren Konflikten zerrissene Figur erscheint
der Provinzial, der zunédchst aus Gewissensgriinden den bewaffneten Widerstand gegen
die weltliche Macht erwigt, dann aber doch seiner Gehorsamspflicht gegeniiber den
Ordensoberen nachgibt, wihrend Pater Oros die im Konzept der Reduktionen angelegte
militirische Option bis zum Ende verfolgt und dafiir mit dem Leben bezahlt.

Die Dialoge dienen - vor allem im expositorischen ersten und im zweiten Aufzug — primér
der Information eines Publikums, das nichts oder wenig von jenem »Randereignis der Ge-
schichte «*® weif’. Hier wird das fiir das Verstindnis des Dramas Notwendige tiber die his-
torischen Hintergriinde und die Situation in Paraguay und am Rio de la Plata vermittelt, kon-
kret anhand der fiinf - sogleich widerlegten — klassischen Anklagepunkte gegen die Jesuiten:
Aufrichtung eines souverdnen Staates, Ungehorsam gegeniiber dem Konig, Betreiben von
Silberbergwerken, Bereicherung durch Handel und Wucher und Versklavung der Indianer.

Von da an haben die Dialoge zwischen den » Parteien « iiberwiegend eine argumentative
Funktion. Verschiedene Positionen, Ideologeme und Ideale werden ins Spiel gebracht und
»diskutiert«. Dabei wird deutlich, dass Hochwilder von einer durchweg positiven Deutung
des jesuitischen Experiments ausgeht. Die Darstellung legt nahe, dass es den Jesuiten
tatsichlich gelang, ein »indianisches Kanaan « aufzubauen. Selbst der spanische Visitator
weifd dies und erkennt es an: »Ein Reich der Liebe und Gerechtigkeit. Ihr sit und erntet
ohne Habgier - die Indios singen Euer Loblied - und laufen unsern Grundbesitzern davon!
Eure Produkte gehen in die Welt hinaus — unsere Handler verarmen. Bei euch herrscht
Frieden und Wohlstand - im spanischen Mutterland Elend und Unzufriedenheit. [...] Wir
dehnen uns durch unsere Kriege aus - ihr durch euren Frieden. « (42)

Die gleiche »Sorge«, dass namlich in der neuen Welt tatsichlich unter jesuitischer
Leitung ein irdisches Paradies entstehen konnte, ldsst den Legaten Querini das Projekt
stoppen, wenn auch aus einer eher theologischen Argumentation, die sich zum Topos der
literarischen Diskussion des Themas entwickelt hat. Es handelt sich um den Verweis auf
das Jesuswort in Joh 18,36, hier in der Fassung: » Diese Welt aber ist ungeeignet zur Ver-
wirklichung von Gottes Reich. « (49)

Die idealistische Position, die gegeniiber der Staats- und Kirchenrason letztlich in diesem
Drama unterliegt, entspricht sicher nicht genau der theologischen Motivation, die zur
Begriindung der Reduktionen fiihrte. Aus heutiger Sicht nimmt sie jedoch Uberlegungen
vorweg, die Jahrzehnte spiter die lateinamerikanische Befreiungstheologie wieder auf-
greifen wird: » Wir kénnen nie und nimmer die Seelen retten, wenn wir die Vélker schutzlos
der Unterdriickung tiberlassen. Eindeutig miissen wir unseren Platz beziehen an der Seite
der Miihseligen und Beladenen. « (50)

Die gleiche Haltung wird noch dezidierter von Ferndndez' militarischem Gegenpart
Oros vertreten: » Und solange ich Kraft habe zu atmen, zu rufen, zu kimpfen — werde ich
an der Seite der Armen, der Schwachen und Unterdriickten stehen!« (61) Ein weiteres Kon-
zept, das des Ofteren in der neueren hispanoamerikanischen Romanliteratur diskutiert wird,
ist das von »zweierlei Christentum« oder auch einem »lieben« und einem »bosen Gott«.
Letzterer wird zumeist mit dem kolonialistischen Antlitz der Kirche in Lateinamerika asso-
ziiert, wihrend in Amerika hier und da ein neues, autochthones, befreiendes Christentum
aufkeimt.?” Bei Hochwilder ist es bezeichnenderweise der indianische Kazike Candia, der

25 REDAKTION KINDLERS 26 Umschlagtext der zitierten des 20. Jahrhunderts, Con un
LITERATUR LEXIKON, Das Heilige Ausgabe (Reclam). resumen en espanol, Frankfurt a.M./
Experiment, in: Walter JENS (Hg.), 27 Vgl.Wolf LusTiG, Christliche New York 1989, 33f. und passim.
Kindlers neues Literaturlexikon, Symbolik und Christentum im

Bd.7, Miinchen 1988, 913f. spanischamerikanischen Roman
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dem Jesuiten-Provinzial gegeniiber anerkennt: » Der Christus des Bischofs ist nicht der
eure« (62). Dem verweltlichten Oberhirten stellt er den quasi »gestorbenen« Christus der
Jesuitenpatres gegeniiber, der Nahrung, Kleidung und Schutz vor Versklavung bot.

4 Tomas Cabot: La Reduccion (1963)

Der 1930 in Manresa geborene spanische Historiker und Autor mehrerer historischer
Romane wirft in La Reduccién einen wieder ganz anderen Blick auf das Missionsprojekt.*®
Die Erzihlung setzt ein mit der Ankunft des jungen und unerfahrenen spanischen Jesuiten
Torrox in der Reduktion Corpus Christi am Parand Anfang 1638. In einer Vorbemerkung
erklart der Autor, dass sowohl der Name dieser Mission als auch die der handelnden
Figuren frei erfunden, aber exemplarisch zu verstehen seien. Der Geistliche findet dort ein
blithendes Gemeinwesen vor, das dem Idealbild der Jesuitenreduktionen voll entspricht.
Nominell untersteht es dem alten Pater Gdlvez, der sich aber durch fortschreitendes Siech-
tum an der realen Ausiibung seiner Leitungsfunktion gehindert sieht. De facto werden die
Geschicke der Mission von dem jiingeren Pater Mendavia gefiihrt, der bei den Indianern
anerkannt und geschitzt ist. Galvez wird als Pragmatiker vorgestellt, der nicht nur die Pro-
duktion und den Vertrieb von Matetee und Zucker effektiv zu betreiben weif3, sondern vor
allem auch - in vollem Bewusstsein der akuten Bedrohung durch die Sklavenjiger aus Sao
Paulo - durch Befestigungsanlagen und Bewaffnung die Verteidigung des Dorfes fiir den
Angriffsfall vorbereitet. Diese Aktivitaten widersprechen der streng evangelisch-pazifisti-
schen Haltung des alten Galvez, der mit Thomas Beckett an der Losung festhilt: » La Iglesia
de Dios no ha de ser defendida como una fortaleza« (86).% Der Konflikt bricht zunichst
jedoch nicht auf, weil dem Oberen diese realen Entwicklungen aufgrund seiner Bett-
lagerigkeit verborgen bleiben. Problematisch wird es, als Mendavia nach Asuncidn reisen
muss und das Fithrungsgeschift in die Hinde des Neuankémmlings legt: Da es Hinweise
auf einen baldigen Uberfall durch die mamelucos gibt, bitten ihn die Indianer, alle Krifte
auf den Ausbau der Verteidigungsanlagen konzentrieren zu diirfen. Beeinflusst von Pater
Gélvez verwehrt er sich aber diesem Anliegen und informiert — von Gewissenszweifeln
geplagt — diesen obendrein iiber die bisher verheimlichten militdrischen Vorbereitungen.
Beseelt von dem Gebot der Feindesliebe, wohl aber auch eifersiichtig auf den bei den India-
nern erfolgreichen und beliebten jungen Mendavia - gibt er den Befehl zur Vernichtung von
Waffen und Munition. Wie durch ein Wunder gewinnt er in dieser Situation seine friihere
Vitalitit und Mobilitdt wieder und verspricht, im Verteidigungsfall die Angreifer mit Gottes
Hilfe und durch die Kraft des Wortes abzuwehren. Tatsachlich greifen die Paulistaner Mes-
tizen, unterstiitzt von » wilden und grimmigen « Tupi-Indianern das Dorf wenig spiter an
und zerstoren es vollstindig. In der Gefahrensituation fillt Gélvez wieder in eine kérper-

28 Die spanische Zeitung La Razon
setzte den Roman 2001 auf die Liste
der 100 besten Romane des 20, Jahr-
hunderts, woraus man auf einen
gewissen Publikumserfolg schliefen
darf. Literaturas.com,

(http://www literaturas.com/
Documento6LaFieraliteraria.htm,
Stand 26.3.2007) — Indessen fand der
Roman praktisch keine Wirdigung
von Seiten der Literaturkritik.

29 Tomas CABOT, La Reduccion,
Barcelona 1963. — Die in Text und
Anmerkungen in Klammern angefihr-
ten Seitenangaben beziehen sich auf
diese Ausgabe. Alle folgenden Uber-
setzungen der spanischen Original-
texte stammen vom V/f.

30 Wahrend die meisten der in
diesen Kapiteln vermittelten Infor-
mationen zutreffend zu sein scheinen
und eine wohldosierte Zusammen-
fassung des Missionskonzeptes der
Jesuiten in Paraguay wiedergeben,

bleibt eines verwunderlich: Verkehrs-
sprache ist nicht das Guarani, das

von Montoya und seinen Nachfolgern
ja systematisch erfasst und geférdert
wurde, sondern das Spanische. Es
erscheint gerade als wesentlicher
Erfolg des jesuitischen Erziehungs-
systems, dass es insbesondere
P.Mendavia gelungen ist, die Guarani-
Indianer sprachlich zu hispanisieren.
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liche und psychische Lihmung zurtick und bleibt tatenlos und abwesend. Der inzwischen
aber aus Gehorsam gegentiber seinem Oberen zum Pazifisten gewordene Pater Mendavia
stellt sich den wilden Horden unbewaffnet und widerstandslos entgegen und stirbt, nach-
dem er Torrox angewiesen hat, den Alten zu beschiitzen und zu verstecken, einen Martyrer-
tod. Die Bewohner der Mission werden der Sklaverei zugefiihrt, und zuriick bleiben nur
Galvez, Torrox, der alte Totengraber Quirico und eine finfzehnfache Guarani-Mutter mit
einigen Kleinkindern. Angesichts der Katastrophe wichst in Torrox eine tiefe Verachtung
gegeniiber Galvez, die ihren Ausdruck in Schmahungen und Beleidigungen findet. In einer
Verfassung tiefster Depression und Verlassenheit trifft ihn der unerwartet aus Rom an-
reisende Visitator Arellana an, den die Ordensleitung angewiesen hat, den schwerkranken
Galvez zur Pflege nach Asuncién zu holen. Als er von den Vorfillen in der Mission und
der respektlosen Haltung des Jiingeren hort, treibt er ihn entriistet zur Reue und erteilt
ihm schliefflich die Absolution — mit der Buflaufgabe, die Mission selbstindig wieder auf-
zubauen und mit Indianern zu bevolkern. Nunmehr géinzlich allein gelassen, stiirzt der
junge Priester in ein Wechselbad der Stimmungen und Gefiihle, das in den verzweifelten
Entschluss miindet, das Dorf entgegen der Verfiigung des Visitators zu verlassen. Da
taucht jedoch ganzlich unverhofft Manuel auf, der von den Entfithrern schrecklich miss-
handelte und todgeweihte kleine Bruder des fritheren indianischen Dieners von P. Gélvez.
Im Fieberwahn rezitiert er Passagen aus einem Mysterienspiel, an dem er anlisslich des
Namenstags von Pater José Galvez in der Rolle des jungen Jesus teilgenommen hatte. Torrox
glaubt fiir einen Moment, den geschundenen Heiland selbst vor sich zu haben - genug
um sich daran zu erinnern, dass die Missionare dazu beitragen miissen, »den Leib Christi,
seinen Mystischen Leib, wachsen zu lassen, damit er erstarke und sich tber die ganze
Erde verbreite und am Ende unter den Menschen triumphiere« (224). Er lisst alle Flucht-
gedanken fallen: »Er fiihlte ein tiefes Wohlgefiihl tiber sich kommen. Er glaubte, ein neuer
Tag breche an; es schien ihm, als lege sich die Morgenréte nicht iiber Ruinen, sondern iiber
ein strahlendes Dorf. Und dann horte er Stimmen: die Stimmen der Engel, frohlockende
und reine Stimmen, die den Triumph verkiinden. « (225)

Mit diesem Satz findet der Roman sein Ende - ein dissonantes Ende, das einen Leser
briiskiert, der vor dem Hintergrund des tatsdchlichen historischen Schicksals der Missionen
in Paraguay (das ja im Roman durchaus angedeutet wird) mit einer so triumphalistischen
Interpretation des tragischen Geschehens wenig anzufangen weifi.

Vom literarischen Genre her gibt sich La Reduccién als historischer Roman, eine Gattung
in welcher der Autor als Historiker zweifellos zu Hause ist und die er mit anderen Werken
bereichert hat. Zugleich tragt der Text Ziige eines psychologisierenden Initiationsromans:
Der junge Pater Torrox wird von Mendavia und Galvez in die widerspriichliche Welt der
Missionen eingeweiht, muss seine Priifungen bestehen, die ihn in eine existenzielle Krise
stiirzen, aus der er schliefflich — durch den Glauben geldutert - siegreich hervorgeht.

Dem Autor bietet dieses Schema die Méglichkeit, den Leser gleichsam durch die Fragen
und Erfahrungen des Neuankommlings, aus dessen Perspektive das Geschehen im we-
sentlichen vermittelt wird, mit Kenntnissen iiber Organisation, Geschichte und Probleme
der paraguayischen Reduktionen zu versorgen. Systematisch werden so im I1. Kapitel die
Alktivitaten der im Dorf zusammengefithrten Indianer vorgestellt: Landwirtschaft, Handel,
Kunsthandwerk und schliellich der konfliktive » Riistungssektor«. Das I11. Kapitel erganzt
diese Gesamtschau durch einen Abriss der Geschichte der Missionierung in Paraguay.*’
Darauthin entfaltet sich das Geschehen als dramatischer Konflikt zwischen einem mystisch-
pazifistischen und einem pragmatisch-militirischen Konzept der Reduktionen, das seine
narrative Umsetzung in den Gestalten von Galvez und Mendavia findet.
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Um den Konflikt erzdhlerisch aufzulésen entfernt sich Cabot jedoch von den Kon-
ventionen der novela histérica® und nimmt Zuflucht zu einer Deus-ex-machina-Losung,
als welche die Erscheinung des verletzten Manuel und der von ihr ausgeldste Sinneswandel
bei Torrox anmutet. In einer schwer nachzuvollziehenden Weise wird damit die historische
Dimension in der zweiten Hilfte des Romans von der mystisch-symbolischen Ebene iiber-
lagert, die sich bereits in dem erfundenen, aber nicht willkiirlich gewahlten Namen der Mis-
sion Corpus Christi andeutet: Dem géttlichen Heilsplan entsprechend muss das Jesuitendorf
widerstandslos leiden und getotet werden, um am dritten Tage — zumindest in der von
Manuels Erscheinung inspirierten Vision des Pater Torrox - wieder aufzuerstehen. Diese
» Losung« ist unbefriedigend fiir einen Leser, der nicht von vornherein die offensichtliche,
»orthododoxe« Parteinahme des Erzihlers teilt, welche sich in dem leitmotivisch wieder-
holten »La Iglesia de Dios no ha de ser defendida como una fortaleza« ausdriickt. Der
Roman gerit in die Nihe einer kritiklosen Apotheose der »reinen Form« des jesuitischen
Projektes in Paraguay. Einer von mehreren Hinweisen darauf ist, dass der zweifelsohne
jesuitischem Denken nahe stehende Erzéhler im VIII. Kapitel den Visitator auf mehreren
Seiten die Erfolge der damals 100jdhrigen Gesellschaft Jesu aufzihlen ldsst.

5 Augusto Roa Bastos: La tierra sin mal (1998)

Augusto Roa Bastos (1917-2005), der bekannteste und erfolgreichste paraguayische Schrift-
steller, soll nun als Vertreter einer »lokalisierten« Perspektive in den Blick riicken. Viele
seiner Werke haben die Geschichte und hispano-guaranitische Kultur seines Landes zum
Gegenstand, und so kommt auch die Thematik der Jesuitenreduktionen ~ besonders in
den groflen Romanen Hijo de hombre (1960) und Yo, el Supremo (1974) - immer wieder zur
Sprache, wenn auch eher am Rande. In einem seiner weniger beachteten Theaterstiicke =
steht sie im Mittelpunkt: Es handelt sich um das finfaktige Drama La Tierra sin Mal (Das
Land ohne Ubel), das 1998 in Asuncién uraufgefithrt wurde.*

Das Stiick weist eine verbliiffende inhaltliche und strukturelle Ahnlichkeit zu dem be-
sprochenen Drama von Fritz Hochwilder auf, das Roa Bastos auch im Vorwort erwéhnt;
ja man kann sagen, dass es sich um eine » paraguayisierte Bearbeitung« und mit modernen

31 José T.CABOT, Dos posibilidades
para la«nueva novela« espanolac, in:
Indice 24 (1969) 33-34.

32 Bartomeu MELIA/Augusto ROA
BASTOS, En busca de la tierra-sin-mal
y de la memoria perdida, in: Barto-
meu MELIA, El Paraguay inventado,
Asuncion 1997, 123-130; Alberto LUNA
PASTORE S.J., La tierra sin mal - uto-
pia y tragedia, in: Accion (Asuncién)
184 (1998) 20-24. — 5.Vuskovic hat in
einem kurzen Beitrag Roas Interpreta-
tion der Jesuitenmissionen als vorweg
genommene Globalisierungskritik
gewdrdigt (Sergio VUSKOVIC R., En

bt 1 de la raiz de la utopia moderna,
in  sbalizacion (Nov. 2001),

vgl. http #/www.rcci.net/
globalizacion/2001/fg204.htm,

Stand 26.3.2007.

33 Roa Bastos brachte das Stiick bei
der Rickkehr aus dem franzosischen
Exil mit nach Paraguay, so dass von
einer Entstehung Mitte der 1990er
Jahre auszugehen ist. Vgl. MELIA /
ROA BASTOS, Busca (wie Anm.32),
123. Der Text wurde veroffentlicht in:
Augusto ROA BASTOS, Obras teatra-
les de Augusto Roa Bastos: Yo el
supremo, La tierra sin mal, Asuncién
1998. Die nachfolgend in Text und
Anmerkungen in Klammern ange-
fithrten Seitenangaben beziehen sich
auf diese Ausgabe.

34 Bartomeu MELIA,

El guarani conquistado y reducido,
Asuncion 1993, 1986.

35 Nuestro Dios-Ultimo-Ultimo-
Primero ist eine Ubertragung des von
Roa Bastos wiederholt aufgegriffenen
Guarani-Begriffs Nande Ru Papa
Tenonde, die aus den von Ledn
Cadogan aufgezeichneten und unter

dem Titel Ayvu rapyta (»Sitz des
Wortes«) publizierten heiligen
Gesdngen der Mbya-Guarani stammt
(Ledn CADOGAN, Ayvu rapyta.
Textos miticos de los Mbya-Guarani
del Guaira, Asuncion 1992). Weitere
Ausdriicke, wie der vom quechuita
(< jesuita) sind ebenfalls Reminiszen-
zen an Roas Lektlre ethnographischer
Quellen.

36 MELIA, Guarani

(wie Anm.34), 268ff.

37 Hierin lag in der Tat ein wesent-
liches Motiv fir die Abfassung dieser
»Variation « Gber Hochwalders Stiick,
wie aus dem Beitrag von Luna
Pastore hervorgeht, der Roa mit
folgenden Worten zitiert: »queria ver
la presencia, al menos de silueta,

de los indigenas, pasando por ahi
para que el drama adquiera su ver-
dadera dimension.« — LUNA PASTORE,
Tierra (wie Anm.32), 21.
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szenischen Mitteln verfremdete Version der etwa 6o Jahre zuvor entstandenen Vorlage
handelt. Ubernommen wird die Konzentration des dramatischen Geschehens auf einen
einzigen Tag — in diesem Fall allerdings im August 1768 — und die Handlung wird quasi
»heimgefiihrt«, indem die heute noch zu besichtigenden Ruinen (!) der Reduktion Trinidad
als Schauplatz fungieren. Als gespenstisch anmutende Vermittlungsinstanz, welche die
Geschehnisse aus einer nebulosen Erinnerung wachzurufen scheint, tritt Segismundo As-
perger als letzter und »vergessener « Jesuitenpater auf.

Zahlreiche Figuren, Motive und Handlungselemente sind direkt von Hochwilder
entlehnt, so zum Beispiel die Lektiire des Ausweisungsdekrets vom 27.2.1767, die An-
schuldigungen des Konigs und deren Widerlegung, die Figuren des Geheimen Legaten,
der ortsansdssigen spanischen Siedler und Matehédndler, der indianischen Kaziken und
des militdrisch ambitionierten Paters, der fiir Widerstand optiert (letzterer konstituiert
hier unter anderem durch seinen Nachnamen Torres einen der zahlreichen Lateiname-
rika-Zeitbeziige). Die Akzentuierung ist jedoch insgesamt eine andere und erschopft sich
keineswegs in diesen Konkretisierungen. Das zeigt sich besonders am Ausgang des Stiickes,
das in Form einer blutigen indianischen Revolte gestaltet ist: Aus Enttduschung und Wut
iiber den Wortbruch der Jesuviiter totet der Hiuptling Nesu den Provinzial und die Oberen
von Trinidad und San Ignacio mit seiner Streitkeule. Bevor er selbst von spanischen Sol-
daten exekutiert wird, richtet er eine Anklage an die Jesuiten, die die Sicht der Eroberten
wiedergibt: » Euren Verrat an dieser Erde sollt ihr mit eurem Blut besiegeln! Den Verrat an
einer Religion, die ihr mit euren Liugen befleckt habt, mit eurer Feigheit! ... Empfehlt eure
Seelen eurem bosen Christengott, denn ihr werdet nun sterben!« (189)

Insgesamt gewinnt in Roas Version das Guarani-Element der paraguayischen Kultur an
Gewicht und Konsistenz. Das verdeutlicht auch der Titel des Werks, der wie bei Déblin die
Bedeutung unterstreicht, die der zentrale Mythos vom » Land ohne Ubel« fiir das Gelingen
des jesuitischen Projekts gehabt haben diirfte. Er geht dabei im Wesentlichen von der Po-
sition aus, die Bartomeu Melia in seinem Essayband El guarani conquistado y reducido ent-
wickelt.** Etwas zugespitzt kehrt sie in den Worten des Geheimen Legaten wieder, der iiber
erstaunliche Kenntnisse der Guarani-Kultur verfiigt: » Der zentrale Mythos der Guarani ist
ihre heilige Utopie des Landes ohne Ubel hier auf Erden. IThr habt sie durch die christliche
Utopie des Reichs Gottes in der ewigen Seligkeit des Himmels ersetzt. Thr habt ihnen die
Erde und den Himmel genommen. « (176)

Wie schon in Doblins Roman wird das Motiv des kulturellen und religiosen Missver-
stindnisses angesprochen. Die theologische Problematik formuliert ein Schamane aus der
Sicht der »reduzierten« Guarani: » Die ewige Seligkeit im Himmel, die ihr uns versprecht
und dabei unsere Briidder mit der Taufe betriigt, wollen wir nicht! Nur die Christen kommen
dorthin. Wir haben unsere eigene Religion. Unser Allerletzter-Erster Gott wird uns in das
Land ohne Ubel fithren, wo unsere Vorfahren wohnen ... das ist das Paradies, das unsere
Religion uns verheifit! Hier auf der Erde!« (128) *

Auch wenn Roa hier méglicherweise in das verfallt, was B. Melia die »anthropologische
Reduktion «*® nennt (ndmlich eine verfilschend-vereinfachende sprachliche Ubertragung
und Interpretation der Guarani-Weltsicht im kolonialistischen Kontext), bleibt unbestritten,
dass er auf diese Weise genau auf die bei Hochwilder zu konstatierende Blutarmut, man-
gelnde Authentizitit und »Reduktion« der indoamerikanischen Realitit antworten will.
Wihrend jener den Guarani-Indianern die Funktion marionettenhafter Statisten zuweist,
iibernehmen sie bei Roa vor allem in der Figur von Nesu eine Hauptrolle.*”

So wie das Stiick auf der einen Seite eine paraguayische Antwort auf Hochwilders Ge-
schichtsdeutung ist, so ist es auf der anderen Seite eine weitere Variation des Themas der
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Macht, um das sich nach Roas eigener Aussage sein gesamtes Werk dreht*® Aus dieser
Sicht leuchtet ein, dass eine zentrale Aussage des Heiligen Experiments seinen Widerspruch
provoziert. Dort werden die Jesuiten ausgewiesen, weil bzw. obwohl sie mit ihrem Projekt
» Recht hatten « — ihr Ansatz wird génzlich positiv bewertet, scheitert nur eben leider an der
(europdischen) Realitit. Roa Bastos hingegen stellt die Absolutheit und Verbindlichkeit die-
ser Machtstrukturen in Frage. Der bedingungslose Gehorsam gegeniiber dem kéniglichen
Edikt erscheint als » Verbrechen wider die Menschlichkeit« (116). Des weiteren sieht sich
der Orden dem Vorwurf ausgesetzt, die kolonialen Strukturen nicht wirklich konsequent
in Frage gestellt und nicht erkannt zu haben, dass die Briider selbst Teil des Systems und
somit »kollektive Stinder« waren.” Die Reduktionen hitten — zumal aufgrund ihrer wirt-
schaftlichen, militérischen und nicht zuletzt geistig-kulturellen Autarkie - die Keimzellen
eines unabhingigen indoamerikanischen Staates sein kénnen, doch der xkapdc wurde ver-
passt, der Weg nicht zu Ende gegangen, Gehorsam und resignative Ohnmacht hinderten
daran.*® Nicht zuletzt wird die paternalistische Struktur und die aus ihr resultierende
Infantilisierung der indigenen Neophyten als eine der Ursachen der bis heute andauernden
politischen Unmiindigkeit des paraguayischen Volkes in Betracht gezogen.*!

Roa Bastos begreift seine Version des Finaldramas der Jesuiten in Paraguay aber nicht
nur als »autochthone« Antwort auf Hochwilder, sondern er will damit auch eine ver-
nachlissigte und wegen ihres »utopischen« Potenzials doch so wichtige Episode der
paraguayischen Geschichte ins nationale Gedéchtnis rufen. Bei aller Kritik erkennt er
an, dass sich im jesuitischen Modell zwei »alternative« Ansitze der paraguayischen Na-
tionalidentitdt vereinen: die trotz allem gegen das Kolonialsystem gerichtete Grundhaltung
der Jesuiten und die des bodenstindigen teko yma, der althergebrachten Seinsweise der
Guarani, der die Missionen zumindest in Form der Sprache Raum gewihrten. Nach Roa
Bastos nehmen Historiker und Intellektuelle dieses Erbe zu wenig wahr und er versteht La
Tierra sin Mal daher als notwendigen Beitrag gegen das »doppelte Vergessen «.*?

6 Die gescheiterte Utopie: ein Drama ohne Ende

Die Analyse der vier hier vorgestellten literarischen Variationen tiber die Geschichte der
Jesuiten in Stidamerika hat ein facettenreiches, scheinbar sehr heterogenes Bild zu Tage
gebracht. Die unterschiedlichen ideologischen, kulturellen und politischen Primissen der
Autoren lassen das verstindlich erscheinen - vor allem die paraguayische Interpretation des
»Heiligen Experiments« hat vor Augen gefiihrt, dass die amerikanische Perspektive eine
andere als die européische sein muss und von den Nachkommen der reducidos gerade erst
entdeckt wird. Bei alledem erkennt man auf formaler und thematischer Ebene auffillige
Gemeinsamkeiten, die auch den heutigen Menschen zu einer erneuten Beschiftigung mit
der historischen Erfahrung der Jesuiten in Amerika einladen.

38 »la meditacion sobre el poder
es la linea y el hilo conductor de toda
mi obra. « — MELIA/ROA BASTOS,
Busca (wie Anm.32), 130.

39 »los jesuitas quisieron salvar a
los oprimidos, como si estuvieran
solos en una parte del mundo, pero
se olvidaron de los opresores que
dominaban el mundo entero. « (114)
40 Der weitblickende Geheime
Legat formuliert diese Perspektive:

»este poder representa la avanzada
de un eventual apoyo a la causa
independista que gana terreno dia
a dia en toda América.« (179)

41 »El descalabro y destruccion de
la obra jesuitica se produjo a causa
de un poder exterior real, pero tam-
bién a causa de sus propios errores
tacticos, politicos, humanos y tal vez
religiosos. Uno de los principales,

y tal vez imperdonable, fue el haber

mantenido inmaduros e infantilizados
a sus discipulos en el »disimulado
cautiverios de las Reducciones. « —
MELIA/ROA BASTOS, Busca

(wie Anm.32), 128f,

42 MELIA/ROA BASTOS, Busca

(wie Anm.32), 124.

43 Dieses Attribut verwendet Doblin
mehrfach flr Patres im Zustand

der fortgeschrittenen Akkulturation,
deren Prototyp Mariana wére.
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Da ist zum einen die dramatische Dimension der Geschehnisse, die sich aus zweierlei
Konfrontationen ergibt: zum einen diejenige der abendlandischen Zivilisation mit der
stark im Naturraum verwurzelten indigenen Kultur der neuen Welt - in diesem Falle der
Guarani. Die Wucht dieses bis heute nachwirkenden encontronazo vermitteln nur die Werke
Doblins — quasi ein halber Amerikaner — und des Paraguayers Roa. Der andere Konflikt ist
derjenige zwischen den nach 150 Jahren in Paraguay schon »anindianisierten«*? Jesuiten
und jenem Europa der Michte, das sie in letzter Minute noch einholt, definitiv » reduziert«
und wieder heimholt. Auf individueller Ebene konkretisiert er sich in der Gewissensfrage,
ob die Verteidigung des idealen Gemeinwesens im »Land ohne Tod« mit Waffengewalt
erfolgen darf, denn um diesen Preis - so die Botschaft der Texte - hitte es 1767/68 einmal
diese Moglichkeit gegeben. Verpasste Chance oder Paradoxon? Aufier bei Déblin (wo
das Dilemma auch gestaltet wird, aber in der epischen Komplexitdt untergeht) fithrt die
Brisanz der Frage zu einer direkten und zentralen Konfrontation des Gehorsamen mit dem
Rebellen, denn auch Cabot gestaltet den Konflikt — obwohl in Romanform - dramatisch
und personal, fithrt ihn allerdings einer jenseitigen und fiir die meisten Leser kaum noch
nachvollziehbaren Auflésung zu.

Die Nicht-Spanier konstatieren mit einer Art existenzieller Trauer das Scheitern einer
Utopie. Sie tun sich wesentlich schwerer mit der Frage, ob und warum »Das Land ohne
Ubel « auf dieser Welt nicht sein konnte, bzw. nicht sein kann. Fiir den Leser in Europa und
Lateinamerika scheint gerade heute von Interesse, dass sie mit thren Werken - obgleich
ausgehend von einer fast vergessenen Episode der Kirchen- und Religionsgeschichte — tiber
die theologische Erorterung dieser Frage hinausgehen und sie in aktuell-weltliche Kontexte
wie den der Globalisierungsproblematik tiberfithren.

Zusammenfassung

Der Beitrag unterzieht eine Auswahl von literarischen Werken des 20.Jh., in denen das
Missionswerk der Jesuiten in Paraguay und insbesondere das Scheitern des Unternehmens
literarisch thematisiert wird, einer detaillierteren Analyse: Es zeigen sich beachtliche
Parallelen, z.B. die von allen Autoren diskutierte Frage, ob das jesuitische »Land ohne
Ubel« hitte militirisch verteidigt werden sollen. Deutlich wird aber auch, dass die ame-
rikanische (paraguayische) Sicht auf die Ereignisse sich fundamental von der europiischen
unterscheidet.

Summary

The contribution analyses in detail a selection of literary works of the 20th century in which
the missionary work of the Jesuits in Paraguay and in particular the failure of their under-
taking are discussed. Striking parallels come to light, e.g. the question discussed by all the
authors of whether the Jesuit » Land without Evil« should have been defended militarily. It
becomes clear, however, that the South American (Paraguayan) perspective on the events
differs fundamentally from the European view.

Sumario

El articulo analiza pormenorizadamente una seleccion de obras literarias del siglo XX en
las que se refleja la obra misionera de los jesuitas en el Paraguay, sobre todo el fracaso del
experimento. El analisis muestra interesantes parelelismos, como, por ejemplo, que todos
los autores discuten la cuestion de la posible defensa militar de »la tierra sin mal« de los
jesuitas. También queda claro que la vision americana (paraguaya) de los acontecimientos
se distingue fundamentalmente de la europea.




Von der Missionsgesellschaft
Bethlehem zur Bethlehem Mission
Immensee

""Inhaltliche und strukturelle Konsequenzen
aus einem sich verindernden Missionsverstindnis

von Josef Meili S}JB

Einleitung

In seiner Enzyklika Redemptoris Missio (1990) hebt Papst Johannes Paul 11. deutlich hervor,
dass innerhalb der missionarischen Sendung der Kirche die Missionsinstitute einen be-
sonderen Platz einnehmen (65, 66). Schon das II. Vatikanische Konzil hat im Dekret iber
die Missionstitigkeit der Kirche Ad Gentes hervorgehoben, dass der Geist Gottes Menschen
und Institute erweckt, »welche die Pflicht der Verkiindigung des Evangeliums, die der ge-
samten Kirche obliegt, gewissermafien als ihre ureigene Aufgabe auf sich nehmen«(23).!

Dies schlagt sich in den verschiedenen Konstitutionen der Missionsgesellschaften Apostoli-
schen Lebens (MISAL) explizit nieder. Solche Missionsgesellschaften, zu denen die Missions-
gesellschaft Bethlehem (SMB) gehort, existieren seit dem 17.Jh.> Wihrend sie bis zur Reform
des Kirchenrechts 1983 keinen ihnen entsprechenden Platz in der rechtlichen Verfassung der
Kirche innehatten, bestitigt das neue Kirchenrecht die spezifische Natur der MISAL als Institute,
»deren Mitglieder ohne Ordensgeliibde das der Gesellschaft eigene apostolische Ziel verfolgen,
ein briiderliches Leben in Gemeinschaft fithren und gemifd der eigenen Lebensordnung durch
Befolgung der Konstitutionen nach Vollkommenheit der Liebe streben.« (CIC 731.1)

Im Folgenden wird der Frage nachgegangen, wie die Missionsgesellschaft Bethlehem
auf die Herausforderungen der Zeit geantwortet hat und wie sich dies in ihrem Selbstver-
stindnis niedergeschlagen und konkretisiert hat.

Es gibt drei Wendepunkte, die das Selbstverstandnis der SMB wesentlich pragten:

(1) Die Ablosung vom Institut Bethlehem, das von Pierre-Marie Barral gegriindet wurde,
zu einer Missionsgesellschaft apostolischen Lebens mit dem einzigen Zweck der missio-
narischen Titigkeit in den Kontinenten Asien, Afrika und Lateinamerika. (2) Im Gefolge
des I1. Vatikanischen Konzils verinderte sich der Adressat des missionarischen Engagements,
indem sich der Schwerpunkt von der Gebietsmission auf missionarische Projekteinsitze ver-
lagerte. (3) SchlieSlich wird mit der Griindung der Bethlehem Mission Immensee (BMI) die
Trigerschaft des missionarischen Werkes erweitert durch die paritatische Mitverantwortung
der Laien in der Planung, Entscheidung und Durchfithrung des missionarischen Auftrages.

1 Karl RAHNER/Herbert VORGRIMLER, 3 Ebd., 253 7 Walter HEIM, Die Grindung

Kleines Konzilskompendium, 4 Walter HEIM, Die Errichtung des Institutes Bethlehem,

Freiburg i.Br.1966, 637. des Missionshauses Bethlehem, Immensee 198s, 91f.

2 Josef MEILI, Die »Missionsgesell- Immensee 1983, 1. 8 Walter HEIM, Bethlehems Stiftungs-
schaften apostolischen Lebens« 5 Ebd., 112. dokument, Immensee 1982, 125.
(MISAL). Interkulturelle und interreli- 6 Walter HEIM, Krise und Neuge- 9 HEIM, Krise (wie Anm.B), 74.

giose Praxis, in: NZM 60 (2004) 252. staltung des Institutes Bethlehem, 10 Ebd.

Immensee 1989, 70f.
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1 Das Institut Bethlehem - Frei fiir Europa
11 Die Griindung und Zielsetzung des Instituts Bethlehem

Die Urspriinge der Missionsgesellschaft Bethlehem (SMB) liegen eigentlich im vorletzten
Jahrhundert. 1896 zog der franzdsische Herz-Jesu-Priester aus Savoyen, Pierre-Marie Barral
(1854-1929), mit seiner » Ecole Apostolique de Bethléhem« vom Schloss Neu Habsburg in
Meggen (Schweiz) in das leerstehende Hotel » Wilhelm Tell«, das am Ende der Hohlen
Gasse zwischen Kiissnacht am Rigi und Immensee lag.

Der anfingliche Zweck der Schule war, »Knaben und junge Leute armer Familien mit
freier Willensbestimmung zu Missionspriestern heranzubilden, die fiir die drmsten und
verlassensten Pfarreien und Missionen bestimmt sind. «* Bei der Anmeldung in der Didzese
Chur und der Genehmigung fiir eine Niederlassung in diesem Bistum wurde der Zweck
in einer andern Reihenfolge umschrieben: » Der Zweck [besteht] darin, gute Priester nicht
nur fiir die auswértigen Missionen [...], sondern vor allem fiir Schweizer Di6zesen, die
unter Priestermangel leiden, heranzubilden. «* Eine Besonderheit des Instituts war, dass es
sich in keiner Weise an eine ordensahnliche Form anschloss, deshalb keine Geliibde vorsah,
sondern sich — auch in der praktischen Lebensfiihrung - ganz vom Auftrag her definierte.

Barral scheiterte mit seinen utopischen Ausbauplidnen und trieb das »Institut Bethle-
hem« an den Rand des finanziellen Ruins. Am 26. Oktober 1905 begann eine apostolische
Visitation im Institut Bethlehem. In der Folge wurde Barral 1907 auf Druck des Bischofs
von Chur abgesetzt.®

Nachfolger Barrals wurde der bischofliche Visitator der Diézese Chur, Pietro Bondolfi
(1872-1943) aus Poschiavo. Bondolfi stabilisierte die finanzielle Situation des Instituts,
war die fithrende Person bei der Griindung der Missionsgesellschaft und auch ihr erster
Generaloberer.

1.2 Die Bethlehem-Spiritualitit

Patron der Ecole Apostolique de Bethléhem war von Anfang an das »géttliche Kind in
der Krippe« und zwar in der Gestalt des Prager Jesuskindes.” Noch bevor sich Barral in
Immensee niedergelassen hatte, schrieb er: » The Bethlehem Apostolic School is under the
special protection: First of the Divine Child of the Manger, whose spirit of poverty, sacrifice,
and apostolic zeal, it seeks to perpetuate. «* Es ging Barral um die Nachfolge des klein und
arm gewordenen Gottessohnes im konkreten missionarischen Einsatz fiir die Kleinen und
Armen.

1.3 Die Griindung der Zivilgesellschaft

Um das Institut Bethlehem zu retten, somit eine Liquidation zu vermeiden und die finan-
zielle Situation zu stabilisieren, wurde eine Zivilgesellschaft gegriindet, die das Institut mit
allen Aktiven und Passiven iibernahm.® Den Vorschlag dazu hatte Bondolfi Papst Pius X.
gemacht und war auf ein positives Echo gestofSen. Schon im Krisenjahr 1906 hatte Bondolfi
Vorbereitungen zur Griindung einer Zivilgesellschaft unternommen und sich in rechtlicher
Hinsicht eingehend beraten lassen.'

Am 10. August 1907 wurde die Zivilgesellschaft in Luzern gegriindet. Sie konstituierte
sich aus prominenten Laien und Geistlichen aus fast allen Regionen der Schweiz, doch
mehrheitlich aus dem Bistum Chur und der Zentralschweiz. Damit sollte das Vertrauen der
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Glaubiger und der weiteren Offentlichkeit in das Werk wieder hergestellt werden. Mit ihrem
Engagement zeigten die Mitglieder der Zivilgesellschaft auch, dass das Institut Bethlehem
»trotz des angeschlagenen Ansehens nach wie vor als wichtiges und notwendiges Werk fiir
die Kirche der Schweiz und die Missionen angesehen wurde. «"' Die Zivilgesellschaft (heute:
» Verein Missionshaus Bethlehem «) war als gemeinntitziger Verein mit wohltitigem und re-
ligiosem Zweck im Sinn von Art. 716ff des Schweizerischen Obligationenrechts konstituiert
und am 26. Oktober 1907 im Handelsregister des Kantons Schwyz eingetragen worden.?

2 Die Missionsgesellschaft Bethlehem -
Von Europa nach Asien, Afrika und Lateinamerika

2.1 Die Griindung der Missionsgesellschaft Bethlehem

25 Jahre nach der Griindung des » Instituts Bethlehem « durch Barral, wurde in Rom am
30. Mai 1921 das papstliche Dekret der Errichtung des »Schweizerischen Seminars fiir
auswirtige Missionen « ausgestellt, die Missionsgesellschaft Bethlehem (SMB) also in der
jetzigen Form gegriindet. Bondolfis Auftrag wie seine Absicht waren es, das weiterzufithren,
was Barral mit dem Institut Bethlehem begonnen hatte. Barral hatte mit dem Institut
Bethlehem zwei Aufgaben im Auge gehabt: Pastoration und Mission. Die Priester aus dem
» Institut Bethlehem « konnten sich verschiedenen Di6zesen in Europa zur Verfigung stellen
oder schlossen sich Orden und Kongregationen an, um so fiir das Reich Gottes zu wirken."
Freilich blieb ihr Leben und Arbeiten vom Geiste Bethlehems geprigt. Trotzdem rechnete
Barral die Missionsarbeit »zu den vornehmlichsten und dem Geist des Institutes Bethlehem
besonders entsprechenden Zwecken. « Aus demselben Grunde bemiihte sich schon 1911/12
Bondolfi, nachdem ihm die Weiterfiihrung des bedrohten Werkes 1907 anvertraut worden
war, um die Ubernahme eines Missionsgebietes.

Das Projekt entwickelte sich sehr rasch, denn schon nach zwei Jahren wurde das
Griindungsdekret der Propagandakongregation am 30. Mai 1921 vom damaligen Kardinal-
prifekten, W. Van Rossum und dem Sekretir, Erzbischof C. Laurenti, unterschrieben. Damit
war das » Schweizerische Seminar fiir auswértige Missionen« errichtet."

Die Idee der Missionsarbeit in andern Kontinenten wurde im Griindungsdekret der
Missionsgesellschaft - freilich in der Sprache der damaligen Zeit - deutlich zum Ausdruck
gebracht: » Um zur weiteren Ausbreitung des Glaubens auf Erden auch aus dem hochedlen
Schweizervolk tiichtige Missionare aussenden zu konnen, fanden Wir es fiir notwendig,
das Institut Bethlehem in Immensee, Didzese Chur, das schon seit einer Reihe von Jahren
durch seine Schule und Erziehungsweise ein blithendes Leben aufweist, als Schweizerisches
Seminar fiir auswirtige Missionen zu errichten unter der Jurisdiktion dieser Heiligen Kon-
gregation zur Ausbreitung des christlichen Namens und Glaubens. «'*

Die Elemente des Griindungsdekrets blieben fiir die spitere Entwicklung der Missions-
gesellschaft (SMB) und ihre Weiterentwicklung zur Bethlehem Mission Immensee (BMI)
bedeutungsvoll:

11 Ebd,, 77. 14 Ebd., 76f. 19 Konstitutionen SMB 1922,

12 Ebd., 84. 15 Ebd., 80. Nr.6 und 7.

13 Walter HEIM, Die Errichtung 16 Ebd. 20 Ebd., Nr. 2.

des Schweizer Missionsseminars, 17 Ebd. 21 HEIM, Errichtung Missionsseminar
Immensee 1990, 7. 18 Ebd., 14f. (wie Anm.13), 14f.

22 Konstitutionen SMB 1922, Nr. 4.
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a Das Institut Bethlehem wird ein Missionsseminar. Darunter versteht man - im
Unterschied zu den Religiosen - eine Gemeinschaft von Weltpriester-Missionaren. Die For-
derung solcher Missionsseminare ist Papst Benedikt XV. zu verdanken. Damit beabsichtigte
er, »die Missionsberufe der Heimatdiézesen aufzufangen und so in der Not der Nachkriegs-
zeit vermehrte Missionskrifte zu gewinnen. «*®

b Mit der Bezeichnung »Schweizerisches Seminar« wurde zum Ausdruck gebracht,
dass das Werk in erster Linie und nachhaltig von Katholiken in der Schweiz getragen
und von Schweizer Mitgliedern gebildet werden soll. Damit war die Verwurzelung in der
Schweizerkirche deutlich formuliert. Dies betraf auch die Kirchenleitung, wenn es im Griin-
dungsdekret weiter unten heifit: » Dieser Plan, der beim Bischof von Chur und anderen
Bischofen der Schweiz begeisterte Zustimmung findet, wurde von dem unterzeichneten
Prifekten der Heiligen Kongregation zur Ausbreitung des Glaubens Unserm Heiligen
Vater, durch géttliche Vorsehung Papst Benedikt XV., in der Audienz vom 19. des Monats
vorgelegt. «7

¢ Das Missionsseminar ist allerdings der Kongregation zur Ausbreitung des Glaubens
unterstellt. Dies bedeutet, dass wichtige Entscheidungen nicht mehr beim Ortsbischof
liegen, sondern bei der Propagandakongregation. Dies betraf dann auch und vor allem
die Genehmigung der Konstitutionen. Die Ausarbeitung der Konstitutionen begann im
September 1921. Der Titel der Konstitutionen lautete: » Constitutiones Societatis Missionum
Exterarum de Bethlehem in Helvetia«. Damit war die Geschichte des Instituts Bethlehem
zu einem Abschluss gekommen und jene der Missionsgesellschaft Bethlehem hatte be-
gonnen.'®

d Die allem zugrundeliegende Spiritualitidt war von Barral grundgelegt worden und
wurde weitergefiihrt: der Geist von Bethlehem. In den Konstitutionen von 1921 heifit es u.a.:
»Name und Zweck machen deutlich, welcher Geist die Mitglieder und das Institut leiten
soll. Man wird stindig vor Augen haben die Tugenden, die unser Herr Jesus Christus von
der Krippe an gelehrt, und man wird nacheifern der Einfachheit und Armut [...] und sie
gehen hin wohlgemut, als Arme die Armen zu evangelisieren und haben als Einfache mit
den Einfachen Umgang. «"°

2.2 Die Entwicklung der Missionsgesellschaft Bethlehem von 1921-1967

Trotz des Verschwindens von Bezeichnungen, wie » Schweizer Missionsseminar« oder »In-
stitut Bethlehem «, betonten die ersten Konstitutionen eine Kontinuitit mit der vergangenen
Institution in einem fiir die Zukunft des missionarischen Werkes wesentlichen Eigenschatft,
ndmlich, dass von einer Gesellschaft von » Weltpriestern und Laien « gesprochen wurde.?
Doch der Kurs der Propagandakongregation vor allem unter der Leitung des damaligen
Prifekten, Kardinal Van Rossum, tendierte - ganz im Gegensatz zu Benedikt XV, der die
Weltpriester-Missionsseminare forderte — zielstrebig dahin, diese Missionsseminare in ihrer
Struktur den Orden anzugleichen.?* Obwohl dies auch geschah, blieb doch der Zweckartikel
eindeutig auf den missionarischen Auftrag konzentriert.

Das Generalkapitel 1934 arbeitete die ersten Konstitutionen von 1922 entsprechend um;
am 4. Mdrz 1936 wurden sie endgiiltig approbiert. Mit dem Namen »Societas Missionaria
de Bethlehem in Helvetia« (SMB), kurz: Missionsgesellschaft Bethlehem, wurde die Mit-
arbeit am Missionsdienst der Kirche als alleiniger Zweck der Gesellschaft verbunden: » Der
eigentliche Zweck der Gesellschaft ist die Verkiindigung des Evangeliums bei den Hei-
denvolkern in jenen Lindern, welche die HI. Kongregation zur Verbreitung des Glaubens
ihr anvertraut, und die Heranbildung eines einheimischen Klerus. «*2 Der Schwerpunkt lag
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somit im Aufbau der Lokalkirche; dies implizierte, dass die SMB fiir thren eigenen Aufbau
kein Personal aus den Einsatzgebieten in anderen Kontinenten rekrutieren wiirde.

Entsprechend der Unterstellung unter die Kongregation zur Ausbreitung des Glaubens
teilte diese der SMB fiir ihre Missionsarbeit Gebiete in Asien, Afrika und Lateinamerika zu.

In Asien war es zundchst China (Apostolische Prifektur Qigihar, Mandschurei), wohin
schon am 28. September 1924 die ersten drei SMB-Missionare ausgesandt wurden. Die
missionarische Arbeit fand mit dem Einmarsch der chinesischen kommunistischen
Truppen 1946 und der Ausweisung der letzten Missionare 1954 ein Ende. In Anbetracht der
unsicheren Lage in China wurde schon anfangs der dreiffiger Jahre dartber beraten, ein
zweites Missionsgebiet zu iibernehmen. Die SMB entschied sich fiir Siid-Rhodesien, dem
heutigen Simbabwe, wohin 1938 die ersten SMB-Missionare reisten. Die Situation entsprach
in allem den Arbeitsmdglichkeiten fiir Briidermissionare. Auf Wunsch der Kongregation
fiir die Verbreitung des Glaubens in Rom entsprach die SMB 1948 der Bitte des Bischofs
von Sendai in Japan, Missionare dorthin zu senden. Dass die SMB in Taiwan, R.0.C. 1953
die Arbeit aufnahm, lag auf der Hand, denn sprachlich und kulturell lag dies China am
nichsten, auch wenn die Hauptarbeit unter der malaiischen Urbevolkerung begann. Dabei
war die grofie Zahl von so genannten Laienhelfern aus der Schweiz, welche den Aufbau
einer Berufsmittelschule wesentlich leiteten, von eminenter Bedeutung. Um die Arbeit
im an sich christlichen Kolumbien aufnehmen zu konnen, bedurfte es einer von Papst
Pius XIL. am 4. Dezember 1952 gewihrten Anderung der SMB-Konstitutionen. 1953 fuhren
die ersten Bethlehem Missionare nach Lateinamerika. Von jenen nach dem zweiten Welt-
krieg nach China ausgesandten Missionaren bestimmte die SMB einzelne fiir die Arbeit in
priesterarmen Gebieten der Diézese Denver (USA), wo 1950 eine Prokura eréfinet wurde,
die bis 1992 bestand.

2.3 Das Missionsverstandnis

Das entsprechende Missionsverstdndnis zeigte sich u.a. dadurch, dass die Propagandakon-
gregation Gebiete an Missionsgesellschaften zur Missionierung zuteilte, also von einer » geo-
graphisch-territorialen Sicht« mit einem » nur romisch-katholischen Horizont « ausging und

in einer »einbahnigen Richtung« gesehen wurde. Das Ziel war unmittelbar »bekehrungs-
orientiert«, wobei die »individuelle Seelenrettung« von »Unglaubigen« im Vordergrund

stand. Charakteristisch war eine » klerikale-hierarchische Sicht« mit mafigeblichem Interesse

an »rechtlichen« Gesichtspunkten und einer »prizeptiven Begriindung der Mission« ins-
gesamt.”® Dieses Missionsverstindnis kann - im Vergleich zu dem, was das I1. Vatikanische

Konzil erbrachte — als traditionell bezeichnet werden. Noch das vorbereitende erste Schema

des I1. Vatikanischen Konzils zur Thematik der Mission (1961) behandelte diese » besonders

unter rechtlichen und disziplinarischen Gesichtspunkten« und spiegelte in etwa die kon-
krete Arbeit der Propagandakongregation wider.** Erst ein zweiter Entwurf von 1963 enthielt

neben der rechtlichen Sicht auch theologische Uberlegungen, die dann in weiteren Aus-
arbeitungen zu einem Text mit Format am 15. November 1965 verabschiedet wurde.

23 Georg SCHELBERT, Vom traditio- gesellschaft Bethlehem Immensee Wilfred nennt Gaudium et Spes »the
nellen zum heutigen Missions- (Schweiz) durch die nachkonziliaren most significant mission document
verstandnis. Am Beispiel der Doku- Generalkapitel, in: NZM 33 for Asia«, ebd., 192.

mente der SMB-Generalkapitel, (1977) 37-41. 27 SCHELBERT, Missionsverstandnis
in: NZM 50 (1994) 163. 26 Vgl.Felix WILFRED, Asian Christi- (wie Anm. 23), 164.

24 Ebd., 163f. anity and Modernity: Forty Years after 28 Vgl. MISSIONSGESELLSCHAFT

25 Vgl. Josef KAISER, Die Erneue- Gaudium et Spes, in: East Asian BETHLEHEM, Konstitutionen/Dekrete,

rungsbemihungen der Missions- Pastoral Review 42 (2005) 191-206. Immensee 1967, 16.
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3 Das I1. Vatikanische Konzil - Von der Gebietsmission
zu Missionarischen Projekteinsitzen

3.1 Die Missionsgesellschaft Bethlehem im Wandel (1967-1988)

Aufgrund des II. Vatikanischen Konzils und dem darauffolgenden Motu proprio Ecclesiae
sanctae veranlasste der Generalrat eine intensive und breite Vorbereitung fiir das General-
kapitel 1967, das als Reformkapitel in die SMB-Geschichte einging, bei der alle Mitglieder
der SMB einbezogen wurden.”® Ging es doch darum, sich die neuen Impulse des Konzils
anzueignen und umzusetzen. Es ist festzuhalten, dass verschiedene Reformbestrebungen
in der SMB schon vor und wihrend des Konzils ihren Anfang nahmen.

3.1.1 Das II. Vatikanische Konzil

Abgesehen davon, dass das II. Vatikanische Konzil vor allem durch die » Dogmatische
Konstitution iiber die Kirche« (Lumen Gentium) und die » Pastorale Konstitution iiber
die Kirche in der Welt von heute« (Gaudium et Spes) eine ungeahnt neue Richtung ein-
schlug und sich nicht mehr als neben der Welt, sondern mitten in der Welt definierte®®,
wurden auch im »Dekret iiber die Missionstédtigkeit der Kirche« (Ad Gentes) eine Sicht
der Mission aufgezeigt, die das »Mitten-in-der-Welt-sein« der Kirche ebenfalls auf-
genommen hatte.

Nach Ad Gentes wendet sich der missionarische Auftrag an Menschen, hat also einen
anthropologischen-soziologischen Ausgangspunkt und nicht mehr einen geographischen
(AG 5-6). Eine positivistische Begriindung ist einer » ontologischen « gewichen, in dem die
missionarische Tétigkeit aus dem Wesen der Kirche begriindet wird (AG 1-4). Die heils-
individualistische Perspektive hat einer »umfassenden Sammlung des Gottesvolkes« Platz
gemacht.”” Wenn Gott schon vor den Missionaren bei Volkern, Kulturen und Religionen
ist, dann erhalten andere Religionen implizit eine positivere Beurteilung. Der Reichtum
der verschiedenen Kulturen wird durch den Austausch — im Gegensatz zur Einbahnig-
keit - in die Kirche eingebracht. Auch wenn das Konzil die besondere Berufung zum
missionarischen Dienst und die damit verbundenen Institute und Gemeinschaften an-
erkennt, so ist der missionarische Auftrag eine grundlegende Aufgabe aller Christinnen
und Christen (AG 23). Schlie8lich wird - im Gegensatz zu einer zentralistischen Sicht - die
Verantwortung der Ortskirche, damit der Bischéfe, ihrer Konferenzen und Synoden betont,
und die Forderung wird erhoben, die Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker ver-
mehrt zu internationalisieren (AG 38).

3.1.2 Das Reformkapitel 1967

Die SMB machte sich die Zweckbestimmung, welche das II. Vatikanische Konzil den Mis-
sionsinstituten zuwies, beim Generalkapitel 1967 zu eigen,? indem sie sich in ihrer Sendung
an Ad Gentes orientierte: » Unsere Gesellschaft und ihre Mitglieder nehmen [so] als ihre
besondere Aufgabe auf sich, was Sendung des gesamten Gottesvolkes und seiner Bischafe
ist, namlich: die Liebe Gottes, die in Christus erschienen ist (Tit 3,4), allen Menschen
und Volkern zu verkiinden und mitzuteilen, »zum Lob der Herrlichkeit seiner Gnadec«
(Eph 1,6f). « (Konstitutionen 1967, Nr. 2)

Der Zweck wird umschrieben als »die Verherrlichung Gottes durch die Mitarbeit am
Missionsdienst der Kirche« und zwar in dreifacher Hinsicht: »an den Kirchen im Aufbau
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und in Not« und »an der missionarischen Aktivierung der Heimatkirchen « (Konstitutionen
1967, Nr. 3). Bei den » Kirchen in Aufbau « sieht das Generalkapitel die spezifische Berufung
der SMB: » Wir sehen jedoch unsere besondere Berufung darin, uns fiir die Verkiindigung
des Evangeliums bei Gruppen oder Vélkerschaften zur Verfiigung zu stellen, welche die
Frohbotschaft noch nicht gehért haben. « (Dekrete 1967, 18) In gleicher Weise bezieht sich
jedoch das Generalkapitel in ihrem Dienst an den »Kirchen in Not« auf die Aussagen in
Ad Gentes 6b, 19d und 27a, die auch den Zielen des urspriinglichen Instituts Bethlehem
entsprechen (siche oben: die Griindung und Zielsetzung des Instituts Bethlehem). Die
Arbeit an den Kirchen in Aufbau und Not ist auf Ablgsung hin konzipiert (Konstitutionen
1967, 79) und hat eine 6kumenische Ausrichtung (Konstitutionen 1967, 87). Der Dienst an
der »missionarischen Aktivierung der Heimatkirchen« ergibt sich aus Ad Gentes und den
Ausfithrungsbestimmungen im Motu proprio Eccelsiae Sanctae (111, 11). Allerdings wird
darauf hingearbeitet, dass die Heimatkirche diese Aufgabe immer mehr selbst iibernimmt
(AG 40, Dekrete 1967, 20).

Das Selbstverstindnis der Missionsgesellschaft Bethlehem definierte sich weiterhin ganz
aus der Sendung und ihrem Zweck. Das Missionsverstandnis des Konzils wird in den Texten
des Generalkapitels aufgenommen.

3.1.3 Von der Gebietsmission
zu Missionarischen Projekteinsédtzen

In der Folge des I1. Vatikanischen Konzils mit der damit verbundenen neuen Uberlegungen
in der Missionstheologie und mit der Erkenntnis, dass »Mission in sechs Kontinenten«
geschieht, veranderte sich die missionarische Zielrichtung. Immer weniger wurde flichen-
deckend gedacht, sondern die Bediirfnisse der lokalen jungen Kirchen im Aufbau und
in Not standen im Vordergrund. Die Tendenz ging dahin, nicht mehr ganze Gebiete zu
tibernehmen, sondern punktuell an bestimmten Orten in fest umschriebenen Projekten
zeitlich befristet mitzuarbeiten.

Diese kiirzer- oder lingerfristigen » Projekteinsétze « von einzelnen oder von Gruppen
von Gesellschaftsmitgliedern und Mitarbeitenden auflerhalb der bisherigen SMB-Regionen
(Japan, Taiwan, Simbabwe, Kolumbien) waren eine Antwort auf Zeichen der Zeit: das
Wachsen der missionarischen Verantwortung aller Christen in der Welt mit dem Wunsch
vieler, selbst einige Jahre am Missionswerk mitzuarbeiten; die Bewusstwerdung der missio-
narischen Charismen der Laien; der Riickgang der traditionellen kirchlichen Berufe; die
Politik der zeitlich befristeten Engagements im Hinblick auf Hilfe zur Selbsthilfe, welche
von der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker betont wurde; die damit ver-
bundene missionarische Spiritualitit der Ablésung; das Bediirfnis nach einer Erweiterung
der Arbeitsgebiete auch im Sinn von Alternativmoglichkeiten bei politischen Schwierig-
keiten in bestimmten Lindern. Dies bedingte neue Strukturen im Bezug auf die Auswahl
von Arbeitsgebieten, von Personal und ihrer Vorbereitung. In der Folge ergab sich fiir

29 MISSIONSGESELLSCHAFT Immensee 1981, 44. Das General- 32 MISSIONSGESELLSCHAFT
BETHLEHEM IMMENSEE, Dokumente kapitel 1981 bezog sich dabei u.a. auf ~ BETHLEHEM IMMENSEE, Dokumente
des Generalkapitels 1974, De lustitia in Mundo (Bischofssynode  des Generalkapitels 1988,
Immensee 1974, 23. 1971), Evangelii Nuntiandi (1975) Immensee 1988, 14.

30 Ebd., 60-64; Vgl. SCHELBERT, und auf Puebla (Lateinamerikanische 33 Ebd., 27f.

Missionsverstandnis Bischofskonferenz 1979); Vgl. 34 Ebd., 29-31.

(wie Anm. 23), 169. SCHELBERT, Missionsverstandnis

31 MISSIONSGESELLSCHAFT (wie Anm. 23), 170.

BETHLEHEM IMMENSEE, Dokumente
des Generalkapitels 1981,
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die SMB ein breiteres Feld von missionarischen Arbeitsgebieten: Sambia, Tansania, Kenia,
Mosambik, Philippinen, Ekuador, Peru, Bolivien, Haiti. Ein weiterer Bereich, ndmlich
die missionarische Aktivierung der Heimatkirchen blieb weiterhin eine Aufgabe, und
angesichts der Mission in sechs Kontinenten wurde sie eine neue Herausforderung.

3.2 Die Umsetzung und Entwicklung
der Reform in den Generalkapiteln von 1974-1998

So wenig das II. Vatikanische Konzil ein Endpunkt eines neuen Missionsverstindnisses
war, so wenig war das Reformkapitel 1967 ein Endpunkt fur die missionarische Praxis und
Reflexion. Es war ein Ausgangspunkt. Die folgenden kurzen Skizzen der Generalkapitel
zeigen einerseits die Kontinuitit des Selbstverstindnisses der SMB als auch die Antwort auf
die Zeichen der Zeit, die als neue Elemente aufgenommen wurden.

Das Generalkapitel 1974 bezeichnet die verdnderte Situation in Europa deutlich und be-
schreibt das durch das Konzil umschriebene Missionsverstindnis, welches im Wesentlichen
gleichbleibend ist. Doch sind neue Akzente sichtbar: 1) Die wesentliche Verbindung von
Mission und Entwicklungsarbeit — im Gefolge der Befreiungstheologie — wird deutlich
formuliert, wenn das Generalkapitel sagt: »Eine tiefgreifende Einheit [von Mission und
Entwicklungsarbeit] legt sich nahe aufgrund des Doppelgebotes der Gottes- und Nichs-
tenliebe, dessen unauflgsbare Einheit Jesus gelebt und bezeugt hat.«*® 2) Die Partnerschaft
mit eigenstandigen Ortskirchen und der als »Zeichen der Zeitc erkannte Wandel der
missionarischen Berufungen (die gleichberechtigte missionarische Berufung der Laien)
erfordert eine veranderte Missionsstrategie, namlich die so genannten zeitlich befristeten
missionarischen Projekteinsitze von Gesellschaftsmitgliedern und Laien, die Equipen.*
3) Die dkumenische Grundausrichtung beinhaltet nicht nur die christliche Okumene
(wobei 6kumenische Projekte in andern Kontinenten vorgesehen wurden), sondern betrifft
auch andere Religionen.

Beim Generalkapitel 1981 ist iibergreifend die Umschreibung des missionarischen Diens-
tes als » ganzheitliche Befreiung«, entsprechend Lk 4,18-19: » Ganzheitliche Befreiung meint
nicht nur politische Befreiung; sie meint den ganzen Menschen in all seinen Dimensionen,
besonders denen der Siinde und der ewigen Bestimmung. «*' Innerhalb desselben Missions-
verstindnisses setzt das Kapitel entsprechend den Zeichen der Zeit bestimmte Akzente:
1) Die Option fiir die Armen; 2) Der Einsatz fiir die Menschenrechte; 3) Die konkrete
Verwirklichung des missionarischen Auftrags durch Basisgemeinden in Europa und in
andern Kontinenten. Nachdem die missionarischen Equipen einen festen Platz innerhalb
der missionarischen Projekte der SMB erhalten haben, geht es um die Frage der Art und
Weise eines juristisch engeren Anschlusses von Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern an die
SMB mit entsprechenden Rechten und Pflichten.

Das Generalkapitel 1988 bestitigt die Grundoptionen der vorhergehenden Kapitel, wenn
es weiter den missionarischen Auftrag als ganzheitliche Befreiung umschreibt, den Einsatz
fiir Menschenrechte, besonders die gleichberechtigte Stellung der Frauen betont.*? Das Ziel
der Befreiung und damit der Missionsauftrag wird iiberschrieben mit »Jesu Botschaft fiir
ein Leben in Fiille« (Joh 10,10) oder wie der Lebensbegrift in Dtn 30,19 schon formuliert
wird: »Wihle das Leben, damit du lebst, du und deine Nachkommen.« Die Elemente
Gerechtigkeit, Friede und Bewahrung der Schopfung werden unter dieser Riicksicht zu-
sammen gesehen.”® Verdeutlicht wird als Element des Missionsauftrages der » Dialog mit
den Religionen.«** In der Umschreibung der Spiritualitit der SMB werden die Elemente
dieses Generalkapitels und der vorhergehenden nochmals zusammengefasst: »So 6ffnen
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wir uns erneut dem Anruf Gottes, der durch die Zeichen der Zeit an uns ergeht. [...] Mitten
in der Welt eines materialistischen Konsumismus und anderer Gétzen begegnen wir vielen
Menschen, die intensiv den Gott des Lebens suchen; wir erkennen trotz kimpferischer,
fundamentalistischer Bewegungen in allen Religionen Menschen, die offen sind fiir Dialog
und gegenseitige Wertschitzung.«** Da inzwischen die Zahl der Laien-Mitarbeitenden
und der Equipen gewachsen war, anerkennt das Kapitel die gemeinsame missionarische
Berufung aller ausdriicklich an. Es vertieft das Modell der missionarischen Jiingergemeinde
und entwirft konkrete Modelle fiir eine » Assoziation« von Laien-Mitarbeitenden an die
Missionsgesellschaft.*®

Trotz des vollstindigen Wechsels der Leitung der SMB* blieb das Generalkapitel 1993
auf dem eingeschlagenen Weg. Dies zeigte sich u.a. dadurch, dass die Grundsatzdekrete
von 1988 als Direktorium der SMB verabschiedet wurde. » Leben in Fiille« zusammen mit
dem Einsatz fiir Gerechtigkeit, Friede und Bewahrung der Schépfung, der Einsatz fiir
Menschenrechte, besonders die Rechte der Frauen, die Option fiir die Armen und der
interreligiose Dialog werden mehrfach bestitigt. Dabei bekriftigte das Generalkapitel die
Komplementaritit der missionarischen Verantwortung in andern Kontinenten und in der
Heimat.*® Neben der Betonung der gemeinsamen missionarischen Berufung aller am Mis-
sionswerk Beteiligten kamen Entwicklungen hinsichtlich einer erweiterten Trigerschaft ins
Blickfeld, die auch eine entsprechende Beteiligung von Laienmitarbeitenden in Fithrungs-,
Entscheidungs- und Kontrollebenen vorsahen. Eine inhaltliche Besonderheit lag in einer
Grundsatzerklirung zur missionarischen Prasenz, die durch das Leitmotiv » Was wir sind,
spricht mehr als was wir sagen« zum Ausdruck gebracht wurde. Auf Grund verschiedener
konkreter missionarischer Erfahrungen aus den verschiedenen Kontinenten und im An-
schluss an die Enzyklika Redemptoris Missio (42) wurde die zeugnishafte missionarische
Présenz als » die Grundlage jeder missionarischen Titigkeit« festgehalten: » Der Missionar
und die Missionarin haben kein Zeugnis, sie sind Zeugnis. «*

Das Generalkapitel 1998 darf als Wendepunkt innerhalb der Geschichte der Missions-
gesellschaft betrachtet werden, insofern die konkreten Grundlagen fiir eine erweiterte
Tragerschaft geschaffen wurden, in der die Mitglieder der Missionsgesellschaft zusammen
mit den Laienmitarbeitenden »in gemeinsamer Verantwortung die Erfiilllung des missio-
narischen Auftrags an die Hand nehmen und in die Zukunft fithren « wiirden.** Damit
wurde jenem Zeichen der Zeit, das sich im Lauf der letzten Jahre verdeutlichte, namlich
dem Wandel im Missionspersonal, Rechnung getragen. Dies zeigte sich konkret darin,
dass beim Generalkapitel neben 18 SMB-Mitgliedern 8 Laienmissionare als BeraterInnen
teilnahmen.* Neben der Beschiftigung mit Neoliberalismus, Gender und missionarischen

35 Ebd., 67.

36 Ebd., 4-56. Bei der »Assoziation«
ging es im Hinblick auf die kinftige
Weiterflihrung des missionarischen
Auftrags um den Versuch einer »Inte-
gration von Laien in die SMB«. Dieser
zehn Jahre dauernde Prozess erwies
sich aber aus kirchenrechtlichen und
andern Griinden als nicht realisierbar.
Doch war er eine wichtige Phase

auf dem Weg zur jetzigen Form der
Zusammenarbeit von SMB-Mitglie-
dern und Laien in der neuen Struktur
der BMI.

37 SCHELBERT, Missionsverstandnis
(wie Anm. 23), 173.

38 MISSIONSGESELLSCHAFT
BETHLEHEM, Beschliisse des General-
kapitels 1993, Immensee 1993, 34.

39 Ebd., 1-10.

40 MISSIONSGESELLSCHAFT
BETHLEHEM, Beschliisse des General-
kapitels 1998, Immensee 1998, 1.

41 Seit 1974 nehmen Laienmitarbei-
tende mit beratender Funktion an den
Generalkapiteln der SMB teil. Schon
1958 begann die Zusammenarbeit der
SMB mit Laienmissionaren in Taiwan,
42 MISSIONSGESELLSCHAFT,
Beschlisse 1998 (wie Anm. 40), 17.
43 Ebd., 1.
AA Fir- Itation ist die Zusam-
—-..1alrates mit den

Verantwortlichen der einzelnen
missionarischen Einsatzgebiete und
zugezogenen Fachleuten, die zwi-
schen Generalkapiteln stattfinden
kann. Zweck ist die Evaluation der
Arbeit und die weitere konkrete
Planung.

45 Vgl. Jahresbericht des General-
obern der SMB 1997, Ziffer 342: Wer
sind wir? Was wollen wir? Welchem
Bild von Kirche und Mission fiihlen
wir uns verpflichtet? Welche Worte/
Texte der Bibel sollen fiir uns ganz
oben stehen?

46 \Vgl. BETHLEHEM MISSION
IMMENSEE, Vorbote GKg8, Nrn. 1-4,
Immensee 1997/98.
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Einsitzen in Europa und im Frankophonen Afrika, war das Kapitel gepragt durch die
zwei Hauptthemen: Leitbild und Tragerschaft. Dabei war wichtig festzuhalten, dass die
Beschliisse der vorhergehenden Kapitel ausdriicklich ihren Wert behielten und »auf-
gehoben« wiirden im Leitbild und in der Struktur der Trigerschaft, auch wenn durch
die Konkretisierung der beiden Themen weitgehende strukturelle Konsequenzen voraus-
zusehen waren. Beziiglich einer kiinftigen erweiterten Trigerschaft fasste das General-
kapitel den Beschluss, »einen Verein Bethlehem Mission Immensee zu griinden, der fiir
die Weiterfithrung der missionarischen Tétigkeit verantwortlich ist. Dieser Verein wird
gebildet durch die Missionsgesellschaft Bethlehem (zivilrechtlich vertreten durch den Ver-
ein Missionshaus Bethlehem) und einen Verein aus Assoziierten und Mitarbeitenden. «*2
Das Leitbild fiir die kiinftige Tragerschaft wurde in seiner endgtiltigen Fassung wahrend
des Generalkapitels selbst formuliert. Der Zeitplan sah vor, den geplanten Verein im Jahre
2000 zu griinden.

4 Die Bethlehem Mission Immensee —
Von der Missionsgesellschaft zum Missionarischen Werk

Nachdem das Generalkapitel 1998 den grundsatzlichen Entscheid zur Griindung einer
erweiterten Triigerschaft gefallt hatte und das dazugehérige Leitbild formuliert war, ging
es darum, diese Beschliisse zur Griindung umzusetzen. Dem Generalkapitel war es wichtig,
die beiden Themen — Leitbild und Trigerschaft — in engstem Zusammenhang zu sehen:
»Das Leitbild ist die spirituelle Seite und die Triagerschaft die strukturelle Seite derselben
Miinze, ndmlich jener, die wir [...] mit >Bethlehem Mission Immensee« bezeichnen. Das
eine kann nicht ohne das andere formuliert werden; eine erweiterte Trigerschaft benétigt
bestimmte Akzente im Leitbild, welches umgekehrt den Boden abgibt, auf welchem die
kiinftige Struktur stehen kann.«** Ein weiteres Anliegen war, dass im ganzen Prozess, bei
der Erarbeitung sowohl des Leitbildes als auch der neuen Struktur alle in der Missionsgesell-
schaft titigen Mitglieder und Mitarbeitenden einbezogen werden sollten.

4.1 Das Leitbild der Bethlehem Mission Immensee

Dass die neue Struktur ein Leitbild brauchte, lag auf der Hand, denn die Konstitutionen der
Missionsgesellschaft Bethlehem konnten nicht einfach auf eine neue gemischte Trigerschaft
von Laien und Mitgliedern der Gesellschaft {ibertragen werden.

4.1 Die Entstehung des Leitbildes

Schon an der Konsultation 1995 in Taiwan** erschien das Thema einer die verschiedenen
Tréger verbindenden missionarischen Spiritualitit auf der Liste der Hauptthemen, die fiir
die kiinftige Trigerschaft unabdingbar waren und mit der sich eine Projektgruppe zu be-
schiftigen begann. Die zweite Konsultation 1997 in Luzern formulierte einen Fragenkatalog
zum Thema des Selbstverstindnisses des missionarischen Werkes*, der allen in der Mis-
sionsgesellschaft mitarbeitenden Personen in der Heimat und in andern Kontinenten zu-
gestellt und deren Ergebnisse nach der Veroftentlichung in einem Bulletin zur Vorbereitung
des Generalkapitels 1998 zu einer Vorlage fiir das Kapitel selbst zusammengestellt wurden.*¢
Dieser Meinungsbildungsprozess erwies sich als sehr fruchtbare gegenseitige Inspiration
und Herausforderung. Eine Projektgruppe unternahm es, die vielfiltigen Ergebnisse zum
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Fragenkatalog zu ordnen und in eine Vorlage zu bringen, die es ermdglichte, im Lauf des
Generalkapitels selbst zu einer Endfassung zu kommen und diese als offizielles Dokument
des Generalkapitels zu verabschieden.*”

4.1.2 Der Inhalt des Leitbildes

Bei der Verfassung des Leitbildes war es selbstverstandlich, dass es im Geiste der Kon-
stitutionen der SMB in Bezug auf den missionarischen Auftrag und seine konkrete Verwirk-
lichung formuliert wurde. Das Leitbild gliedert sich in drei Hauptteile: Wer sind wir? Was
wollen wir? In welchem Geist wirken wir? Ein Prolog und ein Epilog bilden den Rahmen
des Dokuments.

1 Wer sind wir? Die klare Definition des Zwecks der SMB von ihrem Auftrag her — » Mit-
arbeit am Missionsdienst der Kirche«*® — erleichterte es, alle Moglichkeiten von Lebens-
modellen in das neue Werk der BMI zu integrieren: » Wir sind Manner und Frauen, Ledige
und Verheiratete, Laien, Briider und Priester. Betroffen von Jesu Tat und Wort schlieflen
wir uns im katholischen Missionswerk Bethleherm Mission Immensee zusammen, in dem wir
Verantwortung und Aufgaben geschwisterlich teilen. « (Leitbild) Diese Formulierung nimmt
die Entwicklung in der SMB seit den 1960er Jahren in Bezug auf die Veranderung der Mit-
arbeitenden am missionarischen Auftrag auf und konkretisiert die Aussagen des II. Vatika-
nischen Konzils betreffend den missionarischen Auftrag aller Christinnen und Christen.*

2 Was wollen wir? Die missionarische Arbeit wird nicht von der Kirche her, sondern —
entsprechend der Botschaft und des Lebens Jesu selbst — vom Reich Gottes her definiert:
» Wir wollen am Wachsen des Reiches Gottes mitarbeiten, das Jesus Christus bezeugt und
gelebt hat und das fiir die Menschheit Gerechtigkeit, Friede und Freude im Heiligen Geist
bereit hélt (Rom 14,17).« (Leitbild) Drei Grundoptionen entfalten diese Basis: die Ver-
kindigung des Gottes des Lebens, der Einsatz mit und fiir die Benachteiligten und der
interkulturelle und interreligiése Austausch.

3 In welchem Geist wirken wir? Das neue Werk fiihlt sich dem Geist der Missionsgesell-
schaft Bethlehem verpflichtet und tibernimmt die Elemente der » Bethlehem-Spiritualitét«,
die sich in folgenden Grundhaltungen zeigt: » Geist der Kindschaft, Geist der Einfachheit,
Geist der Entauflerung, Geist der missionarischen Prisenz und Geist der Geschwisterlich-
keit. « (Leitbild) In anschlieflenden Handlungsgrundsitzen wird dieser Geist im Hinblick
auf die Organisation, die Fithrung und die Zusammenarbeit konkretisiert.

Im Prolog und Epilog des Leitbildes werden die Grundiiberzeugungen festgehalten:
»Gott hat uns zuerst geliebt (1 Joh 4,19). Er schenkt uns Zukunft. « (Prolog) und » Mission
ist zuallererst Gottes Wirken in der Welt. [...] Wir halten an der Vision vom Kommen des
Reiches Gottes fest« (Epilog).

4.2 Die Organisationsstruktur der Bethlehem Mission Immensee
4.2.1 Die Entwicklung seit dem Generalkapitel 1967

Die Organisationsstruktur der BMI ist die Konsequenz des langen Weges, den die SMB im
Lauf der Zeit gemacht hatte, wie er in den Generalkapiteln seit 1974 sichtbar wird.*® Sie
betreffen vor allem auch die Position des missionarischen Personals.

Im Gefolge der Reflexion des Selbstverstindnisses der Missionsgesellschaft, die im
Rahmen der nachkonzilidren Erneuerung 1967 erfolgt war, machte die SMB in Absprache
mit den Schweizer Bischofen ein Angebot an DiGzesanpriester, sich als » Mitglieder auf
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Zeit« der SMB anzuschlieffen. 1974 wurde dieses Angebot auf minnliche, unverheiratete
Fachleute ausgeweitet. Die seit dem II. Vatikanischen Konzil sich langsam herausbildenden
» Leitbilder neuer Gestalten missionarischer Berufungen« und der Riickgang der traditio-
nellen missionarischen Berufe (Priester, Briider) bewegten das Generalkapitel 1974, neben
den oben genannten Personengruppen auch verheirateten Personen die Méglichkeit zu
geben, als » Angeschlossene Mitarbeiter« unter einem Spezialstatut in der SMB mitzuar-
beiten. Eine Mitsprache, die der Verantwortung und Aufgabe von Laienmitarbeitenden
entspricht, wurde vom Generalkapitel 1981 gefordert, wobei »als Modell des Zusammen-
lebens und -wirkens [...] sich die Missionarische Jiingergemeinde« abzeichnete. Das Ge-
neralkapitel 1988 vertiefte dieses biblische Modell der Jiingergemeinde; es erkannte — als
von Gott geschenktes Zeichen der Zeit — die neuen missionarischen Berufe von Laien nicht
mehr nur als zeitlich begrenzte, sondern als dauernde Berufung; in der Assoziation sah es
eine Moglichkeit, » missionarische Berufungen noch verbindlicher und dauerhafter zusam-
menzufithren«. In der Weiterfithrung stellte das Generalkapitel 1993 erste Uberlegungen
zu einer erweiterten Tragerschaft des SMB-Werkes an und gab dem Generalrat folgenden
Auftrag, wobei moglichst alle Beteiligten in den Erarbeitungsprozess einer neuen Struktur
einbezogen werden sollten: »Die Gesellschaftsleitung priift im Dialog mit Mitgliedern,
Mitarbeitenden und Assoziierten und unter Mithilfe von Fachpersonen verschiedene
Modelle fiir eine kiinftige Personalstruktur des SMB-Werkes und ergreift im Rahmen der
Konstitutionen entsprechende Mafinahmen. «**

4.2.2 Die Konkretisierung durch das Generalkapitel 1998

Nach einer seit 1995 dauernden Vernehmlassungsphase, die alle Mitglieder und Mit-
arbeitenden der SMB aktiv einbezog, wurde eine Vorlage fiir dass Generalkapitel 1998
erarbeitet. Das Ziel war, ein missionarisches Werk zu griinden, das unabhéngig von der
Existenz der SMB - sollte es soweit kommen - den missionarischen Auftrag im Sinn der
SMB weiterfiihren wiirde. Man war davon iiberzeugt, dass der missionarische Auftrag immer
bestehen bliebe, das Personal fiir diesen kirchlichen Auftrag sich aber verandert hatte und
sich wohl noch weiter verindern wiirde. Diesen Umstinden wollte man voll und ganz
Rechnung tragen. Eine neue Struktur sollte es erméglichen, missionarische Berufungen
verschiedenster Provenienz zu sammeln, vorzubereiten und auszusenden.

Wichtig in diesem Prozess waren folgende Rahmenbedingungen:
» Die Konstitutionen der SMB werden nicht angetastet.
« Die Rechtssicherheit ist in allem gewahrt.
« Die finanzielle Sicherheit der Missionsgesellschaft Bethlehem ist gewéhrleistet.
+ Es ist eine gemeinsame parititische Ubernahme von Planungs-, Leitungs- und Ent-
scheidungsaufgaben durch Mitglieder der SMB und Laienmitarbeitende betreffend den
missionarischen Auftrag vorgesehen.
» Gewachsene Strukturen werden fortgesetzt; Verdoppelungen von administrativen Auf-
gaben (Finanzen, Personal) werden vermieden.
» Die Kontinuitit und Kommunikation ist gesichert durch personelle Verbindungen
zwischen Fithrungsgremien der Trigerschaft und der ausfithrenden Organe.*

47 MISSIONSGESELLSCHAFT, 48 MISSIONSGESELLSCHAFT BETHLE- 50 MISSIONSGESELLSCHAFT,
Beschliisse 1998 (wie Anm. 40), HEM, Konstitutionen, Immensee 1992,  Beschllisse 1998 (wie Anm. 40), 13-16.
5-11. Das Leitbild erschien in folgen- Nr. 3. 51 MISSIONSGESELLSCHAFT,

den Sprachen: Deutsch, Franzosisch, 49 Vgl. Ad Gentes und Apostolicam Beschlisse 1993 (wie Anm.38), 60.
Italienisch, Spanisch und Englisch. Actuositatem. 52 MISSIONSGESELLSCHAFT,

Beschliisse 1968 (wie Anm. 40), 16.
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Unter diesen Voraussetzungen kam das Generalkapitel 1998 zu folgendem Entscheid
tiber die Grundkonstitution der erweiterten Trigerschaft: » Das Generalkapitel beschlief3t,
einen Verein Bethlehem Mission Immensee zu griinden, der fiir die Weiterfiihrung der
missionarischen Tatigkeit verantwortlich ist. Dieser Verein wird gebildet durch die Mis-
sionsgesellschaft Bethlehem (zivilrechtlich vertreten durch den Verein Missionshaus
Bethlehem) und einen Verein aus Assoziierten und Mitarbeitenden.«** Gleichzeitig
wurde ein Zeitplan verabschiedet, nach dem der vorgesehene Verein aus Assoziierten
und Mitarbeitenden und schliefflich die » Bethlehem Mission Immensee « im Jahre 2000
gegriindet werden sollte.

4.3 Die Griindung der Bethlehem Mission Immensee

Nach dem Generalkapitel 1998 stand fest, dass die neue Struktur auf zivilrechtlicher Ebene
gegriindet werden konnte. Die rechtlichen und finanziellen Implikationen waren sorgfaltig
abgeklart worden. Die SMB konnte als Missionsgesellschaft kirchenrechtlich unverandert
bleiben und war finanziell gesichert. Es ging nun darum, die beiden Trigerorganisationen
zu konstituieren, bzw. in die kiinftige Verantwortung einzubinden.

4.3.1 Der » Verein Missionshaus Bethlehem «

Die bisherige Haupttrigerin des missionarischen Werkes, die SMB, bestand zivilrecht-
lich schon als eine der Trigerorganisationen der BMI durch den » Verein Missionshaus
Bethlehem « (Zivilverein). Die Griindung der Zivilgesellschaft von 1907 (siehe oben) und
die Weiterfithrung unter dem Namen » Verein Missionshaus Bethlehem « erwies sich jetzt
als ein grof3er Vorteil fiir eine solide Konstituierung der BMI auf zivilrechtlicher Ebene.

Aus den Statuten des Vereins geht hervor, dass er sich der » Mitarbeit am Missionsdienst
der katholischen Kirche in Zusammenarbeit mit der Missionsgesellschaft Bethlehem Im-
mensee [...] durch Einsatz fiir Frieden, Gerechtigkeit und die Grundbediirfnisse der Armen,
Schwachen und Vernachldssigten vor allem in der Dritten Welt.« (Art.1) verpflichtet weifs.
Dies entspricht der Zielsetzung sowohl der SMB als auch dem Leitbild der BMI.

4.3.2 Die Griindung des
» Vereins aus Assoziierten und Mitarbeitenden «

Anfangs 1998 begann die Arbeit mit dem Ziel, die zweite Trigerorganisation zu kon-
stituieren. Die Assoziierten und Mitarbeitenden setzten sich einerseits mit einem Statuten-
entwurf fiir einen zu bildenden Verein und anderseits sehr intensiv mit der gemeinsamen
Verantwortung fiir die Zukunft der erweiterten Tragerschaft des missionarischen Werkes
auseinander. Am 30. Juni 2000 wurde der Verein mit 132 Mitgliedern nach ZGB, Art. 6off.
gegriindet und besteht jetzt unter dem Namen » Verein Partnerverein Bethlehem«.

Der Zweckartikel der Statuten entspricht der Zielsetzung des Generalkapitels 1998 zur
Griindung der Bethlehem Mission Immensee: » Der Verein » Partnerverein Bethlehem« tragt
mit der Missionsgesellschaft Bethlehem, zivilrechtlich vertreten durch den Verein Missions-
haus Bethlehem, das Werk der Bethlehem Mission Immensee in der Weiterfithrung des
missionarischen Auftrages.« (Art.2) » Der Verein »Partnerverein Bethlehem: fithrt Frauen
und Ménner zusammen, die im katholischen Missionswerk Bethlehem Mission Immensee

53 Ebd.,17.
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in 6kumenischer Offenheit am missionarischen Auftrag der Kirche mitwirken.« (Art.3)
» Grundlage der Mitarbeit ist das Leitbild der Bethlehem Mission Immensee. « (Art. 4).

Damit waren die Voraussetzungen fiir die Griindung der BMI geschaffen, wie es das
Generalkapitel 1998 vorgesehen hatte.

4.3.3 Die Griindung des Vereins » Bethlehem Mission Immensee «
4.3.3.1 Die Statuten

Am 17. November 2000 fand die Griindungsversammlung des Vereins Bethlehem Mission
Immensee (Art. 60ff. ZGB) im Missionshaus Bethlehem in Immensee statt. Im Hinblick auf
den missionarischen Auftrag ist der Zweck in den Statuten deutlich festgehalten: » Zweck
des Vereins ist die Weiterfiihrung der missionarischen Titigkeit der Missionsgesellschaft
Bethlehem gemiss seinem Leitbild. Er steht im besonderen Dienst am Missionsauftrag der
katholischen Kirche und versteht diesen als Mitarbeit am Wachsen des Reiches Gottes, das
Jesus Christus gelebt und bezeugt hat. « (Art. 2) In den Statuten wird ebenfalls die Tatigkeit
ganz kurz skizziert, wie sie im Leitbild ausfiihrlich beschrieben ist. Dabei wird deutlich, dass
der Verein die Tatigkeit der Missionsgesellschaft Bethlehem konsequent fortsetzt, also sich
diesbeziiglich nicht neu definiert: » Die Tétigkeit des Vereins umfasst dabei die Missions-,
Pastoral-, Bildungs-, und Entwicklungsarbeit weltweit, wobei all diese Tatigkeiten unter
dem Gebot des Einsatzes fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung stehen.
Der Verein fiihlt sich dabei insbesondere folgenden drei Grundoptionen verpflichtet:

a der Verkiindigung und Feier des »Gottes des Lebens«

b dem Engagement und der Hilfe fiir die Benachteiligten und Ausgeschlossenen in
Asien, Afrika, Lateinamerika und auch in Europa

¢ dem Austausch und der Zusammenarbeit zwischen Menschen verschiedener Kon-
tinente, Kulturen und Religionen. « (Art. 3)

Damit wird der missionarische Auftrag der SMB nicht nur fortgesetzt, sondern die
verschiedenen Bereiche der missionarischen Arbeit werden auch als integrale Arbeit
verstanden, wenn Verkiindigung, sozialpolitisches Engagement und interkultureller und
interreligioser Austausch als drei Aspekte des einen missionarischen Auftrags gesehen
werden. Schliefilich wird auch auf die Zeichen der Zeit geantwortet, u.a. indem Europa in
die missionarische Arbeit eingebunden wird und Austausch und Zusammenarbeit zwischen
den Menschen verschiedener Kulturen und Religionen — im Sinn der Friedensarbeit — einen
prominenten Platz erhilt.

Das Leitbild wie auch die Statuten sind fiir alle Mitarbeitenden in der BMI, also fiir SMB-
Mitglieder wie auch fiir die Mitglieder des Partnervereins verpflichtend. Sie beintréichtigen
hingegen in keiner Weise die Konstitutionen der SMB, die nach wie vor fiir die SMB-Mit-
glieder verbindlich bleiben.

4.3.3.2 Ein Delegiertensystem

Das Prinzip der gemeinsamen Verantwortungsiibernahme von SMB-Mitgliedern und Laien-
mitarbeitenden hat auch auf der strukturellen Ebene hochste Prioritit. Weil die Mitglieder
beider Partnerorganisationen tiber viele Lander zerstreut sind und deshalb bei einer Ge-
neralversammlung ein beachtlicher Teil der Mitglieder der beiden Partnerorganisationen
aus verschiedenen Griinden nicht daran teilnehmen konnte, einigte man sich auf ein
Delegiertensystem. Die beiden Partnerorganisationen bestellen im Eigenrecht je sechs
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Delegierte; diese 12 Delegierten fithren die jahrliche ordentliche Generalversammlung
durch. Alle fiinf Jahre findet eine erweiterte Generalversammlung statt, bei der zusitzlich
10 Delegierte aus den Kontinenten Asien, Afrika und Lateinamerika dazukommen. Dieses
Gremium wihlt den Vorstand.

Entsprechend den Statuten der BMI besteht der Vorstand aus je zwei Mitgliedern der
beiden Partnerorganisationen und einem fiinften Mitglied, das aus einer der beiden Part-
nerorganisationen gewéhlt werden kann. Zurzeit ist der Vorstand aus zwei SMB-Mitgliedern
und drei Mitgliedern des Partnervereins Bethlehem zusammengesetzt.

4.4 Die Arbeit der Bethlehem Mission Immensee

Aus den obigen Ausfithrungen ist deutlich geworden, dass es mit der Griindung der BMI
darum ging, den missionarischen Auftrag der SMB konsequent weiterzufiithren und zwar
mit jenem Personal, das mit dem missionarischen Charisma betraut ist. Die Leitungs- und
Entscheidungsaufgaben sind jenen Leuten {ibertragen, die den missionarischen Auf-
trag wahrnehmen. Dabei kommt das Prinzip der gemeinsam getragenen Verantwortung
zwischen SMB-Mitgliedern und Mitgliedern des Partnervereins Bethlehem voll und ganz
zur Anwendung.

4.5 Die Konkretisierung des Leitbildes

Das Identitditspapier — konkretere Definition der BMI nach Innen. Nach der Grindung der
BMI erwies es sich als notwendig, das Leitbild zu konkretisieren. Der Vorstand erarbeitete
auf Grund des Leitbildes Uberlegungen zur » Identitit der Bethlehem Mission Immensee«,
die sowohl fiir den Vorstand als auch fiir die Geschiftsleitung verbindliche Leitungsgrund-
sitze festhielten. Die Ausfithrungen bezogen sich auf die Tatigkeitsfelder in Asien, Afrika,
Lateinamerika und Europa und die entsprechende Art der Prisenz wie auch auf Grund-
haltungen, die diese Tétigkeiten charakterisieren: religitse, solidarische, dialogische, par-
tizipativ-partnerschaftliche und fach- und sachbezogene Grundhaltungen.®

Das Institutionsprogramm zuhanden der DEZA - konkrete Definition der BMI nach
Auflen. Im selben Jahr machte die finanzielle Unterstiitzung der BMI durch den Bund ein
so genanntes » Institutionsprogramm « erforderlich. Eine Arbeitsgruppe definierte die BMI
zuhanden der »Direktion fir Entwicklung und Zusammenarbeit« (DEZA). Darin wurde
zuerst die ideelle Ausrichtung der BMI, dann ihre Strategie und schliefilich die Umsetzung
der Strategie formuliert. Die grofie Herausforderung bestand darin, einerseits der Zweck-
setzung und dem Ursprung als missionarische Organisation treu zu bleiben und gleichzeitig
eine Sprache zu finden, die fiir eine Bundesstelle verstindlich war.>

4.6 Die erste erweiterte Generalversammlung der BMI 2003

Die erste erweiterte Generalversammlung wurde auf 2003 festgesetzt, um den fiinfjihrigen
Rhythmus der Generalkapitel der SMB aufzunehmen. Die Meinungsbildung im Hinblick
auf die erweiterte Generalversammlung der BMI 2003 fand fiir die SMB beim Generalkapitel
und fiir den Partnerverein bei Vorbereitungsversammlungen desselben Jahres statt.

54 VORSTAND BMI, Identitdt 55 BETHLEHEM MISSION IMMENSEE, 56 BETHLEHEM MISSION [MMENSEE,
der Bethlehem Mission Immensee, Programm fiir den Einsatz von Dokumente der erweiterten
Immensee 2002. freiwilligen Fachleuten fiir die Periode  Generalversammiung 2003,

2003-2007, Immensee 2002. Immensee 2003.
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Bei dieser ersten erweiterten Generalversammlung der BMI wurde die Kompetenz der
BMI in Bezug auf die Planung, Entscheidung und Durchfithrung des missionarischen Auf-
trags konkret sichtbar. Vom 22. Mai bis zum 6. Juni versammelten sich die 22 Delegierten —
11 SMB-Mitglieder und 11 Mitglieder des Partnervereins Bethlehem - in Immensee. Die
Vertiefung des Leitbildes wahrend den ersten Tagen diente als spirituelle Grundlage fiir die
anschlieffenden Verhandlungen. Neben einer Botschaft, der als Leitidee Lukas 4,18 voran-
gestellt wurde, kreisten die Diskussionen und Entscheide um drei Bereiche: die Prisenz
der BMI in Asien, Afrika, Lateinamerika und Europa; die Personalvermittlung nach Asien,
Afrika und Lateinamerika; Fragen der Kommunikation, Bildung und Beziehungsarbeit. Die
Ergebnisse wurden anschlieflend publiziert.*

Die Prisenz der BMI in den verschiedenen Kontinenten umfasste einerseits die Vernet-
zung mit internationalen Organisationen, die Kongruenz der Praxis in andern Kontinenten
mit den Bildungsangeboten in Europa, die Forderung des interkulturellen und interreli-
giosen Dialogs, anderseits die Positionierung der BMI in der europdischen kirchlichen und
zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit wie auch Fragen des Fiihrungsstils und der Finanzen.
Beim Bereich Personalvermittlung standen Fragen der Projektpartnerschaft, der geo-
graphischen Konzentration, der Kriterien fiir Personalauswahl und Inhalt der Vorbereitung,
der Zusammenarbeit mit andern europiischen Organisationen, der Langzeitmitarbeit und
des Austauschs von lokalem Personal zwischen Kontinenten.

Der dritte Themenbereich besprach das Verstindnis der missionarischen Prisenz, die
Kampagnentitigkeit, den Austausch von Personal aus andern Kontinenten nach Europa
und die Pflege der Beziehungen zu ehemaligen Mitarbeitenden in Asien, Afrika, Latein-
amerika und Europa.

Die Diskussionen an der Generalversammlung 2003, die entsprechenden Entscheide, die
dabei gefillt wurden und die an verschiedene Gremien erteilten Auftrige zeigen deutlich,
dass die BMI ihre Aufgabe als Tragerin des missionarischen Auftrags der SMB voll und ganz
wahrgenommen hat.

5 Ausblick

Der Durchblick durch die Geschichte und die Entwicklung der Missionsgesellschaft
Bethlehem (SMB) bis zur Neugriindung der Bethlehem Mission Immensee (BMI) in Bezug
auf das missionarische Konzept und das Selbstverstindnis zeigt, dass die Missionsgesell-
schaft Bethlehem immer nach einer klar definierten Zielsetzung gearbeitet hat: Mitarbeit
am missionarischen Dienst der Kirche. Sie hat sich auch von diesem missionarischen Auf-
trag her definiert. Diese Grundintention, namlich voll und ganz im missionarischen Dienst
zu stehen, ist auch auf die neue Struktur der BMI tibergegangen. Der missionarische Auftrag
wurde im Lauf der Geschichte entsprechend den Zeichen der Zeit immer wieder mit neuen
Schwerpunkten realisiert.

Es ist ebenfalls hervorzuheben, dass die missionarische Spiritualitit, wie sie in der
Chiftre » Bethlehem « zusammengefasst ist, von Anfang an, d. h. von Barral mit seinem In-
stitut Bethlehem durch die Missionsgesellschaft Bethlehem hindurch in das neue Werk der
Bethlehem Mission Immensee durchgetragen wurde und weiterhin das Werk bestimmen
wird.

Anderseits ist deutlich geworden, dass die SMB die Verdnderungen im Bereich der mis-
sionarischen Berufe wahrgenommen und sich ihnen gestellt hat. Das 11. Vatikanische Konzil
und die darauffolgende Reflexion brachten die Missionsgesellschaft dazu, zusammen mit
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den Mitgliedern auch die missionarischen Charismen der Laien zu sammeln, auszubilden
und auszusenden. Die Erkenntnis der permanenten Berufung von Laien zum missio-
narischen Dienst einerseits und der Riickgang der traditionellen Berufe anderseits fithrte
dazu, auch die Leitungs- und Entscheidungsstruktur zu iiberdenken und entsprechende
Konsequenzen zu ziehen. Dies fithrte zur Griindung der Bethlehem Mission Immensee,
einem gemeinsamen missionarischen Werk, das von Mitgliedern der Missionsgesellschaft
und von Laien getragen wird. Die BMI wird weiterhin alle ihre Krifte darauf verwenden,
entsprechend dem Leitbild » Ménner und Frauen, Ledige und Verheiratete, Laien, Brider
und Priester« (Nr.2) fiir den missionarischen Dienst zu sammeln und vorzubereiten. Das
Prinzip der Paritit ist Ausdruck des gegenseitigen Vertrauens des missionarischen Per-
sonals — Kleriker und Laien — und des Vertrauens in den Geist Gottes, der weht, wo und
wie er will - auch in neuen Organisationsformen.

Die Begleitung Ehemaliger — wo immer sie eine bestimmte Zeit mitgearbeitet oder in
irgend einer Art enger mit der SMB bzw. der BMI verbunden waren - wird fiir die Kon-
solidierung der so genannten Heimatbasis im Hinblick auf den diesbeziiglichen Riickgang
der SMB-Mitglieder von grofler Bedeutung sein.

Die BMI wird wohl darauf hinarbeiten, die Strukturen zu vereinfachen, u. U. dahin, dass
sich die beiden zivilrechtlichen Trigerorganisationen — Verein Missionshaus Bethlehem
und Verein Partnerverein Bethlehem - vereinen.

Neben den durch die Generalversammlung 2003 zugewiesenen Hauptaufgaben des Vor-
standes der BMI wird einer Aufgabe besonderes Augenmerk geschenkt: die Erhaltung und
Vertiefung der missionarischen Bethlehem-Spiritualitit. Diese wichtige Aufgabe ist auch
dem Vorstand des Partnervereins in Bezug auf seine Mitglieder, die in der Zwischenzeit
auf {iber 200 angestiegen ist, sehr bewusst. Bis anhin waren die Triger der missionarischen
Spiritualitit mehrheitlich die Mitglieder der SMB. Sie konnten sich betreffend die missio-
narische Spiritualitit auf eine langjihrige Vorbereitung auf ihren missionarischen Dienst
wie auch auf ihr zeitlich unbefristetes missionarisches Engagement stiitzen. Die Mitglieder
des Partnervereins Bethlehem hatten eine kiirzere Vorbereitungszeit und ein zeitlich
befristetes missionarisches Engagement. So wird kiinftig wohl vermehrt eine gemischte
Gruppe aus Laien, Briidern und Priestern die missionarische Spiritualitit der Bethlehem
Mission Immensee weiter tragen. Dies ist eine grofie Herausforderung, die aber durch die
Aussagen des II. Vatikanischen Konzils und die Entwicklung der SMB in die BMI hinein als
Zeichen der Zeit angenommen und verwirklicht werden muss.

Solange es Christengemeinden gibt, ist damit der missionarische Auftrag als Zeug-
nis-Geben wesentlich verbunden, und es wird immer Christinnen und Christen geben,
die dieses missionarische Zeugnis zu ihrem Beruf machen, damit der Austausch von
Glaubenserfahrungen zwischen allen Kontinenten und der Dialog zwischen Menschen
verschiedener Kulturen und Religionen im Dienst des Aufbaus des Gottesreiches — einer
Welt der Gerechtigkeit, der Liebe und des Friedens — verwirklich werden kann.
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Zusammenfassung

Entlang der Geschichte der Missionsgesellschaft Bethlehem (SMB) stellt der Autor einer-
seits ihre bleibende Identitit und anderseits die notwendigen Verdnderungen ihres missio-
narischen Selbstverstandnisses und der damit verbundenen Struktur dar. Aus dem Auftrag
zum missionarischen Dienst als dem Grundcharisma der SMB ergibt sich ihre Spiritualitdt,
die mit der Chiffre » Bethlehem « umschrieben wird; sie wird im Lauf der Zeit entsprechend
den sich verindernden Umstinden in verschiedenen Schwerpunkten ausgefaltet. Ebenso
richtet sich die Struktur der SMB nach dem missionarischen Auftrag und erfihrt in ihrer
Antwort auf die Zeichen der Zeit die notwendigen Verdnderungen bis hin zur Griindung
der Bethlehem Mission Immensee (BMI), damit der missionarische Auftrag unter den
gegebenen Umstidnden auch in Zukunft verwirklicht werden kann.

Summary

Following the history of the Bethlehem Mission Society (SMB) the author describes on
the one hand its constant identity, and on the other hand the necessary changes of the
missionary self-understanding and the respective structural changes of the Society. The
basic charisma of the SMB is in the service of the missionary task. The spirituality expressed
with the title«Bethlehem« is derived from this task and is unfolded in different ways
according to the changing circumstances. Similarly the structure of the SMB depends on
the missionary task and it recognises the need for change according to the signs of the time.
The necessary changes even included the foundation of the Bethlehem Mission Immensee
(BMI) so that the missionary task may also be fulfilled in the future according to the given
circumstances.

Sumario

Siguiendo la historia de la Sociedad de Misiones Betlehem (SMB), el autor presenta por una
parte su permanente identidad y por otra los necesarios cambios programaticos y de las
estructuras subsiguientes. De la tarea misionera como carisma fundamental de la SMB se
desprende su espiritualidad, que se puede describir con el simbolo »Bethlehem« (Belén)
y es adaptada a lo largo de los afios en diferentes puntos con arreglo a los signos de los
tiempos. También la estructura de la SMB se desprende de su tarea misionera y experimenta
en su respuesta a los signos de los tiempos los cambios necesarios hasta fundar la Bethlehem
Mision Immensee (BMI), para que la tarea misionera pueda ser realizada también en el
futuro bajo diferentes condiciones.
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Der
verweigerte
Tabernakel-
schlussel

Juristische Streitigkeiten zwischen
kirchlicher und staatlicher Macht
wiihrend der Christianisierung der
Philippinen

1 Einleitung

In der Frithen Neuzeit erlebte Spanien ein
»Goldenes Jahrhundert«, ein siglo de oro,
in dem Philosophie, Kunst, Literatur und
Theologie blithten. Spanien war von seiner
Grofle und Berufung iiberzeugt, andere
Lander zur Ehre Spaniens und fiir Gott
zu erobern. Das spanische Imperium sah
sich im Sinne der herrschenden religiosen
Ideologie im Dienst zweier Majestiten: der
gottlichen und der koniglichen Majestit.
Ein solches Konzept bildete die Grund-
lage fiir die Einheit von Kirche und Staat,
fiir das Btindnis von Thron und Altar. Auf
diesem Hintergrund bedeutete Kolonisa-
tion die Expansion eines hierokratischen
Staates.!

Die Idee, die der Staat unterstiitzte, war,
dass alle Spanier, Laien wie Geistliche, die
Pflicht hatten, die ganze Welt zu christia-
nisieren. Hinter dieser Idee stand eine Art
Messianismus, der aus der Uberzeugung
lebte, dass die Spanier das auserwihlte Volk
seien, mit der Aufgabe, alle Welt zu bekeh-
ren (Heiden, Moslems und Juden).> Mit
einer solchen Vision im Herzen verpflich-
teten sich die spanischen Ordensméanner
und Ordensfrauen, ihr ganzes Leben an
der » Missionsfront« dieser Idee zu weihen.
Die spanische Krone unterstiitzte dieses
Programm, was bedeutete, dass im spa-

nischen Kolonialsystem das Profanum und
das Sacrum, Staat und Kirche, sehr eng mit-
einander verwoben waren.

Durch die so genannte »Alexandri-
nische Schenkung« verpflichteten sich die
katholischen spanischen Konige, fiir die
Ausbreitung des christlichen Glaubens zu
sorgen (Konigliches Patronat).” » So unter-
standen der Klerus (Missionare) und die
Bischofe in Spanien und in den neuen
Gebieten der Oberhoheit des Konigs.«*
Das galt auch fiir die Philippinen, die die
Spanier (Legazpis Expedition) von Me-
xiko aus im Jahre 1565 annektierten.” Auch
auf den Philippinen war die katholische
Kirche — den Zielen der spanischen Krone
verpflichtet — die wichtigste und effektivste
Institution der Kolonialpolitik. Gleichsam
mit dem Schwert in der einen Hand und
dem Kreuz in der anderen verstand man Er-
oberung und Landnahme als Realisierung
des Missionsauftrags.® Der Glaubenseifer
der Missionare machte sie blind fiir die
Tatsache, dass sie ein Biindnis eingegangen
waren, das dem Evangelium Jesu Christi
widersprach. Die neuen Herren waren von
der spanischen Krone mit Vollmachten
ausgestattet worden, die der hemmungs-
losen Ausbeutung der einheimischen
Bevolkerung Tiir und Tor 6ffneten.”

2 Christianisierung
durch die Ordensleute

Die in Begleitung Legazpis ankommenden
Ordensleute hatten die klare Weisung, »das
Evangelium Jesu Christi zu verkinden,
Liebe und Gehorsam zur katholischen
Kirche zu wecken, den Aberglauben und
die Irrlehren als Teufelswerk auszumerzen
und die Gesetze der spanischen Krone res-
pektieren zu lehren. In der Tat sahen die
Missionare in den Glaubensiiberzeugungen
der Einwohner, ihren Sitten, Briauchen und
religiosen Traditionen ein Werk des Teufels
und einheimische Priester und Priesterin-
nen als dessen Werkzeuge «.®
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Nachdem die Augustinerménche in den
ersten Jahren allein gegen Teufelswerk und
Aberglauben gekdmpft hatten, kamen 1578
die Franziskaner hinzu, 1581 die Jesuiten,
1587 die Dominikaner und 1606 die Au-
gustiner-Rekollekten. Um Gebietsstreitig-
keiten unter ihnen zu vermeiden, gab Ko-
nig Philipp 1I. dem Gouverneur die Order,
jeder Gruppe ein eigenes Gebiet zur Mis-
sionierung anzuvertrauen. Zugleich mit
der koniglichen Instruktion kamen weitere
100 Ordensleute auf den Philippinen an:
40 Augustiner, 24 Dominikaner, 18 Fran-
ziskaner und 18 Jesuiten. Im Jahre 1598 war
der grofite Teil des Inselreiches aufgeteilt.
Die Missionare kamen hauptsichlich aus
Spanien und aus Mexiko angereist. Konig
Philipp 1I. hatte fiir ihre Reiseunterkunft
und die Reisekosten (pro Person umge-
rechnet rund $9o00) aufzukommen. Die
Reise dauerte zwei Jahre: von Sevilla ging
die Schiffsreise nach Vera Cruz bzw. von
Acapulco nach Manila. Waren die Missio-
nare sicher angekommen und hatten mit
ihrer Arbeit begonnen, bekamen sie jahr-
lich 100 Pesos Gehalt, 250 Schiisseln Reis,
zusitzlich Wein und Ol fiir die Eucharis-
tiefeier.?

Die gesamte Missionsarbeit, die Evan-
gelisation und der Aufbau der Kirche auf
den Philippinen lagen in den Hinden von
Ordensleuten. Sie verkiindeten das Evan-
gelium, lehrten die Filipinos die wichtigsten
Gebete wie das Vater Unser, das Gegriifiet
seist du Maria, das Credo, die Zehn Gebote,
den katholischen Katechismus, die christ-
liche Pflichten und Tugenden; sie spendeten
die Sakramente und griindeten Missions-
stationen, die so genannten Doctrinas, wo
sie Kapellen, Kirchen und andere Gebaude
wie Krankenhiuser, Schulen und Waisen-
hiuser errichteten.” Die Einheimischen
wurden in den Schulen nicht nur mit dem
christlichen Glauben bekannt gemacht, son-
dern auch in der spanischen Sprache unter-
richtet, iiberdies wurde ihnen die spanische
Kultur nahegebracht. Es wurden Gymnasien
mit Heimen errichtet, in denen die Jugend-

lichen unter der Leitung der Missionare aus-
gebildet wurden, was einen grofien Einfluss
auf Familie und Gesellschaft hatte.
Langsam bildete die philippinische
Kirche ihre institutionelle Gestalt und
hierarchische Struktur heraus. Als erstes
wurde 1579 die Didzese Manila errichtet mit
dem Dominikaner Domingo de Salazar als
Bischof an ihrer Spitze. Bei der Errichtung
dreier weiterer Diozesen in der Kirchen-
provinz Manila im Jahre 1595 — der Di-
ozesen Nueva Segovia, Nueva Caceres und
Cebu - ordnete und verfiigte der Konig
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alles bis ins Detail; so entschied er unter
anderem, wo die Didzesen zu errichten
seien, welche Heiligen sie als Schutzpatrone
erhalten sollten und wer ihnen als Bischof
vorstehen sollte. In einem Schreiben an
den spanischen Botschafter in Rom ord-
nete der Konig an, den Papst iiber seine
MafSnahmen zu informieren und die ent-
sprechende Bestéitigung des Kirchenober-
hauptes einzuholen.!!

Gleichzeitig mit dem Brief nach Rom
ging ein koniglicher Befehl an Dasmari-
nas, den damaligen Gouverneur auf den
Philippinen, der tiber die Ausgaben fiir die
zu errichtenden Kirchen und Kléster zu
wachen hatte. Ein Teil der Kosten, so lautete
die Weisung des Konigs, »geht zu unseren
Lasten, ein Teil zu Lasten der Spanier
auf den Philippinen und der Eingebore-
nen«'?. Dies zeigt, dass es dem Kénig ernst
war mit seiner Patronado Real, seiner Auf-
sichtspflicht.

Unter dem Bischof Salazar fand die erste
Synode von Manila (1582-1586) statt; sie
gilt als bedeutendes kirchliches Ereignis
auf den Philippinen. Bedeutsame soziale
und religidse Fragen standen auf der Tages-
ordnung, die diskutiert und zu beantworten
versucht wurden. Zum Beispiel Fragen im
Zusammenhang mit der spanischen Beset-
zung der Philippinischen Inseln, der Freiheit
der einheimischen Bevolkerung, gerechtem
Lohn, der Sklaverei und unrechtméfigem
Landerwerb. Die Kirche hat sich auf dieser
Synode nicht in staatliche Angelegenheiten
eingemischt, jedoch die Beschliisse dem
spanischen Koénig als dem Schutzherrn
der kirchlichen Mission vorgelegt. Dieser
bestatigte die Leiter der philippinischen
Kirche als offizielle Berater der Kolonial-
regierung.®

Bemerkenswert ist, dass in der ersten
Phase der Christianisierung die Missio-
nare in Treue und Eifer zu ihrem missio-
narischen Auftrag ganz auf der Seite des
Volkes standen und dass die Einwohner
sich durch die sowohl vor den spanischen
Herren wie auch den einheimischen Chefs

geschiitzt fithlten. Solches Engagement be-
wog viele, Christen zu werden. Allgemein
zeigten die Ordensleute Interesse an den
Menschen, erlernten ihre Sprache, interes-
sierten sich fiir ihre Kultur, Sitten und
Briuche. Bei Ubergriffen und Machtmiss-
brauch ergriffen sie die Partei der Bevol-
kerung."

Diese Einstellung hat sich jedoch spiter
verdndert. Im Verlauf der Auseinander-
setzungen zwischen den Kolonialbeamten,
Bischofen und Ordensleuten um gréfiere
Machtbefugnisse gingen viel Kraft und
Energie verloren. Die einheimische Be-
volkerung war bei diesen Auseinanderset-
zungen die leidtragende Partei.

Zu Beginn des 17. Jhs. trat ein mora-
lischer Verfall unter der Geistlichkeit ein.
Fir die vielen neuentdeckten Gebiete wur-
den dringend Missionare gebraucht. Des-
halb wurde die Ausbildungszeit in Spanien
verkiirzt und Privilegien und Moglichkeiten
zu einer kirchlichen Karriere angeboten, die
den Beruf des Missionars attraktiv machen
sollten.” Schon Bischof Salazar von Manila
beschwerte sich 1581 iiber die Ordensleu-
te, die keineswegs mehr als zuverlissige
Helfer erfahren wurden und im Laufe der
Zeit die anfinglichen Sympathien seitens
der Bevolkerung verloren hatten.'® Bischof
Benavides, Salazars Nachfolger, spricht in
einem Brief an Konig Philipp II. von man-
chen Missstinden unter den Ordensleuten,
dass sie beispielsweise die nicht profitablen
Doctrinas verlassen wiirden und sich nach
China absetzten."”

Nicht nur die Tatsache, dass die Annah-
me des christlichen Glaubens oft auf mas-
siven dufleren Druck hin erfolgt war, auch
die Verkniipfung von weltlicher Macht und
Religion fiithrte zu immer gréfferem Wider-
stand. Da die Filipinos sehr religiés waren,
richtete sich solcher Protest nicht gegen den
christlichen Glauben, sondern gegen die
spanische Herrschaft, die wirtschaftliche
Ausbeutung sowie die Abwertung der ein-
heimischen Bevélkerung als Menschen und
Christen zweiter Klasse.

zmr | o1. Jahrgang | 2007



Der verweigerte Tabernakelschliissel

139

3 Juristische Kampfe
und Streitigkeiten

In der Geschichte der Christianisierung der
Philippinen kam es immer wieder zu Strei-
tigkeiten und Zusammenstoflen zwischen
den Bischofen und den Gouverneuren,
den Dominikanern und den Jesuiten, den
Ordensleuten und den Bischofen, — Aus-
einandersetzungen, die viele Spannungen
mit sich brachten und sich fiir die Christia-
nisierung nachteilig auswirkten. Letztlich
ging es bei den Kampfen zwischen ziviler
und kirchlicher Gewalt um Macht. Wih-
rend die zivile Autoritat, deren hochster Re-
prasentant der Konig war, sich auch fiir die
Evangelisation der Kolonien verantwortlich
fuhlte, sah sich die Kirche — im Auftrag der
gottlichen Majestat — sehr bewusst in der
Rolle des Gewissens des Konigs. Kein Wun-
der, dass die im Dienst der weltlichen und
gottlichen Majestaten stehenden Institutio-
nen oft miteinander in Konflikt gerieten.

Im Jahre 1592 schrieb der Gouverneur
Dasmarinas einen Brief an den Kénig, in
dem er unter anderem die Jesuiten anklagt,
dass die Einheimischen in einem Dorf im
Schatten der Kirche in grofiem Elend lebten
und sich beschwerten, weil ihnen von den
Jesuiten ihr Land und ihr Erbe genommen
worden sei. Zusitzlich beschuldigt er man-
che Ordensleute, dass sie zuviel Geld fur
Beerdigungen, Taufen und Hochzeiten ver-
langten. Deshalb wiirden die Christen ihre
Toten heimlich beerdigen oder ohne das Sa-
krament der Ehe zusammenleben, weil sie
die verlangten Gebiihren nicht aufbringen
konnten.'

In seinem Kampf um Gerechtigkeit ge-
gen den koniglichen Gouverneursrat und
die Encomenderos schrieb Bischof Salazar
im Jahre 1583 an den spanischen Konig:

»Ich kann keine Worte finden, Ihrer
Majestit das Ungliick zu beschreiben, die
Ungerechtigkeit und das Leiden, die Folter
und die Armseligkeit, welche die Inder (die
Filipinos) zu erdulden haben, wenn der
Tribut eingesammelt wird [...] wenn der

Chef ihnen nicht so viel Gold gibt, wie sie
verlangen, dann kreuzigen sie den elenden
Chef oder stecken seine Hande in Schraub-
stocke. So haben die Encomenderos, wenn
sie zum Einsammeln des Tributs kommen,
ihre Stocke und Peitschen dabei und foltern
den Chef so lange, bis er die gesamte Sum-
me, die sie verlangen, aufbringt. Manches
Mal wird die Frau oder Tochter des Chefs
festgenommen, wenn dieser nicht erscheint.
Viele der Chefs sind infolge der Folter ge-
storben, wie ich selber festgestellt habe, «*

Er berichtet weiter, dass gegen geltendes
Recht Abgaben von Kindern, Greisen und
Sklaven kassiert wiirden; dass der Tribut
so hoch sei, und deshalb viele es vorziehen
wiirden, unverheiratet zu bleiben, andere
sogar ihre Kinder umbrichten.

Harte Auseinandersetzungen fanden in
den Jahren 1636-1640 zwischen dem Gou-
verneur Sebastian Hurtado de Corcuera
und dem Erzbischof Hernando Guerrero
(0sA) statt.*® Vorangegangen war ein Streit
zwischen den Dominikanern und dem Erz-
bischof, bei dem es um die Teilung der
Dominikaner-Provinz in Asien, Japan/Chi-
na und den Philippinen ging. Der Gouver-
neur hatte die Teilung gut geheiflen, der

11 SCHUMACHER, Readings

(wie Anm.g), 18-19.

12 Ebd., 20.

13 L. GUTIERREZ, The Synod of Manila:
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(1990), Nr.74, 195f; J. SCHUMACHER, The
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in: Philippine Studies 27 (1979) 292f.
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conciliorum 27/28 (1995/1996) 737-768.
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Erzbischof sich jedoch dagegen ausgespro-
chen, weil die Entscheidung nicht durch
den Koniglichen Indienrat bestitigt worden
war. Der Gouverneur musste schliefflich
einlenken.

Doch schon bald kam es zu einem neuen
Konflikt. Die Truppe des Gouverneurs hatte
unter Missachtung des Asylrechtes einen
in die Kirche St. Augustin in Manila geflo-
henen Soldaten gefangengenommen, weil
er ein Méadchen erstochen hatte, und ihn
nach einem schnellen Gerichtsverfahren vor
der genannten Kirche erschossen. Der Erz-
bischof zeigte sich dariiber tief verletzt und
wartete auf eine Gelegenheit, es dem Gou-
verneur heimzuzahlen. Die kam auch schon
bald. Es ging dabei um die Ernennung des
Kaplans der spanischen Truppen auf der In-
sel Formosa, dem heutigen Taiwan, bei der
es zu einem Streit zwischen dem Erzbischof
und den Jesuiten kam. Da der Gouverneur
auf der Seite der Jesuiten stand, exkom-
munizierte der Erzbischof kurzerhand den
Gouverneur samt dem koniglichen Gouver-
neursrat wegen Einmischung in kirchliche
Angelegenheiten.

Als Reaktion darauf nahmen Truppen in
Mai 1636 den bischoflichen Palast ein. Der
Erzbischof versuchte zwar, mit einer Mons-
tranz, dem Allerheiligsten in Hénden, die
Soldaten aufzuhalten. Als ihn jedoch die
Krifte verlieflen und er die Monstranz wei-
terreichen musste, nahmen ihn die Soldaten
sofort fest und verfrachteten ihn auf ein
Schiff, das thn in die Verbannung auf die
Insel Corregidor brachte. Da er sich jedoch
reuig zeigte, durfte er nach einem Jahr zu-
riickkehren. In einem Brief an ihn tibte K6-
nig Philipp V. scharfe Kritik an seinem Ver-
halten. Der Erzbischof starb im Jahre 1640.

Ein weiteres Beispiel fiir die Auseinan-
dersetzungen zwischen Staat und Kirche
war der Inquisitionsprozess gegen den
Gouverneur Diego Salcedo.® Dieser war
im Jahre 1663 Gouverneur geworden und
hatte sofort begonnen, mit den Hollan-
dern Handelsbeziehungen aufzunehmen.
Schon nach kurzer Zeit kontrollierte er

den gesamten Handel, was die spanische
Bevolkerung gegen ihn aufbrachte. Ohne
Moglichkeiten, sich wirksam gegen den
Gouverneur zu wehren, riefen die Spanier
schliefilich eine Institution zu Hilfe, gegen
die auch Salcedo keine Chance hatte: die
Inquisition.

Allerdings besafl die philippinische
Kirche kein eigenes Inquisitionstribunal,
sondern nur einen vom mexikanischen
Inquisitionstribunal  abhdngigen Kom-
missar, so dass aus Mexiko P. Jose Pater-
nina - ibrigens ein Feind Salcedos - an-
reiste, um den Fall zu priifen.

Die Tatsache, dass Salcedo mit den
haretischen Hollaindern in Batavia (Jakarta)
Handelsbeziehungen aufgenommen hatte
und sogar einige Holldnder, die ihn von
Flandern aus auf der Reise zu den Philip-
pinen begleitet hatten, in seiner Residenz
wohnen lief}, bot einen geeigneten Anlass,
ihn der Haresie zu bezichtigen. Einige
Spanier, die Salcedo wirtschaftlich ruiniert
hatte und die sich nun um die » Reinheit des
Glaubens« Sorgen machten, zeigten ihn bei
der Inquisition an. Nach einigen Verhoren
wurde Salcedo in Oktober 1668 unter dem
Beifall der Menge festgenommen und mit
einem Schiff auf die Reise nach Mexiko
geschickt. Er starb zwei Jahre spiter auf der
Uberfahrt, noch bevor er in Mexiko ange-
kommen war.

Nachdem jedoch das Inquisitionstribu-
nal in Mexiko den Fall noch einmal genau
gepriift hatte, erklirte es im Oktober 1671
die Festnahme fiir unrechtmafig, verurteil-
te die Beschlagnahme der Giter Salcedos
und verfiigte, dass alles an seine Familie zu-
rickgegeben werden miisse. Der Kommis-
sar P. Jose Paternina wurde verhaftet und
sollte als Gefangener nach Mexiko gebracht
werden. Doch auch er starb im folgenden
Jahr wihrend der Reise dorthin.

Gouverneur Bustamante tat sich nicht
nur im Eintreiben von Tribut zur Auffiil-
lung der kéniglichen Schatzkammer hervor,
sondern war auch bestrebt, verschiedene
Missbrauche und Missstande in Zusammen-
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hang mit der Tributeintreibung (Diebstahl)
zu beseitigen, doch ging er dabei zu weit.??
So drang er mit seinen Truppen in Kirchen
ein, um Personen, die sich dort versteckt
hatten - darunter auch Ordensleute und
Weltpriester — festzunehmen. Die Gefing-
nisse waren tberfiillt. Im Oktober 1719 stell-
te er die Superioren der Orden unter Arrest,
ebenso den Dekan und die Domkapitulare.
Schliellich wurde auch der Erzbischof fest-
genommen und im Fort Santiago in Manila
in Gewahrsam gehalten.

Als sich die Nachricht davon verbreitete,
kam es zu einem Aufstand. Ob reich oder
arm, Spanier oder Filipinos, alle griffen zu
den Waffen und riickten mit den Kampfruf
»Tod dem Tyrannen! Es lebe der Glaube!«
vor, um den Gouverneurspalast einzuneh-
men, was ihnen auch gelang. Die Truppen
des Gouverneurs hatten sich ndmlich dem
Schieflbefehl widersetzt, weil sie wufdten,
dass es den Menschen in erster Linie um die
Freilassung des Erzbischofs und des Klerus
ging. Bei der Befreiungsaktion wurde der
Sohn des Gouverneurs niedergeschossen
und der Gouverneur durch Schwertstreiche
verwundet.

Besonders drastisch veranschaulichen
den Konflikt zwischen Kirche und staat-
licher Macht, zwischen spanischer Krone
und kirchlicher Jurisdiktion, die Gescheh-
nisse im Verlauf der Auseinandersetzungen
unter dem Erzbischof von Manila, dem frii-
heren Provinzial der Dominikaner Felipe
Pardo, und dem Gouverneur Juan Varga
in den Jahren 1679-1689.?* Alle Parteien
waren darin involviert: der Gouverneur, der
konigliche Gouverneursrat, der Erzbischof,
die Dekane und Domkapitulare, die Jesu-
iten und Dominikaner. Die Beziehungen
zwischen dem Erzbischof auf der einen
und dem Gouverneur und dem koniglichen
Gouverneursrat auf der anderen Seite waren
denkbar schlecht. Da der Erzbischof auf
verschiedene Vorladungen seitens des Rates
nicht reagiert hatte, beschloss dieser, ihn
im Falle erneuten Ungehorsams in die Ver-
bannung zu schicken.

Ein Streit mit den Jesuiten brachte das
Fass dann zum Uberlaufen. Der Erzbischof
hatte sie angeklagt, Handel zu treiben, was
laut Kirchenrecht dem Ordensklerus ver-
boten war. Dabei hatte der Jesuit Pater
Ortego in seiner Funktion als Testaments-
vollstrecker eines verstorbenen Weltpries-
ters blof8 Bienenwachs von Visayas nach
Manila gebracht und die ganze Angelegen-
heit dem koniglichen Gouverneursrat vor-
gelegt, weil der dachte, dass es sich um
eine zivilrechtliche Angelegenheit handeln
wiirde. Der Erzbischof betrachtete den
Vorgang, wie gesagt, jedoch als Verstof3 ge-
gen kirchenrechtliche Bestimmungen und
exkommunizierte den Jesuitenpater umge-
hend.

Verérgert beschloss der Rat daraufhin,
den Erzbischof in die Verbannung zu schi-
cken, - je weiter weg desto besser. Im Mirz
1683, kurz nach Mitternacht, nahmen spa-
nische Truppen das erzbischofliche Palais
ein. Nachdem dem Erzbischof das Ver-
bannungsdekret vorgelesen worden war,
ergriffen Soldaten den »guten Hirten«
mitsamt dem Stuhl, auf dem er saf}, und
brachten ihn zu einem Schiff, das bereits
am Ufer des Flusses wartete und den Erz-
bischof, bewacht von Soldaten, in das weit
entfernte Pangasinan brachte. Uberdies
wurden Dominikanermonche, die im Dom
als Dechant und als Domkapitulare Dienst
taten, festgenommen und die Domtiirme
bewacht, um so zu verhindern, dass ein
Interdikt ausgesprochen wiirde.

Unter dem neuen Gouverneur, Don
Gabriel de Curuzelaegui, der seit August
1684 im Amt war, wurde Felipe Pardo aus
der Verbannung zuriickgerufen und erneut
in sein Amt als Erzbischof von Manila
eingesetzt. Dieser hatte nichts Besseres zu
tun, als zunéchst einmal alle Gegner von

21 Ebd., 117f; Ch. H. CUNNINGHAM,

The Inquisition in the Philippines: The
Salcedo affair, in: The Catholic Historical
Review 3 (1918), Nr. 4, 423, 425.
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damals — den Ex-Gouverneur, die Rite des
koniglichen Gouverneursrates, aber auch
den Domdechanten und die Mitglieder des
Domkapitels — zu exkommunizieren. Nach
einiger Zeit wurde die Exkommunikation
jedoch wieder aufgehoben mit Ausnahme
der Exkommunikation des ehemaligen
Gouverneurs Juan Varga; erst nachdem
dieser vier Monate lang jeden Sonntag mit
einer brennenden Kerze in der Hand und
einer Kette um den Hals drei Kirchen der
Stadt besucht hatte, wurde er wieder zu den
Sakramenten zugelassen.

Besonders zahlreich und duflerst uner-
quicklich waren die Streitigkeiten zwischen
den Bischéfen und den Orden, die sich
im Zusammenhang mit den kanonischen
Visitationen entziindeten und die sich sehr
negativ auf die Entwicklung der philippi-
nischen Kirche ausgewirkt haben. Einige
Beispiele mogen das verdeutlichen.

So entschloss sich Erzbischof Serrano
im Jahre 1622, eine kanonische Visitation
durchzufiihren, wihrend der er an einem
Sonntag auch zu der von dem Franziska-
nerpater Alonso de Valdemoros betreuten
Pfarrei Dilao (Paco) kam.** Wie gewohnlich
bestieg der Erzbischof wiahrend des Hoch-
amtes die Kanzel und forderte die Gliaubi-
gen auf, ihm alles zu sagen, was ihrer Mei-
nung nach in der Pfarrei im Argen liege.
Wie es beispielsweise um die Verwaltung
der Sakramente stehe und ob nicht iiber-
hohte Mess-Stipendien und Stolgebiihren
von Seiten des Padre erhoben worden seien;
ob beim Vorliegen einer éffentlichen Siinde
der Titer verurteilt und bestraft worden sei;
ob der Pfarrer die Leute aufgefordert habe,
ihm billig Reis zu verkaufen und der Kirche
Almosen zu geben; ob es in der Pfarrei Per-
sonen gebe, in deren Hiusern es Sklaven
gebe oder Méanner und Frauen von iibler
Lebensweise lebten; ob es Leute gebe, die
Geld mit iiberhohten Zinsen ausleihen wiir-
den, und schliefflich; ob es Zauberer oder
Hexen gebe, die den Teufel anbeteten?

Als der Erzbischof nach der Messe den
Franziskaner um den Tabernakelschliissel

bat, weil er sich vom ordnungsgemifien
Zustand des Tabernakelinneren tberzeu-
gen wollte, verweigerte ihm der Padre den
Schliissel, woraufthin ihn der Erzbischof vor
der ganzen Gemeinde kurzerhand exkom-
munizierte.

Doch der Franziskaner gab keineswegs
nach, sondern berief sich auf die ihm kraft
der Bullen der Piapste Hadrian VI. und
Pius V. verliehenen Privilegien und ver-
weigerte dem Erzbischof den Gehorsam,
indem er diesem die Kirchentiir vor der
Nase zuschloss. Der Erzbischof wandte sich
daraufthin an den Gouverneur als Vertreter
der weltlichen Obrigkeit und verlangte,
den Monch festnehmen zu lassen. Doch
der Gouverneur antwortete, dass er keinen
Grund fir eine Festnahme sehe. Der Erz-
bischof konne sich ja an den spanischen
Konig wenden und sich beschweren.

Es ging bei den Auseinandersetzungen
wie der gerade geschilderten um Privile-
gien, genauer um die Befreiung der Orden
von der bischoflichen Jurisdiktion. Die
Bulle Exponi nobis fecisti (Omnimoda) des
Papstes Hadrian VI. von 1522, auf die sich
der Franziskaner unter anderem berufen
hatte, stattete die in Missionsgebieten
(West Indien) titigen Orden unter be-
stimmten Umstinden mit besonderen
Privilegien und Rechten des Heiligen
Stuhles aus, die sich auf alle Aktivititen
bezogen, fiir die die Bischofsweihe nicht
erforderlich war.*®

Zwar unterstellte das Trienter Konzil
dem Bischof das ganze kirchliche Tun, die
Seelsorge und Verwaltung. Doch erwirkte
Koénig Philipp 1I., nachdem bei ihm von
verschiedenen Seiten dagegen interveniert
worden war, von Pius V. 1567 das Breve
Exponi nobis, das den Ordensleuten wieder
gestattete, unabhingig von bischéflicher
Einflussnahme Seelsorge auszuiiben, die
Sakramente zu spenden und zu predigen,
wie sie es vorher getan hatten. Papst Gre-
gor XIII. widerrief zwar das Breve, was
allerdings so gut wie nicht wahrgenommen
wurde. Die Ordensleute gehorchten auch
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weiterhin nicht dem zustdndigen Bischof,
sondern nur ihren Ordensoberen.?®

Gegeniiber den Orden, die sich mit allen
Mitteln den Versuchen, sie in ihrer Freiheit
und unabhéngigen Seelsorge einzuschrin-
ken, widersetzten, waren die Bischofe
machtlos. Ja die Orden drohten sogar, die
philippinische Mission zu verlassen, was bei
der damaligen Zahl von 254 Ordensleuten
im Pastoraleinsatz gegeniiber nur 51 Welt-
priestern den Zusammenbruch der Pasto-
ral bedeutet hitte.*” Auch der konigliche
Gouverneursrat wusste um seine Abhingig-
keit von den Orden, ohne die die zivile
Ordnung nicht hatte aufrechterhalten und
der Gehorsam und die Loyalitédt der Be-
volkerung der von der Krone annektierten
Inseln gegeniiber Spanien nicht hitten ein-
gefordert werden kénnen.

Den Einfluss der Orden bekam ebenfalls
Jahre spiter Erzbischof Camacho zu spiiren,
der 1697 eine kanonische Visitation durch-
fiihren wollte. Die Orden reagierten prompt
und schlossen untereinander das Abkom-
men (die so genannte Concordia), dass im
Falle einer Visitation alle Ordensleute ihre
Pfarreien verlassen wiirden.?® Zwar schrieb
der Erzbischof daraufhin sofort an den Ko-
nig, doch ohne Erfolg. Bis zum Jahre 1902
wurde auf den Philippinen keine einzige
kanonische Visitation durchgefiihrt. Die
Macht der Orden konnte einfach nicht ge-
brochen werden. Der Tabernakelschliissel
blieb fest in ihrer Hand.

Jerzy Skrabania SVD
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(wie Anm.g), b1.

Heil und
Befreiung in
Afrika

Die Kirchen vor der missionarischen
Herausforderung durch HIV/AIDS

»Heil und Befreiung in Afrika. Die Kirchen
vor der missionarischen Herausforderung
durch HIV/AIDS« — so lautete das Thema
eines internationalen Symposions, das
vom 23.-25. Oktober 2006 an der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Univer-
sitdit Wiirzburg stattfand. Okumenisch
ausgerichtet wurde es gemeinsam vom Stif-
tungslehrstuhl Missionswissenschaft und
Dialog der Religionen (Prof. Dr. Francis
X.D’Sa), vom Lehrstuhl Fundamentaltheo-
logie und vergleichende Religionswissen-
schaft (Prof. Dr.Elmar Klinger) und vom
Lehrstuhl fir Missions- und Religionswis-
senschaft der Evangelisch-Theologischen
Fakultdt der Universitat Erlangen-Nirnberg
(Prof. Dr. Andreas Nehring) veranstaltet. Es
kooperierte dabei mit dem Aktionsbiindnis
gegen Aids, einer Plattform von iiber 70
deutschen Organisationen der Aids- und
Entwicklungszusammenarbeit. Vertreter
von Nicht-Regierungsorganisationen und
der Industrie, der Kirchen und der Politik,
sowie der Theologie aus Afrika und Europa
waren gekommen, um Ursachen und Folgen
der Pandemie, die AIDS in Afrika darstellt,
in ihrer globalen Bedeutung zu reflektieren
und die Herausforderungen zu themati-
sieren, die Aids sowohl fiir die Pastoral als
auch fiir die Theologie darstellt. 70% aller
HIV-positiven Erwachsenen und 80% aller
betroffenen Kinder weltweit leben auf dem
afrikanischen Kontinent. Oder in absoluten
Zahlen ausgedriickt: Von den weltweit 40
Mio. von HIV/AIDS betroffenen Menschen
leben allein 25,8 Mio. in Afrika. Der Kampf
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gegen AIDS markiert angesichts solcher
Dimensionen ein Zeichen der Zeit fiir die
Notwendigkeit globaler Zusammenarbeit
fir Heil und Befreiung vor Ort. Um die Ge-
meinsamkeit der Suche humaner Strukturen
des Zusammenlebens zu fordern und sach-
gerechte Losungen vor Ort zu fordern, zielte
das Symposion nicht zuletzt darauf, einen
Beitrag zu einer Politik der interkulturellen
Verstandigung zu leisten und ein Zeichen
echter Okumene zu setzen.

Kurienkardinal Javier Lozano Barragan,
Prasident des Pépstlichen Rates fiir die Pas-
toral im Krankendienst, betonte in seinem
Eréffnungsvortrag die pastorale Sorge der
Kirche fir die Kranken, Verlassenen und
Vernachldssigten. Allein 27% der weltweit
aufgewendeten finanziellen Mittel gegen
Aids gehen auf die katholische Kirche zu-
riick; zusammen mit anderen faith-based
organisations steigt der Anteil auf 43%. Jeder
vierte Aids-Patient wird durch kirchliche
Organisationen betreut. Die pastoralen
Bemiihungen erstrecken sich auf die Felder
Erziehung, Pravention, drztliche Hilfe und
seelsorgerliche Begleitung. Hierbei leis-
teten insbesondere die Orden, Missions-
werke und Krankenstationen in kirchlicher
Trigerschaft mit ihren Arzten und Kranken-
schwestern hervorragende Arbeit vor Ort.
Der Kardinal unterstrich die Werte der Ent-
haltsamkeit und ehelichen Treue auf der
persénlichen Ebene, mahnte Anderungen
beziiglich des Sexualverhaltens Infizierter
an, er wies aber auch auf die sozialen Um-
stinde hin, die die Ausbreitung beglinstig-
ten wie Armut, Arbeitslosigkeit, wachsende
Mobilitat, Arbeits-Migration und den in den
Massenmedien dargestellten promiskuitiven
westlichen Lebensstil. Allen Erkrankten sei
wie Christus selbst zu begegnen und den
in der Aids-Arbeit Titigen stellte er das
Beispiel des Barmherzigen Samariters vor
Augen. Die barmherzige Liebe tiberwinde
dabei Grenzen jeglicher Art.

Klaus Fleischer erdffnete den Dienstag,
der den Situationsanalysen zu sowie den
staatlichen, wirtschaftlichen und zivilge-

sellschaftlichen Reaktionen auf HIV/AIDS
gewidmet war, mit einer epidemiologischen
Ubersicht. Wihrend im éstlichen und west-
lichen Schwarzafrika die Neuinfektionsrate
nicht weiter ansteigt oder sogar langsam
sinkt, bleibt das siidliche Afrika weiter das
Epizentrum der Pandemie mit einer ho-
hen Rate von HIV-1 Neuinfektionen. Die
Ubertragung durch ungeschiitzten hetero-
sexuellen Geschlechtsverkehr ist dabei vor-
herrschend und bestimmt 85% der globalen
Neuinfektionen unter Erwachsenen, deren
Zahl fiir das Jahr 2005 bei 4,1 Millionen liegt.
Allein durch AIDS ist die durchschnittliche
Lebenserwartung im siidlichen Afrika in-
nerhalb eines Jahrzehnts um etwa 20 Jahre
auf teilweise unter 40 Jahren gesunken. Flei-
scher betonte die Uberforderung der staat-
lichen und kirchlichen Gesundheitsdienste
und wies auf den Mangel an Fachkraften hin.
Die Kosten fiir antiretrovirale Arzneimittel
seien nicht mehr der Angelpunkt fiir die
Durchfiihrung eines Therapie-Programmes.
Langfristige Aids-Programme konnten nur
integriert in den allgemeinen Gesundheits-
dienst leistungsfahig bleiben. Fleischer be-
tonte abschlieflend das grofle Engagement
der kirchlichen Werke vor Ort.

Piet Reijer informierte in seinem Vor-
trag das Auditorium tber die sozio-oko-
nomischen Auswirkungen der Pandemie.
Aids trifft hauptsichlich die produktivste
Altersgruppe (15-49 Jahre) und betrifft
tiberproportional Aktivitdten, die intensive
Arbeit bedeuten wie Landwirtschaft, Berg-
werk oder Verkehr. Der Riickgang der Pro-
duktion von Mais um 61%, von Baumwolle
um 47 %, von Gemiise um 49% und des
Viehbestands um 29% in einem Haushalt
mit einem Aids-Toten verdeutlicht, welch
katastrophale Folgen Aids nicht nur fir die
Infizierten, sondern fiir deren Familie und
hier wiederum insbesondere fiir die Kinder
hat. Die Einkommensverluste fithren zu
extremen Entbehrungen; die Behandlungs-
kosten iibersteigen die finanziellen Moglich-
keiten der meisten Haushalte; wirtschaftli-
che Reserven miissen verdufiert werden; die
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Lebenschancen und Zukunftsperspektiven
der Kinder sind in Gefahr. Hinzu kommt
soziale Diskriminierung, welche die Notlage
zusitzlich verschdrft. Auf die Verdnderung
der demographischen Verhiltnisse kam
Reijer am Beispiel Botswanas zu sprechen.
Hier fehlt im Jahr 2020 praktisch der Grofi-
teil der Bevolkerung élter als 35 Jahre. Ab-
schlieffend forderte Reijer dazu auf, die weit
verbreitete Konspiration des Schweigens
zu stoppen, weil sie Diskriminierung und
Stigmatisierung foérdere und angebrachte
Aktionen verhindere.

Den Vormittag beschloff Nyambura Njo-
roge, eine aus Kenia stammende Theologin
vom Okumenischen Rat der Kirchen in
Genf. Thr Beitrag lautete » Resisting Gender
Inequality and Injustice in the Name of
Jesus«. Njoroge konstatierte: »In my jour-
ney as a pastor, theologian and ecumenical
bureaucrat I have listened to endless debates
and denial that gender issues are not Afri-
can issues; that they are western, feminist
and«our« African women should have no
hand in them.« Eindringlich beschrieb sie
das extreme Machtgefille zwischen Min-
nern und Frauen, welches insbesondere in
Vergewaltigung, Ausbeutung und sexueller
Gewalt gegen Frauen und Madchen zum
Ausdruck kommt. Angesichts dessen pla-
dierte Njoroge fiir eine afrikanische Gen-
der-Debatte, in der Kirchen und Theologie
eine zentrale Rolle zukdme.

Die zivilgesellschaftlichen Reaktionen
bestimmten den Dienstagnachmittag. Jo-
chen Béhmer vom Bundesministerium fiir
wirtschaftliche Zusammenarbeit und Ent-
wicklung skizzierte das Engagement der
Bundesregierung, Norbert Otten das der
Global Business Coalition, insbesondere
stellte er die von DaimlerChrysler initiierten
Programme vor. Fiir die Pharma-Industrie
sprach Carl-Heinz Pommer von Béhringer/
Ingelheim. Uber ihre Arbeit vor Ort berich-
teten Sonja Weinreich vom Deutschen Insti-
tut fiir Arztliche Mission (DIFAM) und Adolf
Diefenhardt fir die Deutsche Lepra- und
Tuberkulosehilfe (DAHW).

Ganz im Zeichen der kirchlichen und
theologischen Positionen stand der Mitt-
woch. Bischof Tomas Shivute von der Evan-
gelisch-Lutherischen Kirche in Namibia
(ELCIN) und sein katholischer Kollege Bi-
schof Franklyn Nubuasah SVD aus Botswa-
na betonten Gbereinstimmend die enorme
pastorale Herausforderung, vor die sich
die Kirchen durch die Pandemie gestellt
sehen. Vorurteile (Aids als Strafe Gottes fiir
unmoralisches Verhalten) seien abzubauen
und vor allem miisse gegen eine Haltung
des Verschweigens, der Tabuisierung und
Stigmatisierung vorgegangen werden. An-
gesichts der tberaus jungen Bevolkerung
sei besonderes Augenmerk nicht so sehr auf
eine Verhaltensinderung als vielmehr auf
frithzeitige Verhaltenserziehung der Kinder
und Jugendlichen zu richten.

Aus europiischer Perspektive forderte
Marco Moerschbacher vom MWI dazu auf,
Wege fiir eine neue Beziehungskultur zu
suchen: » Was nottut, ist eine prophetische
Stimme, die Ungerechtigkeit und Gewalt
auf allen Ebenen der Gesellschaft themati-
siert: individuelle und strukturelle Gewalt
gegeniiber Kindern und Frauen, Gewalt
des Wirtschaftssystems und Gewalt der
politischen Logik, die mit allen Mitteln den
Machterhalt durchsetzt. [...] Eine neue Be-
ziehungskultur kann nur entstehen, wenn
alle unsere Beziehungen auf den Priifstand
kommen. «

Den befreiungstheologischen Aspekt
einer durch Aids geforderten, Geist und
Korper umfassenden, ganzheitlichen Pas-
toral aus Sicht einer afrikanisch-feministi-
schen Theologie betonte in ihrem Koreferat
Simone Lindorfer, in der Trauma-Arbeit
titige Psychologin und Theologin aus
Tibingen. »Kirchliche Pastoral im Rah-
men von Privention, die machtsensibel
die Option fur die Verletzlichen in ihrem
Zentrum hat, muss eine Sprache finden,
die es zulasst, dass Menschen neue — und
vielleicht endlich auch die eigentlichen -
Fragen stellen kénnen.« Im ohnmachtigen
Zuhoren-Konnen sah Lindorfer eine der
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Voraussetzungen fiir eine machtkritische
pastorale Beziehungsgestaltung.

»Rereading New Testament texts: a re-
source for addressing gender inequality in
the context of HIV and AIDS in South Afri-
ca« — so betitelte die siidafrikanische, an-
glikanische Theologin Miranda Pillay ihren
Vortrag. Darin pladierte sie fiir eine kon-
textualisierte Re-Lecture neutestamentlicher
bzw. biblischer Texte, um dann mit Hilfe ei-
ner socio-rhetorischen Interpretation deren
Relevanz fiir eine Gender-gerechte, theo-
logische Argumentation aufzuweisen. Eine
Theologie der Gender-Gerechtigkeit aber
stellt eine wesentliche Bedingung der Mdog-
lichkeit dafiir dar, die Pastoral angesichts
von AIDS kirchlich zu verorten. Theologie
dieser Art wire dann mit Pillay als »pro-
active« (vorsorgende) Mafinahme der Kir-
chen in Bezug auf HIV/AIDS zu betrachten.
In die gleiche Richtung zielte der Erlanger
Ethiker Stefan Heuser, wenn er die » Institu-
tion Ehe« als Antwort auf HIV in den Blick
nahm: »Es ist eine offene Frage, ob es der
Kirche gelingt, mit Blick auf die Institution
der Ehe so von Sex zu reden, dass Sexualitit
nicht moralisiert wird. « Als ein Prinzip afri-
kanischer Ethik wies Heuser beziiglich des
institutionellen Charakters der Ehe auf den
»communalism« hin und versuchte - jen-
seits einer Diskursivierung des Sexes — von
der Ehe nicht als fixierter Ordnung, sondern
als sozialethischer Institution des gemein-
samen Werdens zu sprechen.

Den radikalsten Ansatz prisentierte
der aus Uganda stammende Emmanuel
Katongole, der bereits die Verwendung der
Begriffe liberation und salvation heftig kri-
tisierte. Fiir ihn markiert AIDS weder primar
eine ethische, noch eine pastorale, sondern
zuallererst eine ekklesiologische Heraus-
forderung. »The unique opportunity that
HIV/AIDS offers is to reveal to the church
that her being an interrupting presence is
only possible to the extent that she herself
is constantly interrupted. « Die Kirche selbst
als »the body of Christ« habe AIDS. AIDS in
einem derartigen metaphorischen Sinn als

die Krankheit von Kirche selbst verstanden
ermogliche, Kirche als »the interruptive
presence of a wounded community« zu be-
greifen, jenseits von Triumphalismus und
Selbstzufriedenheit. In seiner Replik zeigte
Ottmar Fuchs Verstandnis fiir Katongoles
Kritik am Begriff der Befreiung als einer Ka-
tegorie menschlicher Machbarkeit, betonte
aber mit Blick auf Mt 25, dass wir zu partiel-
len Befreiungen fihig sind und Gottes Heil
sich nicht aus der Welt heraushilt, sondern
bereits darin wirksam werden will.

Zusammenfassend lasst sich sagen:

Erstens: Eine umfassende Thematisierung
der religiés und/oder kulturell bedingten
Gender-Ungerechtigkeit gehort zu den
Rahmenbedingungen jeglicher Privention.
Notwendig ist eine Option fiir die Frauen
und Médchen.

Zweitens: Es bedarf einer kirchlichen und
theologischen Sprach- und Hérfahigkeit,
die den pastoralen Raum erdffnet, das Kli-
ma des Verschweigens, der Stigmatisierung
und der Tabuisierung aufzubrechen.
Drittens: Verhaltenserziehung sollte von
den Folgen von AIDS fiir den Einzelnen und
die gesamte Gemeinschaft her sozialethisch
konzipiert werden.

Jiirgen Lohmayer
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Theologische
Abschlussarbeiten

Zur Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft
Im akademischen Jahr 2005 | 2006

Die ZMR veroffentlicht unter diesem Titel
einen jahrlichen Informationsdienst,

der Abschlussarbeiten 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
einschlieflich der Missionsgeschichte

Religionswissenschaft
einschlief8lich der Religionsgeschichte

Interreligiéser 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.

Berlin

Freie Universitat,
Seminar fiir Katholische
Theologie

Middelbeck-Varwick, Anja
Die Grenze zwischen Gott
und Mensch.

Eine Skizze zur Theodizee in
Islam und Christentum
Promotion,

Prof. M. Bongardt, Berlin /
Prof. M. Kalisch,

Februar 2006

Bonn

Rheinische Friedrich-
Wilhelms-Universitat

Diochi, Michael N.
Development-Quest in Nigeria
and the Social-Ethical Concern
of the Church

Promotion,

Prof. L. Roos,

Juli 2006

Fornet-Ponse, Thomas

Im Geheimnis der Kirche.
Zur wesentlichen Bedeutung
des Judentums flr die
christliche Identitét und
Theologie

Diplom,

Prof. H. Sonnemans,
Wintersemester 2005/2006

Leonhard, Clemens

The Jewish Pesach and the ori-
gins of the Christian Easter.
Open questions in current re-
search

Habilitationsschrift,

Prof. A. Gerhards,

November 2005
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Nesselrath, Theresa
Christliche Elemente in

der Repaganisierung

Kaiser Julians? - Eine Unter-
suchung des Priesterbildes
Julians und seiner Wurzeln
Diplom,

Prof. G. Schéllgen,
Sommersemester 2006

Schonemann, Eva

Bund und Tora. Kategorien
einer im christlich-jldischen
Dialog verantworteten
Christologie

Promotion,

Prof. K.-H. Menke,

April 2006

Frankfurt am Main

Johann Wolfgang Goethe-
Universitat

Fokouo, Jean Gabriel
Donner et transmettre.

La discussion sur le don et
la constitution des traditions
religieuses et culturelles
africaines

Promotion,

Prof. S. Wiedenhofer /

Prof. W. Gantke,

Januar 2006

Ludwig, Gunther

Der Wahrheit auf der Spur
bleiben. Die transzendentale
Erfahrungstheorie Richard
Schaefflers als Wegweiser im
Dialog der Religionen
Promotion,

Prof. S. Wiedenhofer /

Prof. H. Kessler,

Juli 2006

Fribourg

Universitat Freiburg Schweiz

Billy, Léocadie

La pauvreté anthropologique
selon Engelbert Mveng
Lizentiat,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Consolateur, Innocent
La conception du pouvoir
dans la sagesse rwandaise.
Tradition et christianisme
pour un monde meilleur
Lizentiat,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Koller, Franziska

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

Prof. B. Bujo,

Juni 2006

Mengue, Sabine Yvette

La conception de |‘autorité
chez les Beti du Cameroun et
dans les documents du Concile
Vatican Il. Approches éthiques
Lizentiat,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Neuhold, David
Religion und Freiheit —

Franz Kardinal K6nig 1905-2004.

Versuch eines theologischen
und politischen Profils
Doktorat,

Prof. M. Delgado,

in Begutachtung

Niyirora, Marie Alice
Pour |'éducation a la paix
au Rwanda. Une réflexion
morale et catéchétique
Lizentiat,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Ntirampeba, Francois-Xavier
La Palabre réconciliatrice

en Afrique cas du Burundi
Lizentiat,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Rutacogora, Emmanuel
L'ethnisme comme défi

a I'Eglise-Famille en Afrique.
Le cas du Nord-Kivu. Pour
une éthique de la solidarité
Dissertation,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Scholz, Karl-Heinz
Die Umushingantahe
in Burundi und das
Friedenskonzept
Dissertation,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Tabaro, Luc Rwgema
Option préférentielle pour les
pauvres dans |'église famille
de dieu & Bukavu. De la charité
a la promotion sociale
Lizentiat,

Prof. B. Bujo,

in Bearbeitung

Innsbruck

Leopold-Franzens-
Universitat

Aruldos, Lawrence
Christian Family Units
for a vibrant Church
in Gujarat Indien
Dissertation,

Prof. F. Weber,

in Bearbeitung

Chen, Li-Wen Rita

Eine neue Art und Weise, Kirche
zu sein? Chancen und Grenzen
des ASIPA-Programms in der
Kirche Taiwans

Lizentiatsarbeit,

Prof. F. Weber,

2005
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Myinga, Ponsiano
Mission als Aufbau reifer
christlicher Gemeinden
Diozese Iringa — Tanzania
Dissertation,

Prof. F. Weber,

in Bearbeitung

Peréz Tirado, Oscar Roberto
Proceso de nueva Evangeli-
zacion en Latinoamerica

a la Luz de Medellin,

Puebla y Santo Domingo
Lizentiatsarbeit,

Prof. F. Weber,

2005

Priller-lagenteufel, Gunter
Sandiwaan.
Theologiestudierende
begegnen der »Church of

the Poor« der Philippinen
Lizentiatsarbeit,

Prof. F. Weber,

2005

Pudota Rayappan, John
Who is Jesus Christ? —

Indian Approaches.

A Christological Study in the
Context of Religions and Justice
Dissertation,

Prof. L. Lies /

Prof. R. Siebenrock,

Juni 2006

Obeng, Anthony

Der Ruf nach Heilung als
theologische und pastorale
Herausforderung. Pastoral-
psychologische Uberlegungen
im Kontext der katholischen
Kirche in Ghana

Dissertation,

Prof. F. Weber,

in Bearbeitung

Onyango, A. Owuor
Today's Mission of the Church
in the Diversity of Cultures.
Pastoral Challenges in
Homa-Bay Diocese, Kenya
Lizentiatsarbeit,

Prof. F. Weber,

2006

Ochola, Robert Lukwiya
The Acholi Religious Leader’s
Peace Initiative in the Battlefield
of Nothern Uganda.

An Example of an integral,
inculturated and ecumenical
Approach to pastoral Work
in a War Situation
Diplomarbeit,

Prof. F. Weber,

2006

Vadappmam, Jose SJ
The Mission of the Catholic
Church among the Santal
people

Dissertation,

Prof. F. Weber,

in Bearbeitung

Luzern

Universitat Luzern

Karels, Laurent

Der Begriff des «Fremden»
im Werk des judischen
Denkers Edmond Jabés
Master,

Prof. V. Lenzen,

Juli 2006

Mainz

Johannes Gutenberg-
Universitat

Nebgen, Christoph

»Ingens martyrium non posse
esse martyrem. « Missionars-
berufungen nach Ubersee

in drei ausgewahlten Provinzen
der Deutschen Assistenz der
Gesellschaft Jesu im 17. und 18.
Jahrhundert

Dissertation,

Prof. J. Meler,

Juni 2006.

Miinster

Westfalische Wilhelms-
Universitat Miinster

Breuer, Klara Maria
Perspektiven, Chancen und
Schwierigkeiten von Gemeinde-
partnerschaften im Kontext

der Weltkirche am Beispiel der
Gemeinden St. Johannes
d.Taufer in Coesfeld Lette und
Santo Antonio de Padua in
Itirapina, Brasilien

Lizentiat,

Prof. G. Collet / Prof. K. Gabriel,
Januar 2006

Tumanggor, Raja Oloan
Adat und christlicher Glaube.
Eine missionswissenschaftliche
Studie zur Inkulturation des
christlichen Glaubens unter den
Toba-Batak Indonesien
Promotion,

Prof. G. Collet /

Prof. F-X. Bischof,

Juni 2006

Passau

Universitat Passau

Gropper, Alexander
Schwarze Gotter und Heiliger
Geist. Der Kampf zwischen
der afro-brasilianischen
Religion Candomblé und der
neo-pentecostalen Igreja
Universal do Reino de Deus
Doktorat,

Prof. M. Zechmeister,

in Bearbeitung

Haas, Alexander

Franz J. Hinkelammerts Konzept
des utopischen Denkens —
Herausforderung fir die christ-
liche Eschatologie

Doktorat,

Prof. M. Zechmeister,

in Bearbeitung
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Koch, Gerda

Die doppelte Benachteiligung
afro-brasilianischer Frauen —
preconceito de genero e racial
Diplom,

Prof. M. Zechmeister,

Februar 2006

Mayer, Renate

Die Frau im Islam aus
traditioneller, islamistischer
und moderner Perspektive
Diplom,

Prof. M. Zechmeister,
Mdrz 2006

Pfaff, Sabine

Kinderrechte in Theorie und
Praxis — Die Umsetzung der
UN-Kinderrechtskonvention in
Costa Rica sowie Darstellung
maoglicher Hilfsansatze auf
lokaler Ebene anhand des
Vereins Vida Nueva, Costa Rica
Diplom,

Prof. M. Zechmeister,

Februar 2006

Regenfelder, Ralph
Signifikationsprozesse der
Heroisierung in Politik und
Theologie in Lateinamerika
im 19. und 20. Jahrhundert
Doktorat,

Prof. M. Zechmeister,

in Bearbeitung

Wend|, Regina

Religiose Minderheiten unter
christlicher Herrschaft in Spa-
nien 13.-16. Jahrhundert
Diplom,

Prof. M. Zechmeister,

Madrz 2006

Salzburg

Paris Lodron Universitat
Salzburg

Eller, Martin
Kirchenasyl.

Chancen und Grenzen
Magisterium,
Ass.-Prof. G. Putz,
Januar 2006

Kassin, Michael
Globalisierung und Welt-
wirtschaft im Kontext der
Christlichen Soziallehre
Magisterium,

Ass.-Prof. G. Putz,
November 2005

Wiedemann, Georg
Gastfreundschaft - eine
Mdoglichkeit zur Versdhnung?
Eine Untersuchung im
historisch-biblischen und
interkulturell-religiosen
Kontext

Magisterium,

Prof. C. Ozankom,

Juni 2006

St. Augustin

Philosophisch-
Theologische Hochschule
der Steyler Missionare

Cai Zhigiang, Matthaus
Marienfrommigkeit im chinesi-
schen Kontext. Einige Aspekte
aus der Geschichte und Gegen-
wart

Dipolm,

Prof. R. Malek SVD,

Mai 2006

Du Juncang, Johannes

Das Himmelsverstandnis im chi-
nesischen Denken und das Pro-
blem der Vermittlung der christ-
lichen Gottesidee dargestellt
anhand des Werkes von Erz-
bischof Luo Guang

Lizentiat,

Prof. R. Malek SVD,

Mcdrz 2006

Durman, Anselmus

Die Stellung der Frau im Islam
Diplom,

Prof. P. Ramers CSSp,

Mai 2006

Feng Jinxue, Franz

Die mobhistische Gottesidee —
Himmel Tian in Mozi

Diplom,

Prof. R. Malek SVD,

Mai 2006

Ferreira, lldefonso
Angola — Die Notwendigkeit
einer Ethik

Diplom,

Dr. B. Werle SVD,
Dezember 2005

Kollar, Miroslaw

Ein Leben im Konflikt.

P. Franz X. Biallas SVD
1878-1936. Chinamissionar
und Sinologe — mit
besonderer Berlicksichtigung
seiner Korrespondenz
Dissertation,

Prof. R. Malek SVD,

Juni 2006

Li Jingxi, Franz

Die christliche Idee der Erlosung
im heutigen China. Wie verste-
hen die chinesischen Intellektu-
ellen die Idee der christlichen Er-
|6sung im heutigen China
Lizentiat,

Prof. J. Piepke SVD,

Juni 2006

Mwania Musau, Patrick
Die afrikanische Frau als
Tragerin des Evangeliums
Ihre Rolle und Funktion im
Missionsgeschehen der
Kirche in Afrika

Dissertation,

Prof. E. Nunnenmacher SVD,
in Bearbeitung

Nguyen Van Phu, Francis
Die Mission der katholischen
Kirche in Vietnam in der
Gegenwart

Diplom,

Prof. M. Uffing SVD,

Mai 2006
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Okoro, George

The place of women in the
Igho-Church as a family
Dissertation,

Prof. B. Lutz,

in Bearbeitung

Platzer, Matthias
Dialogische Befreiungs-
theologie. Das Programm
von Aloysius Pieris
Diplom,

Prof. P. Ramers CSSp,
Mai 2006

Raga, Polikarpus

Die Fastenproblematik im Islam
Diplom,

Prof. R. Malek SVD,

Mai 2006

Sourek, Patrick

Rezeption des Werks des
spanischen Rechtsgelehrten
Francisco de Vitoria OP in
jungster Zeit vorlaufig
Dissertation,

Prof. Dr. K. J. Rivinius SVD,
in Bearbeitung

Tazbirek, Pawel
Gottesbild bei Sekten,
Neureligionen und religiosen
Bewegungen

Diplom,

Prof. J. Piepke SVD,

Mai 2006

Tchihele, Anténio

Die Namensgebung und ihre
Bedeutung bei den Ovimbundu
von Angola

Diplom,

Prof. A. Quack SVD,

Dezember 2005

Zhao Huaging, Johannes
Bedeutung der Laien bei der
Evangelisierung im heutigen
China. Uberlegungen zu einem
kiinftigen Arbeitsprogramm
Lizentiat,

Prof. E. Nunnenmacher SVD,
Januar 2006

Sankt Georgen

Vallendar

Philosophisch-
Theologische Hochschule
der Jesuiten in

Frankfurt am Main

Asega, Primus

The Implication of Prevention
of Conflicts for Justice and
Peace in the Light of the
Pastoral Letter » Gerechter
Friede«

Dissertation,

Prof. J. Schuster SJ,

Mdrz 2006

Morschbacher, Marco
Vom Herrn der Kirche selbst
durch Taufe und Firmung
bestellt LG 33. Die Rolle der
»Laien« in der pastoralen
Erneuerung der Erzdiozese
Kinshasa

Dissertation,

Prof. L. Bertsch SJ,

Juli zo05

Mutonkole Muyombi, Anicet
L'Engagement de |'Eglise
catholique dans le processus de
Démocratisation en République
Démocratique du Congo
Dissertation,

Prof. J. Schuster S,

Mdrz 2006

Philosophisch-
Theologische Hochschule
der Pallotiner

Galant, Pawel
Buddhismus im Westen.
Auseinandersetzung mit
dem Zen

Diplomarbeit,

Prof. G. Rifse,
November 2005

Mollmann, Stephan

Der ganzen Welt die lebendige
Gegenwart Christi verkiinden.
Verklndigungstheologische
Uberlegungen in eine
postchristliche Gesellschaft.
Am Beispiel Ostdeutschlands
Diplomarbeit,

Prof. G. Rifse,

Juni 2006

Wiirzburg

Julius-Maximilians
Universitat

Ikwuagwu,

Onwumere Ambrose
Initiation in African Traditional
Religion. A systematic symbolic
analysis with special reference
to aspects to Igbo Traditional
Religion in Nigeria

Promotion,

Prof. 0. Meuffels /

Prof. W. Haunerland,
Oktober 2005

Mbogu, Nicholas Ibeawuchi
Christology and Religious
Pluralism A review of John
Hick's Theocentric Model of
Christology and the
emgergence of African
Inculturation Christologies
Promotion,

Prof. O. Meuffels /

Prof. F.X.D'5a,

Mai 2006
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Buchbesprechungen

Bartelt, Dawid Danilo

Nation gegen Hinterland.

Der Krieg von Canudos in Brasilien:
ein diskursives Ereignis (1874-1903).
Franz Steiner Verlag /

Stuttgart 2003, 408 S.

Der Arbeit liegt eine Dissertation zum Thema »Ca-
nudos« zugrunde, die der Autor im Fachbereich
Geschichts- und Kulturwissenschaft der FU Berlin
1993 vorlegte. Im Laufe der Jahre wurde das
Grundkonzept durch erweitertes Archivmaterial
aus brasilianischen Bestanden erweitert, so dass
man annehmen kann, dass der vorliegende Band
auf eine ziemlich umfassende Materialsammlung
historisch-zeitgenossischer Dokumente zuriickgrei-
fen kann, die in einem ausfuhrlichen Quellenver-
zeichnis und in einem Anhang von Originalbeleg-
stellen dokumentiert sind (345-408).

Bartelt legt in einer Einleitung (13-33) seine
Vorgehensweise im Falle »Canudos« dar: Die Er-
eignisse um Canudos, die zu vier Feldziigen der
brasilianischen Armee gegen die »Aufstandischen «
fuhrten, sind ein »diskursives Ereignis«. Darunter
versteht der Autor im Anschluss an Michel Fou-
caults Diskurstheorie, prazisiert durch die Interdis-
kurstheorie von Jirgen Link und die Historische
Semantik von Rolf Reichardt, die Instrumentalisie-
rung und Verselbststandigung eines historischen
Ereignisses, das je nach Interessenlage der Betei-
ligten eingesetzt und manipuliert wird. Das diskur-
sive Ereignis erlangt dadurch eine Eigenstandig-
keit, so dass es mit dem historischen Ereignis nicht
mehr deckungsgleich ist und dieses sogar mehr
und mehr ersetzt.

Der Hauptakteur von Canudos, Anténio Vicen-
te Mendes Maciel, spater genannt »O Conselhei-
ro« (der Ratgeber), wurde 1830 in Quixeramobim,
Ceara, im Nordosten Brasiliens geboren. Er sollte
wie sein Vater Kaufmann werden, erhielt eine fiir
die Region Uberdurchschnittliche Schulbildung,
erwarb sich seinen Lebensunterhalt mit Gelegen-
heitsarbeiten, bis er Anfang der 1870er Jahre ein

unstetes Leben als Wanderprediger begann. Er
durchzog, bekleidet mit einer blauen Kutte aus
grobem Baumwollstoff und Sandalen, die Staa-
ten Ceara, Sergipe und Bahia. Eine manchmal
grofere, manchmal kleinere Anhangerschaft
begleitete ihn. Der Inhalt seiner Predigten war
religioser Natur: strenge Gottesverehrung, leibli-
che Askese, rigorose Moral. Die ortliche Geistlich-
keit war gespalten: die einen unterstiitzten ihn,
andere vertrieben ihn aus ihren Pfarrbezirken. Mit
dem Gesetz kam er 1893 in Konflikt. Er unter-
stlitzte moralisch den Widerstand der kleinen
Bauern und Handler gegen ungerechte Steuerer-
héhungen. Da zu dieser Zeit (1889) Brasilien die
Monarchie abgeschafft und Republik geworden
war, richtete sich seine Ablehnung auch gegen
den republikanischen Staat, den er als Ausgeburt
des Teufels hielt. Der Verfolgung durch die Polizei
entzog er sich durch die Grlindung einer eigenen
Ansiedlung mit dem Namen »Belo Monte, die
durch die Besetzung einer aufgegebenen Fazenda
namens »Canudos« erfolgte. Das neue Gemein-
wesen wurde nach klosterlicher Art gefihrt und
erhielt groRen Zulauf durch verarmte Landarbeiter
und Randfiguren der Gesellschaft. Von November
1896 bis Oktober 1897 flhrte die Zentralregie-
rung insgesamt 4 Feldzlige gegen Canudos, bis
es ihr gelang, Canudos dem Erdboden gleich zu
machen.

»Canudos« wurde zum ideologischen Spielball
der republikanischen Parteien und ihrer (monar-
chistischen) Gegner. Die junge Republik konnte
es sich nicht leisten, eine sich der Gesetzgebung
entziehende Gemeinde im Innern des Landes zu
tolerieren, die sie als Staats zersetzend ansehen
musste, um selber lUberleben zu kénnen. Die
Wahrheit um Canudos und den Conselheiro, die
Einhaltung von Menschenrechten gegenuber der
betroffenen Bevolkerung oder die Losung des
Konflikts durch Verhandlungen gerieten mehr
und mehr aus dem Gesichtsfeld, so dass es zu
einer wachsenden Fanatisierung beider Seiten
kam. Hier zeigt sich die Tragik der Geschichte,
wie aus einer harmlosen und gut intendierten
sozial-religiosen Bewegung in den Muhlen der
Machtpolitik ein Monster der Rebellion und des
Wahnsinns wird. Es ist das Verdienst des Autors,
paradigmatisch aufgezeichnet zu haben, wie ein
politisch desinteressierter, sozial idealistischer, re-
ligios fanatischer Mensch zum Staatsfeind Num-
mer Eins werden kann, ohne es im Geringsten
gewollt zu haben.

Die Bearbeitung der brasilianischen Quellen ist
sehr sorgsam erfolgt. In der deutschen Uberset-
zung hatte man bei den Eigennamen die portugie-
sischen Akzente mit setzen sollen; das Weglassen
stort den Leser. Fur die instruktiven Karten hatte
der Verlag eine Lupe mitliefern sollen.

Joachim G. Piepke / St.Augustin
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Emery, Gilles / Gisel, Pierre

Le Christianisme est-il un monothéisme?

Actes du 3¢ cycle de théologie systématique des
Facultés de théologie de Suisse romande

(Lieux Théologiques 36)

Labor et fides / Geneve 2001, 396 p.

Die Veroffentlichung der franzésischsprachigen
theologischen Fakultat in Fribourg in der Schweiz
verdient aus mehreren Grinden Beachtung. So
zeigt sich einmal durch die Mitarbeit von Vertre-
tern verschiedenster Fachrichtungen, dass in un-
serer vom Pluralismus gekennzeichneten Zeit eine
isolierte theologische Reflexion praktisch immer
schwieriger wird. Thematisiert wird diese Erkennt-
nis anhand der Behandlung des Monotheismus,
der in unseren Tagen von mehreren Seiten in Frage
gestellt ist. So fiihrt die Wiederkehr der Religionen
ganz offensichtlich auch zur Riickkehr der Gotter.
Langst diskutiert wird der Zusammenhang von
monotheistischen Religionen und Gewalt (eine
Frage, die in diesem Band auffallenderweise keine
Behandlung findet). Es fragt sich angesichts der
zentralen Stellung, die die Trinitatslehre in der ka-
tholischen Theologie einnimmt, ob und wie diese
auch in neuen Zeitumstanden eine gliltige Antwort
auf die anstehenden Fragen bleibt.

Die beiden Herausgeber des Bandes besorgen
vor allem die Einleitungs- und die Schlussiiber-
legungen. Pierre GISEL, Professor fiir Dogmatik
und Fundamentaltheologie in Lausanne, stellt ein-
gangs die Gottesfrage, Gilles EMERY, Professor flr
Dogmatik in Fribourg, bespricht die Riickfragen an
das christliche Trinitatsverstandnis. In umgekehrter
Reihenfolge bilanzieren beide am Ende das Ergeb-
nis des Kurses im Hinblick auf den trinitarischen
Meonotheismus und seine Chancen angesichts der
heutigen Herausforderungen. Dazwischen liegen
drei Hauptteile.

Am Anfang steht die Erarbeitung heutiger Per-
spektiven. Der inzwischen verstorbene Zlrcher
Religionswissenschaftler Fritz StoLz bespricht
den abrahamitischen Monotheismus in seinen
Wesensziigen und seiner Funktion, seinen Be-
ziehungen nach innen und auBen, zumal zum
Polytheismus. Olivier ABEL vom protestantischen
Institut fir Theologie in Paris Uberschreibt seinen
stark an Nietzsche orientierten Beitrag mit »Lob-
rede auf den Polytheismus«, Thomas ROMER,
Alttestamentler in Lausanne, fragt, ob das Alte
Testament wirklich monotheistisch ist, und geht
den unubersehbaren Spuren des Polytheismus
nach. Klauspeter BLASER, gleichfalls aus Lausan-
ne, verfolgt das Problem der Heilserlangung durch
den Glauben an den einen Gott und die Rolle des
Heidentums in seinem Bezug zum missionarischen
Diskurs, — eine Diskussion, die nach wie vor im
Gang ist. Schlieflich figt Elisabeth PARMENTIER,
protestantische praktische Theologin aus Strafs-

burg, eine Uberlegung aus feministischer Sicht
hinzu: Sie fragt sich: Muss nicht das mannliche
Gottesbild in der judisch-christlichen Tradition zu
einer Vereinsamung Gottes flihren?

Die angesprochenen Anfragen flihren in ei-
nem zweiten Teil dahin, dass in die Geschichte
geschaut und eine »Relecture« der Traditionen
versucht wird. Joseph WOLINSKI, Patrologe am In-
stitut Catholique in Paris, tut dies im Blick auf den
klassischen christlichen Monotheismus, zumal im
4. Jahrhundert, also in der Zeit der frilhen Kon-
zilien und der Kirchenvater, Dominic O'MEARA,
Professor flir Philosophie in Fribourg, im Hinblick
auf die neuplatonischen Aporien, Gilles EMERY,
einer der beiden Herausgeber, fur die Zeit der
Scholastik und schlieBlich Bernard ROSDORF, sys-
tematischer Theologe an der autonomen Fakultat
flr protestantische Theologie in Genf, fur Calvin.
Es fallt auf, dass zwar ein zwischenkirchlicher Dis-
kurs stattfindet, aber der Blick tiber den deutsch-
franzosischen Sprachzaun eher gering ausfallt.
Was schon zum Thema » Gewalt « vermerkt wurde,
kann hier beziiglich der biblischen Verankerung der
christlichen Trinitatslehre wiederholt werden. Eine
intensivere Beschaftigung etwa mit G. Greshake
hatte dahin gefiihrt, dass bei einer »Relecture«
die biblischen, hier zumal die neutestamentlichen
Grundlagen starker zur Sprache gekommen wa-
ren. So reichhaltig die Ausfliihrungen zur Theo-
logie- und Philosophiegeschichte auch sind, es
sollte heute auf jeden Fall der Eindruck vermieden
werden, als sei die christliche Gestalt des Mono-
theismus, eben der trinitarische Monotheismus,
am Ende doch nicht mehr als das Produkt nach-
traglicher Spekulationen.

Der Teil 11l gehort dann den Auseinanderset-
zungen mit der Moderne bzw. der Postmoderne,
in der sich die christliche Zentrallehre bewahren
muss. Dietrich KORSCH, protestantischer Theo-
loge aus Marburg, ortet die Frage im Umkreis von
Theismus, Atheismus und Pantheismus in der Zeit
des Deutschen Idealismus. Es folgen Beitrage von
Marc Boss aus Montpellier tiber Schelling und von
Roland JAQUENOUD vom College de I'Abbaye de
Saint-Maurice Gber die Gotteslehre in der Sophio-
logie des Sergij Boulgakov. Aus der Sicht der Post-
moderne am Ende des 20. Jahrhunderts diskutiert
Martin LEINER aus Neuchatel mit breiter Literatur-
kenntnis tiber die Sprach- und Konfessionsgrenzen
hinweg die neueren Versuche im Bereich der Tri-
nitatslehre, gefolgt von Christoph THEOBALD vom
Institut Catholique in Paris, der auf seine Weise von
der biblischen Notion der Heiligkeit her den Ver-
such unternimmt, Gott als das Geheimnis der Welt
und der Geschichte zu verstehen. Zu Recht fragt
er sich dann nach der »Drei«. Hier setzt er folge-
richtig bei der geschichtlich-konkreten Gestalt Jesu
und seinem Gottesverhaltnis an. Es sind vor allem
die letztgenannten Beitrage, die dann folgerichtig
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in den — als Teil IV markierten — Schlussteil mit
seinen Konsequenzen und seiner Einladung zur
weiteren Behandlung des Problemfeldes fiihren.
In seiner Art, das Problemfeld auf kooperative
Weise zwischen den Fakultaten und Fachbereichen
durchzupflligen und aufzuarbeiten, ist das vor-
liegende Werk ein Modell fur eine heutige theo-
logische Arbeit. Schon darin, aber auch im Hinblick
auf das Thema kann der Band nur nachdriicklich
empfohlen werden.
Hans Waldenfels / Essen

Giitl, Clemens (Hg.)

»Adieu ihr lieben Schwarzen «.
Gesammelte Schriften des Tiroler
Afrikamissionars Franz Mayr (1865-1914)
Bohlau Verlag / Wien 2004, 408 S.

Es ist ein grofer wissenschaftlicher Verdienst,
wenn sich heute im Zeitalter der grof3en Theorie-
versuche noch ein Historiker flr originare Quellen
interessiert und diese durch eine gute editorische
Bearbeitung dankenswerter Weise fiir die his-
toriographische Weiterbearbeitung zur Verfiigung
stellt. Solche Anliegen sind heute eher selten, kann
man damit doch kaum wissenschaftliche Meriten
erringen.

Dabei gibt es gerade fur die auereuropaische
Geschichtsschreibung noch gentigend historische
Quellen, die der Entdeckung, Aufbereitung und
Auswertung harren. Es seien nur an Missionars-
archive, sowie an die Archive von geographischen
Gesellschaften, AuRenhandelsunternehmen oder
von in den Kolonien ehemals aktiven Institutionen
erinnert.

Welche andere bedeutende Quellenkategorie
gibt es denn, so muss man sich fragen, etwa fir
die Erforschung der Geschichte Afrikas zur Kolo-
nialzeit aulerhalb der kolonial-staatlichen Archive
mit ihren Verwaltungsakten sowie den oftmals nur
geographischen Charakter tragenden Berichten
von europaischen Reisenden? Wer hat sich denn
mit den autochthonen Kulturen und Geschichten
in der so genannten vorkolonialen Zeit am inten-
sivsten befasst und hat dariber in seiner europai-
schen Heimat — in der Regel dann auch noch sehr
ausfiihrlich — berichtet? Wer hat viele autochthone
Sprachen zu Schriftsprachen gemacht? Wer hat
sich mit Kultur, Religion und Brauchtum intensiv
auseinandergesetzt? Wer hat den kolonialen Trans-
formationsprozess in Ubersee entweder als »Agent
des Kolonialismus« oder als »Anwalt der Einge-
borenen« (politische Uberschneidungen zwischen
diesen beiden Extremen sind maglich und bildeten
vielleicht sogar die Mehrheit) begleitet und sich
mehr oder minder aktiv daran beteiligt?

Dies waren die christlichen Missionare, die
das ganze 19.Jahrhundert Uber in Afrika tatig

waren und uber das, was sie sahen und erlebten,
in vielen Fallen auch Uber das, was sie erforscht
hatten, nach Hause berichteten: in nicht flr die
Offentlichkeit bestimmten Briefen, Berichten und
Tagebichern, aber auch in unzdhligen Artikeln in
den missionarischen Berichtsorganen, populdren
und wissenschaftlichen Zeitungen und Zeit-
schriften und nicht zuletzt in monographischen
Arbeiten — von eher schmalen Traktaten bis hin zu
mehrbéndigen Uberblicksdarstellungen.

Alle diese Schriften sind wertvolle historische
Dokumente nicht nur flr die auBBereuropaische
Christentumsgeschichte, sondern sie sind auch
wichtig fir die Beantwortung von vielen politischen,
wirtschaftlichen, ethnischen, kulturgeschicht-
lichen, soziologischen, medizinhistorischen und
nicht zuletzt auch fir militdrgeschichtliche Fra-
gestellungen zur aufSereuropaischen Geschichte.
Diese Erkenntnis setzt sich in den vergangenen
zwei bis drei Jahrzehnten, wenn auch nicht ohne
Widerspruch und oftmals nur schleppend, durch.

Selbstverstandlich bedarf der Riickgriff auf mis-
sionsgeschichtliche Quellen durch wissenschaftli-
che Vertreter profaner Disziplinen einer strengen
Quellenkritik.

Betrachtet man die missionarischen Quellen zur
Geschichte Stidafrikas, so sind hierzu schon eine
ganze Reihe von einschlagigen Dokumenten, wie
wissenschaftliche Publikationen, Reprints, Neuauf-
lagen wichtiger Werke sowie auf der Auswertung
von missionarischen Quellen beruhende Forschungs-
ergebnisse in den letzten Jahren vorgelegt worden.
Was allerdings aufféllt: es handelt sich fast aus-
schlieslich um Publikationen, die sich mit Missiona-
ren protestantischer Missionsgesellschaften befas-
sen oder unter Heranziehung von Quellenmaterial
aus protestantischen Missionen entstanden sind.
Entsprechende Werke von katholischen Missiona-
ren im sudafrikanischen Kontext sind zumindest im
deutschsprachigen Raum kaum bekannt.

Um so mehr ist es zu begriRen, dass Clemens
GUTL sich der Muhe unterzogen hat, die noch
existierenden schriftlichen Hinterlassenschaften
des Osttiroler Missionars Franz Mayr zu sammeln,
zu sichten, zu dokumentieren und wesentliche Tei-
le daraus zu edieren. Franz Mayr (1865-1914) hatte
mit finanzieller Unterstiitzung der Grafin Maria
Theresia Ledochowska mehrere Missionsstationen
in den ehemaligen britischen Kolonien Natal und
Sudrhodesien sowie im Kénigreich Swaziland er-
richtet. Der in Osterreich véllig in Vergessenheit
geratene Missionar verfasste neben seiner Mis-
sionstatigkeit recht umfangreiche Grammatiken
sowie Religions- und Liederbticher in verschiede-
nen afrikanischen Sprachen, fotografierte, musi-
zierte und sammelte Ethnographika fiir Museen,
wie aus dem hier erstmals edierten Dokumenten
hervorgeht. Neunzig Jahre nach seinem Tode
wachst nun das allgemeine Interesse am Leben
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Franz Mayrs, der in Swaziland einem Raubmord
zum Opfer fiel. Dieses Anliegen und natlrlich die
bei der Realisierung angefallene umfangreiche Ar-
beit ist nicht hoch genug zu wirdigen.

Es ist eine ungeheure Leistung, die oftmals
weit verstreuten Publikationen sowie die nicht
verdffentlichten Dokumente eines schreibfreudigen
Altvordern aufzuspiiren, in dessen Lebenswerk
einzuordnen und zu werten. GUTL ist dies mit der
Dokumentation des Schriftnachlasses des katho-
lischen Missionars Mayr gelungen. Franz Mayr ist in
der Tat, wie schon Joy Brain schrieb, einer der inte-
ressantesten katholischen Missionare im stidlichen
Afrika. Seine Briefe, Tagebuchaufzeichnungen, Ein-
tragungen in Chroniken sowie seine durchaus wis-
senschaftlichen Anspruch erheben kénnende Ar-
tikel in verschiedenen Zeitschriften und Zeitungen
bieten nicht nur kompetente Einblicke, wie GUTL
zu Recht hervorhebt, in das Alltagsleben eines
europaischen Missionars in Afrika, in seine Erfolge
bzw. Hemmnisse bei der Arbeit, (iber sein Verhalt-
nis zu unterschiedlichen kolonialen Verwaltungen,
zur afrikanischen Bevolkerung, zu anderen Reli-
gionsgemeinschaften und in seinen personlichen
Gemdtszustand, sondern aus den schriftlichen
Hinterlassenschaften ist vor allem auf bestimmte
Verhaltensweisen, Reaktionen, kulturelle Beson-
derheiten, historische Ereignisse etc. der Afrikaner
zu schlieBen. Zuweilen werden diese auch direkt
geschildert. Die meisten dieshezuglichen Aussagen
springen dem Leser nicht gleich in die Augen, aber
der Fachmann, der diese Quellensammlung liest,
wird so manches ihm bislang entgangenes Detail
zur Geschichte und Kultur Stidafrikas finden und zu
werten wissen. Es handelt sich um eine Sammlung
personlicher Dokumente, die von grofSem Wert flr
die Geschichtsschreibung derjenigen Lander ist, in
denen Mayr damals arbeitete.

Mehrere Karten und historische Illustrationen
lassen das Buch uber den Kreis der Fachleute
hinaus als informative und geradezu spannend
zu lesende Lektiire erschienen.

Ulrich van der Heyden / Berlin

Hausberger, Bernd (Hg.)

Im Zeichen des Kreuzes.

Mission, Macht und Kulturtransfer

seit dem Mittelalter

(Expansion. Interaktion. Akkulturation 7)
Mandelbaum Verlag / Wien 2004, 216 S.

In einer ansprechenden Reihe, die nicht eben ori-
ginell, aber verdienstvoll Interaktion in den Mittel-
punkt der Geschichte der europaischen Expansion
stellen mochte, ist ein Band Uber die christliche
Mission langst Gberfallig. Dem Reihenkonzept
gemall wird den sieben Beitragen weitgehende
Gestaltungsfreiheit eingeraumt, aber dennoch ver-

sucht, das Gesamtphanomen zwar nicht vollstandig
abzudecken, aber doch in wichtigen Ausschnitten
umfassend vorzustellen. Das ist trotz unterschied-
licher Ansatze insgesamt auf erfreulichem Niveau
gelungen. Nach einer knappen Einleitung des
Herausgebers, der die christliche Mission zu Recht
fiir die Vorgeschichte der aktuellen Globalisierung
in Anspruch nimmt, dabei aber leider kaum auf die
buddhistischen und die islamischen Alternativen
eingeht, behandelt lan WooD das europdische
Frihmittelalter, wobei er nach einem Abriss der
Fakten einigen Raum auf aktuelle Quellen- und For-
schungsprobleme verwendet und damit allerhand
gangige Vorstellungen korrigiert. AnschlieRend ge-
lingt es Thomas ERTL, einen weltweiten Uberblick
fiir das Hoch- und Spatmittelalter zu geben, der die
franziskanische Chinamission des 14.Jahrhunderts
ebenso einschliet wie Hinweise auf die orthodoxe
und muslimische »Konkurrenz« des lateinischen
Christentums. Er arbeitet den Gegensatz zwischen
Schwertmission und dialogischen Konzepten
deutlich heraus, vermag aber den Ubergang von
friedlichem Zusammenleben zur Repression auf der
Iberischen Halbinsel m. E. nicht richtig zu erklaren.
Der Herausgeber Bernd HAUSBERGER behandelt
anschlieBend ausfihrlich die Jesuitenmissionen
im kolonialen Lateinamerika, wobei er auf Grund
seiner Forschungen in Nordmexiko aus mikrohis-
torischer Perspektive allerdings das Ergebnis, die
Durchsetzung des missionarischen Normanspruchs,
wie die ganze Jesuitenmission tiberhaupt eher skep-
tisch beurteilt. Auch Claudia VON COLLANI gelangt
nach ihrer umfassenden Darstellung der Chinamis-
sion des 17./18. Jahrhunderts im Zeichen der jesuiti-
schen Akkulturationsversuche zu einer skeptischen
Einschatzung der Erfolgschancen dieses »interes-
santesten Kapitels der bisweilen disteren Mis-
sionsgeschichte«. Auch wenn dieses Experiment
nicht abgewtirgt worden ware: das Christentum
war und blieb China fremd. Dagmar BECHTLOFF
stellt die christliche Mission, insbesondere die Ak-
tivitdt der London Missionary Society, auf Mada-
gaskar im 19. Jahrhundert in den Zusammenhang
des von der Merinadynastie gesteuerten Nation
Building, wobei sich Modernisierung bei gleich-
zeitiger blutiger Christenverfolgung als Irrweg
erwies, wahrend die Annahme des Christentums
den nationalen Konsens mit den modernisierten
Sekundareliten herzustellen vermochte, im Hin-
blick auf den franzosischen Kolonialismus freilich
zunachst vergebens. »Mission braucht Institution «
meint Gerald FASCHINGEDER und behandelt dem-
gemal’ hochinformativ die evangelischen und vor
allem katholischen Gesellschaften und Vereine, die
nach dem Zusammenbruch der »Staatsmissionen «
des Ancien Régime seit dem 19. Jahrhundert diesen
Bedarf befriedigt haben. Besonders interessant sind
die Hinweise auf die Unterwerfung unter den ro-
mischen Zentralismus und die politische Rolle, die
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manche Missionsorganisationen gespielt haben,
z.B. in Osterreich. Hochpolitisch wird es im letzten
Beitrag, in dem Juliana STROBELE-GREGOR die
evangelikal-fundamentalistische Mission in Latein-
amerika behandelt, wo im Unterschied zu allen an-
deren Fallen Christen von Christen missioniert wer-
den, nicht ganz zu Unrecht unter Verweis auf das
Versagen des dortigen traditionellen Katholizismus.
Trotz Allianzen mit mehr oder weniger blutriins-
tigen Diktatoren und dem US-Imperialismus ergibt
sich aber vor allem in jlingster Zeit kein eindeutiges
Bild mehr, denn die Aktivitdten beschranken sich
nicht mehr auf soziale Nothilfe und Bereitstellung
von Bildungschancen fiir die Unterschichten bei
gleichzeitigem Konservatismus. Neo-Pfingstler
bieten inzwischen Aufstiegschancen und Aufstiegs-
ideologie fur Mittelschichtsaspiranten bei liberaler
politischer Ausrichtung bis hin zur Kooperation
mit fortschrittlichen Katholiken. Nattrlich sind
die Beitrage etwas uneinheitlich. Die Autorinnen
und Autoren befassen sich als Nicht-Theologinnen
und Nicht-Theologen aber durchweg, wie der
Herausgeber bereits einleitend feststellt, mit den
komplexen kulturellen, sozialen, politischen und
wirtschaftlichen Dimensionen der missionarischen
Praxis. Dagegen ist zwar ganz und gar nichts ein-
zuwenden, aber der spirituelle Aspekt, der nach
missionarischem Selbstverstandnis eigentlich im
Mittelpunkt zu stehen hat, kommt dabei bisweilen
unverdient zu kurz, extrem bei dem Unsinn, den
lan WooD - oder sein anonymer Ubersetzer? — auf
S.27 Uber den Unterschied von Arianern und Ka-
tholiken schreibt, oder bei Dagmar BECHTLOFF,
wo es nur noch um Modernisierungspolitik geht.
Auf der anderen Seite ist zwar viel von Macht
und Politik die Rede, es gelingt aber nicht, den
ziemlich evidenten Zusammenhang von politischer
und okonomischer Hard Power und kultureller und
religidser Soft Power, von Konversion in der ano-
mischen Situation politischer und kultureller Des-
integration einerseits, von Abstoung der fremden
Kultur bei intakten Machtverhaltnissen oder Re-In-
tegration andererseits, umfassend auf den Begriff
zu bringen. Zumindest der Herausgeber hatte seine
Uberlegungen zu Inklusion und Exklusion in diesem
Sinne ausbauen konnen.

Wolfgang Reinhard / Freiburg im Breisgau

Healey, Joseph G. / Hinton, Jeanne (Eds.)
Small Christian Communities Today -
Capturing the New Moment

Orbis Books / Maryknoll 2005, 237 S.

Kirchliche Basisgemeinden, Kleine Christliche Ge-
meinschaften, Hauskirchen, Glaubensgruppen: Sie
tragen die unterschiedlichsten Namen, vertreten
verschiedene theologische und kirchliche Richtun-
gen, existieren auf allen Kontinenten unter beinahe

gegensatzlichen Bedingungen und geben sich je
andere Formen des Lebens, des Glaubens und des
Engagements. Kleine Christliche Gemeinschaften,
wie sie in diesem Buch vorgestellt werden, haben
dennoch vieles gemeinsam, was sie tber alle Plu-
ralitat hinweg verbindet. Sie sind — und sie ver-
stehen sich in aller Regel selbst so — ein »neuer
Weg, Kirche zu sein«. Joseph HEALEY, katholischer
Ordenspriester aus den USA, der in Tansania lebt,
und Jeanne HINTON, anglikanische Journalistin
und Mitglied eines okumenischen Programms
fur Kleine Christliche Gemeinschaften in Grof-
britannien, haben sich zu Beginn des neuen Jahr-
hunderts auf die Reise durch alle Kontinente ge-
macht, um neuen Weisen, in kleinen, engagierten
und spirituell motivierten Gemeinschaften Kirche
zu leben, auf die Spur zu kommen. Sie vereinen
in diesem Band mehr als zwei Dutzend Beitrage
aus der ganzen Welt, von Laien und Amtstragern
verschiedener christlicher Konfessionen, die lber
ihre Erfahrungen mit dem Leben in und der Orga-
nisation und Begleitung von Kleinen Christlichen
Gemeinschaften berichten.

Uber alle Kontinente wird dabei sichtbar, dass
diese Gemeinschaften aus einer tiefen, personli-
chen und gemeinschaftlichen Spiritualitat leben.
Gerade in einer Zeit, in der viele Menschen die
personliche Gottesbeziehung in den GroBkirchen
nur noch schwer finden, gelingt es den Gemein-
schaften, den Einzelnen und die Einzelne in sei-
nem/ihrem Weg vor Gott ernst zu nehmen und
zu begleiten. Zugleich wird auf allen Kontinenten
deutlich: Ein soziales, politisches oder diakonisches
Engagement, das aus dem Glaubensleben der Ge-
meinschaft erwachst, ist notwendiger Bestandteil
dieser Spiritualitat, ohne den das Gemeinschafts-
leben erlahmt.

So unterschiedlich die einzelnen Formen ge-
lebter geistlicher Gemeinschaft sind, haben sie
dennoch aus diesem Grund eines gemeinsam: Sie
verbinden Glauben und alltdgliche Erfahrung. Bi-
bel-Teilen, révision de vie, Sehen-Urteilen-Handeln
und zahlreiche andere Methoden, die in Kleinen
Christlichen Gemeinschaften praktiziert werden,
beruhen auf diesem Prinzip: Im personlichen
Gesprach werden die Alltagserfahrungen darauf
hin untersucht, was sie im Licht des Glaubens be-
deuten. Auf diese Weise werden auch der Glaube
und die biblischen Erfahrungen alltaglich gelebte
Wirklichkeit.

Kleine christliche Gemeinschaften sind da-
her — nach der Erfahrung der Autorinnen und
Autoren dieses Buches — geeignete Orte des
Glaubenswachstums und der geistlichen Reife.
Sie sind die kleinste Zelle der Kirche, weil sie nicht
nur Laboratorien sind, in denen Uber Glaubens-
dinge gesprochen wird, sondern weil in ihnen
der Glaube selbst Realitat wird, kirchliches Leben
sich in seiner Fllle vollzieht. Diakonie, Glaubens-

zmr | 91. Jahrgang | 2007



Buchbesprechungen 157

zeugnis, Aufbau der Gemeinde, Liturgie und
Gebet gehen in diesen Gemeinschaften Hand
in Hand. Sie stellen daher einen »neuen Weg,
Kirche zu sein« — wie auf vielen Kontinenten in-
zwischen gesagt wird — dar, da sie selbst Kirche
sind. Einige Beispiele aus den Erfahrungsberich-
ten: Engagement der Basisgemeinden in sozialen
Bewegungen (13), diakonischer Einsatz zugunsten
der noch Armeren (28), Gemeinschaften als Basis
der Neustrukturierung von Pfarreien und Didzesen
(39), Initiation von Erwachsenen in Kleinen Christ-
lichen Gemeinschaften (55), Uberwindung von
Ethnozentrismus und Rassismus (98), Gemeinde
als Lebensgemeinschaft (100), Basisgemeinde als
Tragerin sozialer Kooperativen (118), Inkulturation
in kleinen christlichen Gemeinschaften (128), Oku-
mene in und durch Gemeinschaften (144), Glau-
bensweitergabe an Kinder und Jugendliche (146).
Zusammenfassend konnte man mit den Heraus-
gebern sagen: »Es geht um die Transformation
von Kirche und Gesellschaft.« (115).

Auch Probleme in den Gemeinschaften werden
in diesen Erfahrungsberichten nicht verschwiegen.
Viele Gemeinschaften sind noch auf dem Weg, die
hohen Zielvorstellungen einzulosen, die sie sich
selbst stellen. Oft fehlt es am gesellschaftlichen,
diakonischen Engagement. Auch Konflikte mit
der kirchlichen Obrigkeit oder gar »innerkirchliche
Verfolgungen« (33) werden reflektiert. Insgesamt
verschmelzen diese Berichte jedoch zu einem
Dokument der Chancen und Hoffnungen, die sich
mit dem Phanomen der Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften verbinden.

Die grolRe Leistung dieses Bandes ist seine
Pluralitat und Narrativitat. Es kommen sehr un-
terschiedliche Erfahrungen zu Wort, die sicher
nicht alle nach dem Geschmack jedes/r einzelnen
Lesers/Leserin sein werden. Es wird auch deutlich,
wie sich die Bewegung der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften auf allen Kontinenten, aber be-
sonders in Lateinamerika, Asien und Afrika seit
dem Zweiten Vatikanum und als Reaktion auf seine
Lehre von der Kirche gleichzeitig und sehr &hnlich
entwickelt hat. In den vergangenen 30 Jahren hat
sich manche Didzese weltweit das Prinzip, eine
»Gemeinschaft von Gemeinschaften« zu sein, zu
eigen gemacht und die Entwicklung und Beglei-
tung von Gemeinschaften zum Schwerpunkt aus-
gerufen. Einige der Erfahrungsberichte reflektieren
beachtliche Ergebnisse.

Eine besonders interessante Entwicklung stel-
len Partnerschaften zwischen Gemeinschaften auf
verschiedenen Kontinenten dar, die auf ihre Weise
Kirche in ihrer lokalen und ihrer universalen Form
zugleich leben. Die neuen Kommunikationsmittel,
die das Internet bietet, konnen diese Form, Welt-
kirche zu erleben, in den kommenden Jahren noch
befligeln.

Angesichts dieser Erfahrungen stellt sich die
Frage nach der Mission in einem ganz neuen
Licht. Gemeinschaften im Norden leben von den
Glaubenserfahrungen ihrer Schwestergemein-
schaften im Slden. Missionskirchen setzen ganz
auf die personliche Uberzeugung und die Sub-
jektwerdung der neuen Christinnen und Christen
in den Gemeinschaften, zu denen sie eingeladen
werden. Dialog und geistlicher Austausch wer-
den zum Grundprinzip der Mission, auch in den
Kirchen des Nordens. Mission richtet sich nicht
nur an die Nichtchristinnen, sondern auch an die
nicht aktiven Mitglieder der christlichen Kirchen.
Spiritualitat und Diakonie werden als Einheit ver-
standen — Mission und Entwicklungshilfe sind nicht
von einander zu trennen.

Dieses Buch kann daher sowohl die Mis-
sionswissenschaft als auch die Pastoral und Seel-
sorgeplanung in unseren mitteleuropdischen
Diozesen bereichern. Sehr hilfreich sind fir das
Arbeiten mit diesem Buch zahlreiche Adressen, In-
ternetverweise, eine ausfiihrliche Bibliografie und
andere Tipps im Anhang. Ein umfangreiches Auto-
rinnenverzeichnis enthalt neben Kontaktadressen
ausdriicklich die Einladung zur Riickmeldung und
Kontaktaufnahme. Auf diese Weise kann das Buch
auch zu einer nachhaltigen Auseinandersetzung
anregen.

Stefan Silber / Sailauf

Holztrattner, Magdalena (Hg.)

Eine vorrangige Option fur die Armen im
21.Jahrhundert?

(Salzburger Theologische Studien 26)
Tyrolia / Innsbruck 2005, 432 S.

In einer Zeit, in der es zunehmend chic erscheint,
vom »Ende der Befreiungstheologie« zu reden,
Uberrascht der vorliegende Sammelband, der
von der jungen Salzburger Theologin Magdalena
HOLZTRATTNER herausgegeben wurde. »Armut
fihrt zum Tod« (Morwort, g), lautet der erste
Satz dieses Buches, das sich im interdisziplinaren
Gesprach und mit splrbarem Engagement der
Herausforderung stellt, »wie und warum Armut
vermieden und vermindert werden soll« (11). Der
theologische Begriff der »vorrangigen Option fur
die Armen« erscheint hier keineswegs als veraltet,
sondern als aktuelle, ja drangende Thematik in
lokalem und globalem Kontext. Finf inhaltlichen
bzw. methodischen Schwerpunktbereichen zu-
geordnet, leisten insgesamt 25 Autorinnen und
Autoren einen Beitrag zur Klarung, Reflexion und
kritischen Weiterentwicklung des Verstandnisses
von »Armut«,

Nach einer einleitenden Analyse (1) des zen-
tralen Begriffs »opcion por los pobres « (Marietta
CALDERON), der im kirchlich-theologischen Sprach-
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gebrauch seit ca.1972 gebrauchlich wurde, geht
es im umfangreichen zweiten Teil um theologische
Ansatze einer vorrangigen Option flr die Armen
(I1). Deutlich tritt hier der hermeneutische An-
spruch der Befreiungstheologie hervor; Christina
KREINECKER vertritt die These, »dass nicht von
Gott redet, wer Theologie ohne Lebens-Option
fur die Armen treibt« (104). Die Armen sind nicht
bloR das »Objekt« theologischen Denkens, son-
dern »Teil des Formalaspektes christlicher Theo-
logie« (113) als solcher, weil sie »die Sichtweise
auf diese Welt« (115) verandern. Ebenso zeigt
Andreas BAMMER auf, »dass eine auf ihren Kern-
gehalt hin elementarisierte Form der Befreiungs-
theologie gerade in der »vorrangigen Option fiir
die Armen’ einen Wesensgehalt des Christentums
selbst widerspiegelt« (123). Das inhaltliche Basis-
kriterium einer befreiungstheologischen Herme-
neutik ist nicht ein aus der Soziclogie entlehntes
Modell von »Befreiung« — so lautet ein gangiger
Vorwurf —, sondern ein zentraler biblischer Topos,
auf den Michael ERNST hinweist: »Gott will das
Leben in Fulle« (167). Auch die philosophischen
Uberlegungen (1) ricken — vor allem auch in
Auseinandersetzung mit dem Werk von Ignacio
Ellacuria SJ — manche einseitigen bzw. verfehlten
Interpretationen zurecht. Grundlegend durfte hier
wohl der Hinweis darauf sein, dass »Wahrheit«
und »Gerechtigkeit« keinen Gegensatz bilden, wie
Julia STABENTHEINER betont: »Philosophie, die
im Dienst der Befreiung steht, bildet also keinen
Gegensatz zu Philosophie, die nach der Wahrheit
um der Wahrheit willen sucht« (195).

Der vierte Abschnitt des Buches ist Uber-
legungen gewidmet, die sich dem Kampf gegen
die Armut unter dem Gesichtspunkt praktischer
Umsetzung widmen (1v). Ohne eine Patentldsung
fur die verschiedenen Armutssituationen zu pra-
sentieren, zeigen die einzelnen Beitrage relativ ein-
hellig gesellschaftliche und wirtschaftliche Grund-
muster auf, die Menschen arm machen. So weist
Georges DE SCHRIJVER SJ auf die Logik des »frei-
en Marktes« hin, der ohne »die Erweckung von
Beduirfnissen, die abhangig machen« (247), nicht
auskommt und das »soziale Immunsystem« (ebd.)
zum Absterben bringt. Von daher ist — gegen die
~ Tendenz einer konkurrenzierenden Lebensdyna-
mik — eine Lebensform der Integration im weiten
Sinn des Wortes gefragt; Severin RENOLDNER
bringt es auf den Punkt: »Option flr die Armen
impliziert die Suche nach einem Lebensstil, der fir
alle vertraglich ist, auch wenn dieser nicht schnell
gefunden und verwirklicht werden kann« (261).
Wichtig ist weiters die aufmerksame Wahrneh-
mung neuer, meist verborgener Formen der Ar-
mut, die durch den Trend zum Abbau offentlicher
Zustandigkeit flr soziale Fragen eher zunehmen;
Joseph MAUTNER halt rickblickend fest: »Sozial-
abbau ging nicht einher mit verstarktem Protest,

sondern mit verstarkter Politikabstinenz« (290).
Das Ausblenden der Realitat der Armut und die
Ideologie der Deregulierung sind — trotz der viel-
beschworenen »Renaissance des Religiosen« —von
einer Entwicklung bedingt, die Religion zur Pri-
vatsache macht. Paloma FERNANDEZ DE LA HOZ
zeigt diese »wachsende Tendenz zur Privatisierung
der Religion in der EU« (303) deutlich auf, ebenso
die Verwechslung dieser Privatisierung mit Religi-
onsfreiheit. Die Verdrangung des Religiosen aus
dem offentlichen Bereich hat allerdings massive
Folgen: »Denn die Auffassung von Religion als
Privatsache fuhrt unweigerlich zur Ausklamme-
rung soziopolitischer Fragen aus dem religidsen
Glauben und in der Praxis auch zur Ausblendung
der Existenz von Menschen jenseits des eigenen
Privatbereichs« (304). Der letzte Abschnitt (V)
lasst nichtphilosophische und -theologische Dis-
ziplinen zu Wort kommen. Wolfgang K. HEINDL
zeigt die unterschiedlichen Modernisierungs- und
Entwicklungstheorien der Sozialwissenschaften
auf, die — nach einer Phase einseitiger Anséatze
»zu einem umfassenderen Verstandnis von Armut
und Entwicklung als multidimensionalem Phano-
men (bergegangen« (350) sind. Walter SCHUG
erstellt in seinem Beitrag interessante Grundsatze
einer Politik der Armutsbekampfung, die auf der
»Anwendung des Grundsatzes der Partizipati-
on« (367) beruhen. Weiters werden Fragen des
sozialen Wohnbaus (Mércio CORREIA CAMPOS),
die Darstellung der Lebensbedingungen von Stra-
fSenkindern im Film (Christopher F. LAFERL) sowie
die Aufarbeitung konkreter Armut in der Literatur
(Patrick GREANEY) behandelt. Gegen alle Tenden-
zen der Verdrangung bzw. »Gewoéhnung« wird
immer wieder deutlich: »Es gibt fast nichts Beun-
ruhigenderes im modernen GroRstadtalltag als den
Blick eines Bettlers« (412), so Patrick GREANEY.
Das bedeutendste Ergebnis dieses Sam-
melbandes liegt wohl in seiner vielgestaltigen,
interdisziplinaren Auseinandersetzungsform, die
zwar unterschiedliche Zugange und Sichtweisen
respektiert und praktiziert, aber dennoch das
Phanomen Armut nicht der Beliebigkeit anheim
stellt. Dies zeigt sich eindricklich an den vielen
Versuchen, Armut zu »verstehen«. Sie ist ein
»Vergleichsbegriff« (Leopold NEUHOLD, 80) und
bezeichnet nicht bloR ein finanzielles Problem,
sondern »eine der existenziellsten Formen von
Freiheitsverlust« (Martin SCHENK, 312), einen
»Mangel an Moglichkeiten« (ebd.). Armut »muss
in ihrer Einbettung in das Beziehungsgefiige mit
den Ubrigen Lebensumstanden der Betroffenen
beurteilt werden« (Walter SCHUG, 361). Gewiss
ware es aus theologischer Sicht reizvoll gewesen,
den Diskursen der »klassischen« lateinamerika-
nischen (z. B. Gustavo Gutiérrez), aber auch der
neueren afrikanischen und asiatischen Befreiungs-
theologie mehr Raum zu geben oder auch die An-
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satze der deutschsprachigen »Politischen Theo-
logie« vermehrt einzubeziehen. Das andert aber
nichts daran, dass Magdalena HOLZTRATTNER
mit diesem Band ein starkes und beachtliches
Signal ausgesendet hat: »Armut« ist nicht nur
ein wichtiges »Thema«, sondern ein Leitfaden
theologischer Verantwortung, ja ein locus theo-
logicus. Und befreiungstheologisches Denken ist
nicht »out«, sondern gefragter denn je. Kirche
und Theologie sind zweifellos gut beraten, diesen
Impuls wahr- und ernst zu nehmen.

Franz Gmainer-Pranzl / Salzburg

Hsia, Adrian / Wimmer, Ruprecht (Hg.)
Mission und Theater.

Japan und China auf den Blihnen

der Gesellschaft Jesu

(Jesuitica, Bd.7)

Verlag Schnell & Steiner /

Regensburg 2005, 510 S.

Mit diesem umfanglichen und sorgfaltig gesetz-
ten Sammelband halt der Leser die Frichte eines
mehr als 10 Jahre dauernden Forschungsprojektes
in Handen, das nach Angaben der Herausgeber
»radikal-interdisziplinar und radikal-international «
konzipiert worden war. Die sich aus diesem an-
spruchsvollen Arbeitsvorhaben zwangslaufig er-
gebenden Schwierigkeiten erklaren auch die im-
mer wieder hinaus geschobene Veréffentlichung
des lange angekiindigten Werks. Anliegen der be-
teiligten Wissenschaftler aus Deutschland, Italien,
China, Japan und den Vereinigten Staaten war eine
Darstellung des Vermittlungs- und Umformungs-
prozesses historischer Vorlagen der asiatischen,
insbesondere der chinesischen und japanischen
Missions- und Profangeschichte auf den barocken
Theaterblihnen der Gesellschaft Jesu im deutschen
Sprachraum. Welche Motive wurden von den je-
suitischen Autoren zu welchem Zeitpunkt wie auf-
genommen? Welche Quellen bildeten den Fundus
flir Ausarbeitung und historische Verortung der
Handlung? Besonders herauszuheben sind dies-
beziiglich die akribisch gearbeiteten Beitrage von
John W.WITEK (Dramatis Personae: Original and
Transcribed Chinese Names in Jesuit Dramas) und
der beiden Herausgeber (R. WIMMER, Japan und
China auf den Jesuitenbthnen des deutschen
Sprachgebiets; A.HsSIA, The Jesuit Plays on China
and their Relation to the Profane Literature). Er-
ganzt werden diese Analysen durch breite Dar-
stellungen der »historischen »Originaldimension
fernostlicher Realitdten« (WIMMER, S.10), die den
Leser solide in die geschichtlichen Rahmenbedin-
gungen der in den Theaterstiicken verarbeiteten
Stoffe einfiihren. Einen ausgezeichneten Abriss
der frihen Christentumsgeschichte Japans lie-
fert Arcadio SCHWADE (Die Frilhgeschichte des

Christentums im Uberblick); ein gleichartig (iber-
sichtlicher Beitrag fur China fehlt leider. Statt-
dessen beleuchten Beitrage von C.VON COLLANI,
B.GUBER-DORSCH und W.BOYA jeweils Einzel-
aspekte der jesuitischen Missionsgeschichte im
Reich der Mitte, ohne allerdings hier konzeptio-
nell aneinander anzuschlieBen. AuBerdem fallt
an dieser Stelle die Nichtberlicksichtigung einiger
relevanter Titel der neueren Forschung auf. So ist
etwa bei VON COLLANI die Einarbeitung des im
gleichen Verlag 2002 erschienenen Sammelbandes
»Franz Xaver. Patron der Missionen« zu vermissen;
bei GUBER-DORSCH gilt selbiges fiir die Forschun-
gen von Iso Kern zur buddhistischen Kritik an den
Schriften der frithen Jesuitenmissionare in China.
Der Band macht sich insgesamt darum ver-
dient, einen Blick auf die jesuitische Transfer- und
Integrationsleistung zu richten, die in der Frihen
Neuzeit den europaischen Horizont fiir die asia-
tischen Kulturen und deren bislang unbekannte
Geschichte weitete. Der inklusivistische Ansatz der
jesuitischen Stlickeschreiber, der es erlaubte auch
dem biblisch nicht bezeugten Volk der Chinesen
einen Platz in der christlichen Heilsgeschichte ein-
zuraumen (vgl. HSIA, S.233) ware hier besonders
zu nennen, zumal er in seiner praktisch-missio-
narischen Umsetzung durch den Ritenstreit ein
abruptes und bedauerliches Ende finden musste.
Interessant ware sicherlich eine weitere Beschaf-
tigung mit der Frage, inwieweit die Gesellschaft
Jesu die Darstellung ihrer tberseeischen Missions-
felder und -erfolge auch zu Propaganda- und Wer-
bezwecken (personell, wie finanziell) nutzte. Die
vorliegende Veréffentlichung bietet zahlreiche An-
regungen und Basis flr eine weitere Beschaftigung
mit der Nutzung aufereuropdischer Motive in den
barocken Medien durch die Gesellschaft Jesu. Das
lange Warten hat sich gelohnt!
Christoph Nebgen / Mainz
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Islam, Integration
und Religionsfreiheit
in Deutschland

Wesen der betreffenden Religion am besten zum Ausdruck gebracht zu sehen. Aber
ist Selbstverwirklichung am ehesten in geschlossener Gemeinschaft moglich? Das
vorliegende Doppelheft geht umgekehrt von der Kommunikation aus: Eine Besonderheit
des Menschen unter den Lebewesen besteht gerade darin, dass er besonders wenig festgelegt
ist und sich auf neue Gegebenheiten mit immer neuen Erfindungen kreativ einstellen kann.
Entsprechend wird sich auch das Wesen jeder Religion prozesshaft darin verwirklichen,
sich dem Menschen in neuen Gegebenheiten kreativ sinnvermittelnd zu erweisen, solange
sich eine Anhingerschaft um ihre Tradition schart. Und weil Menschen Gemeinschafts-
wesen sind und auch in Situationen des Zusammenlebens bei unterschiedlicher Religion
Kreativitit zeigen, wird es weder blof§ heuchlerische Anpassung noch Verrat am eigenen
Wesen sein, wenn sie in ihrer Kommunikation Moglichkeiten fiir Konvergenzen entdecken.
Vielmehr erméglicht die Kommunikation, wenn etwa die Traditionen zu Wiirde, Rechten
und Pflichten der Menschen einbezogen werden, eine umfassendere Verwirklichung des
jeweils verschiedenen kulturellen und religiésen Erbes.

Konvergenz ist ja zunéchst ein naturwissenschaftlicher Begriff: Obwohl es z.B. eine
bleibende grundlegende Verschiedenheit zwischen den Walen als Siugetieren und den
Fischen gibt, stellt die Naturwissenschaft das Phinomen von Konvergenzen ihrer dufleren
Gestalt zur bestmdglichen Bewegung im Lebensraum Wasser fest, der Walen und Fischen
gemeinsam ist. Analog kann die Religionswissenschaft nach Konvergenzen unterschiedlich
fundierter Verstindnisse von Menschenrechten dort Ausschau halten, wo ihre Anhin-
gerschaften sich einen Lebensraum teilen. Auch hier verschwinden die grundlegenden
Verschiedenheiten nicht: die griechisch-rémisch-aufkldrerischen, die biblisch-christlichen,
die koranisch-islamischen usw. Vorannahmen fiir das jeweilige Verstindnis von Menschen-
rechten. Vieles ist auch hier Anpassung nur in der Auflendarstellung. Die Innendarstellung
bleibt die alte oder kommt nur langsam den Formen nach, die als brauchbare Auflendar-
stellung in der neuen Lebenswelt gefunden wurden — aber solche Divergenz von Aufien-
und Innendarstellung gehért zu jeder Gemeinschaft.

Bereits Stammeskulturen legen den Wert der eigenen Vorstellungen zugrunde. So haben
auch Islam und Christentum beide einen Teil formale Intoleranz - wie jede Gemeinschaft.
Das ist der Gemeinschaftszwang gegen » mogliche Gemeinschaftsfeinde«. Sie haben beide
dariiber hinaus einen inhaltlichen Teil Intoleranz — wie jede Religion. Sie manifestiert
sich bei ihnen sogar zugespitzt in prophetischer Kritik - in der Offenbarung angesichts
»moglicher Gottesfeinde«.

Aber Islam und Christentum haben beide auch - als Monotheismus wie das Judentum —
einen Teil Toleranz im Vorbehalt: » Nur Gott weifd alles und ihm gehort das letzte Urteil. «
Sie haben beide einen weiteren Teil Toleranz — wie etwa im 19. Psalm Davids, den beide als
vom einen Gott eingegeben schitzen - in der Sicht der Sonne als Zeichen der liebevollen

3 us herkémmlicher Sicht wiirde es wohl niher liegen, in der Innendarstellung das
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Ordnungen des Schopfers: Er lisst den Sonnenball wie einen Brautigam seine Bahn laufen,
um alles mit der Hitze seiner Liebe zu erreichen und mit seinem lauteren Gebot die Augen
zu erleuchten. Juden, Christen und Muslime wollen allen Menschen damit Sinn und Ge-
borgenheit anbieten, auch da, wo Alltag und Universum drohend empfunden werden.

Die drei Monotheismen konnten in solcher Toleranz auch die alte Philosophie auf-
nehmen »Kein Auge kénnte je die Sonne sehen, wire es nicht sonnenhaft. « [hre Kulturen
kennen diese Weisheit vom Humanismus Goethes. Und sie haben im Zeugnis von Bibel
(2. Mose 13,21f) und Koran (Sure 2,57 und 7160) eine Korrektur gegen eine mogliche
Verabsolutierung des Lichts: Gott fithrte das Volk Israel mit Lichtsdule im Dunkel und
Wolkensaule im Hellen.

Die Basis fiir dieses Heft bilden sieben Beitridge zu einer Jubiliums-Tagung zu seinem
Themenbereich, die 2006 in der Evangelischen Akademie zu Berlin stattfand, und zur fast
gleichzeitigen Verdffentlichung einer Handreichung der EKD zum Zusammenleben nach
dem 11. September 2001; zwei romisch-katholische (Rifle, Korner) sowie drei rechtliche
Innen- und Aufenperspektiven (Gornig, Armagan, Marioras) und die Sammelbespre-
chung zum Thema runden die Perspektiven ab. Dreif3ig Jahre einer offiziellen Islamisch-
Christlichen Arbeitsgruppe auf Bundesebene lassen sich verstehen als drei Jahrzehnte
Arbeit in Gemeinschaft dafiir, dass sich die liebevolle Offenheit Gottes in den Augen
der Menschen widerspiegelt und sie verwandelt im Verhalten. Offentlichkeitswirksame
Verwandlungen sind nicht vorzuweisen. Deshalb hitten die Machtinteressen von In-
stitutionen, die Glaubensgemeinschaften auch sind, als solche die Arbeitsgruppe nicht 30
Jahre zusammengehalten. Aber wenn schon die Sonne allen Menschen Licht und Leben
gewdhrt, kénnen Muslime und Christen, die ihren Gott als Schépfer und Erhalter aller
Menschen sowie des Sonnensystems bekennen, nicht sich selbst absolut setzen und auch
nicht Glauben und Lebensform ihrer Gemeinschaften. Sie kénnen dann ihrem Gott nur
danken fiir seine lebenslange Geduld, indem sie ihrerseits immer wieder auf jeden und
jede zugehen (Matthius s5,45f).

Zum Ende des Fastenmonats diesen Jahres schrieben 138 muslimische religiése Fiihrer
aus aller Welt einen offenen Brief an die Sprecher der Christenheit » Ein gemeinsames Wort
zwischen uns und Euch«. Mit dem Bemithen um breiten innerislamischen Konsens fiir
eine dem entsprechende Orientierung an der Gottes- und Menschenliebe haben sie hier
Initiative ergriffen, die eine neue Phase in den christlich-muslimischen Beziehungen ein-
leiten kénnte: Das Dokument beruft sich dafiir nicht nur auf Texte aus dem Koran, sondern
auch aus den Heiligen Schriften der Juden und der Christen und betont die ihnen allen
gebotene Gottes- und Menschenliebe als das Fundament, das an erster Stelle wichtig sein
muss und dann zugleich die Unterschiedlichkeit der darauf aufbauenden Wege achten lasst.
Kann das der Ansatz sein, nach der jeweiligen Konkretion bei Fragen der Integration und
Religionsfreiheit in den pluralen Gesellschaften zu suchen? ...

Christoph Elsas




30 Jahre einer Initiative
der EKD zum
christlich-islamischen Dialog

von Christoph Elsas

Islam und Christentum beanspruchen beide, monotheistische Weltreligionen zu sein und
finden sich in Deutschland seit 1976 zu einem offiziellen Gesprichsforum auf Bundesbene,
der »Islamisch-Christlichen Arbeitsgruppe«' (ICA), zusammen - was heifit das? Riick-
blickend sehen ihre Mitglieder, dass die vor 30 Jahren sich abzeichnenden Probleme bei
weitem nicht gelost sind. Aber sie konnten und kénnen Sensibilitit und gesamtgesell-
schaftlichen Konsens vorbereiten nach Art der vier Punkte des ICA-Positionspapiers:

* Zu Religion und Sprache als Chance zur Integration: Weil sie den Einzelnen Wertschitzung
vermitteln, erwiesen sich Religionsgemeinschaften als Inseln der Selbstvergewisserung. Wo

Menschen Anerkennung finden mit ihrer Sprache der gottesdienstlichen und der mutter-
sprachlichen Tradition, kann das allgemein lernwillig und offen zur Kommunikation auch in

der Landessprache werden lassen, schon um den Glauben in der Gesellschaft zu bewihren.

+ Zu Entwicklung von Nachbarschaft zu Partnerschaft: Wenn sie tiber gesellschaftspoli-
tische Zustindigkeit hinaus offen sind fiir die Nachbarschaft, kénnen Religionsgemein-
schaften zu Gesprachen tiber unterschiedliche Erwartungen beitragen. Wo man sich mit
sakularem Recht, Bibel und Koran iiber Menschenwiirde fiir alle austauscht, erschliefen
sich Maglichkeiten der Partnerschaft.

* Zu freier Religionsausiibung und Erziehung: Weil menschenwiirdige Chancen fiir alle
zu ihrem Glauben gehéren, engagieren sich islamische Gemeinschaften und die Kirchen
in Uberlegungen zur Gleichstellung fiir freie Religionsausiibung und Erziehung. Wo alle
Gruppen der Bevdlkerung ihre Freiheit - fiir oder gegen eine Religion oder gegen Fest-
legung - in demokratischer Streitkultur, ohne Abqualifizierung oder Bedrohung, ein-
bringen kénnen, kann religis-ganzheitliche Bildung eine konstruktive Rolle fiir soziale
Integration erhalten.

* Zu Grundkonsens bei unterschiedlicher Wahrheitsverpflichtung: Wenn in diesen gesell-
schaftlichen Kontexten Religionsgemeinschaften sich in Kooperation naher kommen, fér-
dert das zugleich die Betonung religiéser Gemeinsamkeiten. Wo sich islamische Gemein-
schaften und die Kirchen mégliche Erleichterungen und bei unverzichtbaren Differenzen
konstruktive Kritik zugestehen, fordert das den Frieden in den Synergieeffekten von Ver-
nunft, Sdkularstaatlichkeit und Religion.

Der Ansatzpunkt damals war die sozialdiakonische kirchliche Auslinderarbeit. Mensch-
liches Mitgefiihl mit Nachbarn in einer weniger guten Situation griff in den 7oer Jahren
bei evangelischen Mitgliedern der ICA zu einem guten Teil auf das Eintreten fiir Solidaritit
und soziale Gerechtigkeit in der 68er Studentenbewegung und weltweit im Okumenischen
Rat der Kirchen zuriick: So hat etwa 1974 der Hamburger Missionswissenschaftler Hans

1 Siehe die als Bericht in diesem Heft
nach epd-Dokumentation 53/2006,
4-6 abgedruckte Erklarung zum
Jubildum am 13./14.11. 2006 in Berlin.
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Jochen Margull* darauf hingewiesen, dass Nichstenliebe keine Glaubensschranken kennt,
wenn es die Situation einfach fordert, weitere Verwundung zu verhindern und die Wunden
zu verbinden. Deshalb sei Dialog immer an solchen Wunden entstanden, um zur Ver-
hinderung weiterer Wunden und Heilung stattgefundener Verwundung beizutragen. Bei
muslimischen ICA-Mitgliedern entsprach dem eine Grundstimmung, dass der Islam als
Religion der zuvor gegeniiber Juden und Christen Unterprivilegierten mehr Gerechtigkeit®
einzufordern hat von den christlichen Briidern und Schwestern, sofern sie denn als solche
akzeptabel sein sollen.

1 Anfinge der ICA

Die Arbeitsgrundlage war ein Schreiben von Oberkirchenrat Dr.Jiirgen Micksch als
Referent der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) fir Fragen auslindischer Ar-
beitnehmer im Kirchlichen Auflenamt in Frankfurt an Muhammad Salim Abdullah als
deutsch-arabischen muslimischen Korrespondenten der Deutschen Welle in Saarbriicken.
Zusammen mit Pfarrer Michael Mildenberger als Referent der Evangelischen Zentral-
stelle fiir Weltanschauungsfragen in Stuttgart bereiteten sie fiir den 19.2.1976 ein Gespriich
betreffs islamisch-christlicher Zusammenarbeit auf Bundesebene vor. Das wurde auch auf
internationaler Ebene vom Islamischen Weltkongress befirwortet. In Anwesenheit des
stellvertretenden Leiters des Referats » Gesprache mit anderen Religionen und Ideologien «
beim Okumenischen Rat der Kirchen in Genf, Pfarrer Dr. John B. Taylor, folgte am 5. Mai
die Konstituierung der ICA im Sitzungssaal des Kirchlichen Auflenamts in Frankfurt.

An Gesprich und Griindung beteiligt waren auf islamischer Seite auch Dr. Smail Bali¢
aus Wien - als Herausgeber der Vierteljahresschrift »Islam und der Westen« Vertreter
des bosnisch-o6sterreichischen sunnitischen Islam mit seiner europdischen Tradition. Die
Schiiten vertrat Imam Modjtahed Schabestari vom Islamischen Zentrum Hamburg, gefolgt
bis vor kurzem von Imam Mehdi Razvi. Auf christlicher Seite war auch ein Vertreter der
griechisch-orthodoxen Metropolie in Bonn beteiligt, der damalige Bischof und heutige
Metropolit Augustinos Lambardakis, so wie jetzt Pfarrer Peter Sonntag. Von den mitarbei-
tenden Vertretern des Katholischen Auslandssekretariats fiir die Arbeit mit Auslindern
und Nichtchristen wurde zunéchst Pater Werner Wanzura als Leiter der Okumenischen
Kontaktstelle fiir Nichtchristen (OKNI) in Kéln bestimmend fiir den Weg.

Die ICA hatte zunédchst den lingeren Namen »Islamisch-Christliche Arbeitsgruppe zu
Auslanderproblemen « und eine fiir 6 Muslime und 6 Christen vorgesehene Zusammenset-

2 Verwundbarkeit — Bemerkungen
zum Dialog, in: Evangelische Theo-
logie 5 (1974) 410ff; zum allgemeinen
Kontext in der EKD siehe Christoph
ELSAS, Die Welt der Religionen aus
protestantischer Perspektive, in:
Richard FABER (Hg.), Zwischen
Affirmation und Machtkritik. Zur
Geschichte des Protestantismus und
protestantischer Mentalitaten,
Zlrich 2005, 165-181.

3 Mehdi RAZVI, Gerechtigkeit,
Menschenrechte und Weltfrieden
aus der Sicht des Islam, in:

Martin STOHR (Hg.), Abrahams

Kinder: Juden — Christen — Moslems
(Arnoldshainer Texte 17), Frankfurt
1983, 149-159.

4 M.S.ABDULLAH, Die Kirche macht
ernst mit dem Dialog, in: Sonntags-
gruf8 Saarbrticken vom 27.6.1976;

ich bin Herrn Abdullah sehr dankbar
fur die freundliche Zusendung der fiir
die Griindungszeit wichtigen Materia-
lien des Zentralinstituts Islam-Archiv
Deutschland, ebenso J. MICKSCH flr
seine Darstellung der ICA im von ihm

hg.Buch Gastarbeiter werden Blirger.
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8 Islam in der Bundesrepublik
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zung. Das resultierte daraus, dass der Brief von Jirgen Micksch auf eine Anregung der
von ihm 1975 veranstalteten 30. Konferenz fiir Auslanderfragen des Aufienamtes der EKD
zuriickging, etwas Derartiges einzurichten. Man entschloss sich zu solcher Kooperation
angesichts ungeklarter Bildungsfragen fiir muslimische Kinder und Jugendliche. Sie ent-
standen fiir alle unvorhergesehen nach der Olkrise von 1973 und der Ablésung der Anwer-
bung durch Familienzusammenfihrung. Dabei ging es auch um eine Analyse islamischer
Existenz in der Bundesrepublik und um Moglichkeiten zur Erreichung der Gleichstellung
des Islam mit den christlichen Kirchen. Zudem einigte man sich auf die Erarbeitung eines
Dialogpapiers mit Kldrung des umstrittenen Themas Mission.* Hilfreich war hier der Er-
fahrungshorizont des Zusammenlebens im Libanon, eingebracht von Prof. Dr. Adel Theo-
dor Khoury, Religionswissenschaftler an der Katholisch-Theologischen Fakultit Miinster
und Leiter des Verlags fiir Christlich-Islamisches Schrifttum Altenberge.

2 Fiir die zweite Generation Muslime

Ein Bildungsnotstand fiir muslimische Kinder und Jugendliche war also Anlass fiir die
EKD zu Kooperation mit Vertretern islamischer Organisationen in Deutschland und dies
betont in innerchristlicher Gemeinschaft mit Katholiken und Orthodoxen. Wie ist das
zu verstehen? Das Auflenamt der EKD war zustindig fiir die deutschen Evangelischen
im meist von anderen Konfessionen und Religionen bestimmten Ausland und anderer-
seits fiir Ausldnderfragen in Deutschland, dies in enger Zusammenarbeit mit dem Dia-
konischen Werk der EKD. Auffenamt und Diakonisches Werk erklirten bereits 1958 in
einem gemeinsamen Faltblatt: » Die meisten nicht-christlichen Auslinder kommen aus
Gebieten, in denen unsere Kirchen viele Jahre lang missioniert haben. [...] In dieser
Situation konnen wir dem Auslander zunéchst immer nur durch schlichten menschlichen
Takt und durch Hilfsbereitschaft zeigen, dass es uns als Christen um ihn als Menschen
geht und nicht um ihn als Missionsobjekt. Erfahrungen zeigen, dass sich [...] Gespriche
tiber den christlichen Glauben und die anderen Religionen ergeben konnen. [...] Dann
gilt es fiir uns, bereit zu sein auf konkrete und manchmal auch schwierige Fragen nach
dem Christentum Rede und Antwort zu stehen. [...] Gott hat mit jedem Menschen seine
eigene Geschichte, auch mit jedem Nichtchristen. [...] Wenn [...] der junge Mensch aus
dem fremden Land aus der Begegnung mit uns einen Eindruck empfangen hat von der
Kraft der Liebe, durch die die junge christliche Kirche [...] die Welt eroberte, dann ist
schon viel geschehen. «®

Von 1960 bis 1972 ging dann die Zahl der deutschen Erwerbstitigen um 2,3 Millionen
zuriick. Da schloss die Regierung auf Drangen der Arbeitgeberverbande mit verschiedenen
Staaten bilaterale Vereinbarungen iiber die Anwerbung auslédndischer Arbeitnehmer. Sie
kamen aus den katholischen Lindern Portugal, Spanien und Italien sowie dem ortho-
doxen Griechenland. Vor 30 Jahren kamen dann bereits 100 ooo Muslime neben vielen
Katholiken und Orthodoxen aus Titos Jugoslawien sowie 70 0oo aus arabischen Staaten,
18 000 aus Iran und iiber eine Million Muslime neben 30 ooo Christen aus der Tiirkei.®
Mit der Olkrise von 1973 endete die Anwerbung. Die Ablésung der Anwerbung durch
Familienzusammenfithrung aber hatte zur Folge, dass sich die Zahl der auslandischen
Jugendlichen unter 16 Jahren zwischen 1974 und 1981 um 66% auf tiber 1 Million erhéhte,
davon 50% aus der Tiirkei. Dabei erreichten damals 50% aller Auslinderkinder keinen
Hauptschulabschluss und fast 75% keine berufliche Qualifizierung.” Bei einer Tagung zur
politischen Bildung® 1978 wiirdigte Muhammad Abdullah die Haltung der Kirchen, die
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zur ICA-Griindung fihrte: » Ausgesprochene Islamfeindlichkeit gibt es im kirchlichen
Raum kaum noch. Im Gegenteil: das Kirchliche Auflenamt der EKD hat bereits 1974 eine
Handreichung mit dem Titel » Moslems in der Bundesrepublik« herausgegeben, die mit-
helfen soll, die Begegnung zwischen Christen und Anhingern des Islam zu erleichtern. [...]
Auf katholischer Seite bemiiht sich vor allem die >Standige Arbeitsgruppe fiir christlich-
islamische Beziehungen« der Deutschen Bischofskonferenz und die Okumenische Kon-
taktstelle fiir Nichtchristen im Erzbistum Ko6ln um eine solidarische Begegnung mit den
moslemischen Mitbiirgern. «

Hier regte der Aufruf des II. Vatikanischen Konzils zum Dialog mit den Religionen
Kardinal Héffner kurz vor der Olkrise 1973 dazu an, eine Kontaktstelle einzurichten.
Er wollte dafiir die Erfahrungen des Missionsordens der Weiflen Vater in islamischen
Landern zum Abbau von Vorurteilen in der Begegnung zwischen Christen und Muslimen
nutzen. Die Weiflen Viter erklirten sich dazu und zur Vertretung der Katholischen Kirche
in der ICA bereit im Sinne ihrer Beschliisse, die 1967 das Konzil aufgenommen hatten:
»Wir schulden auch denen unsere Hilfe, die aus echter Uberzeugung in ihrer Religion
bleiben und sterben wollen. Wir arbeiten mit am Werk des Heiligen Geistes, wenn wir sie
zum rechten Gebrauch ihrer religiosen Werte anleiten, sie schiitzen und ldautern. [...] Wir
miissen den Glaubigen des Islams mit Respekt fiir ihren Glauben und fiir ihre Freiheit im
Geist des Dialogs begegnen, der stindig auf der Suche ist nach Gott, und uns in gegen-
seitiger Erfahrung bereichern. Wir begegnen jedem, der anders lebt, und seinen tiefsten
Empfindungen, die den eigentlich Sinn des Lebens ausmachen, mit Sympathie. [...] Wir
gehen in die Schule des anderen, um seine Lebensweisheit zu teilen; machen seine Freude,
seine Hoffnung, seine Traurigkeit und seine Angste uns zu eigen, um so zu lernen, wie er
zu denken, zu fithlen, zu leben. «®

Man verabredete etwa halbjihrliche Treffen der ICA bei wechselnder Gastgeberschaft der
Institutionen und in grofierem Abstand wechselndem Sitzungsvorsitz. Gemeinsam formu-
lierte Pressemitteilungen sollten die Offentlichkeit von der Zusammenarbeit in aktuellen
Fragen informieren, wihrend die Teilnehmenden sonst aus und in ihren Organisationen
berichteten. So veréffentlichte die ICA 1977 eine Presseerklidrung'® zu Presseberichten,
denen zufolge Missstande in manchen » Koranschulen « in der Bundesrepublik Deutschland
herrschen: »Die ICA bedauert diese Mifistinde, die teils durch mangelnde Qualifikation
der Unterrichtenden, teils durch Unverstdndnis und ablehnende Haltung gegentiber dieser
Gesellschaft verursacht werden. Gleichzeitig wendet sich die ICA jedoch gegen die Verall-
gemeinerung solcher Mifistande und die pauschale Verurteilung der muslimischen Ini-
tiativen fur eine religiose Erziehung. Sie weist darauf hin, daf die Koranschulen fiir viele
tirkische Kinder der einzige Weg sind, der ihnen die religiose Tradition des Islam vermittelt.
Umso wichtiger ist es, daf3 ein ordentlicher islamischer Religionsunterricht an den Schulen

9 Auszug aus den Kapitelsdokumen-
ten der Gesellschaft der WeiRen Vater
(XX. Kapitel, 1967, Nr. 250-258) bei
W. WANZURA, Die Arbeit der 6kume-
nischen Kontaktstelle fiir Nichtchristen
im Erzbistum Kéln (OKNI), in: STAN-
DIGE ARBEITSGRUPPE FUR CHRISTLICH-
ISLAMISCHE BEZIEHUNGEN UND FUR
KONTAKTE ZU ANDEREN WELTRELIGIO-
NEN (Hg.), Christen und Moslems

in Deutschland, Essen 1977, 83ff. Zur
Begriindung der Praxis der Okume-

nischen Kontaktstelle: »Ziel ist die
Begegnung auf menschlicher Ebene,
um von da aus langsam auf Gott, der
unser Aller Schopfer ist, zugehen zu
konnen, indem wir uns auf dem Weg
gegenseitig unterstltzen und helfen.
Die Mitarbeiter der Okumenischen
Kontaktstelle wollen Zeugnis geben
furr die Kirche, ihr Bewusstsein der
briiderlichen Verbundenheit mit allen
Menschen, fir ihre Achtung vor den
nichtchristlichen Religionen, Kulturen
und Gesellschaftsordnungen.

OKNI will beitragen, Bereitschaft

zu wecken, nichtchristlichen, insbe-
sondere islamischen (tlrkischen,
arabischen) Arbeitnehmern zu helfen,
sich hier, in einem flr ihre Begriffe
unsagbar fremden Land, zurecht-
zufinden und einzuleben. «

10 Voller Text bei MICKSCH,
Gastarbeiter (wie Anm. 4), 80.

11 Barbara Huber-Rudolf und Martin
Affolderbach danke ich fiir die ICA-
Protokolle 1980-1985 bzw. 1986ff.
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in der Bundesrepublik Deutschland erteilt wird. Die ICA bittet die zustdndigen deutschen
und tiirkischen Stellen, sich entschiedener als bisher dafiir einzusetzen. «

Muhammad Abdullah, der seit Griindung der ICA fiir eine Schliisselstellung des Isla-
mischen Weltkongresses hinsichtlich der Beziehungen der Muslime zur Bevolkerungsmehr-
heit in Deutschland eintrat, wurde 1979 offiziell mit dessen Interessenwahrnehmung
beauftragt. Damit konnte er das Islamische Kulturzentrum (IKZ/VIKZ) Kéln, das damals
als Koranschulbewegung aus der Tiirkei die meisten Muslime in Deutschland organisierte,
beziiglich seines Antrags als Korperschaft 6ffentlichen Rechts gegeniiber Kultusministerium
und Kirchen vertreten, mit dem es Ansprechpartner fiir Religionsunterricht geworden
wire. Entsprechend wurden IKZ-Reprasentanten als Vertreter fiir den bundesdeutschen
tiirkisch-sunnitischen Islam in die ICA aufgenommen. Die damit geférderten Kontakte zu
Institutionen der deutschen Offentlichkeit wurden scharf kritisiert, sowohl von Linken und
Sakularisten als auch vom Khomeini niher stehenden tiirkischen Verband Milli Gértisch
(AMGT/IGMG), der mit dieser konservativ-frommen Bewegung konkurrierte. Das fiihrte
zu unregelmafliger Teilnahme des Islamischen Kulturzentrums an den ICA-Sitzungen und
entsprechender Nachfrage 1980.

3 Uber die Stufen der Integration

Der Ausgangspunkt der ICA war also, dass sich die Kirchen tiar die Behebung von Benach-
teiligungen und Kommunikationsdefiziten zwischen Muslimen und Christen einsetzten.
Dabei erhofften sie auch eine Verdeutlichung der Gemeinsamkeiten im (jeweiligen)
Glauben an den einen Gott und eine Riickwirkung fiir die christlichen Minderheiten im
Orient. Das hob Jiirgen Micksch etwa bei der ICA-Tagung in Wien vom 16.-18. Juni 1980
hervor. Pater Hans Viocking — Weifler Vater von der Christlich-Islamischen Begegnung-
Dokumentationsleitstelle (CIBEDO) in Kéln" - machte dazu das Angebot, die positiven
Erfahrungen der katholischen Weltkirche mit dem Weltislam nutzbar zu machen. Smail
Balic regte an, Muslimen und Christen in Deutschland die von islamischen Theologen als
rechtsgiiltig erkannten Erleichterungen zur Kenntnis zu bringen. Dazu wurde der Kreis um
eine CIBEDO-Vertretung erweitert, um Imam Ibrahimovic aus Niirnberg fiir die Anliegen
in Deutschland verbliebener Weltkriegsteilnehmer und um Ruth Braun vom Diakonischen
Werk Stuttgart fiir die Anliegen von Méadchen und Frauen — wie sie jetzt partnerschaftlich
Hamideh Mohagheghi und Pfarrerin Heike Steller-Giil wahrnehmen. Auch ich wurde 1980
als ICA-Mitglied von der EKD benannt; denn ich war Kontaktperson der Evangelischen
Kirche Berlin/West und des Universitétsbereichs einerseits zu den Moscheen und anderer-
seits zu den tiirkisch-sidkularen und orientalisch-christlichen Gruppen in Berlin.

Schon 1970 schrieben Soziologen tiber gegliickte und missgliickte Integration: » Alle
sozialen Integrationsprozesse laufen nach dem Vorbild der integrativen Prozesse der
Person ab. Beide dienen der Bewiltigung von Spannungen. Ein integrierendes Ich muf
Veranderungen der Umwelt mit den stets vorhandenen eigenen, inneren Konflikten ab-
stimmen und die entstehenden Spannungen harmonisieren. Im Allgemeinen findet sich
die Person in fremden Bereichen, die dem eigenen Ich entgegengesetzt sind, mit Hilfe einer
sicheren Beziehung zu einem vertrauten Menschen zurecht. In diese Sicherheit zieht sich
der Mensch zurtick, wenn er sich durch neue Anspriiche seiner Umwelt ochnméchtig und
zerrissen, also desintegriert fiihlt. [...] Diese Moglichkeit aber ist dem Fremdling versagt:
Er, der Heimatlose, erlebt nur seine grenzenlose Ohnmacht und die Vergeblichkeit seiner
Bemiihungen, er fiihlt Frustration. Nach einer Zeit der Passivitit setzt jede schwere Frus-
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tration Aggressivitit frei und aktiviert sie. Hier ist die Nahtstelle zwischen psychischer und
sozialer Desintegration. «'?

Im Anschluss daran hat man eine im Wesentlichen rezeptive Phase der Anpassung
an die Mehrheit, der Sozialisation im Sinne »monistischer Integration«, als Phase eins
bezeichnet. Sie wird unterschieden von einer reaktiven Phase der Distanz, in der sich ein
Auslinder auf das Eigene seiner selbst und seiner Gruppe besinnt. In dieser zweiten Phase
befindet sich der auslindische Arbeitnehmer, wenn ihm von deutscher Seite mangelnde
Integrationsbereitschaft vorgeworfen wird, wenn beklagt wird, er wolle die Sprache nicht
lernen und sich nicht weiterbilden. Solche reaktive Phase schien bereits 1971 wichtig vor
allem als » eine Vorstufe und Voraussetzung fiir das Erreichen der dritten Phase, in welcher
die auslandischen Arbeitnehmer in der Lage sind, als gleichberechtigte Partner ihre eigenen
Interessen zu organisieren und zu vertreten und aus dieser Position der Selbstindigkeit he-
raus mit andern Partnern in Kooperation zu treten und so am Ganzen des gesellschaftlichen
Lebens teilzunehmen, es mit zu gestalten und den ihnen gemifen Beitrag zu leisten. [...]
Viel wire schon gewonnen, wenn akzeptiert wiirde, da Phase eins, so unumginglich sie
ist, noch keine Integration bedeutet. «'*

Gelegentlich wurden auch Experten zu Fragen von Schule oder Kindertagesstitten
eingeladen, so durch Werner Wanzura die engagiert katholische Rektorin einer Schule mit
hohem Auslénderanteil in Duisburg, Renate Irskens'?, und Prof. Dr. Abdoldjavad Falaturi,
Islamwissenschaftler an der Universitit Koln und Leiter der dortigen Islamischen Wissen-
schaftlichen Akademie’. Dann wurde mit Pfarrer Dr. Reinhard Kirste als evangelischem
Schulreferenten von der Interreligiosen Arbeitsstelle Nachrodt ein stindiges Mitglied
gefunden.

Eine Befragung in Kreuzberger Kindertagesstitten'®, die mehr als 20% Auslinderanteil
hatten, zeigte im Jahr 1975 deutlich das Konzept der Eindeutschung. Es zeigte sich dann,
dass die ausldndischen Kinder, da sie ihren eigenen sozialen und kulturellen Hintergrund
nicht in das Geschehen in der Kindertagesstitte einbringen konnten, ihr Verhalten auf-
spalten mussten in Kindergarten- und Familienverhaltensweisen. Doch erziehungswis-
senschaftlich gesehen'” haben die Einrichtungen fiir die ersten Lebensjahre mitzuwirken
an der Entwicklung von Urvertrauen, Autonomie, Gewissen. Die Zahl der auslindischen

12 Karl BINGEMER/E. MEISTER-
MANN-SEEGER/E. NEUBERT (Hg.),
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13 M.BARTELT, Distanz — Integra-
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gegeniiber Gastarbeitern, in: René
LEUDESDORFF/Horst ZILLESSEN (Hg.),
Gastarbeiter = Mitburger, Gelnhausen
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14 Vgl.A-Th. KHOURY/R. IRSKENS/
W. WANZURA, Muslimische

Kinder in der Deutschen Schule,
Altenberge 1981.
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Vorschulkinder, in: AGG-Materia-
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18 Statistiken bei J. GLOWINSKI/
H.KOHLER, Zur Entwicklung der

im Grund- und Hauptschulalter
stehenden auslandischen Kinder

in den Bezirken von Berlin (West),

in: Berliner Statistik 7/76, 174ff.
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Grundschiiler, davon 65% tiirkische, war in Berlin'® schon 1975 etwa neunmal so hoch wie
1968 (13.751 gegeniiber 1.556), die der auslindischen Hauptschiiler sogar 22mal so hoch
(3.177 gegeniiber 146). Dabei wurde das Doppelziel der Erlernung der deutschen Sprache
und der Erreichung deutscher Schulabschliisse sowie der Erhaltung der Muttersprache und
der kulturellen Identitit — 1976 von den Kultusministern der Bundeslinder und vom Rat
der EG gleichrangig nebeneinander gestellt.

Dieser Phase weitgehender Anpassungsversuche folgte seit 1979 ein Ubergang zur
reaktiven Besinnung auf das Eigene, die in unterschiedlicher Weise geprigt war durch
Ayatollah Khomeinis Revolution im Iran. Denn ihr folgte eine vorher ungeahnte Gffent-
liche Aufmerksamkeit fiir den Islam als religios und politisch ernst zu nehmendem Faktor.
Doch die blutige Durchsetzung politischer Herrschaft im Namen des Islam erschwerte
zugleich den Weg zur Partnerschaft, auch bei den islamischen Verbanden. So wurde der
von der grofiten Muslimorganisation in Berlin vorgelegte Rahmenplan eines islamischen
Religionsunterrichts bei der ICA-Sitzung vom 14.5.1981 vom Islamischen Kulturzentrum als
von islamistisch-tiirkischer Politik motiviert abgelehnt. Andererseits zeigte der tiirkische
Botschaftsrat aus Bonn Interesse an einer Teilnahme in der ICA. Daraufhin beschloss die
ICA am 5.4.1982 folgende Kriterien der Mitgliedschaft:

»1. Die Gruppe muf} religios orientiert sein und darf nicht politische Nebenzwecke
verfolgen; 2. die Pluralitit verschiedener religioser und gesellschaftlicher Positionen inner-
halb der ICA muf§ anerkannt werden; 3. die Gruppe muf bundesweit organisiert sein oder
wenigstens eine tiberregionale Ausstrahlung haben.«

Mitte der 8oer Jahre kam es zu doppeltem Ausdruck der pluralistischen Ausrichtung
der Partnerschaft. Das war einerseits die gemeinsame ICA-Forderung, nachweislich qualifi-
zierte Imame des Islamischen Kulturzentrums bei der Erteilung von Arbeitserlaubnis wie
andere auslandische Geistliche zu behandeln. Andererseits gehorte dazu, den Gaststatus
des tiirkischen Botschaftsrats mit Beschluss vom 21.1.1985 in die Mitarbeit der DITIB als
Vertretung der offiziellen tiirkischen Islambehérde Diyanet umzuwandeln.

4 Informationsarbeit

Der Beginn der 8oer Jahre war sonst vom Bemiihen charakterisiert, den sozialdiakonischen
und caritativen Ansatz der Evangelischen und Katholischen Kirche bei den Auslinder-
problemen zugunsten religidser Information und Interaktion der Bevélkerungsteile zu
verschieben. CIBEDO dokumentierte mit Hans Vocking als Herausgeber schon seit 1978 die
Hauptthemen christlich-islamischer Begegnung." 1981-1990 erarbeitete eine evangelische
Arbeitsgruppe, der von der ICA Michael Mildenberger und ich angehérten, mit musli-
mischen Korrespondenten wie Muhammad Abdullah, Mehdi Razvi und Smail Bali¢ eine
millionenfach verbreitete Faltblattserie » Information Islam«. Sie ist bis heute in 6. Auflage
in der Buchform » Was jeder vom Islam wissen mufi« erhiltlich. Parallel dazu versuchte
sich die ICA an einer Broschire oder Faltblattreihe iiber das Christentum fiir Muslime:
Christliche Vertreter sollten in einer von den muslimischen als sachlich akzeptierten Form
tber ihren Glauben informieren, méglichst mit einfachen sprachlichen Formulierungen
und Entsprechungen im islamischen Denken. Solche » Information Christentum « kénnte
tiber die islamischen Organisationen verteilt werden. Bei allem guten Willen musste man
sich hier eingestehen, dass die ICA damit tiberfordert war.

Bei entsprechender Mitwirkung bereitete man aber christlich-islamische Begegnung u. a.
auf Kirchen- und Katholikentagen vor. Wiahrenddessen folgte auf Michael Mildenberger,
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inzwischen Oberkirchenrat fiir Islamfragen in der EKD-Zentrale Hannover, in diesem Amt
und in der ICA Pfarrer Heinz Klautke, in beidem jetzt Vorganger von Pfarrer Dr. Martin
Affolderbach. Er stief} nach 12 Jahren in der deutschen evangelischen Gemeinde Istanbul
ein neues Nachdenken iiber Regeln fiir den islamisch-christlichen Dialog an. Das betraf
1989 auch die Frage, ob man sich fiir den Dialog bequeme Partner aussucht, wenn in der ICA
keine Vertreter etwa von Milli Gériisch beteiligt sind. Anldsse dafiir waren einerseits Verlet-
zungen durch die Ansprache eines tirrkischen Imam in Radio Bremen, andererseits durch
die Beriicksichtigung auch evangelikaler Anliegen in einigen Faltblittern »Information
Islam« und beiderseits durch Salman Rushdie und Khomeini.

Ende der goer Jahre erweiterte sich der Kreis der ICA-Mitglieder um Vertreter des Isla-
mischen Zentrums Aachen/» Zentralrat der Muslime « mit Dr. Nadeem Elyas und von Milli
Goriisch als Mitglied der Parallelorganisation »Islamrat« mit Hasan Ozdogan, abgeldst
von Wolf Ahmed Aries. Sie dringten auf Verinderung der ICA von einem Gesprichs- zu
einem Aktionsforum. Bisher nahmen sie teil, sofern sie eine Mdglichkeit dafiir sahen,
entsprechend der ICA-Satzung vom 30.10.1997: » Wir haben hier voneinander gelernt. Wir
fithlen uns wie Geschwister, auch wenn wir verschiedene Glaubensverstindnisse haben. «
Man erarbeitete gemeinsam eine Versachlichung der Diskussion um den lautsprecherver-
starkten Gebetsruf. Sie wurde als zur Informationsbroschiire erweitertes CIBEDO-Themen-
heft 4/1997 herausgegeben von Dr. Barbara Huber-Rudolf, Hans Véckings Nachfolgerin
und Dr. Peter Hiinselers Vorgangerin bei CIBEDO und ICA. Umgekehrt forderte Mehdi
Razvi, der auf die lingste ICA-Mitgliedschaft zuriickblickt, angesichts von Problemen
christlicher Minderheiten in Landern mit Muslimmehrheit auch bescheidene Einfluss-
moglichkeiten von Muslimen zu nutzen, um jenen zu den Méglichkeiten zu verhelfen,
die Muslime hier haben.

5 Gemeinsames angesichts von Differenzen stirken

Nachdem sich dieser Ansatz in zahlreichen regionalen ICA’s und von Privatpersonen ge-
bildeten Christlich-Islamischen Gesellschaften durchgesetzt hat, die viel zu einem guten
Miteinander von Christen und Muslimen in Deutschland beigetragen haben, konstatierte
zur Jahrtausendwende die EKD-Handreichung zur » Gestaltung der christlichen Begegnung
mit Muslimen«, dass sich im Bereich der EKD offizielle Auflerungen finden, in denen die
Rede ist von »demselben, dem einen Gott«, vor dem Christen und Muslime stehen. Weil
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angesichts von ihren Gotteserfahrungen her ihr Gottesverstindnis verschieden ist, fainden
sich »andere Auflerungen, in denen die Unvereinbarkeit des christlichen Glaubens mit dem
als widerchristlich beurteilten islamischen Glauben betont wird « (S. 14f). Hier lag der EKD
an innerchristlicher Verstindigung.

Doch einig war man, dass die Bereitstellung von Kindergartenplatzen Ausdruck christ-
licher Liebestitigkeit und dem diakonischen Handeln der Kirchen zuzurechnen ist und dass
der kirchliche Trager in eigener Verantwortung iiber die Aufnahme aller Kinder entscheidet.
Dabei konnten dann ausnahmsweise auch muslimische Krifte eingestellt werden, wenn
das Gesamtkonzept »den Verkiindigungsauftrag der Kirche gewdhrleistet [...] und an der
Verwirklichung eines Konzeptes interreligiosen Lebens und Lernens« mitarbeitet (S.58).
Mit der fiir Auflenstehende oft anstofigen Betonung des uneingeschriankten kirchlichen
Verkindigungsauftrags auch in staatlich geforderten kirchlichen Einrichtungen wurde
hier — und das ist zu beachten - ein ausdriicklich an Offenheit und Respektieren der Unter-
schiedlichkeit orientiertes Integrationskonzept verbunden: » Gerade im Kindergartenalter
[...] kann in pragender Weise die Normalitat der Vielfalt und ein grofiziigiger Umgang mit
Fremden eingeiibt werden [...] Identitdt entwickelt sich im Zusammenleben, im lebendigen
Wechselspiel von Zustimmung und Abgrenzung [...] Evangelische Identitat schliefit die
Bereitschaft und Fahigkeit zur Verstindigung ein [...], wobei es darum geht, Gemeinsames
inmitten des Differenten zu stirken, in einer Bewegung durch die Differenzen hindurch,
nicht iiber sie hinweg. «*°

6 Glaube und Integration

Das neue Jahrtausend brachte neue Hindernisse auf dem Weg der Partnerschaft. Dazu ge-
hort die Reduzierung der Offentlichkeitskontakte des Verbands Islamischer Kulturzentren —
bei Weiterarbeit in der ICA. Wie frither die Aktionen Khomeinis machte der Anschlag vom
11. September 2001 den Islam zu einem Brennpunkt offentlicher Aufmerksamkeit, nihrte
aber Angst und Ablehnung und ein vorwiegend davon bestimmtes Informationsinteresse.
Angesichts des Zwangs zu Einsparungen befoérderten diese Entwicklungen Umstrukturie-
rungen bei beiden grofien Kirchen hinsichtlich ihrer Arbeit zu Islamfragen. So wurde es
vorrangig, mit Geduld die bisher erschlossenen Gesprichsmoglichkeiten zu sichern und
auszubauen. Das tut die ICA auf der Grundlage von Religion, Vernunft und europiischer
Sikularstaatlichkeit®, so 2004 bei der gemeinsamen Tagung von ICA und Evangelischer
Akademie zu Berlin mit Vortrigen u.a. von Prof. Dr. Ali Bardakoglu, Prisident der of-
fiziellen tiirkischen Religionsbehérde, zur Religionsfreiheit.*

Zur gleichfalls mit der Akademie organisierten ICA-Tagung am 13./14. November 2006
anlédsslich des 3ojahrigen Jubildums gehorten neben der Vorstellung der gemeinsamen
Erklarung » Méglichkeiten der Glaubensgemeinschaften im Prozess der Integration« und
Grufiworten fiir die beteiligten Religionsgemeinschaften auch zwei Podiumsdiskussionen
mit ihren Vertretern.”® Seit der kurz danach erfolgten Veréffentlichung der EKD-Hand-
reichung »Klarheit und gute Nachbarschaft. Christen und Muslime in Deutschland «**
widmet sich die ICA verstirkt dem Thema » Christliche Mission und islamische Da‘'wa« und
wird es in ein offentliches Podiumsgesprich am 3. Mai 2008 an der Universitit Marburg?®
einbringen, fiir das Prof. Dr. Mahmoud Zakzouk, Religionsminister von Agypten, und Prof.
Dr. Peter Steinacker, Kirchenprisident von Hessen-Nassau, zugesagt haben.
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Zusammenfassung

Die Islamisch-Christliche Arbeitsgruppe betont nach 30 Jahren offizieller Zusammenarbeit
auf Bundesebene fiir Integration die Zusammenhinge von Religion und Sprache sowie
von freier Religionsausiibung und Erziehung, die Weiterentwicklung von Nachbarschaft
zu Partnerschaft sowie den Grundkonsens bei unterschiedlicher Wahrheitsverpflichtung.
Der Artikel zeichnet die Entwicklung von den sozialdiakonisch bestimmten Anfingen
als parititisch besetzte Arbeitsgruppe zu Auslinderproblemen iiber die Einbeziehung der
sich konstituierenden groflen islamischen Verbdnde bis zur heutigen Verstindigung iiber
Zusammenleben im Sdkularstaat, Religionsfreiheit und Mission nach.

Summary

In four points the Islamic-Christian Work Group commented on the opportunities religious
communities have in the process of integration. In addition to language, religion is named
as a significant factor for understanding the world and for finding one’s place in it, equality
founded on partnership is called for, and the great importance of religious instruction and
of a base of common interests is stressed. The following article traces the development of
the work group in the past three decades. This is a matter of securing the discussion
possibilities opened up within this framework up to now and of expanding them.

Sumario

El grupo de trabajo islamo-cristiano se ha pronunciado en cuatro puntos sobre las posi-
bilidades de las comunidades religiosas en el proceso de integracion. Junto a la lengua se
nombra a la religiéon como un factor importante para comprender el mundo y encontrar
un sitio en él; se exige la igualdad social y se resalta el gran valor de las clases de religion asi
como de diferentes aspectos comunes. El articulo esboza el desarrollo del grupo de trabajo
en los tres ultimos decenios. Se trata de intentar asegurar y fomentar las posibilidades de
didlogo que hasta ahora se han desarrollado en dicho marco.




Die EKD-Handreichung
zum Islam 2006 # eine Belastung
fiir den zukiinftigen Dialog’

von Bernd Neuser,
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Johannes Triebel

Die Evangelische Kirche in Deutschland (EKD) hat im November 2006 die Handreichung
»Klarheit und gute Nachbarschaft. Christen und Muslime in Deutschland«* vorgelegt.
Die Handreichung hat viel kritische Resonanz gefunden. Die vorliegende Stellungnahme
stimmt der Handreichung insgesamt darin zu,

1. dass sie Klarheit im Dialog fordert,

2. dass sie auf die Konkurrenz von Wahrheitsanspriichen hinweist und

3. dass sie verlangt, dass auch Konfliktfelder Thema des islamisch-christlichen

Dialogs sind.

In Kapitel 6 » Ausblick « heifit es treffend: Muslime »konnen in der evangelischen Kirche
eine Partnerin sehen, die ihnen nach bestem Wissen und Gewissen gerecht zu werden
versucht und fiir ihre Achtung und Anerkennung eintritt. Sie konnen wissen und sollen
merken, dass dieses Engagement fiir sie auch durch kritische Fragen, die aus dem Raum der
evangelischen Kirchen an sie gestellt werden, nicht erschiittert werden kann. Der eingangs
formulierte Grundsatz gilt, dass es zu einem Dialogprozess, der gegenseitiges Verstehen,
respektvollen Umgang miteinander und gute Nachbarschaft wachsen und gedeihen ldsst,
keine Alternative gibt.« (S.119). Wenn diese Grundhaltung die ganze Handreichung be-
stimmt hitte, sdhe das Papier anders aus.

Jirgen Quack, Stuttgart, schreibt zu Recht: »Lesen Sie das Biichlein von hinten nach
vorne! Beginnen Sie mit den Seiten, wo die bestehenden vielfiltigen Formen der »guten
Nachbarschaft« dargestellt werden (S.106-118). Als Fazit vieler Begegnungen auf den ver-
schiedensten Ebenen wird formuliert » Aus zahlreichen Begegnungen entsteht langsam Ver-
trauen« (S.109). Dieses Vertrauen erst bietet ein tragfihiges Fundament fiir das Gesprich
tiber die (notwendigen!) kritischen Fragen, die um der Klarheit willen angesprochen
werden miissen. Leider ist das Buch anders aufgebaut. «*

Die Kritikpunkte an Stil, Inhalt, Zielsetzung und theologischer Entfaltung der Hand-
reichung werden im Folgenden am Text entlang entfaltet.

In ihrem Vorwort lobt die Handreichung »lange und intensive Erfahrungen in der Zu-
sammenarbeit mit Muslimen, [...] das Vertrauen, das in der Zusammenarbeit gewachsen

1 Die Konferenz fiir Islamfragen der
EKD (KIF) traf sich am 9. Februar
2007 zu einem Studientag in Kassel,
um die im November 2006 veroffent-
lichte Handreichung der EKD »Klar-
heit und gute Nachbarschaft« zu
beraten. Dieser Artikel ist eine Zusam-
menfassung der Referate, die die vier
oben Genannten auf diesem Studien-
tag hielten und die im Kreis der KIF

breite Unterstlitzung fanden. In
anderer Form ist diese Kritik als Stel-
lungnahme der KIF auch an die EKD
geleitet worden.

2 Handreichung der Evangelischen
Kirche in Deutschland: »Klarheit und
gute Nachbarschaft. Christen und
Muslime in Deutschland « veroffent-
licht am 28.11.2006, erschienen als
EKD-Text 86.

3 Jurgen QUACK, »Klarheit und gute
Nachbarschaft. Christen und Muslime
in Deutschland«, in: epd-Dokumen-
tation 24/2007. »Eine EKD-Hand-
reichung in der Kritik. Christen und
Muslime in Deutschland«.

zmr | 91. Jahrgang | 2007 | 175 - 183
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ist«, und bedauert, dass diese Arbeit der Kirche »oft zu wenig Aufmerksamkeit und Wiir-
digung« bekommt (S.8). Ob diese Wiirdigung durch die Handreichung geschieht, ist nun
mehr als fraglich. Das macht sich schon fest an der Zusammensetzung der Arbeitsgruppe,
in der etliche islam-kritische Positionen vertreten waren.

Schon in der Einleitung wird erkennbar, dass die Handreichung die Konfrontation sucht.
Sie will sich »den konkreten Spannungsbereichen [...] stellen« (S.13) mit dem Mut »auch un-
angenchme Wahrheiten und Realititen auszusprechen« (ebd.). Damit schafft sie nicht mehr den
Spagat, mit den muslimischen Dialogpartnern mit » Respekt « (S.9) umzugehen. Die Problem-
punkte im gegenwartigen Islam, die von der Handreichung grundsitzlich zu Recht im Folgen-
den auf S.20 und 21 angesprochen werden, kénnen die muslimischen Verbande in Deutschland
in den néchsten Jahren vermutlich nicht 16sen. Dazu fehlt ihnen das theologische Instrumenta-
rium. Wie respektvoll und wie dialogisch ist aber dann eine solche Konfrontation?

Kommentare von Muslimen zur Handreichung zeigen, wie unmittelbar dieses Wirkung
zeigt: Fir sie ist die Handreichung »ein Versuch, die Muslime zu zivilisieren«, »sie zu
erzichen«, »eine Bevormundung«. » Die EKD hat sich ibernommen, wenn sie im Namen
der Gesamtgesellschaft sprechen will. « » Der Text ist voller Unterstellungen«, »spricht im
Passiv, d. h. er nennt Ross und Reiter nicht«.

Die EKD méchte zu einem Dialog auf allen Ebenen einen »erkennbaren Beitrag« (S.14)
leisten, ist der letzte Satz der Einleitung. Was bezweckt diese Erkennbarkeit? Wer soll diesen
Beitrag der EKD erkennen? Viel zu oft ist die Intention zu spiiren, mit der Handreichung
das Profil der protestantischen Kirche zu scharfen, sowohl gegeniiber dem Staat wie auch
gegeniiber der Gesellschaft. Auf S.12 der Einleitung wird als Aufgabe der Kirche genannt,
»ihren Ort in der Gesellschaft neu zu bestimmenc, das ist sicher richtig, wird hier aber
offensichtlich auf Kosten des Islams getan.

1 Das 1. Kapitel benennt richtig den missionarischen Auftrag als eine Grundlage des
Dialogs mit dem Islam. Den Dialog mit dem Islam in unseren kirchlichen Institutionen in
der Okumene unterzubringen, hat von Anfang an nicht gestimmt. Zuletzt haben die EKD-
Leitlinien zu Recht verneint, das Verhiltnis der abrahamischen Religionen als » Okumene «
darzustellen. Gerade hier lohnt sich aber der Vergleich der beiden sechs Jahre auseinander-
liegenden Handreichungen. Die dltere spricht (S. 35) von der » Konvivenz«, einem Begriff,
der in der neuen Handreichung nur noch einmal kurz (S.113) im praktischen Teil genannt
wird. Dann spricht die Handreichung von 2000 auf S.35 vom » Gegenseitigen Zeugnis«.
Es ist diese Gegenseitigkeit, die in der neuen Handreichung schmerzlich fehlt. Stattdessen
wird die Grundhaltung der » Konkurrenz« betont. Natiirlich gibt es diese Konkurrenz der
Religionen. Aber sie hat einen ganz anderen Charakter, wenn die gegenseitige Grundlage
heifdt »to convince and to be convinced «*. Wenn beide Partner im christlich-islamischen
Dialog wissen, dass sie -~ wenn auch in widerspriichlicher Weise und mit verschiedenen
Gottesbildern - an den einen Gott glauben (vgl. unten), bekommt der Dialog eine Ruhe,
die sich unterscheidet von der Atemlosigkeit der Handreichung 2006.

Die Wahrheit des Glaubens darf nicht relativiert werden, betont die Handreichung zu
Recht auf S.16 und 17. Wahrheit ereignet sich tatsachlich - oft genug auch im Dialog von
Christen und Muslimen. Christen erkennen im Angesicht des Islams ihren eigenen Glauben
neu. Ernst gemeinter Dialog ist keine Einbahnstrafie.

Es ist primér die Frage nach dem einen Gott, die die neue Handreichung so widerspriich-
lich macht. Die Rede vom »einen Gott« wird von der Handreichung nicht bestritten, letztlich

4 Okumenischer Rat der Kirchen und
Muslimischer Weltkongress 1976 in Chambésy/
Schweiz, vgl. EKD-Handreichung 2000, 36.
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aber als irrelevant hingestellt. » Eine Verstindigung zwischen Christen und Muslimen scheint
zumindest dariiber zu erzielen zu sein, dass beide Religionen >einen Gott« verehren. « (5.18).
Wenig spiter heifit es dann aber: » Ihr Herz werden Christen jedoch schwerlich an einen Gott
hiangen kénnen, wie ihn der Koran beschreibt und wie ihn Muslime verehren. « Beide Sitze
widersprechen sich. An welchen Gott glauben denn Muslime, wenn in beiden Religionen der
eine Gott verehrt wird? Hier wurde theologisch unsauber gearbeitet. Es ist das Gottesbild,
in dem sich unsere Religionen unterscheiden, nicht der eine Gott (vgl. EKD-Handreichung
2000, S. 43). Reden wir auch einmal vom Herzen, das wir an Gott hingen, und das sich von
Gott beriihren ldsst. Das Wort Luthers wird hier aus seinem katechetischen Zusammen-
hang genommen und in einen apologetischen gestellt. Menschen erleben bei Gebeten der
Religionen, dass ihr Herz beriihrt wird, auch von Lesungen aus dem Koran. Dies ist Realitit
in unseren Gemeinden, eine geistliche Dimension des Gemeindelebens.

Zusammengefasst ist der theologische erste Teil der EKD-Handreichung in seiner
Betonung der Absolutheit des christlichen Wahrheitsanspruchs konsequent exklusiv. Er
lisst keinen Raum mebhr fiir inklusive Ansitze, fiir die systematisch-theologisch fundierte
Suche nach dem Gemeinsamen. Die Behutsamkeit, mit der die EKD-Handreichung aus dem
Jahr 2000 mit der Wahrheitsfrage und der Gottesfrage umgegangen ist, weicht hier einem
Konkurrenzkampf der Wahrheiten.

2 Die Einleitung des 2. Kapitels formuliert zum Schluss (S.23, 4ff) Sitze, die einen
konstruktiven, realistischen Dialog erdffnen konnten: »Der evangelischen Kirche wire
es willkommen, wenn der Islam als eine Religion mit tiber drei Millionen Anhéngern in
Deutschland als humanisierende Kraft in dieser Gesellschaft wirksam wiirde. Die Skepsis
gegeniiber allen Religionen bei dem erheblichen Anteil der konfessionslosen, religions-
fernen und sidkular gesinnten Bevolkerung in Deutschland stellt Christentum und Islam
vor gemeinsame Herausforderungen. Was die eine Religion tut und lasst, bleibt in dieser
Perspektive nicht ohne Auswirkungen auf die andere. Es ist eine Aufgabe von Christen wie
von Muslimen, den jeweiligen Glauben so zur Geltung zu bringen, dass ihre Menschlichkeit
und Verantwortung vor Gott gefordert wird. «

Hier wird dem Islam und den 3 Millionen Muslimen in Deutschland zugetraut, dass ihre
Religion als eine humanisierende Kraft wirksam wird. Angesichts von Religionsferne und
Sakularisierung grofier Bevolkerungsgruppen wird eine gemeinsame Herausforderung der
beiden Religionen gesehen, auch eine gemeinsame Verantwortung. Das Bewusstsein einer
»Haftungsgemeinschaft« der Religionen deutet sich an.

Ganz anders liest sich auf der Vorseite (S. 22, 3. Absatz) ein Absatz, der die Verunsicherung

von muslimischen Migranten in der deutschen Gesellschaft beschreiben will. [hr Umgang
mit der religiosen und weltanschaulichen Vielfalt in Deutschland wire der Analyse wert,
doch helfen die Informationen der Handreichung weiter? » Die muslimische Identitit ist
in einer kulturellen Welt verwurzelt, welche die Wandlungen einer Religion unter den
Bedingungen des wissenschaftlich-technischen Zeitalters und eines sikularen Staatswesens
im Ganzen nicht so mit vollzogen hat wie das Abendland. « Nach solcher Einleitung muss
ein uninformierter deutscher Leser die anschlieffende Problemanzeige so verstehen, als
kimen die muslimischen Migranten aus einer einheitlichen, geschlossenen und von der
Moderne unberiihrten Welt »des« Islam. Und das,
+ obwohl der Grofiteil von ihnen tiirkischer Abstammung ist (S.25 ausdriicklich fest-
gehalten) und die Tiirkei ein Land voller Spannungen und Bruchlinien ist, auch zwischen
Formen islamischer Religiositat und Laizismus. Die tiirkische Gesellschaft kennt durchaus
Atheismus und Ablehnung von Religion, das staatstragende Prinzip des Laizismus hatte
von Anfang an auch eine antireligiose und antiislamische Komponente;
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« obwohl auch in anderen Herkunftslindern intensiv Erfahrungen mit atheistischer Ideo-
logie und Lebensweise gemacht wurden, etwa im kommunistischen Jugoslawien oder im
kommunistischen Albanien, das sich rithmte, der erste religionslose Staat zu sein.

Viel von dem, was hier als islamisch beschrieben wird, sind einfach Merkmale von dorf-
lich geprigten, weltanschaulich engen und sozial schwachen Gesellschaftsgruppen.

Sollten wir also in der EKD-Handreichung beobachten, wie Essentialisierung geschieht,
ein Prozess, in dem die »Eigentlichkeit« der eigenen Gruppe und die » Andersheit« der
anderen Gruppe, die ausgeschlossen wird, konstruiert wird?

Aufschlussreich sind in einem solchen Prozess die Bilder, die man von sich selbst und
von der anderen Seite zeichnet.

Der Abschnitt auf S.23f (»2.1 Die Rolle der Religionen im sdkularen Rechtsstaat«) be-
schreibt als Selbstbild der evangelischen Kirche:

+ dass sie die in Deutschland gewachsene partnerschaftliche Beziehung von Staat und
Religionsgemeinschaften sowie den demokratischen Rechtsstaat bejaht und

» dass evangelische Christen und ihre Kirchen »die oft mit schwerer Schuld verbundenen
Irrwege der Vergangenheit selbstkritisch und 6ffentlich aufgearbeitet« haben.

Die Handreichung reflektiert hier den Weg, den die evangelische Kirche bis zur heutigen
Bejahung der demokratischen Ordnung gegangen ist, und macht deutlich, dass sie das
Ergebnis dieses Weges fiir sich und andere sichern mochte.

Dabei signalisiert sie eine dialogische und kooperative Haltung, wenn sie formuliert,
es »sollten sich alle religiosen Gemeinschaften selbst in die Pflicht nehmen, ihre eigenen
Irrtiimer, ihre Gewaltbereitschaft und ihre Schuld selbstkritisch zu priifen und glaubhaft
zu Uberwinden.« (S.24)

Aber kann diese Bereitschaft zur Selbstkritik als ehrlich gelten, wenn der EKD-Text nur
wenige Sitze zuvor fir die evangelischen Christen behauptet (S.24): » Von den fritheren
Fehlhaltungen haben sie sich abgewendet und mit den schuldhaften Verstrickungen ein
fiir alle Mal Schluss gemacht«? Entspricht die Formulierung reformatorischem Selbstver-
standnis?

Der Verdacht evangelischer Selbstgerechtigkeit und Dialogunwilligkeit wird verstérkt,
wenn sich der kritische Blick im néchsten Satz allein auf Muslime richtet: »Islamische
Gruppierungen, die derartige Belastungen bis in die Gegenwart hinein mit sich fithren
und Selbstkorrekturen mit dem Argument zuriickweisen, dies verstofie gegen Glaubens-
gebote, diirfen von Forderungen zur Anderung und Neuformulierung ihrer Grundsitze
nicht freigestellt werden. Thre Uneinsichtigkeit ungeriigt zu lassen, entspricht weder den
Grundrechten der Verfassung noch der christlichen Toleranz.« (S.24)

Das dahinter stehende Anliegen, Probleme offen anzusprechen, wird allgemein bejaht.
Doch warum eine so unprizise Sprache (»derartige Belastungen«) — besteht da nicht die
Gefahr, in die islamische Seite eigene Geschichte, Probleme und Schwichen hineinzupro-
jizieren? Warum benennt die Handreichung nicht Sachverhalte, Gruppen, Aussagen? Was
benannt wire, wire greifbar, kénnte diskutiert werden. Klar wire auch, wer konkret gemeint
ist. Es entstiinde nicht ein Generalverdacht gegen »den Islam«, » die Muslime«.

Wir beobachten hier eine ambivalente Haltung, die uns in der Handreichung weiter
begleitet: Bereitschaft zu Dialog und Kooperation wird bekundet — und dann durch andere
Aussagen konterkariert.

Eine Schliisselfrage ist dabei im dargestellten Kapitel die Beziehung von Islam und
demokratischer Rechtsordnung.

Sachgemif} wird dazu ausgefiihrt (S.25f): » Es wird nicht selten die Meinung gedufert,
dass zwischen dem Islam als Religion und demokratischen Prinzipien ein kaum auf-
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zuldsender Widerspruch bestiinde. Die Geschichte des Islam zeigt, dass Muslime das Ver-
haltnis von Staat und Politik in der Regel recht pragmatisch bestimmt haben, obwohl die

politische Herrschaft zumeist bemiiht war, ihre grundlegende Legitimation aus der Religion

zu beziehen. So hat es sowohl Phasen sehr enger Verbindung von Politik und Religion

gegeben - etwa in der Frithzeit der islamischen Gemeinschaft in Medina -, aber auch solche,
in denen eine faktische Trennung herrschte, wobei nicht selten die Religion zu politischen

Zwecken instrumentalisiert wurde. Nach Auffassung der meisten Muslime in Deutschland

ist der Islam mit der Demokratie durchaus vereinbar, weil der Koran keine Theorie der
Politik und des Regierens entfalte. Im Koran lassen sich nur einige wenige Prinzipien finden

wie zum Beispiel die in Sure 3,159 und 42,38 erwihnte » Beratung« (Schura). Muslime seien

daher in der Gestaltung der konkreten Staatsform frei. «

Dass die Scharia einen »besondere(n) Zugang zur pragmatischen Anerkennung des
sikularen Rechtsstaats« erlaubt, wird vermerkt und dargestellt — auch wenn auf andere,
demokratiefeindliche Auffassungen hingewiesen wird (S. 26f).

Auf die Probe gestellt wird die muslimische Loyalitit zum Rechtsstaat z. B. in der Frage
der Konversion. Wird Konversion vom Islam zu anderen Religionen akzeptiert? Die Hand-
reichung nimmt die éffentlichen Versicherungen muslimischer Verbinde in Deutschland,
die Religionsfreiheit und damit auch die Méglichkeit des Religionswechsels von Muslimen
zu bejahen, ernst (S.30f) und gesteht damit Vertretern radikaler oder traditionalistischer
Auffassungen nicht zu, die Position des Islam zu besetzen.

Fiir die evangelische Seite bekriftigt die Handreichung, dass sie — wie bereits in der
ersten EKD-Handreichung geschehen - fiir die Religionsfreiheit in Deutschland und damit
auch fir die Grundrechte der Muslime hierzulande eintritt (S. 28). Freilich schleichen sich
auch hier Formulierungen ein, die das Gespriachsbemiihen konterkarieren und auch nicht
der Klarheit dienen, z.B. S.28: »Eine Einschrinkung der Religionsfreiheit fiir Muslime
in Deutschland, um ihnen das gleiche Unrecht zuzufiigen, das Christen in den meisten
Lindern mit muslimischer Mehrheit zu erleiden haben, darf es allerdings nicht geben. Sie
wire auch juristisch unzuldssig. «

Pauschal wird hier gesprochen vom Zufiigen »(des) Unrecht(s) «, »das Christen in den
meisten Lindern mit muslimischer Mehrheit [...] erleiden«, ohne dass dieses benannt
wird.

Siitze wie dieser transportieren unterschwellig Vorwiirfe, ohne sie explizit zu machen.
Sie bedienen Ressentiments, dienen also gerade nicht der im Titel versprochenen Klarheit.
Dariiber hinaus erweckt der zweite zitierte Satz den Anschein, als sei fiir die Handreichung
der Verweis auf die in Deutschland giiltige Rechtsordnung erst ein nachgeordnetes, wei-
teres Argument! - Warum bleibt es nicht bei den klaren Aussagen der ersten EKD-Hand-
reichung?

Wo, von wem und in welcher Weise eine Einfiihrung der Scharia als zwingendes
staatliches Recht angedacht wird (S.28), misste belegt werden — damit nicht Unterstel-
lungen und Generalverdacht gegen »die Muslime« bedient werden. Dagegen ist es richtig,
wenn die Handreichung gewaltsame Reaktionen auf tatsichliche oder vermeintliche Ver-
unglimpfungen der Religion fiir nicht akzeptabel halt. Zu fragen ist freilich, wer als Adressat
im Blick ist: islamische Verbinde in Deutschland? Welche? — Haben diese nicht deutlich
gegen Gewalt argumentiert, trotz mancher Provokationen?

Relativ breiten Raum nehmen in diesem zweiten Kapitel, aber auch in anderen Teilen
der Handreichung (z.B. 3.1.2 und 3.1.3 Geschlechterrollen, christlich-muslimische Ehen)
Ausfithrungen tiber die Scharia ein. Diese sind durchaus informativ, gelegentlich aber nicht
frei von missverstindlichen Formulierungen.
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Gleich auf S.33 findet sich z. B. die Formulierung: » Die Scharia umfasst nicht nur das
Strafrecht. Sie gibt auch Anweisungen fiir das Verhalten in Familie und Gesellschaft [...]
und reglementiert die Gottesverehrung [...].« Schaut man zum Vergleich in das Buch
von Christine Schirrmacher und Ursula Spuler-Stegemann: Frauen und die Scharia. Die
Menschenrechte im Islam, Miinchen 2004, so findet man dort klar dargestellt - und das
ist islamkundliches Grundwissen —, dass die Scharia eben nicht als erstes Strafrecht und
daneben weiteres beinhaltet — dass vielmehr der Kern der schariarechtlichen Regelungen
das religiose Ritual und das Familienrecht betreffen, und dem sich weiteres anschliefit,
darunter auch Strafrecht.

Die in der Handreichung angesprochene Vorstellung vom Strafrecht als Kernbereich
der Scharia wird im Buch der beiden Wissenschaftlerinnen zu Recht als oberflédchliches
(Vor-)Urteil korrigiert - in der Handreichung aber als Fakt zugrundegelegt. Warum kniipft
eine Handreichung am populdren Vorurteil an, die sich der »Klarheit und guten Nach-
barschaft« verpflichtet sieht?

Schwerwiegender ist die Frage: Welche Beziehung hat der hier zur Darstellung gebrachte
Scharia-Islam, gelegentlich illustriert mit extremen Beispielen aus Nordnigeria, Sudan,
Afghanistan, Iran oder Pakistan, zu den Welten der Muslime, die in Deutschland leben?
Gilt das, was tiber den politischen und juristischen Pragmatismus der meisten in Deutsch-
land lebenden Muslime und ihres Schariaverstindnisses gesagt wird (S.25f)? Oder wird
hinter aller gelebten islamischen Wirklichkeit ein »eigentlicher Islam« mit dem von der
Handreichung aufgezeigten Scharia-Verstindnis vermutet, der einmal sein wahres Gesicht
zeigen wird?

Was ist die Absicht? Ein allgemeines deutsches Publikum besser zu informieren und
gesprichsfihiger zu machen? Dafiir scheinen diese Ausfithrungen weniger geeignet, ver-
stirken sie doch leicht Angste und Vorurteile. Es fehlt ihnen das, was das zitierte Buch
von Christine Schirrmacher und Ursula Spuler-Stegemann lesenswert macht: dort wird
die Offenheit der Scharia fiir Interpretation beschrieben, ohne dass Probleme kaschiert
werden. So erhilt man in jenem Buch einen Eindruck von einem konfliktreichen, aber oft
auch positiven islamischen Ringen um Losungen, auch neue Lésungen — wenig davon ist
in der EKD-Handreichung zu diesem Thema zu spiiren.

Es bleibt ein beklemmendes Bild: gegeniiber islamischen Gemeinschaften in Deutschland,
Menschen tiberwiegend tiirkischer, bosnischer, albanischer Herkunft, wird in einer Hand-
reichung der EKD ein anderer, »eigentlicher« Islam ins Gesprach gebracht: Scharia-Islam,
wie ihn die EKD versteht.

Zusammenfassend seien - bei aller Wiirdigung des Bemiihens um Dialog - als Kritik-
punkte zu diesem Kapitel genannt:

« die Handreichung unterliegt der Gefahr, » den« Islam und Muslime essentialistisch wahr-
zunehmen, als » Scharia-Islam« enger Prigung;

+ dem entspricht, dass mit dem gezeichneten »Scharia-Islam« der Islam in Deutschland
nur ungenau in den Blick kommt.

+ Die Handreichung wirkt in ihrem Duktus immer wieder undialogisch, ja lehrerhaft;

+ ihr fehlt an vielen Stellen Klarheit. Sie enthilt Unterstellungen und transportiert
Ressentiments.

« Sie lduft somit Gefahr, Polarisierung und schlimmstenfalls Radikalisierung zu férdern.

3 Zum 3. Kapitel: Wihrend in der Handreichung » Zusammenleben mit Muslimen in
Deutschland « (2000) die Thematik in Teil 4 tiberschrieben ist mit » Bereiche des praktischen
Zusammenlebens«, so ist 2006 von »Spannungsbereichen des praktischen Zusammen-
lebens« die Rede. Durch die Fokussierung auf Spannungsbereiche sowie Konfliktfelder
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erhalt das ganze Kapitel jedoch einen kritischen Unterton, der wenig hilfreich ist fiir einen
Dialog, da das Gegeniiber sich entweder rechtfertigen oder entschuldigen muss. Im Gegen-
satz zur Handreichung aus dem Jahr 2000 werden dabei vor allem die Spannungsfelder
zwischen den Muslimen und der deutschen Mehrheitsgesellschaft thematisiert, weniger die
gemeinsamen Herausforderungen der beiden Religionen Christentum und Islam in einer
zunehmend sikularen Gesellschaft. Zudem wird selten von dem Profil der evangelischen
Kirche gesprochen, viel mehr von der deutschen Mehrheits- oder Aufnahmegesellschatft.

Unterschiede im Verhaltnis der Generationen sowie der Geschlechter werden aufgezihlt, der
Wertewandel innerhalb der deutschen Gesellschaft jedoch nicht weiter thematisiert. Zudem
kommt die Vielfalt der Werte auch der deutschen Mehrheitsgesellschaft nicht zum Ausdruck.
AufSerdem werden problematische Einstellungen der Mehrheitsgesellschaft zu Familie, Ver-
wandtschaft, Ehe und Geschlechterbeziehung nicht erwahnt. Es ist ja wohl hoffentlich nicht so,
dass evangelische Kirche und deutsche Mehrheitsgesellschaft identisch sind!

In Bezug auf christlich-muslimische Ehen werden die Schwierigkeiten des deutschen,
meist weiblichen Ehepartners hervorgehoben, wenn sie in das Herkunftsland des
Ehemannes ausreisen bzw. dort weiter leben wollen oder miissen. Die AuBerungen
zur Begleitung eines religionsverschiedenen Ehepaares bei der Eheschliefung haben
leider einen defensiven Charakter. Auch wenn es keine Trauung im evangelischen
Sinn geben kann, so kann unter Umstinden doch ein Gottesdienst anlésslich einer
EheschlieBung gefeiert werden (S.57). Auflerst problematisch ist die Auflerung »Der
christliche Ehepartner kann sowohl bei der Eheschlieffung mit einem muslimischen
Ehepartner als auch wihrend seiner Ehe insbesondere in Konfliktsituationen mit
Beratung und Hilfe seiner Kirche rechnen« (S.58). Tatsichlich sollte beiden Ehe-
leuten in guten und schlechten Zeiten Hilfe und Unterstiitzung angeboten werden.
So wie es ja auch schén und wiinschenswert wire, wenn sich beide Eheleute in das
Leben der Gemeinde einbrichten, gemeinsam an Gottesdiensten teilnihmen und
gemeinsam Gemeindeveranstaltungen und anderes besuchten. Dies geschieht ja an
einigen Orten, und es ist in der Verantwortung der Kirchen, dieses weiter auszubauen.
In Bezug auf Kindertagesstatten wird hervorgehoben, dass Kinder in erster Linie
nicht nur als Belastung wegen ihrer Sprachprobleme wahrgenommen werden sollten,
sondern dass sie vielmehr »Impulsgeber fiir interkulturelle Kompetenz« sein kénnen.
Begriifienswert ist der Impuls, dass die Nachbarschaft mit dazu beitragen kann, dass
Kinder einen Kindergarten besuchen konnen. Problematisch ist, dass die gesamte po-
sitive Ausrichtung der Handreichung aus dem Jahr 2000 fehlt und auch die Betonung
der Chance, dass muslimische Kinder gerade einen evangelischen Kindergarten besuchen.
In Bezug auf Muslime in der Schule sind die Auferungen der beiden Handreichungen
unvereinbar: In der Kopftuchfrage wird die Stellungnahme des Rates von 2003 wiederholt,
obwohl in der Arbeitsgruppe » Bedenken gegen diese Position geltend gemacht worden«
sind (S.64). AufFillig auch hier, dass nicht theologisch, sondern juristisch argumentiert
wird und somit wiederum eine evangelische Position nicht wirklich erkennbar ist.

4 Das 4. Kapitel der Handreichung geht insgesamt fair auf die Organisationsformen
des Islam in Deutschland ein und verdeutlicht die Problematik einer bisher fehlenden all-
gemein anerkannten Reprasentanz des Islams. Die Forderung an die »schweigende Mehr-
heit« der nicht organisierten und z. T. auch nicht praktizierenden Muslime, »ihre eigenen
Vertretungsorgane« zu schaffen, ist problematisch (S.84). So ist z.B. der Bund tiirkischer
Biirger in Deutschland und die Tiirkische Gemeinde in Deutschland bewusst eine sikulare
Vereinigung, die nicht fiir »den Islam« sprechen will, auch wenn erstere zur Deutschen
Islam-Konferenz der Bundesregierung eingeladen wurde.
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Hilfreich ist die Beschreibung der Einzelorganisationen des Islam in Deutschland,
wobei sowohl die berechtigten Bedenken gegen den regierungsnahen tiirkischen Islam in
DITIB deutlich thematisiert werden (S. 95) als auch auf S. 96f die Islamische Gemeinschaft
Milli Géritg (IGMG) sehr differenziert gesehen wird. Ein Kontrast dazu sind die kritischen
Auflerungen auf 8. 92 zu Gruppen wie IGMG und Islamische Gemeinschaft in Deutschland
(IGD), wenn deren Anhdnger pauschal als » Islamisten « bezeichnet werden. Wie genau die
Zahlenangaben sind (» [...] gelten mehrere Tausend Personen als » gewaltbereit««), kann ge-
fragt werden. Die Warnung vor Zusammenarbeit mit vom Verfassungsschutz beobachteten
(aber eben nicht verbotenen!) Gruppen (S.78f) muss diskutiert werden. Der Kontakt zu
dialogoffenen Muslimen in diesen Gruppen kann gerade die gemaf3igten Krifte stirken.
Diese Chance sollte genutzt werden.

Problematisch ist auch die Aussage auf S. 83, dass »jene Muslime als Mitglieder (von Ver-
einen) im weiteren Sinn zu betrachten« sind, die regel- oder unregelmafig (nur) das Frei-
tags- oder Festgebet an Feiertagen besuchen. Dieses Argument wird vom Verfassungsschutz
als Drohung benutzt, um Aufenthaltsgenehmigungen zu verweigern. Ein gelegentlicher
Besuch sagt aber nicht unbedingt etwas tiber Mitgliedschatt oder Identifizierung mit Zielen
eines Vereins aus, sondern ist zunachst Erftillung der Glaubenspflicht.

5 Kapitel 5 widmet sich dem Dialog auf Gemeindeebene. Zwar werden die Vorbehalte
gegen im Dialog Engagierte wieder zitiert (verfassungsfeindliche Bestrebungen nicht ernst-
nehmen, zu wenig christliches Selbstbewusstsein, S.108) und nicht deutlich richtiggestellt
oder ausdriicklich zum Dialog ermutigt. Leider wird auch nirgends auf die wachsende
Islamophobie in der Mehrheitsgesellschaft und damit auch in Kirchengemeinden einge-
gangen und danach gefragt, wie dagegen angegangen werden kann.

Die Aufforderung an Ortsgemeinden, den Hintergrund islamischer Organisations-
strukturen und die religiose Orientierung der Vereine vor Ort in Erfahrung zu bringen
(§.109), ist zwar richtig und sinnvoll, aber das ist leichter gesagt als getan. Denn diese Fragen
sind oft auch fiir Fachleute nicht leicht zu beantworten.

Der Themenkatalog zur Auswertung (und Vorbereitung!) von Begegnungen (8. 112f) ist
fir die Praxis hilfreich und enthalt wichtige Anregungen. Die Konkretionen miissen sich
aus der Arbeit vor Ort ergeben.

Die ausfithrlichen und ausgewogenen Aussagen zu gemeinsamen Gebeten und religiosen
Feiern (Kap.s.2) bekriftigen zu Recht die bisherigen Positionen. Die hier geiibte Zuriick-
haltung ist sicherlich richtig: »In jedem Fall muss es fiir gemeinsames Beten oder religiose
Feiern besonders gewichtige und dabei plausible Griinde geben. « (S.114)

Insgesamt ist die Handreichung »Klarheit und gute Nachbarschaft« ein wenig gelun-
genes Kompromisspapier zwischen denen, die den Islam insgesamt kritisch bis ablehnend
beurteilen, und denen, fiir die es zum Dialog und zur Begegnung mit Muslimen in unserem
Land »keine zukunftstrichtige Alternative« (S.14) gibt. Die zukiinftige Begegnungsarbeit
mit Muslimen wird dadurch eher erschwert als geférdert.

Wir sind in Sorge um den Dialog vor Ort. Langst beginnt die Handreichung auch dort
eine Wirkungsgeschichte zu entfalten. Dazu das Statement von Matthias Drobinski in
seinem Kommentar zur Handreichung: » Wenn - auch, um die Gemeinschaft nach innen
zu festigen — Abgrenzung und Misstrauen im Vordergrund stehen, fordert das die Fun-
damentalisten beider Seiten. Wenn an die Stelle der Blittentriume die Albtriume treten,
schligt die Stunde der Angstprediger, der Propheten des Religionskriegs. «*

5 In: Siddeutsche Zeitung
vom 1.2.2007, 4.
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Wir sehen durch die Handreichung wichtige und tiber Jahrzehnte erarbeitete theolo-
gische Erkenntnisse in Gefahr. Dies gilt fiir wesentliche Inhalte der ersten Handreichung der
EKD Zusammenleben mit Muslimen in Deutschland. Gestaltung der christlichen Begegnung
mit Muslimen (Glitersloh 2000), auch wenn in der neuen Handreichung dieses Papier
ausdriicklich nicht aufler Kraft gesetzt wird (S.11). An der Handreichung aus dem Jahr
2000 hatten zwei Kommissionen acht Jahre lang gearbeitet, bis sie dann endlich vom Rat
angenommen wurde. Manchen Ratsmitgliedern war sie zu dialogfreundlich und wurde
deshalb kritisiert, obwohl sie in ihrem zweiten, theologischen Teil deutlich die eigene
christliche Position darstellt:

»Wenn sich die Kirche den Muslimen zuwendet, treibt sie nicht ein fremdes Geschift,
sondern ihr Sein und ihre Sendung fithren sie notwendigerweise zu den ihr religios
Fremden [...]. Weder der Weg der Selbstiiberschatzung auf Kosten anderer noch der
der Selbstverleugnung auf Kosten der eigenen Identitit ist die angemessene Haltung in
der Begegnung mit Andersgldubigen. [...] Vielmehr muss die theologische Deutung der
auflerchristlichen Religionen sowie Grund und Art der Begegnung mit ihnen im Herzen
des christlichen Glaubens selbst angesiedelt sein, im Bekenntnis zum Dreieinen Gott« (Zu-
sammenleben mit Muslimen, S. 24-25).

Zusammenfassung

Insgesamt ist die Handreichung »Klarheit und gute Nachbarschaft« ein wenig gelungenes
Schreiben: Es ist atemlos, theologisch konsequent exklusiv, vielfach wird das als islamisch
hingestellt, was sich auf den zweiten Blick als Merkmale von dérflichen, weltanschaulich
engen und sozial schwachen Gesellschaftsgruppen herausstellt. Zudem entsteht der Ver-
dacht evangelischer Selbstgerechtigkeit und Dialogunwilligkeit, es wird an populdren Vor-
urteilen angekniipft, wobei parallel dazu eine » Essentialisierung« vor sich geht. Es fehlt
also insgesamt die Betonung der Chancen, die die christlich-muslimische Begegnung in
sich birgt.

Summary

On the whole, the handout »Clarity and Good Neighborly Relations« is not a very suc-
cessful piece of writing. It is insipid and consistently exclusive in its theology; frequently
what is made out to be Islamic turns out to be, on closer inspection, characteristics of rural,
ideologically narrow and socially weak groups in society. Moreover, the suspicion surfaces
that there is Protestant self-justification here and an unwillingness to dialogue, as well as a
return to popular prejudices; parallel to this there is also an »essentialization« occurring.
All in all, there is a lack of emphasis on the opportunities which the Christian-Muslim
encounter possesses.

Sumario

El documento »Klarheit und gute Nachbarschaft« es, en general, un texto bien poco lo-
grado. Es, sin pausa, un texto teoldgicamente exclusivo; con frecuencia se presenta como
musulman lo que, en realidad, son caracteristicas del mundo rural o de grupos con una
cosmovision estrecha y una posicién social débil. Ademds, el texto despierta la sospecha de
una cierta autocomplacencia y de una incapacidad de didlogo entre los protestantes; estd
en la tradicién de los prejuicios populares y defiende una cierta »esencializacion «. Falta,
por lo tanto, resaltar también las grandes posibilidades que alberga el encuentro cristiano-
musulman.




Die Handreichung der EKD
»Klarheit und gute Nachbarschaft -
Christen und Muslime in
Deutschland« aus der Sicht

einer deutsch-iranischen
Dialogpartnerin

von Hamideh Mohagheghi

»Viele Menschen erwarten von der evangelischen Kirche Kliarung und Orientierungs,
schrieb Bischof Dr. Wolfgang Huber im Vorwort der Ende November 2006 verdffentlichten
Handreichung der Evangelischen Kirche in Deutschland. Die Ausarbeitung sei » mit einem
hohen Maf an Zielstrebigkeit, Umsicht und Sachkunde « vorbereitet, heif3t es weiter im Vor-
wort. Zielstrebigkeit ist durchaus in der Handreichung festzustellen: Neben dienlichen Hin-
weisen fiir eine gelungene »gute Nachbarschaft« ist auf den ersten Seiten die Herausstellung
und Hervorhebung des Christentums gegeniiber dem Islam zu verzeichnen, Umsicht und
Sachkunde allerdings sind nicht in allen Punkten zu finden.

Es ist legitim, wenn man die eigene Religion hochschatzt und fiir sich als den alleinigen
Weg zur Gliickseligkeit versteht. Mit einer guten Nachbarschaft nicht vereinbar ist es, wenn
diese Einstellung den anderen herabwertet, die Ideale der eigenen Religion mit den Realita-
ten der anderen vergleicht und schlussfolgert, dass die eigene alle negativen Erscheinungs-
formen fiir alle Zeiten tiberwunden hat und nur noch gut ist. Eine Selbstauszeichnung, die
bedauerlicherweise immer noch im interreligiésen Dialog zu finden ist und eine Hiirde fiir
konstruktive Selbstkritik und Anerkennung der Anderen darstellt.

In Begegnungen mit dem Islam ist stets festzustellen, dass die Muslime stindig aufgefor-
dert werden, den Weg der » Aufllarung« zu gehen, und nicht selten wird ihnen nahe gelegt,
dass der Islam in seinem Wesen nicht die Grundlage dafiir bietet, und folglich verbleiben
die Muslime auf der Ebene des siebten Jahrhunderts, solange sie sich nicht wesentlich von
den islamischen » Vorschriften « befreien.

In der Handreichung der EKD sind einige Informationen {iber die Themen zu finden,
die stets Gegenstand des Dialoges sind, umso erstaunlicher ist es, wenn sie unreflektiert
wiedergegeben werden. Das gegenseitige Zuhdren ist die Basis eines forderlichen Dialoges,
der zur Uberpriifung des eigenen Standpunktes und zur Akzeptanz des Dialogpartners in
seinem Selbstverstindnis fithren sollte.

Es steht aufer Frage, dass wir einen klaren und kritischen Dialog brauchen, der uns
stirkt, in den eigenen Reihen fiir die Beseitigung der Makel und Ungerechtigkeiten zu
sorgen. Hierfiir ist eine Auflenperspektive notwendig, die eine treibende Kraft sein kann.
Fur die Beseitigung der Verletzung der Menschenrechte und Missachtung des Grund-
gesetzes jedoch darf es keine Floskel geben, sondern deutliche und nachdriickliche Worte,
basierend auf sachlichen und belegbaren Argumenten.
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Die angesprochenen Themen in der Handreichung bediirfen einer sachlichen Kldrung,
die in der islamischen Theologie und Tradition des Propheten Muhammad (Sunna) einge-
bettet ist und nicht in der individuellen Lebensweise einiger Muslime. Wenn die Hand-
reichung ihrem Ziel gerecht werden wollte, durch Informationen die Menschen niher zu
einander zu bringen und eine gute » Nachbarschaft« zu erméglichen, miisste die Angst
vor der fremden »Nachbarschaft« durch sachdienliche Information genommen werden.
Bedauerlicherweise wird jedoch durch die Art der Darstellung des Islam das Gegenteil
erreicht, es wird Angst und Abneigung geschiirt.

Die Religion spielt fiir eine beachtliche Zahl der Muslime im Alltagsleben eine grofie
Rolle und ist duflerlich wahrnehmbar. Diese religiose Lebensform hingt tiberwiegend da-
von ab, wie ihnen der Islam und seine Grundprinzipien vermittelt werden.

Diese gelebte Realitit kann und muss man kritisch ansprechen und Anderungen ein-
fordern, wo sie aus religioser und gesellschaftlicher Sicht notwendig sind. Ein verzerrtes
Bild darzubieten ist jedoch kein kritischer Dialog mehr.

Nachdem in der Einleitung der Handreichung die positiven Aspekte des Christentums
und seine Vereinbarkeit mit den demokratischen und freiheitlichen Werten und seine
Toleranz besonders hervorgehoben werden, beginnt ab Seite 18 grofitenteils eine Gegen-
uberstellung zwischen Christentum und Islam, die an einigen Stellen fiir Irritation sorgt
und sachlich mangelhaft ist.

An dieser Stelle mochte ich einige Punkte ansprechen:

1 »In theologischer Hinsicht hat bei dieser Begegnung besonderes Gewicht, dass beide
Religionen, Christentum und Islam, auf die Ausbreitung ihres Glaubens an Gott bzw. Got-
tesverehrung in der ganzen Welt zielen. Die Mission gehort zum Wesen einer christlichen
Kirche. Denn sie ist von Jesus Christus gesandt, »alle Vélker zu Jiingern (Jesu Christi) zu
machen« (Mt. 28,19). Ebenso ist der » Ruf zum Islam« untrennbar mit dem Selbstverstindnis
der muslimischen Gemeinschaft verbunden. « (Handreichung, S.11)

Abgesehen davon, dass eine Darlegung fehlt, wie der Missionsauftrag mit dem Dialog
tatsdchlich in Einklang zu bringen ist, wird hier der Begriff Mission in einer Weise ver-
wendet, als ob Christentum und Islam unter dem Missionsbegriff das Gleiche verstehen und
auch methodisch und historisch den gleichen Weg gegangen sind. Wihrend die christliche
Position mit der Angabe der Quelle begriindet wird, bleibt die Aussage im Zusammenhang
mit dem Islam ohne Begriindung.

Im Qur’an gibt es den Vers 125 in Sure 16, der als Gebot zur Einladung der anderen
zum Islam verstanden werden kann: » Rufe zum Weg deines Schopfers und Versorgers
mit Weisheit und schoner Ermahnung, und fithre mit ihnen Streitgespriche auf beste
Art. Dein Schopfer und Versorger weif3 besser, wer von seinem Weg abirrt, und Er weif3
besser, wer die sind, die der Rechtleitung folgten. « Dieser Vers gehort zu den Grundsatz-
versen des Qur an. Darin ist zuerst die Art der Einladung festgelegt; nicht jedes Mittel ist
recht und insbesondere militarische Mittel sind fiir diesen Zweck nicht einzusetzen. Der
Hinweis, dass nur Gott weif3, wer von seinem Weg abirrt und wer seinem Weg folgt, ist
eine klare Ermahnung, dass kein Mensch sich anmafien kann und darf, iiber den Glauben
der anderen zu urteilen, zu verfiigen, oder gar sie unter Zwang zu bekehren. Diese klare
Aussage im Qur’ an beinhaltet, dass die Leitung der Menschen stets mit dem Willen Gottes
geschehen kann: »[...] Und Gott fithrt, wen Er will, zu einem geraden Weg. « (Sure 2:213),
wobei der Wille und die Bereitschaft des Menschen auch vorhanden sein miissen. »Und
hitte Gott gewollt, Er hitte euch zu einer einzigen Gemeinschaft gemacht; jedoch Er lasst
den irregehen, der es will, und fithrt den richtig, der es will, und ihr werdet gewiss zur
Rechenschaft gezogen werden fiir das, war ihr tut.« (Qur ' an, Sure 16:93)
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Aufler kleinen Gruppierungen, auch da‘wa (Einladung)-Gruppen genannt, die sich seit
einigen Jahren hier zur Aufgabe gemacht haben, die Muslime in ihrem Glauben zu festigen,
kennt der Islam keine organisierte Einladung. Die Eroberungskriege der Muslime, ins-
besondere in den ersten Jahrzehnten nach dem Ableben des Propheten Muhammad, sind
nicht primdr zur Bekehrung der Menschen gefithrt worden. Durch die Expansionskriege
und die darauf folgende Ubernahme der Macht war die Stellung der Andersgliubigen
abhiingig vom jeweiligen Herrscher und der Art und Weise, wie diese seine Macht etab-
lieren wollte. Die Andersgldubigen konnten ihre Religion frei ausiiben. Waren sie mit den
muslimischen Biirgern nicht gleichberechtigt, konvertierten sie aus wirtschaftlichen oder
gesellschaftspolitischen Interessen oder auch aus Uberzeugung zum Islam. Es ist eine his-
torische Realitit, dass einige Machthaber inhuman und grausam mit ihnen umgegangen
sind. Die Frage innerhalb eines aktuellen kritischen Dialogs ist, in welcher Form der Islam
diese historische Realitdt legitimiert und inwiefern machtpolitische Interessen Quelle dieser
Untaten waren.

2 »Christen gehen auf Angehorige anderer Religionen zu und lassen sich von dieser
Begegnung auch nicht durch das abhalten, was ihnen zunichst fremd und unverstdndlich
scheint. Aufgrund ihres Auftrags, auch Muslimen zu bezeugen, dass sie Gottes geliebte
Geschépfe sind, werden sie sich fir die Respektierung der muslimischen Gemeinschaft
einsetzen« (Handreichung, S.15). Diese » Anerkennung« wird durch die Aussage auf Seite
19 massiv relativiert, wenn nicht widerlegt: » Am rechten Glauben entscheidet sich nach
Martin Luther geradezu, wer fiir die Menschen tiberhaupt »Gott« heiflen darf. [...] Ihr
Herz werden Christen jedoch schwerlich an einen Gott hingen kénnen, wie ihn der Koran
beschreibt und wie ihn Muslime verehren.« Diese Aussage entzieht jede Grundlage fiir
einen ernsthaften Dialog. Die Handreichung bleibt die Antwort auf die Frage schuldig,
welches Bild die Christen von einem »muslimischen Gott« haben und aus welchem
Grund sie diesen Gott dermaflen ablehnen. Es ist erschreckend zu lesen, in welcher
Form sogar Gott instrumentalisiert wird, um die empfundene eigene Uberlegenheit zu
begriinden.

3 Diese Darstellung geht weiter mit der Aussage der Handreichung auf Seite 19: » Es
ist der evangelischen Kirche dringend daran gelegen, dass Christen und Muslime mit dem
Namen Gottes Frieden verkiindigen und die Gldubigen diese Verkiindigung des Frieden
Gottes mit einem entsprechenden Verhalten unterstreichen. Dies muss zur Geltung kom-
men trotz der im Koran neben gegenteiligen Aussagen zu findenden Aufrufe zu Kampfund
Krieg und der im Namen des Islam gefiihrten Anschlige und Angriffe.« An dieser Stelle
wiire auch ein Vergleich mit Bibel und Christentum angebracht. Die Christen sind zwar der
Meinung, dass die Bibel fiir sie nicht die gleiche Bedeutung wie der Qur*an fiir die Muslime
hat und sie die wortwortliche Lesart der Bibel langst iiberwunden haben, die Entwicklung
und Verbreitung der Evangelikalen Bewegung spricht aber eine andere Sprache. Es ist fair
und gehort zu den Voraussetzungen fiir einen Dialog, dass die Rand- und Problemgruppen
der anderen nicht verallgemeinert und zugleich diese Gruppen aus den eigenen Reihen ver-
gessen werden. Auch in der Bibel mangelt es nicht an Aufrufen zu Strafgericht und Krieg.

4 »Der freiheitliche Staat verlangt von Muslimen und ihren Organisationen nicht,
dass sie sich wie die Kirche um eine iberzeugende theologische Begriindung der Verein-
barkeit ihrer Religion mit den Grundwerten der freiheitlichen Demokratie bemiihen und
diese dffentlich erklaren. Es geniigt die gelebte Rechtstreue der Religionsgemeinschaften in
seinem Gebiet. « (Handreichung, S.24)

Eine anmaflende Aussage, die die Unvereinbarkeit des Islam mit den Grundwerten der
freiheitlichen Demokratie suggeriert. Die Muslime benétigen keine Sonderregelungen und
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keine »Gnade vor Recht«, denn auch im Islam ist eine theologische Begriindung dieser
Werte méglich. Die christlichen Kirchen haben bekanntlich Jahrzehnte gebraucht, um eine
adiiquate Theologie zu entwickeln, sie befand sich sogar am Anfang in massivem Wider-
stand zu diesen Werten.

5 »Ob sich aus diesen Ansdtzen eine Bejahung von Sdkularitdt und pluralistischer
Demokratie entwickeln kann, hangt nicht zuletzt davon ab, ob die islamische Vorstellung
von der Unterwerfung des Menschen unter die Herrschaft Gottes mit demokratischen
Prinzipien - vor allem dem Grundsatz der Souverinitit des Volkes — zu vereinbaren ist«
(Handreichung, S.26).

»Unterwerfung des Menschen unter die Herrschaft Gottes« ist eine Begrifflichkeit, die
in dieser Form kaum in der islamischen Literatur zu finden ist. Der Begriff Islam bedeutet
»sich Gott hingeben«, das Wort Herrschaft ist nicht inbegriffen. Hakim (Herrscher) und
mugannin (Gesetzgeber) gehorten nicht zu den bekannten Namen Gottes, weder im Qur'an
noch in der Tradition. Die Hingabe zu Gott hebt die Verantwortlichkeit des Menschen
fir die Regelung seines Lebens nicht auf, im Gegenteil: er ist verpflichtet sein Leben als
Individuum und als Teil der Gemeinschaft zu ordnen. Dafiir benétigt er interaktive Zu-
sammenarbeit mit anderen Gremien und Organen der jeweiligen Gesellschaft. Hier kennt
der Islam keine Form, er gibt nur die Fundamente vor, auf denen eine Gemeinschaft auf-
gebaut sein soll: Gerechtigkeit und Frieden.

6 »Wer verfassungsfeindlich oder gesetzwidrig handelt — und sei es auch aus religitsen
Grunden —, muss die dafiir vorgesehenen staatlichen Sanktionen tragen. Fiir Christen gibt
es in einer rechtsstaatlichen Demokratie keine Glaubensgriinde fiir gemeinschaftsschid-
liches oder rechtswidriges Handeln « (Handreichung, S.29). Auch fiir die Muslime gibt es
keine religiosen Griinde, rechtswidrig zu handeln oder der Gemeinschaft zu schaden. Es
gibt durchaus Glaubensgriinde, die diejenigen warnen, die Unrecht und Schidliches tun;
sie miissen mit weltlichen sowie jenseitigen Sanktionen rechnen: » Wehe denen, die Unrecht
tun, vor der Pein eines schmerzhaften Tages!« (Qur an, Sure 43:65)

7 Der Begrift Scharia wird zwar auf den Seiten 32 und 33 der Handreichung zum Teil
korrekt dargestellt, der Bezug darauf wird jedoch weiterhin undifferenziert und unreflek-
tiert vorgenommen. Daher soll hier noch einmal der Begriff Scharia erlautert werden,
damit er nicht als Schreckgespenst dafiir sorgt, dass die Muslime als unverniinftige und
rickstindige Menschen wahrgenommen werden. »Fiir jeden von euch haben Wir ein
Gesetz (scharan) und einen Lebensweg (minhadjan) aufgezeigt. Und wenn Gott gewollt
hitte, hitte Er euch zu einer einzigen Gemeinschaft gemacht. Doch Er wollte euch prifen
in dem, was Er euch gegeben hat. Darum wetteifert in guten Werken. Zu Gott werdet
ihr alle zuriickkehren. Dann wird Er euch Kunde geben davon, woriiber ihr zu streiten
pflegtet« (Qur'an, Sure 5:48).

Dieser Vers ist chronologisch der letzte Vers, in dem der Begriff Lebensweg (scharia)
vorkommt. Die Offenbarungszeit wird zwischen 631-632 n. Chr. festgelegt. In diesem Vers
wird der Auftrag des Qurian als Bestdtigung fiir vorangegangene Offenbarungen betont.
Der wichtige Aspekt in diesem Vers ist der Hinweis auf andere Gesetze und Lebenswege,
die von Gott gewollt sind. Das Wort Gesetz (scharan) wird von Qur’ an-Kommentatoren
als Grundlage interpretiert, die Gott fiir alle Religionen bestimmt hat. Das Wort Lebensweg
(minhadj) ist der spezielle Weg, der zeit- und gesellschaftsbedingt ist. Fiir ein Leben, das
auf Gottes Offenbarungen gerichtet ist, sind gute Werke entscheidend; die Streitigkeiten
dartiber, wer den richtigen Weg und die alleinige Wahrheit besitzt, sind Hindernisse fir
die notwendige Koexistenz der Lebenswege. Allein Gott kennt die Wahrheit und wir
haben durch unsere Religionen nur Zugang zu einem Teil dieser Wahrheit. Die islamische
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Scharia ist in Qur'an, Tradition und den Konsens der Gelehrten eingebettet. Die Vernunft
ist der Wegweiser fiir Verstdndnis, zeitgemifle Interpretation und Anwendung aller drei
Quellen.

Die islamische Scharia ist in folgende Bereiche unterteilt:

+ Die Wissenschaft des Glaubens (ilm al agida): sie untersucht die Grundlagen des
Glaubens wie z. B. die Einheit Gottes, Seine Namen und Attribute, die Offenbarungen, die
Propheten und den Jiingsten Tag.

+ Die Wissenschaft des Rechts (usul al figh): sie untersucht die Methoden und Prinzipien,
die eine Ableitung des Rechts aus den Quellen erméglicht, Regeln der Interpretation und
Methoden der Rechtsfindung. Die Wissenschaft des Rechts beinhaltet zwei Bereiche: die
rituellen Gottesdienste (al ibadat), die einen festgelegten und bestindigen Teil bilden und
die sozialen Angelegenheiten (al muamalat), die den Wandlungen und Anderungen der
Zeit und den jeweiligen Gesellschaften unterliegen wie z.B. Handel, Heirat, Sitten und
Strafrecht. Sie erfordern eine Reflektion iiber die Verdnderungen in den Gesellschaften, die
im Lichte der allgemeinen Prinzipien der Scharia moglich sind.

» Wissenschaft des Verhaltens, islamische Ethik (ilm al akhlaq): sie untersucht und legt
Regeln fiir das menschliche Verhalten gegentiber Gott, sich selbst, den Mitmenschen, der
Gesellschaft und der Schopfung fest.

+ Erfahrungsbereich des spirituellen Weges (tasawwuf): dieser Bereich untersucht die
Stufen des inneren Weges zu Gott.

Die Scharita ist demnach der umfassende Lebensweg eines Muslims und ist fiir prakti-
zierende Muslime verbindlich. Das bedeutet, dass es in grundlegenden Glaubensprinzipien,
ethischen und gottesdienstlichen Handlungen feste Regeln gibt, im Bereich des Rechts ist
eine Reflektion der realen Lebensbedingungen der Zeit notwendig, sie sind wandelbar. Das
Strafrecht sowie Ehe- und Familienrecht konnen nicht als unabénderbare und tiberzeitliche
Gesetze aufgefasst werden, die die Realitdten der Zeit unberticksichtigt lassen. Der Qur‘an
ist zu interpretieren und muss ausgelegt werden, dadurch verliert er nicht den Rang, den
er als Offenbarungswort Gottes hat. Korperliche Strafen, Behandlung von religiosen Min-
derheiten und Frauenrechte, die in einigen muslimisch geprigten Landern und manchen
muslimischen Gruppierungen zu beanstanden sind, ergeben sich aus mangelhaften und
zweckgebundenen Interpretationen, die sogar einem Grundprinzip des Qur'an zuwider
sind, gemifd dem stets zum Nachdenken und Reflektieren aufgerufen wird.

8 In der Handreichung erwecken beim Kapitel 2.2.3 »Konfliktfelder« die Uber-
schriften wie » Die Rolle der religiosen Minderheiten im Islam«, » Die Abkehr vom Islam,
»Die Stellung der Frau«, » Glaubenskampf und Haus des Islam « zuerst die Hoffnung, dass
eine sachlich fundierte Herangehensweise an diese Schlagwortthemen auf Klirung zielt.
Beim niheren Betrachten ist jedoch festzustellen, dass die Tradition der unsachlichen
und tendenziésen Wahrnehmung fortgesetzt wird. Ein Beispiel ist der angeblich bekannte
Ausspruch des Propheten Muhammad » Wer seine Religion wechselt, den tétet« (Hand-
reichung, S.37) Auch hier ist die Quelle nicht genannt; es bleibt dem Leser verborgen,
welche Quellen die EKD fiir ihre » Kenntnisse « iber den Islam verwendet. Die Quelle der
Aussage »Nach der islamischen Tradition soll Muhammad selbst nach der Einnahme
seiner Vaterstadt Mekka 631 n. Chr. Apostaten aufgrund ihres Glaubenswechsels getétet
haben. « (Handreichung, S.37), bleibt ebenso verborgen. In den islamischen Quellen ist
vielmehr die Generalamnestie des Propheten Muhammad sogar fiir die Mushrikun (Poly-
theisten) bekannt, denen nach der Einnahme von Mekka ein neuer Anfang und eine neue
Chance ermoglicht werden sollte. Muhammad ist nach der Einnahme der Stadt Mekka
nur zur Pilgerfahrt dort gewesen und dann wieder nach Medina zuriickgekehrt, wo er
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ca.ein Jahr danach starb. Er erhob nicht einmal den Anspruch darauf, in seiner Geburts-
stadt, aus der er vertrieben worden war, zu bleiben, obwohl er die Macht dazu gehabt hitte.
Historisch und faktisch ist diese Darstellung der Handreichung, Muhammad hitte in den
Tagen, als er zur Pilgerfahrt in Mekka war, die Apostaten getdtet, falsch und der tiberlie-
ferten Tradition des Propheten nicht entsprechend. Vielmehr bestitigt diese Darstellung
diejenigen in ithrem verstellten Bild von Muhammad, die bisher keine Gelegenheit hatten,
sich mit Hilfe von authentischen Quellen und kompetenten Muslimen entsprechend zu
informieren.

9 Zum Bereich » Die Stellung der Frau« ab S. 39 der Handreichung ist einiges richtig zu
stellen. Es wird wohlwollend auf Folgendes hingewiesen: » Allerdings ist in vielen Fallen der
Islam mit der Tradition insofern eine »unheilige« Allianz eingegangen, als zum Nachteil der
Frauen gereichende Traditionen mit dem Islam begriindet bzw. religionsrechtlich verkniipft
wurden und daher schwer reformierbar scheinen. « Tatsdchlich hat die kulturelle Entwick-
lung in vielen muslimisch geprigten Gemeinschaften eine Vermischung von Tradition
und islamischer Lehre entstehen lassen, die oft den Bezug auf den qur anischen Kontext
erschwert und somit die Beseitigung traditionsbedingter Mangel verhindert. So basiert
die Aussage auf S.40 »So koppelt die Schari'a die Unterhaltspflicht des Mannes an die
Gehorsamspflicht der Frau« mehr auf der traditionsbezogenen Interpretation als auf au-
thentischen Quellen. So gerne auch manche Ménner diese Ankoppelung an den Islam sehen
mochten, gibt es doch im Qur'an keine Grundlage fiir die Gehorsamspflicht der Frau. Sie
ist in den von Minnern dominierten Interpretationen und Uberlieferungen zu finden, die
als Produkt menschlicher Einbildungskraft in Frage gestellt werden kénnen und mussen.
Die Ableitung des Gehorsams der Frau aus dem Vers 34 in Sure 4 ist eine zweckgebundene
Ubersetzung des Wortes ganitat, wihrend man den Vers aus der arabischen Sprache wie
folgt iibersetzen kann: » Ménner stehen ein fiir die Frauen, aufgrund dessen, womit Gott
die jeweils einen vor den jeweils anderen ausgezeichnet hat, und weil sie aus ihrem Ver-
mogen ausgeben. Darum sind die loyalen Frauen (Gott gegeniiber) ergeben [...]«. In den
meisten Ubersetzungen steht anstatt » Gott gegeniiber ergeben « Gehorsam gegeniiber dem
Ehemann. Das Wort qanitat beschreibt ausschliefilich die Ergebenheit und den Gehorsam
gegeniiber Gott und seinem Propheten und kann nicht fiir die zwischenmenschlichen
Beziehungen (aufler gegeniiber Propheten) verwendet werden.

10 Die rechtlichen Ungleichheiten zwischen Mann und Frau im Qur'an (Erbrecht,
Zeugenaussage und Polygamie) sind nur im historischen Kontext des 7. Jahrhunderts zu
verstehen und nicht aus der Perspektive des Verstindnisses der Gleichberechtigung in der
Moderne. Durch die Verse im Qur'an haben die Frauen einen Rechtsstatus erlangt, iiber
den sie bis dahin nicht verfiigten.

Der Qur'an bietet die Grundlagen — der Mensch ist verpflichtet, durch Nachdenken
und Betrachtung der realen zeitlichen und lokalen Situation die entsprechenden Gesetze
und Regelungen zu erarbeiten.

1 Der Begrift Dschihad wird zwar auf S. 44 richtig tibersetzt, aber nicht sachgemif er-
kldrt. » Dschihad ist gleichermaflen individuelle Glaubenspraxis und kriegerischer Kampf
gegen die Ungldubigen, ein verdienstvolles Werk, fiir das die Aufnahme ins Paradies verhei-
Ben ist.« Eine kurzsichtige Formulierung, die eine Meinung von muslimischen Extremisten
wiedergibt, die die Lehre des Islam fiir ihre machtpolitischen Interessen instrumentalisieren.
Das Wort » Unglaubige « ist ein weiteres Gespensterwort, mit dem oft » Juden und Christen «
assoziiert werden und somit ein Trugschluss nahe gelegt wird, der oft zu horen ist: fiir die
Muslime ist das Bekampfen und Toten der Unglidubigen ein verdienstvolles Werk, folglich
missen » Unglaubige « (also Juden und Christen) vor ihnen Angst haben.
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Dschihad bedeutet im Qur'an nicht »gleichermaflen individuelle Glaubenspraxis und
kriegerischen Kampf gegen die Unglaubigen.« In allen Stellen im Qur'an, in denen die
Kampthandlungen beschrieben sind, wird nicht das Wort Dschihad verwendet. Die Stellen
tiber das Kampfen beschreiben nicht irgendeinen beliebigen Kampf gegen » Ungldubige «
oder Kampf zur zwangsweisen Ubernahme des Glaubens. Die Verse iiber das Kampfen sind
immer an die Bedingung eines vorherigen physischen Angriffes gekniipft.

Dschihad ist vorwiegend nach innen gerichtet; wihrend der duflere Kampf und die
Bemithung, Gutes zu verwirklichen, als kleiner Dschihad bezeichnet wird, ist die Selbst-
erziehung der » grofiere Dschihad «. Es ist notwendig, an sich selbst zu arbeiten, um Verant-
wortungsbewusstsein und Weisheit zu entwickeln. Der Maf3stab fiir den »kleinen Dschihad «
ist im Qur'an ausschlief8lich mit Recht und Unrecht verbunden, der Glaube oder Unglaube
der anderen ist nicht mafigeblich. Es ist zu empfehlen, alle Verse im Qur'an zum Thema
Gewalt und Kampf im qur'anischen Kontext zu lesen, um Klarheit dartiber erlangen zu
konnen.

12 »Zwar fordert der Koran von der Frau ebenso wie vom Mann, ihren religiésen
Pflichten im vollen Umfang nachzukommen; denn Gott wird Mann und Frau dafiir
gleichermaflen belohnen. Aber in der Praxis ist die Frau mancherlei Einschrdnkungen in
ihrer Religionsausiibung und der Abhingigkeit von ihrem Mann unterworfen: Am Frei-
tagsgebet in der Moschee teilzunehmen, ist nur fiir Manner verpflichtend. Almosen sind
ihr bei geringer Verfiigung iiber eigene Mittel erschwert, und das Fasten wird ebenso wie
die Pilgerfahrt nach Mekka durch ihre regelmaflige » Unreinheit< unterbrochen oder un-
moglich gemacht« (Handreichung, S.53). Dies ist eine interessante Darstellung: Wahrend
die Gleichheit, die im Islam belegbar ist und von vielen Muslimen auch gelebt wird eher
beildaufig Erwdhnung findet, wird die » Ungleichheit« pointiert ohne weitere Erklarungen
besonders hervorgehoben.

Das Freitagsgebet als nicht verpflichtend fiir die Frauen zu erkliren, entspricht nicht der
qur anischen Aussage tiber das Freitagsgebet: » O ihr, die ihr glaubt, wenn am Freitag zum
Gebet gerufen wird, dann eilt zum Gedenken Gottes und lasst das Kaufgeschift ruhen. Das
ist besser fiir euch, so ihr Bescheid wisst« (Qur an, Sure 62:9, Ubersetzung Adel Theodor
Khoury). Der Qur’ an selbst macht keinen Unterschied zwischen den Geschlechtern und
ruft alle Glaubigen auf. Die Meinung, dass das Freitagsgebet fiir die Frauen keine Pflicht
ist, entstand aus dem Gedanken, den Frauen den Gang zur Moschee zu ersparen, sollten
ihre Lebensumstinde dies nicht zulassen. Das ist eine Meinung, die aus den Lebenswirk-
lichkeiten erschlossen wurde. Es ist zu erwihnen, dass der Gedanke, die Frauen aus der
Offentlichkeit auszuschlielen bei manchen Gelehrten sicherlich eine Rolle spielte. Es gibt
aber kein Verbot fiir die Teilnahme von Frauen am Gebet, sie haben die Moglichkeit zu
entscheiden, ob sie daran teilnehmen wollen oder nicht. Wenn aber aus der Auslegung, dass
das Freitagsgebet keine Pflicht fiir sie ist, ein Grund abgeleitet wird, sie daran zu hindern,
widerspricht dies eindeutig der islamischen Lehre.

Wenn eine Frau die finanziellen Voraussetzungen fiir die Abgabe von » Almosen« hat,
kann und darf sie der Ehemann in keiner Weise einschranken. » Mancherlei Einschrin-
kungen in der Religionsausiibung « darf es nicht geben. Auch eine konservative Denkweise
schliefit das Bestimmungsrecht des Mannes im Bereich der Religionsausiibung der Frau aus.
Die Aussetzung religioser Pflichten wie z. B. des Fastens oder des rituellen Gebets wiahrend
der Menstruation ist eine Erleichterung fiir die Frauen in der Zeit der Menstruation. » Regel-
maflige Unreinheit«ist eine verzerrende Formulierung.

»Zur Stellung des Mannes gehort nach muslimischer Uberlieferung auch sein Ziichti-
gungsrecht gegeniiber der Frau im Falle ihres Ungehorsames « (Handreichung, S. 53) Der Be-
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griff Ziichtigungsrecht wird hier ausschlieflich so verstanden, dass der Qur'an dieses Recht
dem Mann zuschreibt. Sehen wir einmal davon ab, dass Ménner, die ihre Frauen ziichtigen
bzw. schlagen, dafiir keine qur'anische Legitimation benétigen (die Mehrheit der Ménner,
die in dieser Gesellschaft Frauen schlagen, sind nicht Muslime), ist doch die Ubersetzung
des Verses 34 in Sure 4 seit langem ein Diskussionsthema unter den Muslimen - siehe
schon oben Punkt 9. Wahrend immer mehr Muslime und Gelehrte die Meinung vertreten,
dass die Ubersetzung des Wortes daraba als » Schlagen« im quranischen Kontext schlicht
falsch ist, verwendet die EKD die alte und falsche Ubersetzung ohne die Beachtung und
Erwidhnung der innermuslimischen Diskussion, der entsprechend das Wort daraba im
Vers 34 Sure 4 mit »trennt euch von ihnen « zu tibersetzen ist. Wenn Konflikte in der Ehe
auftreten, sollte zuerst versucht werden, diese in Gesprachen zu kldren. Erweist sich dieser
Weg als nicht geeignet, sollten die Ehepartner sich fir eine bestimmte Zeit trennen, um zur
Besinnung und Verséhnung zu kommen. Falls diese Zeit keine Anderung mit sich bringt,
ist als letzter Ausweg die Trennung moglich. Der Vers 34 in Sure 4 ist im Rahmen des Ehe-
verstdndnisses im Islam nur so zu tibersetzen.

Im qur anischen Kontext sind Mann und Frau wie ein Gewand fiir einander (Qur an,
Sure 2:187), um sich gegenseitig Warme, Schutz und Geborgenheit zu bieten. Der Grund-
satzvers im Qur’an ist der Vers 21 in Sure 30: »Und es gehort zu Seinen Zeichen, dass Er
euch aus euch selbst Partnerwesen erschaffen hat, damit ihr bei ihnen wohnet. Und Er hat
Liebe und Barmherzigkeit zwischen euch gesetzt. Darin sind Zeichen fiir Leute, die nach-
denken.« Wirme, Schutz, Geborgenheit, Liebe, Barmherzigkeit, das alles verbunden mit
Nachdenken! In diesem Kontext eine »mafdvolle Ziichtigung« (Handreichung, S.53), ein
Ziichtigungsrecht und die Verniedlichung der Gewalt (leichter Schlag) mit der islamischen
Lehre legitimieren zu wollen, anstatt wie in allen anderen Gesellschaften auch die mensch-
lichen Unzulidnglichkeiten und Fehlhandlungen als Ursache zu sehen, zeugt von fataler
Einseitigkeit in der Kenntnis oder Darstellung der Diskussion um die angemessene Inter-
pretation von Sure 4:34. Gewalt, in welcher Form auch immer, insbesondere aber in der Ehe,
die einen geschiitzten Raum fir die Menschen und die heranwachsenden Generationen
bieten sollte, ist ein Verbrechen, das entschieden bekdmpft werden muss.

13 »Bei der islamischen Eheschlieffung selbst wird nicht um den Segen Gottes gebeten.
Sie ist keine geistliche Handlung, sondern ein zivilrechtlicher Vertragsabschluss, der mit
der Regelung der » Abendgabe<, dem zweiten Teil der Brautgabe, schon ganz konkret die
Maglichkeit der Scheidung einrechnet. [...] Bei der islamischen Eheschlieffung entfllt da-
mit auch im Unterschied zur christlichen Trauhandlung das Versprechen der lebenslangen,
ausschlieflichen Bindung an den Ehepartner und die Zusicherung, gerade auch »in bésen
Tagen« fiir den Ehepartner zu sorgen. Kommen dann wirklich »bose Tage« — unheilbare
Krankheiten, Gefingnisstrafe, Impotenz, Kinderlosigkeit oder anderes -, sind dies nach
islamischem Recht allgemein anerkannte Scheidungsgriinde fiir Mann und Frau« (Hand-
reichung, S.56).

Dies ist eine mysteriése Beschreibung der islamischen Ehe. Im Qur'an ist an einer
Stelle in diesem Zusammenhang der Begriff sadaq 'atun nahl zu lesen, der »wahrhaftige
und freiwillige Beschenkung« bedeutet: »Und gebt den Frauen ihre >sadaq atun nahl«
(Morgengabe, wie sie iiblich iibersetzt wird). Wenn sie euch freiwillig etwas davon iiber-
lassen, so konnt ihr es verbrauchen, und es wird euch zur Freude und zum Wohl sein «
(Qur'an, Sure 4:4). Die Regelung der » Morgengabe« ist fiir die Versorgung der Frau im
Falle einer Scheidung oder des Todes des Ehemannes vorgesehen, und nicht ein Abzielen
auf Scheidung bereits bei der EheschliefSung, wie in der Handreichung definiert wird. Die
Frau kann entscheiden, sie anzunehmen oder auch nicht. In jedem Fall ist diese Gabe eine




192 Hamideh Mohagheghi

Schuld gegeniiber der Frau; wenn der Mann stirbt, gehort die Morgengabe nicht zum
Nachlass, sondern bleibt Eigentum der Frau, tiber das sie frei verfiigen kann. Dies ist eine
Regelung, die zahlreichen Frauen in den verschiedenen Gesellschaften zu Gute kommit, die
eine finanzielle Versorgung bendétigen.

Auch die Aussage, dass bei der islamischen Eheschlieffung nicht um den Segen Gottes
gebeten und suggeriert wird, aus diesem Grund sei die Ehe im Islam eine gewissenlos ge-
handhabte fragile Vereinbarung, die man leichtfertig kiindigen kann, ist eine ungeheure
Unterstellung. Es ist richtig, dass die Ehe im Islam einen zivilrechtlichen Charakter hat und
die Einwilligung beider Vertragspartner, Mann und Frau, benétigt. Sie wird in den musli-
misch geprigten Landern tiberwiegend in standesamtlichem und religiosem Sinne von
einer Person durchgefiihrt, die ein Geistlicher sein kann, aber nicht muss. Die Lesung des
Qur’an und Bittgebete fiir Harmonie und Gliick gehoren zur Heiratszeremonie, wenn die
Beteiligten es wiinschen. Die Verantwortung fiir einander, die zugleich eine Verantwortung
vor Gott ist, sowie die rechtlichen Regelungen sind von entscheidender Bedeutung fiir eine
islamische Ehe. Scheidung ist im Islam nicht das Ziel bei der Eheschlieffung, sie bleibt eine
»unschone Losung« und letzter Ausweg, wenn die Ehe im gegenseitigen Einvernehmen
nicht mehr weiter gefiihrt werden kann.

Ausblick

Die Handreichung der EKD beinhaltet einige praktische Schritte, die fiir die » interreligitse
Zusammenarbeit« gute Anregungen bieten. Diese sollten als Wegweiser fiir unser Zu-
sammenleben beachtet und umgesetzt werden. Dieselbe Handreichung im Hinblick auf
die Entwicklung einer guten Nachbarschaft zu verstehen, ist aufgrund der erwihnten Pro-
blempunkte schwierig. Trotzdem ist das Angebot der EKD »Die Muslime konnen in der
evangelischen Kirche eine Partnerin sehen, die ihnen nach bestem Wissen und Gewissen
gerecht zu werden versucht und fiir ihre Achtung und Anerkennung eintritt« zu begriiflen,
um gemeinsam fiir die Belange der Menschen in der Gesellschaft einzutreten. Eine gute
Nachbarschaft besteht zwischen vielen Christen und Muslimen in Deutschland schon seit
Jahren, leider haben dies einige noch nicht erkannt.

Unser Zusammenleben in dieser Gesellschaft bedarf einer Korrelation, in der ein ernst-
hafter Austausch und ehrliches Interesse notwendig sind, um den anderen kennen lernen
und anerkennen zu kénnen. Zum gegenseitigen Kennenlernen und Anerkennen zwischen
Christen und Muslime gehoren vier elementare Voraussetzungen:

« Zuhoren in dem Sinne, dass man sich beim Héren von den Vorurteilen und festgefahre-
nen Meinungen und Bildern von einander befreit.

* Die positiven Entwicklungen der anderen wahrnehmen, schitzen und unterstiitzen.

» Die eigenen Versaumnisse und Unzulanglichkeiten nicht mit der Betonung und Verall-
gemeinerung der Untaten von Randgruppen der anderen iiberdecken.

+ Und schlieflich: Bereitschaft zeigen, von den Schitzen und Weisheiten des anderen
zu profitieren und gemeinsam fiir die universellen menschlichen Rechte und Werte ein-
zutreten.
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Zusammenfassung

Mit einer guten Nachbarschaft ist nicht vereinbar, wenn die Einstellungen des anderen
abgewertet werden und wenn zudem durch die Art der Darstellung erreicht wird, dass
Angst und Abneigung insgesamt zunehmen. Das geschieht tendenziell im Papier der EKD
»Klarheit und gute Nachbarschaft«. Darin werden z. B. Randgruppen verallgemeinert, » Ge-
spensterworte« breit ausgeschlachtet oder Ungleichheiten pointiert herausgehoben. Zudem
findet sich beispielsweise eine mysteritse Beschreibung der islamischen Ehe.

Summary

It is not in keeping with good neighborly relations if the opinions of the other are debased
and if, in addition, the way of portraying these opinions results in an increase in fear and
aversion on the whole. This tendency is present in the paper of the Protestant Church in
Germany entitled » Clarity and Good Neighborly Relations«. In this paper fringe groups, for
example, are generalized, » scary words« are broadly exploited, and dissimilarities pointedly
stressed. In addition there is, for example, a mysterious description of Islamic marriage.

Sumario

No es conciliable con una buena vecindad la minusvaloracion de las posiciones de los demds
ni la presentacion tendenciosa de las mismas de forma que fomenten el miedo y el rechazo.
Pero esto es precisamente lo que sucede en el documento de la EKD »Klarheit und gute
Nachbarschaft«. En él se habla, por ejemplo, de forma generalizada de » grupos marginales«,
se citan con profusion » conceptos fantasmagoricos« o se resaltan las inigualdades. Ademas,
el documento contiene una descripcion misteriosa del matrimonio musulman.




Wegweisung: Muslime
in Deutschland + Dokumente

der Deutschen Bischofskonferenz
zur Begegnung

von Giinter Rifle

1 Riickblick

Die Deutschen und Deutschland hatten von der Zeit Karls d. Gr. an durch Kaufleute und
Gesandte schon immer Kontakte mit der islamischen Welt. Mit Dekret des Kénigs von Preu-
Ben erfolgte 1731 die erste islamische Gemeindegriindung in Potsdam. 1798 wurde in Berlin
der erste muslimische Friedhof eingerichtet. 1914 lieff Kaiser Wilhelm II. im so genannten
Halbmondlager in Winstdorf (Brandenburg) eine Moschee fiir die muslimischen Kriegs-
gefangenen bauen, die nach Beendigung des Ersten Weltkrieges fiir ein paar Jahre den Berliner
Moslems - die islamische Gemeinde Berlin griindete sich 1922 — als Gebetsstitte diente. Vor
dem Zweiten Weltkrieg gab es in Deutschland ca. 1000 Muslime, darunter, so schatzt man, 300
Deutsche. Nach dem Krieg sinkt die Zahl der Muslime in Deutschland auf rund 150 ab. 1954
griindet sich in Hamburg als Verein die » Deutsche Muslim Liga e.V.«. Mafigeblich daran sind
muslimische Studenten beteiligt, die Ende der funfziger und Anfang der sechziger Jahre die
Anzahl der Muslime in Deutschland langsam, sehr langsam wachsen lassen. Mit den von der
Industrie dann mehr und mehr angeworbenen » Gastarbeitern « wurde ein neues Kapitel des
»Islam in Deutschland « aufgeschlagen. Anfang der sechziger Jahre kamen » Gastarbeiter« aus
Marokko, Tunesien, Jugoslawien und vor allem der Tiirkei nach Deutschland. Ende der sech-
ziger, Anfang der siebziger Jahre holten die so genannten Gastarbeiter thre Familien nach und
richteten sich nun in ihrer neuen Heimat ein. In den letzten zwei Jahrzehnten sind Muslime,
die in ihrer Heimat politisch verfolgt werden, verstirkt als Asylbewerber nach Deutschland
eingereist. Der Islam wurde so, neben dem Christentum in der Gestalt der beiden grofien
Konfessionen, zur zweitgrofiten Religionsgemeinschaft in Deutschland.

In Deutschland leben z. Z. ca. 3,1 bis 3,3 Millionen Muslime, die aus iiber 40 verschiedenen
Nationen stammen. Sie unterscheiden sich daher in ethnischer Hinsicht (Tirken, Araber,
Pakistaner, Indonesier usw.), in konfessioneller Hinsicht (Sunniten, Schiiten, Aleviten), in
ihrer gelebten und / oder nicht-gelebten Religiositit und sie unterscheiden sich in ihrer
politischen Gesinnung (konservativ, islamistisch, sakularistisch usw.).

Der Islam in Deutschland ist vielfarbig, letztlich aber doch stark tiirkisch gepragt: Knapp
tiber zwei Millionen Muslime sind Tiirken, davon wiederum ein grofier Anteil Kurden. Die
nichst grofiere Gruppe ist aus Bosnien-Herzegowina, gefolgt von Muslimen aus arabischen
und asiatischen Staaten. Die sunnitische Glaubensrichtung ist in Deutschland die vorherr-
schende, gefolgt von den schiitischen Richtungen mit geschétzten 200.000 Mitgliedern.

1 Vgl.dazu mit Literaturangaben die Grundbegriffe (2005), Bd. 2, 235-242; A. Aus islamischer Sicht, in: ebd.,

Artikel: J. MALIK, Islamisch-christ- G. RIRE, Islamisch-christlicher Dialog. 217-224; B.HUBER-RUDOLF, Islam.
licher Dialog. A. Aus islamischer Sicht, B. Aus christlicher Sicht, B. Aus christlicher Sicht, in: ebd.,
in: Neues Handbuch Theologischer in: ebd., 243-250; R. ELGER, Islam. 225-234.
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Die Aleviten machen wiederum ca. 400.000 Glaubige aus. Der Ahmadiyya Muslim Jamaat,
von Sunniten und Schiiten nicht anerkannt und ausgegrenzt, werden ca. 50.000 Mitglieder
zugerechnet. Fast eine Dreiviertelmillion Muslime besitzen die deutsche Staatsbiirgerschaft;
unter ihnen auch eine ungenaue Zahl von Konvertiten, die Schitzungen reichen von 15.000
bis 75.000."

Die empirische Faktenlage ist - wie die Angaben zeigen - letztlich doch sehr ungenau,
wir sind immer noch - erstaunlicherweise — auf Schitzungen angewiesen. Was Muslime
glauben, wie sie ihre Religion im Alltag leben, dariiber wissen wir kaum etwas. Auch hier
wird nur geschitzt: 1/3 sind wohl religiés und beachten die religiésen Gebote; 1/3 bewegt
sich zwischen Beachtung und Nichtbeachtung. 1/3, bezeichnen wir sie als » Kulturmuslime «,
sind von Geburt Muslime, kennen aber ihre Religion nicht und praktizieren sie nicht oder
nur selektiv. Nur ein geringer Teil der Muslime in Deutschland hat sich, die statistisch
veroffentlichten Zahlenangaben sind sehr widerspriichlich, nach dem Vereinsrecht in religi-
dsen Vereinen organisiert. Die organisierten Vereine und Verbénde haben sich 2007 - vor
allem auf immer starkeren politischen Druck von aufien her — zu einem Koordinierungsrat
zusammengeschlossen. Damit wird der Islam in Deutschland, tiber die allgemeine Wahr-
nehmung hinaus, immer mehr zu einer politischen Grofie.

Umso mehr erstaunt, bei der gegenwirtigen 6ffentlichen und politischen Présenz des
Islam, dass es immer noch an solider Kenntnis des Islam in Deutschland mangelt. Der » hei-
mische Islam« ist wissenschaftlich gesehen »terra incognita«. Es gibt, soweit mir bekannt,
bislang immer noch keine hinreichenden wissenschaftlichen Untersuchungen mit empi-
risch gesicherten Ergebnissen. Was den Islam in Deutschland angeht, bewegen wir uns — in
der interdisziplinaren Erforschung der Strukturen und seiner hiesigen Anhénger — immer
noch im wissenschaftlichen Vorfeld, in Grauzonen.

2 Verortung

Der Blick auf den Islam in unserem Land und seine eigentliche bewusste Wahrnehmung
war mit der iranischen Revolution (1979) erdéffnet worden. Mit dem Golfkrieg 1991 riickte
der Islam dann verstdrkter in das Interesse der Offentlichkeit. Nachhaltig prigt und wird
der 11. September 2001, mit den terroristischen Attentaten auf New York und Washington,
die christlich-islamische Begegnungssituation prigen. Das Thema Islam hat seitdem Hoch-
konjunktur.

Diese dufleren Rahmenbedingungen bestimmen nachhaltig auch den organisatorischen
und den strukturellen Bereich wie die inhaltlichen Rahmenbedingungen und Themen in
der christlich-islamischen Begegnung, sei es in den politisch-gesellschaftlichen Raumen,
sei es in den Raumen der Kirchen. Die Katholische Kirche begleitet institutionell die Be-
gegnung zwischen Katholiken und Angehorigen anderer Religionen im Papstlichen Rat
fiir den Interreligiésen Dialog. Verschiedene nationale Bischofskonferenzen, so auch die
Deutsche Bischofskonferenz, haben in den vergangenen Jahrzehnten dhnliche Institutionen
und Arbeitsstellen fir den interreligiosen Dialog errichtet. In vielen deutschen Didzesen
wurden in den vergangenen dreiffig Jahren Islambeauftragte berufen und ernannt, wie
Arbeitskreise zum Themenkomplex »Islam« gegriindet. Auf das breite Spektrum der
Initiativen im christlich-islamischen Begegnungsraum der katholischen Kirche kann im
Einzelnen nicht eingegangen werden. Bedeutsam und fiir unsere Frage von Interesse ist
der Aufweis von Antworten, wie die Deutsche Bischofskonferenz im Laufe der Jahre auf
die verdnderten Situationen der Muslime in Deutschland reagiert hat.
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Anfang der siebziger Jahre nahmen die muslimischen Arbeitsmigranten in den wirt-
schaftlichen Ballungsriumen durch die Familienzusammenfithrung stark zu. Die da-
mit einhergehenden politischen, sozialen und kulturellen Implikationen forderten die
Kirchen heraus.

Seit 1973 engagierten sich zunichst die Weiflen Schwestern und Weiffen Viter in den Erz-
didzesen Koln und Miinchen in der konkreten Begegnung mit Muslimen. Fiinf Jahre spiter,
1978, griindeten in Koln die deutsche Provinz der Afrikamissionare, die Weiflen Viter, in
Absprache mit der »Stindigen Arbeitsgruppe fiir Kontakte zu den Weltreligionen« der
Kommission » Weltkirche « der Deutschen Bischofskonferenz » CIBEDO« = die » Christlich-
islamische Begegnungs- und Dokumentationsstelle«* als Ausgangspunkt fir die Begegnung
mit dem Islam und den Muslimen in Deutschland. 1981 wechselt CIBEDO von Kéln nach
Frankfurt und feierte 1998, inzwischen ein eingetragener Verein, der seine vielfiltigen Auf-
gaben im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz wahrnimmt, das 20-jéhrige Bestehen.
Heute ist CIBEDO, verortet auf dem Campus der Philosophisch-Theologischen Hochschule,
Sankt Georgen, in Frankfurt, die Arbeitsstelle des Sekretariates der Deutschen Bischofskon-
ferenz fiir die Begegnung mit Muslimen. CIBEDO arbeitet eng mit der Unterkommission
»Interreligitser Dialog« der Kommission X (= Weltkirche) der Deutschen Bischofskon-
ferenz zusammen und hilt regelméfige Kontakte zu den Beauftragten der Didzesen fiir die
christlich-islamische Begegnung.

Die Geschichte von CIBEDO - sie kann hier nur in groben Strichen gezeichnet werden
und bedarf der intensiveren und gréfieren Gesamtdarstellung? - zeigt anschaulich den
»Ubergang von der Initiative eines Ordens in die Verantwortung der Katholischen Kirche
in Deutschland« und dokumentiert damit zugleich das »wachsende Interesse an Infor-
mationen iiber den Islam im kirchlichen Raum und am Gespriach mit den hierzulande
lebenden Muslimen«*. Von Beginn an sammelte CIBEDO einschldgige Informationen
und Dokumente zum Themenfeld Islam und wertete sie aus. Daraus entstanden eine
Reihe von Publikationen, wie: CIBEDO-Dokumentation, Texte, Beitrdge, Internet sowie
Arbeitshilfen fiir die Gemeindepastoral und Erwachsenenbildung. CIBEDO unterhalt
eine umfangreiche Prasenzbibliothek, gibt Hilfestellung bei Recherchen, engagiert sich
interdisziplindr in wissenschaftlichen Forschungsprojekten und ist als Multiplikator an-
sprechbar fiir die Vorbereitung und Durchfithrung von Tagungen und Vortragsreihen
in der Erwachsenenbildung. CIBEDO unterstiitzt und beteiligt sich universitir an den
Theologischen Fakultdten und Seminarien - vor allem in der Theologen- und der Reli-
gionslehrerausbildung - in Lehre und Forschung, berit Studierende wie Lehrende und

2 Zu CIBEDO vgl.den gleichnamigen 3 Einen Teilaspekt bringt die 1. Publi- 7 SCHWARTLANDER, Freiheit
Artikel von H.VOCKING, in: LThK, kation der Georges Anawati Stiftung:  (wie Anm. 6), 47.

Bd.2, 3. Aufl,, 1197 In den ersten 25 Jahre Begegnung von Christen 8 SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
Jahren wird der Kiirzel CIBEDO im und Muslimen. Auf Katholikentagen BISCHOFSKONFERENZ, Christen und
letzten Teil unterschiedlich wieder- und Evangelischen Kirchentagen in Muslime in Deutschiand (Arbeits-
gegeben: Dokumentationsleitstelle Deutschland 1980 bis 2005. hilfen 106), Bonn 1993.

oder Dokumentationsstelle. Kommentierte Dokumentation von

H.VOCKING und H. KLAUTKE, 0.J.
4 Zit. aus dem Flyer von CIBEDO.
5 SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ, Muslime in
Deutschland (Arbeitshilfen 26),
Bonn 1982.

6 J. SCHWARTLANDER (Hg.), Freiheit
der Religion. Christentum und Islam
unter dem Anspruch der Menschen-
rechte (Forum Weltkirche, Bd. 2),
Mainz 1993.
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gibt Hilfestellungen in Fragen des konkreten Miteinanders von Christen und Muslimen
in der Pastoral auf Gemeindeebene, in Kindergirten, Schulen und anderen kirchlichen
Vereinigungen. Ein weiterer Arbeitsschwerpunkt von CIBEDO sind die Kontakte mit
fithrenden Vertretern der in der Bundesrepublik titigen islamischen Organisationen,
Institutionen und Verbénde.

3 Dokumente

Die Deutsche Bischofskonferenz hat sich zum Thema Christen und Muslime in Deutsch-
land bislang in drei Dokumenten eingehend geduflert. Adressaten dieser Dokumente, die
jeweils als Arbeitshilfen tituliert sind, sind vor allem die in der Pastoral titigen Mitarbeiter
wie alle interessierten Leser.

Die erste Arbeitshilfe erschien 1982 unter der Uberschrift » Muslime in Deutschland «°.
Ausfithrlich werden die verschiedenen Richtungen des Islam und die Probleme der Muslime
in Deutschland in den Blick genommen. Die Arbeitshilfe verweist auf die einzigartige Stel-
lung des Islam als eine nachchristliche Weltreligion. Sachlogisch werden die theologischen
Gemeinsamkeiten und Unterschiede zwischen Christentum und Islam dargestellt. Aus-
fihrlich wird auf die Darstellung Jesu im Koran eingegangen und so das unterschiedliche
Gottesbild aufgezeigt. Aus dem Fragekomplex der praktischen Fragen - Kindergarten,
Schule, religionsverschiedene Ehe — geht es insbesondere um die Einschitzung der Men-
schenrechte aus islamischer Sicht.

Im Vorfeld und im Umfeld der genannten Arbeitshilfe stand zum Thema » Menschen-
rechte« konkret die Frage nach der Religionsfreiheit obenan auf der Tagesordnung. Nach-
dem die Deutsche Bischofskonferenz Ende der 7oer Jahre im Rahmen des Arbeitskreises
»Entwicklung und Frieden« ein interdisziplindres Forschungsprojekt eingerichtet hat,
das das Verhiltnis der Kirchen zu den Menschenrechten untersuchen sollte, richtete die
Deutsche Bischofskonferenz Anfang der 8oer Jahre folgerichtig ein weiteres Forschungs-
projekt unter dem Arbeitstitel » Menschenrechte in der christlichen und in der islamischen
Welt« ein. Die Ergebnisse dieses Projekts und der damit einhergehenden Tagungen und
Symposien wurden 1993 als zweiter Band in der Buchreihe » Forum Weltkirche: Entwick-
lung und Frieden«, herausgegeben von der » Wissenschaftlichen Arbeitsgruppe fiir welt-
kirchliche Aufgaben der Deutschen Bischofskonferenz « unter der Herausgeberschaft von
Johannes Schwartlinder, dokumentiert und publiziert.® Die vorliegende Verdffentlichung ist
noch immer, in der Vielfalt der behandelten Beitrdge und Diskussionen aus christlicher und
muslimischer Sicht und Feder, ein Standardwerk und eine Fundgrube sich gerade diesem
Themenkomplex zu nahern, denn die » Diskussion iiber die Vereinbarkeit von Religions-
freiheit und muslimischem Glauben «” ist, innerislamisch, in statu nascendi.

Zehn Jahre nach der ersten Arbeitshilfe folgte - 1993 - das iiberarbeitete Nachfolge-
dokument »Christen und Muslime in Deutschland«®. Ausfithrlich wird in einem ersten
Angang dieser fortgeschriebenen Arbeitshilfe das religiose, kulturelle und politische Profil
des Islam gezeichnet. Prizise wird sodann das islamische Glaubensbekenntnis dargelegt und
werden die Gemeinsamkeiten und Unterschiede zum Glaubensbekenntnis der Christen her-
ausgearbeitet. Dem Themenbereich »Religion und Politik« schlieft sich in einem dritten Ab-
schnitt der Arbeitshilfe die wechselvolle Geschichte der Begegnung von Christen und Muslime
an. AbschliefSend werden — wie schon im Vorgingerdokument - die unterschiedlichen Praxis-
felder der Begegnung behandelt, wobei der Focus — unter Berticksichtigung kirchenrechtlicher,
liturgischer und pastoraler Fragen — erneut auf die christlich-islamische Ehe gelegt wird.
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Im Kontext der zweiten Auflage der Arbeitshilfe erschien, herausgegeben von der Zen-
tralstelle Pastoral der Deutschen Bischofskonferenz in Zusammenarbeit mit CIBEDO und
der Katholischen Glaubensinformation (kgi, Frankfurt) eine Faltblattreihe »Islam. Eine
Information fiir Christen«. Die Themen dieser Faltblattreihe — eine Neuauflage, um den
Inhalt der Arbeitshilfen einem groBeren Kreis zugdnglich zu machen, ist gefordert und an-
gebracht - sind: Allah, Koran, Muhammad, Scharia, Kult, Feste, Die Frau, Ehe und Familie,
Religionsfreiheit. In iibersichtlicher Form werden in dieser Faltblattreihe wesentliche
Grundinformationen iiber den Islam vermittelt und der christliche Glaube, im Sinne einer
Standortvergewisserung, zur Sprache gebracht. Als eine hilfreiche Stiitze bieten die Falt-
blatter eine Hilfe, »wie das Miteinander von Christen und Muslimen in Respekt voreinander
gelebt werden kann; zugleich geht es darum, Bedenken und Angste abzubauen, die sich aus
der islamischen Priisenz in unserer Gesellschaft ergeben. Auch kann ein verantwortliches
Zusammenleben von Muslimen und Christen hier in Deutschland vielleicht indirekt dazu
beitragen, dass sich die Lage der Christen in manchen islamischen Lindern bessert«”.

Aufgrund der wachsenden Bedeutung der Religion des Islam international und national
und seiner aktuellen Prisenz fiir die katholische Kirche in Deutschland, ergab sich fiir die
Bischéfe Deutschlands — am Beginn des dritten Jahrtausends — geradezu die Notwendigkeit
einer volligen Neubearbeitung der Arbeitshilfe » Christen und Muslime in Deutschland «'.
Das Dokument wendet sich zunichst grundsétzlich an alle Glaubigen, die im Rahmen ihrer
Titigkeit fir die Kirche mit Menschen muslimischen Glaubens in Berithrung kommen.
Prignant beschreibt das Vorwort Aufbau und Ziel der Arbeitshilfe: » Der Leser findet in Teil
I einen moglichst kompakten und informativen Gesamtiiberblick vor. Dieser will Auskunft
geben iiber den Islam in Deutschland, tiber seine historische, theologische und politische
Vielfalt ebenso wie iiber die wesentlichen Glaubensinhalte und die Glaubenspraxis. Dabei
will er auch den Lesern eine orientierende Hilfe sein, die dem Islam — nicht zuletzt, weil sie
der Sicherheit gebenden Verwurzelung in der eigenen Religion und der eigenen religidsen
Praxis partiell oder ganz verlustig gegangen sind -, distanziert und z. T. mit Unverstindnis
gegeniiber stehen. Der in dieser Hinsicht interessierte Leser findet daher auch die Dar-
stellung der wesentlichen Glaubensinhalte des Christentums, die denen des Islam im Hin-
blick auf Unterschiede und Gemeinsamkeiten gegeniibergestellt werden. «!

Im zweiten Teil der Arbeitshilfe »kann sich der Leser — nach Stichworten geordnet — mit
den wesentlichen Einzelfragen vertraut machen, deren Kenntnis fiir die Arbeit der katho-
lischen Kirche in wichtigen pastoralen Handlungsfeldern und allgemein fiir die gelingende
Begegnung von Christen und Muslimen in Staat und Gesellschaft von besonderer Bedeutung

9 Aus dem Vorwort der Faltblattrei- 14 Vgl.P. HUNSELER, Neuere Akzen- 15 Vgl.in diesem Zusammenhang
he, unter: www.autobahnkirche de. te der Deutschen Bischofskonferenz auch die vom SEKRETARIAT DER

10 SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN im Dialog mit dem Islam, in: DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
BISCHOFSKONFERENZ, Christen und CIBEDO. Beitrdge zum Gesprdch herausgegebene Arbeitshilfe 136:
Muslime in Deutschland (Arbeits- zwischen Christen und Muslimen, Das Christentum und die Religionen,
hilfen 172), Bonn 2003. 1(2006) 4-8; A. RENZ, Muslime als Bonn 1996.

11 BISCHOFSKONFERENZ, Christen »unsere Brider und Schwestern im 16 Pressestatement von Kardinal
und Muslime (wie Anm.10), 7f. Glauben Abrahams«. Dokumente Karl Lehmann zur Vorstellung der
12 BISCHOFSKONFERENZ, Christen und Stellungnahmen der Katholischen  Arbeitshilfe »Christen und Muslime
und Muslime (wie Anm.10), 7f. Kirche zum Islam, in: DERS./ in Deutschland« am 23. Sept. 2003
13 SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN St. LEIMGRUBER (Hg.), Lernprozess in Fulda.

BISCHOFSKONFERENZ, Leitlinien fiir Christen Muslime: Gesellschaftliche 17 HUONSELER, Neuere Akzente
multireligiése Feiern von Christen, Kontexte — Theologische Grund- (wie Anm.14), 8.

Juden und Muslimen (Arbeitshilfen lagen — Begegnungsfelder (Forum 18 HUONSELER, Neuere Akzente
170), Bonn 2003. Religionspadagogik interkulturell, (wie Anm.14), 8.

Bd.3), Miinster u.a. 2002, 108-125.
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sind«'%. Als Einzelfragen, um die gegenwiirtig gerungen wird und wo Losungen grofienteils
noch ausstehen, werden zum Beispiel behandelt: Beten im Islam und Christentum; Ehen
zwischen Katholiken und Muslimen; multireligiose Feiern; Konversion / Taufe; Kopftuch;
Moscheebau; Rechtsstatus islamischer Organisationen; Religionsfreiheit; Religionsunter-
richt fiir Muslime an 6ffentlichen Schulen; Schiachten. Insgesamt ist fiir diese Arbeitshilfe
mit ihrer Standortbestimmung festzuhalten, dass sie, indem sie sachlich argumentativ die
wesentlichen theologischen und gesellschaftspolitischen Diskussionsfelder aufzeigt, zur
Wissensvertiefung der islamischen Religion wie des Miteinanders im christlich-islamischen
Dialog beitragt.

4 Wegweisung

Mit ihren Dokumenten und Stellungnahmen, den Botschaften zum Ramadan, den Leit-
linien fiir multireligiése Feiern von Christen und Muslimen ", persénlichen Begegnungen,
Tagungen, Forschungsprojekten und Initiativen sind die Deutschen Bischéfe wegweisend
in der Stirkung des Dialogs von Christen und Muslimen in Deutschland."* In den drei
publizierten Arbeitshilfen haben die Bischofe die Begegnung mit dem Islam im Sinne des
11. Vatikanischen Konzils mit seiner Erkldrung zu den nichtchristlichen Religionen (Nos-
tra aetate) begleitet und gefordert."” Karl Kardinal Lehmann fasst die jahrzehntelangen
Bemithungen der Bischofe unter vier Stichworten zusammen: Information, Orientierung,
Dialog, Internationale Kooperation.'®

Information: Vorurteile Muslimen gegentiber haben ihre Wurzeln in fehlender Kenntnis
uber die fremde Welt Islam. Die Deutsche Bischofskonferenz hat in den vergangenen Jahr-
zehnten mit dazu beigetragen, ein tieferes Verstindnis des Islam inner- und auflerkirchlich
zu erschliefien.

Orientierung: Mit den Arbeitshilfen haben die Bischéfe den katholischen Gldubigen - in
Feldern der Begegnung und in Feldern der Begegnungsverweigerung — einen Weg gewiesen
fiir das Zusammenleben der Menschen in unserem Land. Dabei legt die Deutsche Bischofs-
konferenz Wert darauf, dass » die Werte des deutschen Grundgesetzes Richtschnur fiir alle
Bemiithungen sind, dem Islam einen angemessenen Raum im gesellschaftlichen Leben der
Bundesrepublik zu verschaffen. Die Entstehung paralleler Strukturen wird sie auch in Zu-
kunft nicht akzeptieren«".

Dialog: Die Deutsche Bischofskonferenz hat sich immer gesprichsbereit gezeigt fiir die
Begegnung mit den internationalen und nationalen islamischen Organisationen. In ihren
integrationsfordernden Arbeitshilfen hat sie nichts beschonigt, Gemeinsamkeiten wurden
genannt, Unterschiede benannt, Spannungen ausgehalten. So ist die Deutsche Bischofs-
konferenz fiir den Dialog — im Horizont und im Miteinander von theologischen und
gesellschaftspolitischen Fragestellungen — mit dem Islam » gut aufgestellt. Sie hat mit ihren
Verlautbarungen ein Klima geschaffen, das die Gespriche mit den islamischen Verbinden
auf eine sachlich fundierte Grundlage stellen«'®.

Internationale Kooperation: Dialog und Konflikte mit dem Islam gibt es in unserem Land
wie auch weltweit. So ist die Kirche Deutschlands eingebunden in die Ortskirchen, die ihre
je unterschiedlichen gelebten Erfahrungen mit dem Islam machen. In zahlreichen Treffen
stehen die deutschen Bischéfe mit den Bischofen der Schwesterkirchen in Afrika, Asien
und dem Nahen Osten in Kontakt. Die Deutsche Bischofskonferenz wird auch 2007 die
Initiative » Solidaritdt mit verfolgten und bedrangten Christen« fortsetzen. Die Arbeitshilfe
richtet den Blick auf das Heilige Land, auf Agypten und den Irak.
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Mit den vier Stichworten ist der Katholischen Kirche in Deutschland ein Koordinaten-
system an die Hand gegeben worden, das es uns erméglicht, die Vielschichtigkeit des Islam
wenigstens in Ansdtzen zu verstehen und prospektiv weiterzuentwickeln. Die Deutschen
Bischofe wissen um die Bedeutsamkeit der Begegnung der Religionen und sind ihr ver-
pflichtet. Diese Verpflichtung ist der bleibende Grund fiir den Einsatz eines guten Zu-
sammenlebens von Christen und Muslimen in Deutschland. Eingedenk der Worte von
Papst Benedikt XVI., der in seiner Ansprache vor Muslimen beim Weltjugendtag in Koéln
am 20. August 2005 zu einem Miteinander der Religionen in Wahrheit und Liebe auf-
gerufen hat: »Gemeinsam miissen wir — Christen und Muslime — uns den zahlreichen
Herausforderungen stellen, die unsere Zeit uns aufgibt. Fir Apathie und Untitigkeit ist
kein Platz und noch weniger fiir Parteilichkeit und Sektentum. [...] Der interreligiose und
interkulturelle Dialog zwischen Christen und Muslimen ist eine vitale Notwendigkeit, von
der zum grofien Teil unsere Zukunft abhangt. «

Zusammenfassung

Der Islam in Deutschland ist vielfarbig, letztlich aber doch stark, quantitativ zu zwei Drittel,
tirkisch geprigt und er wird immer mehr zu einer politischen Grofle. Auf diese Entwick-
lung hat auch die Deutsche Bischofskonferenz mit drei Schreiben (1982, 1993, 2003) reagi-
ert und versucht, einen Beitrag zu leisten. Karl Kardinal Lehmann fasst diese Bemithung
thematisch in vier Bereiche zusammen: Information, um Vorurteilen entgegenzuwirken,
Orientierung fiir die katholischen Gldubigen, Dialog mit islamischen Organisationen
und internationale Kooperation mit anderen Ortskirchen in einem islamisch geprigten
Erfahrungskontext.

Summary

Islam in Germany is multi-colored, but, in the final analysis, heavily Turkish, quantitatively
two-thirds. It is increasingly becoming a political entity. The German Bishops” Conference
has also responded to this development with three publications (1982, 1993, 2003) and tried
to make a contribution. Karl Cardinal Lehmann summarizes this effort thematically in four
areas: information to counter prejudices, orientation for the Catholic faithful, dialogue
with Islamic organizations, and international cooperation with other local churches in an
experiential context shaped by Islam.

Sumario

El Islam en Alemania es un caleidoscopio, pero estd también marcado sobre todo - dos
tercios — por la cultura turca; y se convierte cada vez mds en un grupo de influencia
politica. También la Conferencia Episcopal Alemana se ha pronunciado sobre este fend-
meno en tres documentos (1982, 1993, 2003). El cardenal Karl Lehmann resume el conte-
nido de dichos textos en cuatro temas fundamentales: informacién para luchar contra los
prejuicios; orientacién de los fieles catélicos; didlogo con las organizaciones musulmanas
y cooperacion internacional con otras iglesias locales que viven en un contexto marcado
sobre todo por el islam.




Religionsfreiheit
im Internationalen Recht

von Gilbert Gornig

1 Religion
1.1 Begriff

Religion ist Ergriffensein durch Denken {iber Gott, Gottliches und das Heilige, das meist
zu einem bestimmten Bekenntnis fiihrt und in Glaubensgemeinschaften ihren Ausdruck
findet. Das Verbindende aller Religionen besteht darin, dass sie die gleichen Fragen nach
den ungelosten Ritseln des Lebens stellen und zu beantworten suchen: In ihnen kommt
die menschliche Vernunft in ihrer eigentlichen Tiefe und Weite zum Ausdruck. Auf Seiten
aller Religionen bedarf es der Reflexion auf die universale Verbindlichkeit der Vernunft, die
somit auch alle Religionen verbindet.

1.2 Religion und Staat

Religionen prigen Kulturen und Kulturen bestimmen die konkrete Gestalt von Gesell-
schaften und Staaten. Haufig fiirchtet sich daher der Staat vor dem Einfluss der Religionen,
besonders dann, wenn er selbst eine bestimmte Ideologie als das allein Giiltige vertritt.
Wenn nidmlich die Religion die Relativitit alles Irdischen behauptet, muss sie not-
wendigerweise der Gegner jeder Ideologie sein, die fiir sich in Anspruch nimmt, ihre Macht
sei absolut. Fiir den religiosen Menschen gibt es nur ein Absolutes, nimlich Gott, wie es
die Christen nennen. Fiir einen Machttriger, der den Absolutheitsanspruch erhebt, gibt es
dann nur zwei Moglichkeiten. Entweder lasst er dem religiosen Menschen den Glauben,
dann begibt er sich jedoch implizit seines Absolutheitsanspruches, oder er sucht seinen An-
spruch mit Gewalt durchzusetzen, dann behauptet er seinen Absolutheitsanspruch. Ob er
dies notig hat, hiangt von seiner Selbstsicherheit ab. Ist er sich der Macht sicher oder glaubt
er zumindest, seiner Macht sicher zu sein, wird er unter Umstanden religiése Menschen
beldcheln und verhéhnen, sich aber nicht mit Gewalt gegen sie wenden. Ist jedoch sein
Machtanspruch so wie sein Absolutheitsanspruch mit der Angst verbunden, diese Macht
zu verlieren, muss er notwendig religiése Menschen mit allen Machtmitteln verfolgen und
ausschalten. Verfolgungen von religiosen Minderheiten waren, wie es die Geschichte zeigt,
immer ein Zeichen von Angst und Unsicherheit, wahrend Verzicht auf Verfolgung eine
Folge inneren Gleichmuts und innerer Freiheit ist."

Die hiufig angestrebte Autonomie von Religionen und Staaten ist nicht notwendiger-
weise eine wechselseitig gleichgtiltige oder gar feindselige. Es gibt eine Vielzahl ko-
operativer Formen, in denen das Verhéltnis von Staat und Religion auf ein gedeihliches
Zusammenwirken im Interesse der Menschen ausgerichtet ist. Die Autonomie der Religion
gegeniiber dem Staat bedeutet auch die Freiheit aller religiosen Bekenntnisse. Die Trennung

1 Wilhelm BLUM, Religionsfreiheit und Glaubensfreiheit als Menschen-
als fundamentaler Bestandteil rechte, Helsinki/Belgrad/Madrid
menschlicher Grundfreiheit, in: 1980, 31ff. (32).

Rudolf GRULICH (Hg.), Religions-

zmr | 91. Jahrgang | 2007 | 201 - 215
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von Kirche und Staat stellt die Grundlage der Religionsfreiheit in Europa dar. Sie ist nicht
nur zum Schutz des Staates vor unangemessenen Einmischungen von Seiten der Kirche
gedacht, sondern sie soll ebenso die Kirche vor Interventionen des Staates bewahren. Sie
ist in der Regel Voraussetzung fiir wirkliche Religionsfreiheit.

1.3 Freiheit der Religion

Die Freiheit der Religion beinhaltet die Freiheit zu glauben und nicht zu glauben. Man
spricht von positiver und negativer Religionsfreiheit. Die Religionsfreiheit begriindet nicht
nur einen autonomen, von Vorgaben des Staates freien Raum des Individuums und der
Religionsgemeinschaften, sondern damit zugleich auch ein Verstindnis des Staates, das
nicht von einer bestimmten Religion definiert ist. Die Inanspruchnahme des Rechts auf
Religionsfreiheit zieht die Pflicht nach sich, diese Freiheit auch fiir andere Religionen und
fir Ungldubige zu verteidigen. Das Recht auf freie Religionsausiibung geht also mit der
Pflicht einher, die Freiheit der anderen zu verteidigen. Wer sich im Ubrigen als Gruppe
auf das Recht der freien Religionsausiibung beruft, muss auch bereit sein, dieses Recht
den Mitgliedern der eigenen Gemeinschaft zuzugestehen. Jedoch werden heute oft andere
Stromungen verketzert.

Die islamische Welt insgesamt vermag mit dem »im Westen « entwickelten Begriff der
Freiheit und damit auch mit dem gesamten Konzept der Menschenrechte nur wenig an-
zufangen. Dabei sei bedacht, dass Argumente, die heute Muslime gegen die modernen Frei-
heitsrechte ins Feld fiithren, auch aus der Geschichte des Christentums bis weit ins 19. Jahr-
hundert hinein iiberliefert sind. Damals bestand die Sorge vor einer um sich greifenden
Dekadenz, vor einem rein individualistischen Gebrauch der Freiheit oder auch vor einem
massenhaften Abfall vom Glauben,? Griinde, die auch heute gliubige Muslime bewegen
mogen. Obwohl Muslime fiir sich die Religionsfreiheit in Europa in Anspruch nehmen,
sind sie oft nicht bereit, diese Freiheit fiir andere Religionen oder Unglaubige zu verteidigen.
Auflerdem sei die Frage gestellt, ob die Muslime jene Freiheit, die sie als Gruppe einfordern,
auch den Mitgliedern ihrer Glaubensgemeinschaft, also dem Individuum selbst, zubilligen
wollen. Man denke nur daran, auf welche Weise liberalere Muslimgruppen diskriminiert
werden. Die Freiheit der Religion bekdmpft der politische Islam nicht nur mit Worten,
sondern auch mit Drohungen und Gewalt. Wenn die Religionsfreiheit dazu benutzt wird,
Verachtung und Hass gegen Nichtmuslime zu verbreiten, dann wird das Recht, auf das man
sich beruft, verwirkt.” Religion wird in Freiheit praktiziert oder verworfen. Das ist aber in
der Praxis ganz und gar nicht der Fall. Als Muslim 6ffentlich seinen Unglauben zu bekennen
bedeutet héufig soziale Isolation oder gar Tod.

6 De Vitoria hat nicht selbst seine
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Religionsfreiheit schlief3t Religionskritik nicht aus. Im Gegenteil, der Preis einer offenen
Gesellschaft besteht auch darin, dass die Kritik an religiosen Traditionen Teil einer offent-
lichen Debatte ist. Man darf allerdings von den Kritikern ein gewisses Feingefiihl erwarten,
wenn es um kritische Auferungen geht. Sie sollten keinesfalls beleidigend oder krinkend
sein. Allerdings ist keine Religion iiber jede Kritik erhaben, zumal Kritik auch von der Mei-
nungsduflerungsfreiheit gedeckt ist. Auch dieser sind zwar Grenzen gesetzt, das Kritisieren
von Religion wird jedoch grundsatzlich nicht von den Schranken ausgenommen.

2 Geschichte der Religionsfreiheit im internationalen Recht
2.1 Zur Achtung fremder Religionen

Fragen der Religion und der Religionsfreiheit sind mit dem Voélkerrecht seit langem ver-
bunden.* Bereits Karl der Grof3e hat Abmachungen mit dem Kalifen von Bagdad, Harun
Al Rashid, zum Schutz der christlichen Pilger im heiligen Land getroffen.®

Der Dominikanermonch Francisco de Vitoria (ca.1483-1546), der zwei Jahrzehnte als
Theologieprofessor in Salamanca lehrte, beschiftigte sich in seinen Vorlesungen® mit
der Rechtsstellung der Indianer und mit dem ihnen gegentiber geltenden Kriegsrecht. In
seinem Werk De Indis recenter inventis et de jure belli Hispanorum in Barbaros” sieht er in
der Religion eine Rechtfertigung fiir Interventionen. Hier geht es nicht um das allgemeine
Menschenrecht der Religionsfreiheit, sondern nur um die Behinderung des christlichen
Missionsauftrags durch Nichtchristen. Wenn den Barbaren der Glaube verkiindet und vor-
geschlagen wurde, sie ihn aber nicht sofort annehmen wollten, so konnten die Spanier sie
deshalb nicht mit Krieg iiberziehen. Die Barbaren waren, wenn sie gebeten und ermahnt
wurden, die anzuhoren, die friedlich iiber die christliche Religion predigten, sie dies aber
nicht wollten, allerdings von der Schuld der Todsiinde nicht frei. Die Barbaren waren daher
verpflichtet, Mission zuzulassen, um schliefilich den christlichen Glauben anzunehmen.?
Im Bereich des Kriegsrechts vertrat Francisco de Vitoria jedoch die Idee des beiderseits
gerechten Krieges (bellum iustum ex utraque parte), wie sie in den Aufzeichnungen De
iure belli Hispanorum in Barbaros zum Ausdruck kommt.? Danach war Widerstand gegen
christliche Missionierung keinesfalls ein gerechter Grund fiir einen Krieg."® Denn Vitoria
unterschied zwischen schuldhaftem und schuldlosem Unrecht. Der objektiv das Recht
verletzende Gegner, der sich subjektiv in gutem Glauben oder in Unkenntnis der Rechts-
widrigkeit befindet, diirfe niedergerungen werden, kénne aber nicht bestraft werden. Eine
Bestrafung sei nur gegeniiber dem schuldigen Feind méglich. Schranken der Kriegsfihrung
galten seiner Ansicht nach auch fiir den Krieg gegen Unglaubige. So sei es im Krieg gegen
die Tirken nicht erlaubt, Frauen und Kinder zu toten." Thre Versklavung hingegen sei
erlaubt. Christen hingegen durften nicht versklavt werden.'? Seine Argumente schopfte
Vitoria aus der Heiligen Schrift, dem Naturrecht und dem ius gentium. Vitoria verweist auch
auf Vertrige, in denen sich die christlichen Staaten das Recht zusichern lieffen, zu Gunsten
der Christen im Osmanischen Reich zu intervenieren.

Die berithmte Disputation zwischen Las Casas und Sepulveda aus dem Jahre 1550
widmete sich der Reihenfolge von Eroberung und Missionierung und lieff damit schon
Umrisse eines Gedankengebiudes erkennen, das spiter als das klassische Volkerrecht
bezeichnet werden sollte. Sepulveda vertrat die Auffassung, dass die Eroberung der Mis-
sionierung voran gehen miisse. Selbst die Sklavenhaltung wurde damit gerechtfertigt, dass
die weiflen Herren die Farbigen so besser zum christlichen Glauben bekehren kénnten.
Las Casas dagegen trug vor, dass der Papst durchaus heidnische Lander an christliche
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Souverine iibertragen kénne."” Eine solche Zuteilung bedeute jedoch nicht den Uber-
gang der territorialen Souverdnitit, sondern lediglich einen Missionsauftrag, nach dessen
Erfiillung erst eine freiwillige Unterwerfung unter die spanische Krone méglich sei."

Der Vertrag zwischen Frankreich und der Tiirkei aus dem Jahre 1535'° bedeutete den
Anfang der Tradition der so genannten Kapitulationen in Abwandlung der im islamischen
Recht vorgesehenen Rechte fir jiidische und christliche Minderheiten. Darunter versteht
man Vertrédge, in denen die Sultane Européern seit dem 16.Jahrhundert gestatteten, im
Osmanischen Reich nach ihren eigenen Gesetzen und unter ihren eigenen Konsuln zu
leben. So wurden die Staatsangehorigen von der Jurisdiktion der Tiirkei befreit und einer
eigenen Konsulargerichtsbarkeit unterstellt. Davon profitierten insbesondere die Kauf-
leute aus den christlichen Staaten. Da die Regelungen zu Gunsten von Christen erfolgten,
befand sich unter den zugesicherten Privilegien auch das Recht, den christlichen Glauben
zu praktizieren. Erst im 19. Jahrhundert nahmen die Grof8méchte dariiber hinaus fiir sich
das Recht der humanitdren Interventionen gegentiber der Tiirkei zu Gunsten tiirkischer
Staatsangehoriger christlicher Konfession in Anspruch.

Die Aufklarung des 18.Jahrhundert riickte das Individuum in den Vordergrund. Reli-
gionsfreiheit wurde nun als individuelles Recht des Menschen verstanden. Die bis dahin
dominierenden Gedanken der konfessionellen Paritit und der Toleranz wurden hier-
durch zurtickgedringt. Eine erste Kodifikation der Religionsfreiheit findet sich in der
Kolonialcharta, die Kénig Charles I1. von England 1663 fiir Rhode Island erlie3.’® Weitere
Kodifikationen finden sich in den nordamerikanischen Menschenrechtserklirungen, der
franzosischen Erklarung der Menschen- und Biirgerrechte von 1789 (Art.10) und dem
preufdischen Allgemeinen Landrecht von 1794. Letzteres griindete auf den Gedanken der
individuellen religiGsen Freiheit und der staatsburgerlichen Gleichberechtigung unab-
hingig von der religiosen Uberzeugung.

2.2 Minderheitenschutz
2.2.1 Allgemein

Von Bedeutung fiir einen internationalen Schutz der Religionsfreiheit ist auch der vélker-
rechtliche Minderheitenschutz.”” Zunichst geniefien die Angehorigen der Minderheiten
die Menschenrechte so wie alle anderen Menschen auch. Zur Verwirklichung eines
effektiven Minderheitenschutzes geniigt es aber nicht, die Angehérigen von Minderheiten
13 Las Casas dachte dabei an die
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auf das allgemeine Gleichheitsprinzip zu verweisen und die Staaten zu verpflichten, Min-
derheitengruppen wie das sonstige Staatsvolk zu behandeln. Das Volkerrecht fordert
nicht Inldndergleichbehandlung, sondern einen volkerrechtlichen Mindeststandard, der
in der Regel eine Besserstellung der Angehorigen der Minderheit bedeutet. Zum Min-
derheitenschutz gehort insbesondere das Recht der Minderheit, ihre kulturelle Identitit zu
bewahren und zu entfalten und die eigene Sprache, falls eine solche vorhanden ist, auch
im amtlichen Verkehr zu benttzen, schlieilich das Recht auf ungestorte Ausiibung ihrer
Religion, auch in der Offentlichkeit. In engem Zusammenhang damit steht das Recht auf
Errichtung und Unterhaltung eigener Institutionen wie das Recht, an staatlichen Schulen
in der Minderheitensprache unterrichtet zu werden und eigene Gotteshduser zu haben
und in ihnen auch Gottesdienste zelebrieren zu dirfen. Auch sollen Minderheiten zu-
nehmend bei den sie betreffenden Fragen durch Beteiligung an den regionalen nationalen
Entscheidungsgremien mitwirken kénnen. Zunéchst spielten nur Minderheiten im religi-
osen Sinne, also Menschengruppen, deren Glauben sich von dem der Mehrheit der
Gesellschaft unterschied, eine Rolle. Seine besondere Bedeutung erhielt der Minder-
heitenschutz als Schutz der religiosen Minderheiten nach der Glaubensspaltung innerhalb
der christlichen Staatengemeinschaft.

2.2.2 Schutz religioser Minderheiten
in der Geschichte des Vilkerrechts

Mit seiner Politik gelang es dem alten Rom, eine auf sehr heterogenen Gruppen basierende
Gesellschaft zu schaffen, die mit Hilfe einer toleranten Religion und der lateinischen
Sprache homogenisiert werden sollte. Das Romische Reich war eine Gesellschaft, die aus
durch zahlreiche Eroberungen mehr oder weniger integrierten ethnischen, religidsen und
sprachlichen Gruppen bestand, die trotz einer gewissen Assimilierung ihre Besonderheiten
behielten."®

Bis zum Mittelalter gab es eine Vielfalt von kleinen organisierten Gruppen, die innerhalb
einer grofleren Gesellschaft zusammenlebte: Religion und Sprache waren die Hauptfak-
toren zu ihrer Vereinheitlichung. Traditionen sowie die Unmdglichkeit der permanenten
Kontrolle dieser Gruppen durch die Herrschenden waren die Garantie fiir ihr Uberleben.

Im Mittelalter sah sich das Christentum oft mit religiosen Minderheiten konfrontiert.
Von anderen Arten von Minderheiten war keine Rede, da in den meisten europdischen
Gemeinwesen Menschen verschiedener ethnischer Herkunft lebten, man den Begriff der
Nation nicht kannte und man kein einheitliches Rechtssystem anbieten konnte. Der Mensch
war nicht Biirger, sondern Untertan. Das Recht basierte hauptsichlich auf der Idee von
Unterwerfung und Abhéngigkeit.

Das Feudalsystem wurde nur mit religiosen Minderheiten konfrontiert. Das System
des Vasallentums und im Allgemeinen der Machtdelegation erlaubte eine wichtige Dezen-
tralisierung, so dass jeder Herrschaftsbereich seine Traditionen und Gewohnheiten und vor
allem seine Rechtsgrundlagen und Normen behielt. Besonderheiten der Gruppen wurden
daher von Region zu Region umso besser akzeptiert, je toleranter die lokalen Regeln und
Gewohnheiten waren.

Die Konfessionen standen im Mittelpunkt des Niirnberger Religionsfriedens vom
23.Juli 1532 und des Augsburger Religionstriedens vom 25.November 1555. Der Nurn-
berger Religionsfrieden? gilt als éltestes Instrument des religissen Minderheitenschutzes.
Er ist ein verfassungsrechtliches Dokument des Heiligen Romischen Reiches, das in der
Tradition der Reichsfriedensordnungen steht.”® Er schiitzte die Protestanten. Im Augsburger
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Religionsfrieden wurden die Lutheraner geduldet, was aber keineswegs die rechtliche
Gleichberechtigung bedeutete.® Die formalparitdtische Bestimmung der Landfriedens-
klausel sicherte beiden Konfessionen — der katholischen und der protestantischen, aber
nicht den Reformierten (Calvinisten, Zwinglianer) - gleichen dufleren Schutz. Nur die
reichsunmittelbaren Stinde konnten ihre Religion frei wihlen. Dabei war die Entscheidung
des Landesherrn fiir seine Untertanen maf3geblich. Dieses Recht des Landesherrn wird
spater als ius reformandi, der dahinterstehende Grundsatz mit der Umschreibung cuius
regio eius religio bezeichnet. Jene Umschreibung geht auf die evangelischen Kirchenrechts-
lehrer Joachim und Matthias Stephani zuriick, die den Satz um 1585 prigten.?? Die Formel
cuius regio eius religio, die den Stinden Glaubensfreiheit gab, war auf das katholische und
evangelisch-lutherische Bekenntnis beschrankt. Fiir Personen, die sich nicht zur gleichen
Religion wie der Landesherr bekannten, bestand »das Recht der freien, unbehelligten Aus-
wanderung aus Glaubensgriinden«, das der Augsburger Religionsfriede allen Untertanen
gewihrte.?® Auch auflerhalb des Reiches gab es wichtige religiése Minderheitenschutz-
bestimmungen, wie das Edikt von Nantes vom 30. April 15982%, das den Hugenotten die
freie Religionsausiibung gewihrte.?®

Der Westfilische Frieden?®, der am 24. Oktober 1648 in Miinster unterzeichnet wurde,
bestand aus zwei Teilen, dem Instrumentum Pacis Osnabrugense und dem Instrumentum
Pacis Monasteriense. Durch ihn wurde der Augsburger Religionsfriede von 1555 bestitigt. Das
ius reformandi des Augsburger Religionsfriedens wurde aber aufgegeben. Andersglaubige
Untertanen konnten vom ius emigrandi Gebrauch machen.” Die Bestimmungen sahen also
das Recht zur Auswanderung vor, verkniipft mit einem Verbot der Benachteiligung, aber
auch ein landesherrliches Ausweisungsrecht gegentiber Untertanen, die nach 1624 konver-
tierten oder kiinftig ihren Glauben wechseln wiirden. Die dsterreichischen Lander wurden
ausgenommen, da 1624 im Zuge der Gegenreformation der Katholizismus im Herrschafts-
bereich der Habsburger als einzige erlaubte Religion anerkannt war. Den dortigen Pro-

testanten blieb nur das Emigrationsrecht, da der Kaiser nicht gewillt war, sie zu dulden.*®
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(1814-1815), Gottingue 1818, 298ff.
37 Text: MARTENS, Nouveau recueil
(wie Anm.36), 327ff; British and
Foreign State Papers, 1814-1815,
Bd. I, 136ff.

38 Text: STRUPP, Urkunden

(wie Anm.13), Bd. 1, 179ff.
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Papers, 1827-1830, Bd. XVII, 203ff.
40 Text: British and Foreign State
Papers, 1855-1856, Bd. XLV, 8ff.

41 Text: M. HURST, Key Treaties of
the Great Powers, 1814-1914, Bd.1,
Newton Abbot 1972, 343.

42 Miner Searle BATES, Glaubens-
freiheit, New York 1947, 713.

43 Text: Max FLEISCHMANN, Volker-
rechtsquellen, Halle a.d.S. 1905,
148ff.
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In der Folgezeit fanden sich immer hiufiger Schutzbestimmungen zu Gunsten religicser
Minderheiten in Friedensvertrigen wie etwa im Frieden von Oliva®, der am 3. Mai 1660
zwischen Schweden, Polen, dem Kaiser und Brandenburg geschlossen wurde. Durch diesen
Vertrag kam Livland an Schweden. In Art.2 Abs.III des Vertrages wurde den Bewohnern
Livlands zugesichert, dass sie weiterhin alle Rechte, Freiheiten und Privilegien, die sie in
kirchlichen und profanen Angelegenheiten besessen hatten, insbesondere die Ausiibung
der katholischen Religion betreffend, genieffen kénnten. Der Vertrag von Nimwegen vom
10. August 1678%°, der Vertrag von Ryswijk vom 30.Oktober 1697 und der Friede von
Utrecht vom 11. April 1713 3 enthalten ebenfalls Schutzbestimmungen zu Gunsten religioser
Minderheiten. In allen diesen Vertrdgen wurden katholische Landesteile an nichtkatho-
lische Michte tibertragen und jeweils der Bevélkerung die freie Austibung ihrer Religion
zugesichert. Im Frieden von Paris vom 10. Februar 17633, durch den Frankreich weite Teile
Nordamerikas an Grofbritannien abtrat, garantierte Groffbritannien den in den neu er-
worbenen Gebieten lebenden Katholiken Religionsfreiheit. Auch fremden Truppen wurde
zum Teil ausdriicklich die freie Religionsausiibung zugebilligt, wie etwa im so genannten
Barriere-Vertrag von Antwerpen zwischen Deutschland, England und den Niederlanden
vom 15. November 1715**, Hier handelt es sich nicht um eine Gebietsabtretung, sondern
um eine Truppenstationierung britischer und niederlandischer Einheiten in Gebieten
des Deutschen Reiches. In diesem Vertrag garantierte der Kaiser den fremden Truppen
ausdriicklich die freie Religionsausiibung. Im Vertrag von Warschau vom 18.September
1773%, also anlésslich der ersten Teilung Polens, gewihrleisteten die Vertragsparteien Russ-
land, Osterreich und Preuflen den Katholiken ausdriicklich die Freiheit des Besitzes und
des Eigentums. Auf diese Weise wurde aus einem religiésen Minderheitenschutz iiber den
Bereich des Religiosen hinaus ein nationaler Minderheitenschutz.

Auch nach dem Wiener Kongress von 1815 lassen sich zahlreiche Bestimmungen zum
Schutz religiéser Minderheiten nachweisen: Den religiosen Minderheiten widmeten sich
beispielsweise der Wiener Vertrag vom 20. Mai 1815°° zwischen dem Kénig von Sardinien
und fiinf Staaten, der Wiener Vertrag vom 31. Mai 1815%” zwischen unter anderen Oster-
reich und den Niederlanden, der Frieden von Adrianopel vom 2. und 14. September 18293
zwischen Russland und der Tiirkei, das Protokoll der Londoner Konferenz vom 3. Februar
1830% zwischen Frankreich, Grofibritannien und Russland, der Pariser Vertrag vom
30. Mirz 1856 ® zwischen Frankreich, Grof3britannien, Osterreich, Preufien, Sardinien und
der Tirkei sowie der Vertrag von Tientsin von 1858 *! zwischen China und Grofibritannien.
Im US-amerikanischen Vertrag mit Japan aus dem Jahre 1858 wurde in Art. 8 vereinbart,
dass US-amerikanische Biirger sich jeder Beschddigung japanischer Tempel oder Schreine
sowie auch jeder Verunglimpfung feierlich religitser Handlungen oder der Gegenstinde
der Verehrung enthalten werden. Den US-Amerikanern und Japanern obliege es, alles zu
unterlassen, was dazu fithren konne, eine feindliche Stimmung auf religiosem Gebiet zu
erzeugen.*?

Nach Art. 44 der Berliner Kongressakte vom 13. Juli 1878 ** zwischen Deutschland, Frank-
reich, Groflbritannien, Italien, Osterreich-Ungarn, Russland und der Tiirkei soll die Ver-
schiedenheit religioser Bekenntnisse in Ruménien nicht als Grund dafiir benutzt werden,
eine Person vom Genuss biirgerlicher oder politischer Rechte, von der Zulassung zu offent-
lichen Anstellungen, Amtern und Ehren oder der Ausiibung der verschiedenen Berufe und
Geschifte an dem von ihr als Niederlassung gewihlten Orte auszuschliefen oder sie dessen
fiir unfihig zu erkliren. Freiheit und Ausiibung aller Formen des Gottesdienstes wurde allen
Personen zugesichert, die entweder zum ruméanischen Staat gehérten oder sich in ihm als
Ausldnder authielten. Ferner diirfen der Organisation der Geistlichkeit der verschiedenen
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Gemeinden oder den zwischen ihnen und ihren geistlichen Oberhduptern bestehenden
Verbindungen keinerlei Hindernisse in den Weg gelegt werden. Ahnliche Bestimmungen
enthielten die Art.3s5, 27, 5 und 12 fiir Serbien, Montenegro und Bulgarien. Auch fir die
Tiirkei selbst waren Mafinahmen beziiglich religioser Minderheiten in Art. 61 und 62 vor-
gesehen. Insbesondere durfte Angehorigen religiéser Minderheiten das Recht, als Zeugen
vor Gericht aufzutreten, nicht abgesprochen werden, wie es das bis dahin ausnahmslos
geltende islamische Recht vorsah.** Genannt sei auch die internationale Konvention von
Konstantinopel vom 24. Mai 1881** zwischen den gleichen Staaten. Das Abschlussdokument
der Berliner Konferenz vom 26.Februar 1885 (Kongo-Akte)*¢, das eine Ausweitung des
bereits im Londoner Vertrag vom 3. Juli 1842 begriindeten Verbots des Sklavenhandels be-
wirkte, enthielt Vorschriften zum Schutze der Eingeborenen, der Missionare und Reisenden
sowie der religiosen Freiheit. Es ist selbstverstindlich, dass unter dieser religiosen Freiheit
nur die Freiheit, sich zum Christentum zu bekennen, umfasst war.*” Zu erwihnen ist auch
der bulgarisch-tiirkische Vertrag von Konstantinopel vom 29. September 1913 *2.

Die Minderheitenschutzvertrige, die nach dem Ende des Ersten Weltkriegs auf der Pariser
Friedenskonferenz unterzeichnet wurden, enthalten ebenfalls Bestimmungen, in denen allen
Einwohnern die freie 6ffentliche Religionsaustibung zugesichert wurde, allerdings unter dem
Vorbehalt der dffentlichen Ordnung. Fiir die Zeit nach dem Ersten Weltkrieg konnen vier
Arten von volkerrechtlichen Handlungen, die auch dem Schutz von Minderheiten gewidmet
waren, unterschieden werden: die vier Friedensvertrige*® mit Bulgarien, Osterreich, der
Tiirkei und Ungarn, die fiinf Minderheitenvertrige von 1919%° und 1920°, die sechs ein-
seitigen Erkldrungen®® von Staaten bei ihrem Eintritt in den Vélkerbund sowie mehrere
bilaterale und multilaterale Vertrige®. Alle Vertrige behandelten auch die wihrend des
19. Jahrhunderts in den Mittelpunkt des Interesses geratenen religiosen Minderheitenarten,
ohne jedoch den Begrift der Minderheit zu definieren.

Die Satzung des Volkerbundes erwiahnt den Minderheitenschutz nicht und damit auch
nicht den Schutz von religiosen Minderheiten. Allerdings sind zwischen 1921 und 1929
zahlreiche Petitionen an den Volkerbund gerichtet worden, die unter anderem auch die
Religionsfreiheit betrafen.** Auch im Rahmen der Mandatsverwaltung spielt die freie Reli-
gionsaustibung eine Rolle. Art.22 der Volkerbundsatzung enthielt einige allgemeine Regeln
fiir die Verwaltung der Mandatsgebiete, darunter auch beziiglich der Religionsfreiheit.”®
In Art.22 Abs.s heifdt es, die Entwicklungsstufe, auf der sich andere Vélker, insbesondere

44 KIMMINICH, Religionsfreiheit
(wie Anm.14), 69.

45 Text: G. Frédéric de MARTENS,
Nouveau recueil général de traités,
2iéme série, Bd. VI (1881), 756ff.

46 Text: STRUPP, Urkunden (wie
Anm.13), Bd. 2, 78ff.

47 Vgl.auch Felix ERMACORA, Men-
schenrechte in der sich wandelnden
Welt, Wien 1974, Bd.1, 238.

48 Vgl. RONNEFARTH, Konferenzen
(wie Anm. 24), 444f.

49 Friedensvertrage von Versailles
vom 28.6.1919, von Saint-Germain-en-
Laye vom 10.9.1919, von Neuilly-sur-
Seine vom 27.11.1919 und von Trianon
vom 4.6.1920, Texte: G. Frédéric de
MARTENS/ Heinrich TRIEPEL, Nouveau
recueil général de traités, 3iéme série,
Bd. XI (1922) 323ff und 691ff; Bd. XII
(1924) 323ff und 423ff.

50 |m Jahre 1919 wurden vier Min-
derheitenvertrage geschlossen,
namlich der Versailler Vertrag vom
28.6.1919 zwischen den Vereinigten
Staaten, dem Vereinigten Konigreich,
Frankreich, Italien, Japan und Polen
(betreffend die Minderheiten in
Polen; Text: G. Frédéric de MARTENS/
Heinrich TRIEPEL, Nouveau recueil
général de traités, 3ieme série,

Bd. Xl [1925] 504ff), die beiden
Vertrdge von Saint Germain-en-Laye
vom 10.9.1919 (tschechoslowakische
und serbisch-kroatische-slowenische
Minderheiten; Text: MARTENS/
TRIEPEL, Nouveau recueil général,
s12ff und 521ff) sowie den Pariser
Vertrag vom g.12.1919 (rumanische
Minderheiten, Text: MARTENS/
TRIEPEL, Nouveau recueil général de
traités, 3ieme série, Bd. X111, 529ff).

51 Es handelt sich um den Vertrag
von Sévres vom 10.8.1920 (Minder-
heiten in der Tlrkei; Text: G. Frédéric
de MARTENS/Heinrich TRIEPEL,
Nouveau recueil général de traités,
3iéme série, Bd. Xl [1924] 664).

52 Es handelt sich um die Erklarun-
gen von Finnland vom 27.6.1921 (nur
fur die schwedischen Gemeinschaften
auf den Aaland-Inseln), von Albanien
vom 2.10.1921, von Litauen vom
12.5.1922, von Lettland vom 7.7.1923,
von Estland vom 17.9.1923 und vom
Irak vom 30.5.1932 (jeweils flr die
sich auf ihrem Gebiet befindlichen
Minderheiten).

53 Dies sind der Genfer Vertrag
zwischen Deutschland und Polen vom
15.5.1922 (betrifft die deutschen
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die mittelafrikanischen, befinden, erfordere, dass der Mandatar dort die Verwaltung des

Gebietes iibernehme. Doch sei dies an Bedingungen gekniipft. Aufier der Abstellung von

Missbrauchen wie Sklaven-, Waffen- und Alkoholhandel miisse Gewissens- und Religions-
freiheit, lediglich mit den Einschridnkungen, die die Aufrechterhaltung der 6ffentlichen

Ordnung und der guten Sitte fordern, gewihrleistet sein. Fiir die drei Kategorien von Man-
daten wurden jeweils gesonderte Statuten errichtet. Art.10 des Statuts fiir die A-Mandate

sicherte die Missionsfreiheit ausdriicklich zu. Das fir Paldstina geltende Statut befasste

sich in Art.14 mit dem Schutz der heiligen Statten und verbot in seinem Art. 15 die Landes-
verweisung aus rein religiosen Griinden. Art.16 sah eine Kontrolle iiber die Religions-
gemeinschaften vor, fligte jedoch hinzu, dass dadurch die Religionsfreiheit nicht angetastet

werden diirfe. Fur die B-Mandate, das waren insbesondere die ehemals deutschen Gebiete

in Afrika, ausschliefilich Stidwestafrika, galt das Statut vom 20. Juli 1922, das in seinem Art. 7
den christlichen, muselmanischen und fetischistischen Riten die Kultfreiheit garantierte.
Ferner regelte das Statut Einzelheiten der Missionsfreiheit fiir die christlichen Missionen.
Fir die C-Mandate (Siidwestafrika und ehemals deutsche Stidseebesitzungen) galt das

Statut vom 17. Dezember 1920, das ebenfalls die Kultfreiheit garantierte.

3 Rechtstheoretische Probleme der Religionsfreiheit
3.1 Unverauflerlichkeit der Menschenrechte

Die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte, der Internationale Pakt iiber biirgerliche
und politische Rechte, die Amerikanische Menschenrechtskonvention sowie die Afri-
kanische Charta der Menschen- und Volksrechte sprechen sich in ihren Praambeln fiir die
Unverduflerlichkeit der Menschenrechte aus. Auch das Grundgesetz der Bundesrepublik
Deutschland bekennt sich zu den unverdufierlichen Rechten. Das Bundesverfassungsgericht
verdeutlichte frithzeitig, dass es alles positive Recht nicht nur an der Verfassung, sondern an
den ihr voraus liegenden iiberpositiven Beziehungen messen wird.*® Dieser Anspruch auf
» Unverauflerlichkeit« spielte bereits in den vergangenen Jahrhunderten eine bedeutende
Rolle. Er besagt, dass die Menschenrechte auch dann nicht aufgehoben werden kénnen,
wenn das Volk auf sie verzichtete.”” Auch die Religionsfreiheit gehért zu den unverdufler-
lichen Menschenrechten.

Minderheiten von Oberschlesien;
Text: G. Frédric de MARTENS/
Heinrich TRIEPEL, Nouveau recueil
général de traités, 3itme série,
Bd.XVI [1927] 645ff), der Vertrag von
Memel zwischen Frankreich, Italien,
Japan und dem Vereinigten Kénig-
reich einerseits und Litauen anderer-
seits vom 8.5.1924 (Schutz der
Minderheiten des Memelgebietes;
Text: G. Frédéric de MARTENS/
Heinrich TRIEPEL, Nouveau recueil
général de traités, 3iéme série,

Bd. XV [1926] 106ff), der Vertrag
zwischen Griechenland und Bulgarien
vom 27.11.1919 (Uber Minderheiten
dieser beiden Staaten im Falle einer
Emigration; Text: MARTENS/TRIEPEL,
Nouveau recueil (wie Anm. 49),

Bd. Xll, 661ff), der Warschauer Ver-
trag zwischen Polen, Estland, Finn-
land und Lettland vom 17.3.1922,
der Vertrag vom 30.1.1923 zwischen

Griechenland und der Tirkei (tlrkisch-
orthodoxe Minderheit und griechisch-

islamische Minderheit; Text:
MARTENS /TRIEPEL, Nouveau recueil
[wie Anm. s0], Bd.XIll, 422ff), der
Vertrag vom 30.8.1924 zwischen
Deutschland und Polen (deutsche
Minderheit), Vertrag vom 9.11.1920
zwischen Polen und der Freien Stadt
Danzig (deutsche Minderheit; Text:
G. Frédéric de MARTENS/Heinrich
TRIEPEL, Nouveau recueil général de
traités, 3iéme série, Bd. XIV, Leipzig
1925, 45ff.) und das Abkommen vom
17.8.1927 zwischen Rumanien und
Jugoslawien (ethnisch rumanische
und jugoslawische Minderheiten).

54 Es sollen 950 Petitionen ge-
wesen sein, wovon 550 angenom-
men wurden. KIMMINICH, Religions-
freiheit (wie Anm.14), 72, flhrt
einige Beispiele auf.

55 Der in Art.22 Abs. 3 niedergeleg-
te Grundsatz lautet, dass die Art des
Mandats nach der Entwicklungsstufe
des Volkes, nach der geografischen
Lage des Gebiets, nach seinen
wirtschaftlichen Verhaltnissen und an
sonstigen Umstanden dieser Art
verschieden sein misse.

56 BVerfGE 1, S.14 Lehrsatz 27

und 18.

57 Vgl.Immanuel KANT, Uber

den Gemeinspruch (Ausgabe

W. Weischedel), Darmstadt 1974, 161.
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Die unantastbare Wiirde jedes menschlichen Individuums - ob geboren oder ungebo-
ren, ob gesund oder krank oder behindert, ob jung oder alt - und die unveriuferlichen
Menschenrechte sind nach christlichem Verstindnis in der Gottesebenbildlichkeit be-
griindet. Die in der Bibel zugrundegelegte Gottesebenbildlichkeit des Menschen verweist
auf die Auszeichnung des Menschen als Person mit Vernunftbegabung, freiem Willen und
wahrhaftem Kulturauftrag. Seine unverduflerlichen Rechte wurzeln im Naturrecht, im
natiirlichen Gesetz, das ungeschriebenes Gesetz ist.

Unter Naturrecht®® ist jene soziale Ordnung zu verstehen, die aus der Natur der Men-
schen allgemein giiltige Normen abzuleiten sucht, die dem positiven Recht vorgegeben sind
und mit der Vernunft erschlossen werden kénnen.* Kraft der menschlichen Natur gibt es
eine Ordnung oder eine Anlage, die der menschliche Verstand entdecken kann und nach
der der menschliche Wille handeln muss, um sich auf die notwendigen Ziele des mensch-
lichen Wesens abzustimmen.®

3.2 Funktion

Die Religionsfreiheit erschopft sich nicht in der Abwehr von staatlichen Eingriffen,
sondern umfasst auch eine positive Funktion fir die Gestaltung der gesamten Rechts-
ordnung, innerhalb derer sie normiert wird.®' So sind alle Grundrechte, also auch die
Religionsfreiheit, in rechtsstaatlichen Verfassungen auch Elemente objektiver Ordnung.
In den Rechten des Art. 4 Abs.1 und 2 der Freiheit des Glaubens, des Gewissens und der
religiosen und weltanschaulichen Bekenntnisse sowie der ungestorten Religionsausiibung
tritt der Doppelcharakter der Grundrechte mit besonderer Deutlichkeit hervor. Als sub-
jektive Rechte gewihrleistet die Religionsfreiheit die Freiheit, einen Glauben oder eine
Weltanschauung einzeln oder in Gemeinschaft zu bekennen oder auch abzulehnen und
iiber beides zu schweigen. Sie begriindet Anspriiche auf Schutz vor Stérungen und auf
Unterlassung jeglichen unmittelbaren oder mittelbaren Glaubenszwangs oder des Zwangs
zu einem weltanschaulichen Bekenntnis. Das Grundrecht reprisentiert auch eine Wertord-
nung, eine Einrichtungsgarantie > und stellt einen Programmsatz dar.%* Als Grundelement
objektiver demokratischer und rechtsstaatlicher Ordnung begriindet die Religionsfreiheit
und die Glaubens- und Kultusfreiheit die religiose und weltanschauliche Neutralitit des
Staates als Voraussetzung eines freien politischen Prozesses und als Grundlage heutiger
Staatlichkeit.

58 Vgl.dazu Gerhard OESTREICH,
Geschichte der Menschenrechte und
Grundfreiheiten im Umrifs, Berlin
1968, 47ff; Georg PICHT, Zum geistes-
geschichtlichen Hintergrund der
Lehre von den Menschenrechten, in:
Jost DELBRUCK/Knut IPSEN/Dietrich
RAUSCHNING (Hg.), Recht im Dienst
des Friedens. Festschrift fur Eberhard
Menzel, Berlin 1975, 28gff.

59 Vgl.Alfred VERDROSS, Statisches
und dynamisches Naturrecht,
Freiburg i.Br. 1971, 9; Herbert
SCHAMBECK, Naturrecht und Ver-
fassungsrecht, in: Dorothea MAYER-
MALY/Peter SIMONS, Das Natur-
rechtsdenken heute und morgen.
Gedachtnisschrift flir René Marcic,
Berlin 1983, guiff (912).

60 So Jacques MARITAIN, Die
Menschenrechte und das nattrliche
Gesetz, Bonn 1951, 52. Vgl.auch
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61 Vgl.KIMMINICH, Religionsfreiheit
(wie Anm.14), 75.
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die der Gesetzgeber flir wertvoll
erachtet, garantiert werden. Dem
Gesetzgeber ist es damit verwehrt,
das »Institut« als solches zu beseiti-
gen oder in seinem Wesensgehalt
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63 Vgl.dazu Gilbert GORNIG,
Auferungsfreiheit und Informations-
freiheit als Menschenrechte,
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64 Neuere Ansichten neigen dazu,
Resolutionen der Generalversamm-
lung von der moralischen und
politischen Wirkung zur rechtlichen
aufzuwerten.
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Im internationalen Bereich verhilt es sich genauso. So wird auch im Vélkerrecht immer
mehr anerkannt, dass die Funktion der individuellen Menschenrechte sich nicht nur im
Negativen erschépft. Die volkerrechtlichen Normierungen betreffen somit nicht nur das
Verhiltnis zwischen dem Einzelnen und dem Staat, sondern auch die institutionellen
Sicherungen fiir die Austibung des Menschenrechts. Ein Staat, der volkerrechtliche Ver-
pflichtungen in Bezug auf die Achtung der Menschenrechte iibernommen hat, ist nicht
nur verpflichtet, seinen Biirgern zu gestatten, sich gegen Menschenrechtsverletzungen
zur Wehr zu setzen, sondern er muss auch durch organisatorische Mafinahmen Vorsorge
treffen, dass Menschenrechtsverletzungen in allen Situationen der Ausiibung von Staats-
gewalt vermieden werden.

Gruppenrechten werden in jiingster Zeit immer mehr Aufmerksamkeit gewidmet. Es
ist anerkannt, dass die Religionsfreiheit nicht nur ein Individualrecht, sondern auch ein
Gruppenrecht ist. Sichtbarster Ausdruck hierfiir ist Art. 27 des Internationalen Pakts iiber
biirgerliche und politische Rechte (IPbpR). Er ist ein Beispiel dafiir, dass die Religions-
freiheit als Menschenrecht mit individualrechtlichen und kollektivrechtlichen Aspekten
bereits Verankerung gefunden hat.

3.3 Schranken

Auch im Volkerrecht gilt die Auffassung, dass Menschenrechte niemals schrankenlos gelten.
Sie kénnen nicht absolut garantiert werden, denn jede rechtliche Freiheit kann nur in den
Grenzen gelten, die sich aus der Notwendigkeit eines geordneten und friedlichen sozialen
Zusammenlebens in einer staatlichen Gemeinschaft ergeben. Andernfalls wiirden sie sich
selbst aufheben.

Aber auch die Einschrinkungsmoglichkeiten stoffen wieder auf ihre Grenzen. Diese
Grenzen ergeben sich aus dem Gebot der Respektierung der Menschenwiirde sowie dem
VerhaltnismafSigkeitsprinzip, das seinerseits aus dem grundsitzlichen Verhiltnis von
Rechtsgewihrleistung und Einschrankungsmaoglichkeit ableitbar ist. Hieraus ergibt sich
auch das konsequente Verbot, die Grundrechtseinschrankung zur Regel und den eigentlich
garantierten Menschenrechtsbestand zur Ausnahme zu machen. Auch in den Wesensgehalt
eines Grundrechts darf nicht eingegriffen werden. Dieser Wesensgehalt bedeutet, dass die
Freiheit als Institution nach einem Eingriff noch existent sein muss.

4 Religionsfreiheit in Menschenrechtsvereinbarungen
4.1 Universeller Menschenrechtsschutz
4.11 Allgemeine Erklirung der Menschenrechte

Die Religion wird in der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte (AEMR) von 1948, die
wie alle Resolutionen der Generalversammlung nur eine Empfehlung ist®*, an drei Stellen
erwahnt, namlich in Absatz2 der Praambel und in den Art.2 und 18 AEMR. Art.18 AEMR
diente auch als Vorbild fiir die Formulierung im Internationalen Pakt iiber biirgerliche
und politische Rechte sowie in der Europdischen Menschenrechtskonvention. Schranken
der Religionsfreiheit finden sich in Art.29 Abs.2 AEMR, der fiir alle Freiheitsrechte gilt.
Es gelten die Beschrankungen, die das Gesetz ausschlieflich zu dem Zweck vorsieht, die
Anerkennung und Achtung der Rechte und Freiheiten anderer zu sichern und die den
gerechten Anforderungen der Moral, der 6ffentlichen Ordnung und des allgemeinen Wohls
in einer demokratischen Gesellschaft gentigen.
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4.1.2 Internationaler Pakt
iiber biirgerliche und politische Rechte

Nach Art.2 Abs.1 Internationaler Pakt iiber biirgerliche und politische Rechte (IPbpR)®®
ist jeder Staat verpflichtet, »die in diesem Pakt anerkannten Rechte zu achten und sie
allen in seinem Gebiet befindlichen und seiner Herrschaftsgewalt unterstehenden Per-
sonen« zu gewihrleisten. Damit sind die vom Pakt angesprochenen Rechte nicht nur als
Ziele vorgegeben, sondern als aktuelle Rechtspflichten ausgestaltet. Der Internationale
Pakt iiber biirgerliche und politische Rechte (IPbpR) erwihnt die Religion als verbotenes
Diskriminierungsmerkmal in Art. 26 im Rahmen des aufgestellten Diskriminierungsverbots.
Art.24 IPbpR normiert die Anwendung des allgemeinen Diskriminierungsschutzes fiir den
Bereich des Schutzes der Kinder, und auch hier wird in Abs.1 die Religion als Merkmal
bezeichnet, weswegen nicht diskriminiert werden darf. Art. 27 IPbpR spricht ausdriicklich
vom Recht der Einzelnen »ihre eigene Religion zu bekennen und auszuiiben «, was so zu
verstehen sein wird, dass er sowohl individualrechtliche als auch kollektivrechtliche Elemente
enthilt. Art.27 IPbpR kann somit auch als Instrument des Gruppenschutzes qualifiziert
werden.% Die Spezialvorschrift zum Schutz des Menschenrechts der Religionsfreiheit ist
Art.18 IPbpR. Der Religionswechsel wird in Art.18 IPbpR nicht eigens erwihnt, da er durch
die Formulierung » ... oder anzunehmen« erfasst wird. Allerdings klammern insbesondere
Vertreter der islamischen Linder das Recht auf Religionswechsel aus dem Menschenrecht
der Religionsfreiheit aus. Dies wird damit begriindet, dass es als Anreiz verstanden werden
kénnte, zu unerwiinschter Missionstitigkeit aufzufordern. In Art.18 Abs.3 IPbpR werden
Beschrinkungsméglichkeiten aufgefiihrt, die nur fiir die Religionsfreiheit gelten und sich
an Art.29 Abs.2 AEMR anlehnen. Die Einschrankungsmaglichkeiten diirfen allerdings
nicht weit verstanden werden. Das biirgerlich-liberale Menschenrechtsverstindnis®” zwingt
dazu, bei den Einschrankungsmoglichkeiten den Verhaltnismifligkeitsgrundsatz und die
Wesensgehaltsgarantie anzuwenden.

4.1.3 Pakt iiber wirtschaftliche,
soziale und kulturelle Rechte

Art.13 Abs. 3 des Pakts tiber wirtschaftliche, soziale und kulturelle Rechte %® ihnelt Art.18
Abs. 4 IPbpR. Dariiber hinaus erwéhnt der Pakt in seinem Art.13 Abs.1, dass die Vertrags-
partner iibereinstimmen, dass die Bildung Verstandnis, Toleranz und Freundschaft unter
allen Volkern und allen rassischen, ethnischen und religiosen Gruppen fordern miisse.

65 Text: UNTS, vol.gg9, mnff;
BGBI. 1973 II, 1534ff.

66 Felix ERMACORA, Nationalitaten-

konflikt und Volksgruppenrecht,
Wien 1978, 68; KIMMINICH, Religi-
onsfreiheit (wie Anm.14), 13.

67 Dazu GORNIG, Auferungsfreiheit
(wie Anm.63), 101ff.

68 Text: UNTS, vol.g93, 3ff;
BGBI. 1973 Il, 1570ff.

69 Text: UNTS, vol.18g, 150ff;
BGBI. 1953 Il, 560ff.

70 Sitzungsberichte der Konferenz
vom Juli 1951, UN Document
A/Conf.2/SR, 7.

71 Text: Christian TOMUSCHAT (Hg.),
Viélkerrecht, Baden-Baden 2001, 115ff.
72 Vgl. GORNIG, Auferungsfreiheit
(wie Anm.63), 279.

73 Text: BGBI. 1956 II, 1879f.

74 OAS, Official Records OEA/

Ser. K/XVI1/1.l., Dokument 65, Rev.1,
Corr. 2; Text: Bruno SiMMA/Ulrich
FASTENRATH (Hg.), Menschenrechte.
Ihr internationaler Schutz, Miinchen
52004, 685ff,
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4.1.4 Genfer Fliichtlingskonvention

Auch das Abkommen tiber die Rechtsstellung der Fliichtlinge vom 28. Juli 1951, die so ge-
nannte Genfer Flichtlingskonvention %, erwihnt die Religion an zwei Stellen. In Art.1 A der
Fliichtlingskonvention wird der Fliichtling im Sinne dieser Konvention definiert: Fliichtling

ist jede Person, die »aus der begriindeten Furcht vor Verfolgung wegen ihrer [...] Religion

[...] sich auflerhalb des Landes befindet, dessen Staatsangehorigkeit sie besitzt, und den

Schutz des Landes nicht in Anspruch nehmen kann oder wegen dieser Befiirchtung

nicht in Anspruch nehmen will«. Schlieflich heifit es in Art.4 der Genfer Fliicht-
lingskonvention, dass die Vertrag schliefflenden Staaten den in ihrem Gebiet befindlichen

Fliichtlingen in Bezug auf die Freiheit der Religionsaustibung und die Freiheit des Religions-
unterrichts ihrer Kinder eine mindestens ebenso giinstige Behandlung wie ihren eigenen

Staatsangehdrigen gewdhren. Das Wort » mindestens « ist auf Betreiben des Heiligen Stuhls

eingefiigt worden. Der Fliichtling geniefit also insoweit einen volkerrechtlichen Mindest-
standard.”®

4.2 Regionaler Menschenrechtsschutz
4.2.1 Europiische Menschenrechtskonvention

Die Europiische Menschenrechtskonvention” (EMRK) ist ihrer rechtlichen Natur nach wie
die Menschenrechtspakte der Vereinten Nationen ein mehrseitiger volkerrechtlicher Ver-
trag.”? Nach Art. g der Europaischen Menschenrechtskonvention hat jedermann Anspruch
auf Gedanken-, Gewissens- und Religionsfreiheit; dieses Recht umfasst die Freiheit des
Einzelnen zum Wechsel der Religion oder der Weltanschauung sowie die Freiheit, seine
Religion oder Weltanschauung einzeln oder in Gemeinschaft mit anderen &ffentlich oder
privat, durch Gottesdienst, Unterricht, die Ausiibung und Beachtung religiéser Gebrduche
auszuiiben. Das Recht auf Gottesdienst, das Recht auf religiosen Unterricht, das Recht auf
die Ausiibung und Beachtung religioser Gebrauche sind Teilrechte des Menschenrechts
der Religionsfreiheit, die in Art. 9 Abs.1 EMRK ausdriicklich anerkannt werden. In Art.2
Satz 2 des ersten Zusatzprotokolls zur Europdischen Menschenrechtskonvention vom
20. Mirz 19527% wird ferner klargestellt, dass der Staat bei der Ausiibung der von ihm auf
dem Gebiete der Erziehung und des Unterrichts ibernommenen Aufgaben das Recht
der Eltern zu achten habe, die Erziehung und den Unterricht entsprechend ihren eigenen
religiosen und weltanschaulichen Uberzeugungen sicher zu stellen. An der Garantie der
Religionsfreiheit der EMRK nehmen alle Religionen teil. Die Religions- und Bekenntnis-
freiheit darf nicht Gegenstand anderer als vom Gesetz vorgesehener Beschrinkungen
sein, die in einer demokratischen Gesellschaft notwendige Mafinahmen im Interesse der
offentlichen Sicherheit, der éffentlichen Ordnung, Gesundheit und Moral oder fiir den
Schutz der Rechte und Freiheiten anderer sind. Es ist anerkannt, dass die in Art. g Abs.1
EMRK verbriefte Religionsfreiheit sowohl als Individualrecht als auch als Kollektivrecht
zu werten ist.

4.2.2 Amerikanische
Menschenrechtskonvention

Die Amerikanische Menschenrechtskonvention vom 22. November 19697* garantiert das
Menschenrecht der Religionsfreiheit in Art.12 in fast wortlicher Ubereinstimmung mit
Art.18 IPbpR.
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4.2.3 Afrikanische Menschenrechtskonvention

Die Afrikanische Charta tiber Menschen- und Volksrechte vom 26. Juni 19817 verankert die
Religionsfreiheit in ihrem Art. 8. Danach werden die Freiheit des Gewissens, das Bekenntnis
und die freie Ausiibung der Religion garantiert. Unter dem Vorbehalt von Recht und Ord-
nung darf niemand Mafinahmen unterworfen werden, die diese Freiheiten einschrinken.

4.2.4 KSZE-Schlussakte von Helsinki

Ein anderes internationales, aber rechtlich unverbindliches Instrument, das auch dem
Menschenrechtsschutz dient, ist die Schlussakte der Konferenz tber Sicherheit und Zu-
sammenarbeit in Europa (KSZE) vom 1. August 19757°. Die Religionsfreiheit wird im
Prinzipien-Katalog zweimal erwédhnt. Beide Textstellen finden sich im Prinzip VII und
zwar in den Absatzen 1 und 3.

4.2.5 Europiische Union

Gemaf3 Art.6 Abs.1 Vertrag tiber die Européische Union (EUV) beruht die Europiische
Union auf den Grundsitzen der Freiheit, der Demokratie, der Achtung der Menschen-
rechte und Grundfreiheiten sowie der Rechtsstaatlichkeit, also auf Grundsitzen, die
allen Mitgliedstaaten gemeinsam sind. Schlieflich bekennt sich Art.6 Abs.2 EUV zu den
Grundrechten, wie sie in der Europdischen Menschenrechtskonvention gewihrleistet sind.
Das Gemeinschaftsrecht enthalt aber keinen geschriebenen Grundrechte-Katalog. Der
Aufgabe eines Gerichts entsprechend entwickelte daher der EuGH die Gemeinschaftsgrund-
rechte von Fall zu Fall nach der jeweiligen Relevanz als allgemeine Rechtsgrundsitze. Er hat
dabei auch die Religionsfreiheit als Grundrecht anerkannt. Die Gemeinschaftsgrundrechte
verpflichten zunéchst die Gemeinschaft und ihre Organe. Der Rat der Europiischen Union
sowie die Prasidenten des Europdischen Parlaments und der Europdischen Kommission
haben am 7. Dezember 2000 die Charta der Grundrechte der Europdischen Union ver-
kiindet. Die Charta gilt fiir Organe und Einrichtungen der Union sowie fiir den Vollzug
des EU-Rechts durch die Mitgliedstaaten (Art.51 Abs. 2 Grundrechte-Charta). Sie entfaltet
allerdings keine unmittelbare Verbindlichkeit. Die Religionsfreiheit ist in Art.10 Grund-
rechte-Charta verankert.

75 Text: SIMMA/FASTENRATH (Hg.),
Menschenrechte (wie Anm. 74), 707ff.
76 Text: Theodor SCHWEISFURTH/
Karin OELLERS-FRAHM (Hg.), Doku-
mente der KSZE, Miinchen 1993, 4ff.
77 Wilhelm BLUM, Religionsfreiheit
als fundamentaler Bestandteil
menschlicher Grundfreiheiten, in:
Religions- und Glaubensfreiheit als
Menschenrechte (Schriftenreihe

der Ackermann-Gemeinde, Heft 30,
hg.von Rudolf Grulich), Minchen
1980, 31.

78 Jan P.SCHOTTE, Die Religions-
freiheit als Menschenrecht im Gedan-
kengut von Papst Johannes Paul Il.,
in: Gewissen und Freiheit, 2. Halbjahr
(1985), Nr. 25, 67.

79 SCHOTTE, Religionsfreiheit

(wie Anm. 78), 68.

80 Georg JELLINEK, Die Erklarung
der Menschen- und Biirgerrechte,
1895, abgedr. in Roman SCHNUR,
Zur Geschichte der Erkldrung der
Menschenrechte, Darmstadt 1964, 1ff.
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5 Bedeutung der Religionsfreiheit

Die besondere Rolle der Religionsfreiheit im Menschenrechtssystem ergibt sich aus Uber-
legungen beziiglich der menschlichen Existenz, die dem Menschenrechtsverstindnis
des freiheitlichen demokratischen Rechtsstaats wie auch des geltenden Volkerrechts zu
Grunde liegen. Religionsfreiheit gilt als Fundament aller menschlichen Freiheiten, weil
sie Liebe spendend ist.”” Wenn in kirchlichen Verlautbarungen die Religionsfreiheit als
die Grundlage aller Menschenrechte bezeichnet wird,” so ist dies keine kirchliche Selbst-
iiberschitzung, sondern steht im Einklang mit der vélkerrechtlichen Doktrin, hat sich
doch das Volkerrecht in erster Linie als ius europeum im christlichen abendlidndischen
Kulturkreis entwickelt. Am 10. Mirz 1984 wies der Papst anlisslich des fiinften Internatio-
nalen Juristischen Kolloquiums der Lateran-Universitit iiber das Thema »Die Grund-
recht des Menschen und die Religionsfreiheit« auf die Bedeutung der Religionsfreiheit
hin. In dieser Rede nannte der Papst die Religionsfreiheit » das grundlegendste Recht«”.
Im staatsrechtlichen Schrifttum sah Georg Jellinek®® die Religionsfreiheit als »das Ur-
sprungsrecht der verfassungsmaflig gewihrten Grundrechte« an. Diesem Anspruch gilt
es gerecht zu werden.

Zusammenfassung

Die Entwicklung der Religionsfreiheit ist eng an den Minderheitenschutz gekoppelt. Unter-
driickung und Verfolgung religiéser Kleingruppen waren und sind immer ein Zeichen von
Angst und Unsicherheit. Der Beitrag legt verschiedene vélkerrechtliche Stationen — das
Vélkerrecht kann als ius europeum gelten — dieses nunmehr als unveriuflerlich angesehenen
Menschenrechts dar und zeichnet kurz die Ausformulierung der Religionsfreiheit in in-
ternationalen und regionalen Vereinbarungen nach.

Summary

The development of religious freedom is closely linked to the protection of minorities.
Oppression and persecution of small religious groups were and are always a sign of fear and
insecurity. The contribution presents different stages of this human right, now considered
to be inalienable, according to international law - international law can be regarded as
ius europeum -, and traces the detailed formulation of religious freedom in particular in
international and regional agreements in which the collective or corporative aspect (see the
final communiqué of the CSCE) seems to be increasingly gaining in importance, not least
of all through Vatican diplomacy.

Sumario

El desarrollo del derecho a la libertad religiosa estd estrechamente unido a la proteccién de
las minorias. La opresion y persecucion de pequeios grupos religiosos ha sido siempre, y lo
sigue siendo, un signo de miedo e inseguridad. El articulo presenta diferentes estaciones de
dicho derecho humano, que es tenido hoy en dia por inalienable, en el derecho de gentes - el
derecho de gentes puede considerarse también un ius europeum — y esboza la formulaciéon
del derecho a la libertad religosa en convenios internacionales y regionales.




Das Recht auf Leben
und Religionsfreiheit im
islamischen Recht

und in sakularstaatlicher
Gesetzgebung

von Servet Arpragan

1 Einleitung

Fiir das Recht auf Leben gebraucht man in zeitgenossischen islamischen Biichern den ara-
bischen Begriff Hakl’ul-Hayat, in den klassischen alten Biicher ist dieses Thema nicht unter
einem bestimmten Titel behandelt worden.

Fur Religionsfreiheit gebrauchten die Islamrechtler unterschiedliche Begriffe: d. h. es gibt
keine Einigkeit zwischen ihnen im Gebrauch der betreffenden Begriffe, und zwar:

1. die Religionsfreiheit, d. h. hurriya ed-Din;

2. die Bekenntnisfreiheit, d. h. hurriya al-Itikad;

3. Freiheit der Anbetung, d. h. hurriya al-Ibadat;

4. Freiheit der religiosen Anschauung, d. h. hurriya al-kaanaa al-diniyya.

Die Glaubens- und Gewissensfreiheit ist eine grundlegende Freiheit im islamischen wie
im sdkularen Recht. Sowohl der dritte, als auch der vierte Begriff sind zu eng gefasst, um
das Thema zu erklaren; der zweite ist etwas umfassender. Der erste ist noch weitreichender
und annehmbar, deshalb wird er hier bevorzugt. Der Koran' betont an vielen Stellen, dass
das Glauben fiir die Menschen erforderlich bzw. naturgemafl ist, die Unglaubigkeit dagegen
keinen Halt hat und sinnlos ist:

»Sagt man (zu ihnen): Folget dem, was Allah offenbart hat! - so antworten sie: »Nein,
wir folgen den Brauchen unserer Viter.« Aber waren ihre Viter nicht unbelehrt oder falsch
geleitet?« (Bakara (I1), 171). » Zwingt keinen zum Glauben, da ja die wahre Lehre von der
falschen deutlich und klar zu unterscheiden ist ...« (Bakara (II), 257). » Wenn es dein Herr
nur gewollt hitte, so wiirden alle, welche auf der Erde gelebt, geglaubt haben. Wolltest
du also wohl die Menschen zwingen, dass sie Glaubige werden sollen?« (Yunus (X), 100).
»Sprich: die Wahrheit kommt von eurem Herrn. Wer nun will, der glaube, und unglaubig
sei, wer da will«. (Kahf (XVIII), 30; vgl.111; Nahl (XVI), 126; Al-Imran (III), 21; Ankebut
(XXIX), 47; Maide (V), 42).

2 Inhalt des Rechts auf Leben
2.1 Allgemeine Eigenschaften im zeitgendssischen Recht

Jede Person hat das Recht zu leben. Das Leben jedes Menschen ist unantastbar, ja sogar
sakrosankt (hochheilig), d.h. niemand darf das Leben einer anderen Person vernichten,
verhindern oder gewaltsam beenden. Das Leben hat unter dem Aspekt dieses Rechts sowohl

zmr | 91. Jahrgang | 2007 | 216 - 230



Das Recht auf Leben und Religionsfreiheit im islamischen Recht 217

korperliche (physische) als auch nichtmaterielle (immaterielle)* Bedeutung. D.h., dass es
aus beiden Teilen besteht, und die beiden Teile diirfen deshalb nicht angetastet werden. Es
handelt sich hier um den Schutz der Wiirde des Menschen und dessen physischer Existenz.?
Dieses Recht steht nicht nur Staatsangehorigen, sondern jedermann zu, soweit der Gesetz-
geber es nicht ausdriicklich auf Staatsbiirger beschrankt. Das Recht steht unter besonderem
richterlichen Schutz: Wird jemand durch die 6ffentliche Gewalt in seinen Rechten verletzt,
so steht ihm der Rechtsweg zu. Es gibt selbstverstindlich auch Ausnahmen,* wie sie in allen
Rechtsgebieten auftreten.

2.2 Im islamischen Recht?®

Die oben genannten allgemeinen Eigenschaften des Rechts auf Leben sind in der Regel
mit dem Inhalt des islamischen Rechts vereinbar. In diesem Bereich beobachtet man eine
Parallelitat zwischen dem sakularen und dem islamischen Recht. Das islamische Recht
unterscheidet sich von dem sidkularen Recht im Bereich des Rechts auf Leben nur in der Be-
strafung der Straftat gegen das Leben des Anderen: Die Strafe dieser Tat ist im islamischen
Recht, getdtet zu werden (Talion). Aus den Quellen des islamischen Rechts kénnen wir
diesbeztiglich auf die folgenden Vorschriften hinweisen:

2.2.1 Aus dem Koran

»O ihr Gliubige, die ihr vermeint, euch ist bei Totschlag das Vergeltungsrecht vor-
geschrieben ...« (II (Bakara), 179). » Totet keinen Menschen, da es Allah verboten, es sei
denn, dass die Gerechtigkeit es fordert. Ist aber jemand ungerechterweise getétet worden,
so geben Wir seinem Anverwandten die Macht, ihn zu richen; dieser darf aber den Bei-
stand des Gesetzes nicht missbrauchen...« (XVII (Isra), 34). » Wir haben ihnen (in der
Thora) vorgeschrieben, dass man also richten solle: Leben fiir Leben, und Auge fiir Auge,
Nase um Nase, Ohr um Ohr, Zahn um Zahn, und die Wunde mit Widervergeltung zu be-
strafen. Sollte aber einer dasselbe als Almosen zurtickgeben (auf Sithne verzichten), dem
werden seine Siinden verziehen, und es mag zu seiner Verschnung angenommen werden,
um die Grenzen der Méfigkeit bei Stihnen der Tétung des Morders zu tiberschreiten «
(V (Maide), 46)°. » ..., dass wer einen umbringt, nicht aus Vergeltung, oder weil er Verderben
auf der Erde anrichtete (aus Vergeltung oder im Krieg), sei es so, als habe er alle Menschen

1 Ich zitiere mit arabisch-tiirkischem
Namen des Korankapitels samt Suren
und Verszahlung in Anschluss an: Der
Koran. Das heilige Buch des Islam.
Nach der Ubertragung von Ludwig
ULLMANN neu bearbeitet und erlau-
tert von Leo WINTER, Miinchen 1959.
2 Siehe dafiir: BVfG, 56,54 (75).

3 Siehe ferner: Klaus STERN, Das
Staatsrecht der Bundesrepublik
Deutschland, Bd. IV /1, Miinchen
2006, 8ff und 121ff; Dietrich
MURSWIEK, Art.2, GG, in: Michael
SACHS (Hg.), Grundgesetz. Kommen-
tar, Mlnchen 32003, Rdn. 141-150;
Wolfram HOFFLING, Art.1, GG, in:
SACHS, Kommentar, Rdn. 20ff. Siehe
ferner: Eduard KERN, Schutz des
Lebens, der Freiheit und des Heims,
in: Die Grundrechte. Handbuch der

Theorie und Praxis der Grundrechte,
5 Bande, Berlin, 1954, Bd.2/1,

58, 6off. Hans Carl NIPPERDEY, Die
Wiirde des Menschen. in: Die Grund-
rechte, Bd.2/1, 150.

4 Siehe Beispiele: KERN, Schutz des
Lebens (wie Anm. 3), 59ff.

5 Siehe dazu allgemein Gotthelf
BERGSTRASSER, Grundziige des
islamischen Rechts, Berlin, 1921;
Abdulvahit MUTAVALLI, Grundziige
der islamischen Staatsordnung,
Kahire 1969 (?), Maarif (arabisch).

6 Uber den Blutracher auch 5. Mose
19. Aber nur den Maorder selbst treffe
Blutrache (So WINTER, wie Anm.1).




218 Servet Armagan

umgebracht. Wer aber andererseits eines einzigen Menschen Leben rettet, nur einen am
Leben erhilt, sei es, als habe er das Leben aller Menschen erhalten ...« (V (Maide), 33)7.

Auf der anderen Seite sieht das islamische Recht auch Blutgeld (Diyat) vor, und das
bedeutet, dass der Morder nicht mit der Todesstrafe bestraft wird, solange die Erben des
Getoteten mit einem finanziellen Ausgleich einverstanden sind.®

2.2.2 Aus der Sunna des Propheten Muhammed

Vom Propheten iiberlieferte Ausspriiche besagen: » Wer jemanden absichtlich totet, soll
getotet werden. «® » Das Blut eines Glaubigen ist fiir andere Personen (unantastbar), d. h. es
darf nicht vergossen werden, aufler in drei legalen Fillen, und zwar: im Falle des Ehebruchs
einer(s) Verheirateten; bei Talion, d. h. fiir Toten wird der Morder getétet, ndmlich > Leben
fir Leben«; und schliefflich, im Falle der(s) Abtriinnigen«.'® Vor allem aber proklamierte
der Prophet Muhammed in seiner berithmten Rede (Hutbatu’l-Veda), die er kurz vor sei-
nem Tode in Mekka am 8. Mérz 632 hielt: » Meine Gefidhrten! Alle aus der vergangenen Zeit
der Ignoranz iberkommenen Blutfehden sind hiermit aufgehoben. Als erste aufgehoben sei
die Blutfehde Rabias (Sohn des Prophetenonkels Haris), des Enkels Abdulmuttalibs.« » Thr
Menschen! [...] So wie dies ein geheiligter Tag, dieser eurer Monat ein geheiligter Monat
und diese eure Stadt eine geheiligte Stadt, so sind Leben, Eigentum und Ehre eines jeden
von euch fiir einen jeden geheiligt und unantastbar, bis ihr vor Gott zu erscheinen habt. Sie
anzutasten ist euch verwehrt, «"'

Die so genannte Madina-Verfassung'? des Propheten bzw. die bis heute vorbildliche
»Sahifatul-madina, Charta von Madina« sah vor: Verstofle gegen das Recht auf Leben
(Mord) werden mit der Todesstrafe geahndet. Eine Strafaussetzung ist méglich, wenn die
Angehdérigen des Mordopfers auf den Vollzug der Strafe verzichten. Leben und korperliche
Unversehrtheit aller Muslime stehen unter dem Schutz der Gemeinschaft (Ummah). Ver-
biindete Nicht-Muslime sind gleichwertig. Thr Leben, ihre korperliche Unversehrtheit und
ihr Eigentum stehen unter dem Schutz der Ummah der Muslime. Die Wahrung ihrer Rechte
wird garantiert. Daraus ergeben sich kollektive Pflichten fir alle Staatsbiirger: die Ver-
pflichtung zu sozialer Solidaritit untereinander und zu gegenseitiger Hilfeleistung (Nach-
barschaftssystem); gegen Unrecht jeglicher Art anzukdmpfen; soziale Kontakte zwischen
den einzelnen religiosen Ummahs auf der Basis von gegenseitigem Respekt, Gleichheit und
Gerechtigkeit (d. h. interreligiésen Dialog) " zu pflegen.

7 Eine bemerkenswerte Auslegung
dieses Verses mochte ich hier ergan-
zen: Die absolute Gerechtigkeit und
eine relative Gerechtigkeit konnen
entsprechend der Ausdeutung des
Koranverses »Wer einen Menschen
totet, es sei denn einen Mérder oder
wegen eines Verbrechens gegen die
Menschlichkeit, der ist gleich einem,
der die Menschheit getotet hat.«
(Sure 5, 32) vielleicht folgendermaiien
erklart werden: Die Rechte eines
Unschuldigen konnen nicht zum
Wohle der Menschheit fur ungltig
erklart werden. Auch darf ein Einzel-
ner nicht dem Wohle der Allgemein-
heit geopfert werden. In der Ge-
schichte fallen zwei Rechtfertigungs-
griinde fir relative Gerechtigkeit auf:
»Der eine war der gnadenlose Grund-

satz der Politik. Der zweite war der
grausame Grundsatz des Nationalis-
mus, dessen Herrschaft auf der Basis
von Volk und Nation beruht: »dem
Nationalen Wohl darf jedermann
geopfert werden ...c« (Siehe: Said
NURSI, Briefe, libersetzt von Davud
KORKMAZ, Kéln 0.)., 90-94).

8 Siehe dazu: Omer Nasuhi BILMEN,

Das Islamische Recht und Termini
Technici des Figh. 8 Bde., Istanbul
1948-1952. Eine Verdffentlichung der
Juristischen Fakultat der Universitat
Istanbul (tlrkisch), Bd. 3, 28ff; Cevat
AKSIT, Menschliche Grundlagen des
islamischen Rechts, Istanbul 1976
(tiirkisch), 48, 55, 121; Muhammed
GAZZALl, Menschenrechte zwischen
der islamischen Lehre und Verkun-
dung der Menschenrechtserkldrung

der Vereinten Nationen, Kahire 1963,
Beyan (arabisch), 56ff; Abdulkadir
UDEH, Das islamische Strafrecht -
Eine vergleichende Arbeit mit Sdkula-
rem Recht, Kahire *1959 (arabisch),
Bd. 1, 551; Ali SAFAK, Islamisches
Recht. Eine vergleichende Arbeit
zwischen Konfessionen, Erzurum
1977. Eine Verdffentlichung der
Atatirk Universitat Erzurum
(tlrkisch), osff.

9 Hadith-Sammlung von Abu
DAVUD, Diyat, 5. Bei den Uberliefe-
rungen ist zuerst der Name des
Hadith-Sammlers, danach der Titel
der Abteilung und schliefslich die
Hadith-Nummer genannt.

10 Hadith-Sammlungen von
BUHARI, Diyat, & und MUSLIM,
Kasame, 25-26 u.a.
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3 Inhalt der Religionsfreiheit

Hier ist zuvor zu zitieren, dass der Inhalt der Religionsfreiheit mit dem im sakularen Recht
vereinbar ist. Diese Freiheit hat vier Bestandteile, und zwar: 1. Sich Bekennen. 2. Prakti-
zieren der Riten der geglaubten Religion, 3. Lernen, Lehren, Verbreiten der Religion und
dariiber Veroffentlichen, 4. Einhalten der religiosen Vorschriften bzw. Gebote und Verbote
der Religion."

»Sich bekennen « nennt man im islamischen Recht manchmal »itikad « (Bekenntnis), d. h.
religivse Anschauung, und manchmal »iman«, d. h. Glauben. Zum Inhalt des Bekenntnisses
im islamischen Recht zdhlen nach einer Uberlieferung von Verhalten und Auflerungen des
Propheten sechs Merkmale:

1. Wir glauben, dass es aufler Allah keine andere Gottheit gibt und dass Muhammed
(Es.m.i.) Allahs Knecht und Prophet ist; 2. Wir glauben an Seine Engel; 3. Wir glauben an
Seine Biicher; 4. Wir glauben an Seine Gesandten; 5. Wir glauben an die Auferstehung nach
dem Tode (den Jiingsten Tag); 6. Wir glauben, dass das Gute und Bose durch die Schopfung
Gottes und Seinen Ratschluss existiert.'”” Diese sechs Prinzipien sind die Wurzeln des
Glaubens, die Fundamente des Islam. Fiir jeden geistig gesunden Menschen, der die Reife
erreicht hat, ist es Pflicht (Fard) an diese Grundsitze zu glauben.

Der Prophet erklérte auch die Bedingungen bzw. Merkmale des Islam und sagte: » Der
Islam ist auf fiinf Fundamenten errichtet: dem Glauben, dass es aufier Allah keinen anderen
Gott gibt, dem Unterwerfung gebiihrt, und dass Muhammed (F.s.m.i.) Sein Knecht und
Prophet ist; dem Verrichten des Gebetes; dem Zahlen der Armensteuer; dem Fasten im
Monat Ramadan; der Durchfiihrung der Pilgerfahrt. «'

In diesem Zusammenhang ist auf die folgenden Punkte hinzuweisen:

a  Der Islam ist nach dem Glauben der Muslime die letzte gottliche und monotheisti-
sche Weltreligion. Trotzdem kann man nach islamischem Recht niemanden dazu zwingen,
den Islam anzunehmen bzw. sich zum Islam zu bekennen. Eine solche Behandlung bzw. ein
solcher Zwang ist mit der Bedeutung und dem Inhalt dieser Freiheit im islamischen Sinne
unvereinbar.

Im Koran heif3t es wortlich von der Pflicht zur Da‘'wa und der Freiheit sie anzunehmen:
»Gehorcht Allah und gehorcht dem Gesandten und seid auf eurer Hut. Solltet ihr euch
aber abwenden, so wisset wenigstens, dass es Pflicht unseres Gesandten ist, hiergegen

11 Hadith-Sammiungen von HANBEL,

3/410, 5/30, 282, 412; IBN MACE,
Menasik, 84; TIRM1ZI1, Tefsiru Sureti'l-
Hucurat, Nr.3324; MUSLIM

(Ubers. v. Zeki SOFUOGLU), Istanbul
1967, 4741-42.

12 Sie ist eigentlich ein Abkommen,
das zwischen den Muslimen in der
Stadt Madina bzw. dem Propheten
Muhammed und den in der Stadt
wohnenden Nichtmuslimen abge-
schlossen worden war. Die musli-
mischen Rechtsgelehrten und auch
manche nichtmuslimische Islamfor-
scher nannten es eine Verfassung.
Siehe dazu Muhammed HAMIDUL-
LAH, Der Islam, Geschichte, Religion,
Kultur. Veroffentlichung der Turki-

schen Religionsstiftung, Ankara, 2001,

147ff, 166ff. Das Konzept der »Charta

von Madina« basiert (verglichen mit
dem Rechtsstaatsmodell) auf einer
schriftlichen Verfassung, garantiert
allen Blirgern gewisse Grundrechte
und sieht eine deutliche Gewalten-
trennung vor.

13 »Vatikan ruft Muslime zu engerer
Zusammenarbeit auf: Der Vatikan hat
Christen und Muslime in einer Gruf-
botschaft an die Muslime zum Ende
des islamischen Fastenmonats Rama-
dan zum Dialog Uber eine engere Zu-
sammenarbeit aufgerufen. Der Pra-
sident des »Papstlichen Rates fiir den
Interreligiosen Dialoge, der franzosi-
sche Kardinal Poupard, rief am Frei-
tag in Rom zu einem >vertrauensvol-
len Dialog¢ auf, sum in der Welt von
heute die gemeinsamen Werte zu be-
zeugen.< (FAZ, 21. Oktober 2006, 4).

14 Siehe Walter HAMEL, Die Glau-
bens- und Gewissensfreiheit, in: Die
Grundrechte, Handbuch der Theorie
und Praxis des Grundrechts, Bd.IV /1.
Halbband, Berlin 1960, (37-110), 68.
15 Hadith-Sammlungen von
MUSLIM, iman, 1 und BUHARI, iman,
1(Siehe ferner: Mehmet SOYMEN,
Kleiner Islamischer Katechismus,
Ubersetzt von Ahmed SCHMIEDE
(Veraffentlichung der Behorde

fur religiose Angelegenheiten),
Ankara 1982, 25).

16 Hadith-Sammlungen von BUHARI,
iman, 1; MusLIM, iman 1, 19-22;
TIRMISI, iman, 3; NESAI, iman, 13;
HANBEL, 2/26, 93, 130; 4/264.
(Siehe ferner: SCHMIEDE,
Katechismus [wie Anm.15], 25ff).
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zu predigen. « (Maide (V), 93; vgl. Nahl (XVI), 126; Tevbe (IX), 30). » Zwingt keinen zum
Glauben, da ja die wahre Lehre von der falschen deutlich und klar zu unterscheiden ist ... «
(Bakara (11), 257) .

Dem entspricht die Toleranz im Vorgehen des Propheten Mohammed:

» Wihrend der Ubermittlung des Islam behandelte der Prophet die Leute milde und
benutzte vor allem milde Worte, zwang sie niemals und gebrauchte keine demagogischen
Methoden, d.h. er lief8 ihnen immer den freien Willen, sich in den religiosen Fragen frei
selbst zu entscheiden. Er hatte schliefSlich nur die Aufgabe, alles, was er als ein Gesandter
an Geboten und Verboten von seinem Schopfer vernahm, den Leuten zu tibermitteln.

+ In der so genannten Madinaverfassung'® hat der Prophet vorgesehen: » Die Religion der
Juden gehort ihnen (d. h. Juden haben das Recht, ihre Religion anzunehmen und anzuwen-
den) und auch die Religion der muslimischen Glaubigen gehort ihnen ...« (Abs. 25).

= Der Prophet hatte mit der Bevolkerung von Najran, das im Norden der arabischen
Halbinsel liegt, ein Sicherheitsabkommen abgeschlossen. Es sah in einem Artikel wortlich
vor: »Fiir Najranis und ihre Anhéanger gelten der Schutz Gottes und auch die Garantie
Muhammeds fiir ihre Waren, Religionen, Gemeinschaften, Kirchen und auch alles, was
sie sonst besitzen ... «.

» Der Khalif Omar gab der christlichen Bevolkerung der Stadt Jerusalem nach deren Er-
oberung Sicherheit und Immunitit, so dass sie nicht ihre Religion aufgeben mussten.

» Der islamische Staat hat deshalb juristisch keine Befugnis, im islamischen 6ffentlichen
Recht gegen seine Untertanen Gewalt anzuwenden, damit diese die eigene Religion auf-
geben und den Islam annehmen.

» Nach der gegen bitteren Widerstand erfolgten Eroberung der Stadt Damaskus (8. Jh.)
wurde von der Regierung den Christen erlaubt, weiter in der einen Hélfte der sonst aus der
fritheren Kirche umgewandelten Moschee zu beten.

» Der weltberithmte Rechtsgelehrte Imam Schafii sagte, dass ein muslimischer Ehemann
von seiner Ehefrau nicht verlangen diirfe, dass sie den Islam annehme.

b Falls jemand gegeniiber den nichtmuslimischen Untertanen Gewalt in Sachen
Gewissensfreiheit gebraucht, ist es fiir den islamischen Staat rechtlich méglich, in diesem
Falle gegen die Gewaltanwender zu kimpfen, wie der Koran es vorsah: » Wiirde Allah die
Gewalttatigkeit der Menschen nicht durch andere Menschen abwenden, so wiirden die
Kloster, Kirchen, Synagogen und Moscheen, in welchen der Name Allahs so oft genannt
wird, schon ldngst zerstort sein. Aber Allah steht dem bei, der zu thm hilt; denn Allah ist
stark und michtig« (Hacc (XX1), 39-40)."

17 Dieser Vers ist heutzutage immer 19 »In unserer Tradition lebten alle

noch aktuell. Es gibt dazu viele Kom-
mentare. Die Erklarungen des offenen
Briefes, den 38 flihrende islamische
Theologen unterzeichnet und an
Papst Benedikt XVI. gerichtet haben,
sind zu empfehlen. Siehe flr den
deutschen Text des Briefes FAZ,

24. Oktober 2006, 6 und Nachrichten
dariiber in: FAZ vom 16.-17. Oktober
2006, Flir andere Exegesen dieses
Verses siche Kommentare in der
islamischen Welt.

18 Siehe dazu HAMIDULLAH,

Der Islam (wie Anm.12).

Religionen in Frieden und Sicherheit,
entwickelten ihre eigene Religio-
sitdt ...«; so Ali BARDAKOGLU,
Befreiende Religiositat. Die Tirkei-
Erfahrung, in: Religionsfreiheit im
Kontext von Christentum und Islam,
Evangelischer Pressedienst Dokumen-
tation, Nr. 50 (2004) 15-18; der Autor
war und ist Prasident des Prasidiums
fur Religionsangelegenheiten der
Tiirkei.

20 HAMEL, Die Glaubens- und
Gewissensfreiheit (wie Anm.14), 64ff.
21 Hadith-Sammlungen von
TIRMISI, Hudud, 28 (nr. 1485);

Fiten, 1 (nr.2247).
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Es ist hier zu betonen, dass der Glaube, aber nicht der Unglaube zum Inhalt dieser
Freiheit gehort: » Das Glauben genief3t den Schutz der Glaubensfreiheit, Unglaube geniefSt
ihn dagegen nicht«. Das heifit, das, was naturgemaf ist, ist das Glauben, wihrend schon
Immanuel Kant sagte: Unglaube bedeute eine wilde Freiheit.?’

¢ Von diesem Punkt kénnen wir uns zu einem anderen Thema begeben: Falls ein(e)
Muslim(a) sich duflert, dass er (sie) vom Islam abgefallen ist, bildet dies eine Straftat im isla-
mischen Recht. Was ist der Inhalt des Abfalles? Z. B.: Eine Auflerung eines Muslims dariiber,
dass er an den heiligen Koran oder den Propheten nicht mehr glaube; die Vorschriften des
Korans bzw. die Vorgaben und Taten des Propheten nicht fiir richtig empfinde und nicht
annehme; oder, dass er ein Atheist sei bzw. Heide werde. Diese Straftat nennt sich Ridda,
oder Irtidad. Das Subjekt heifit Murtad.

Die dieser Straftat entsprechende Strafe ist traditionell im islamischen Staat der Tod. Im
Koran heif3t es: » Aber wer unter euch seinem Glauben abtriinnig wird, somit als Unglaubi-
ger stirbt, dessen gute Werke bleiben in dieser und jener Welt unbelohnt. Das Héllenfeuer
ist sein Teil und ewig wird er darin bleiben« (Bakara (11), 218). Der Prophet sagte nach einer
Uberlieferung: » Wer von euch seine/ihre Religion verlisst, der/die soll des Todes sterben. «*!
Es ist selbstverstindlich, dass dem Titer d.h. dem Abtriinnigen vor der Bestrafung eine
Einladung zum Islam angeboten wird, lehnt er (sie) ab, dann wird er (sie) bestraft.

d Bei dieser Gelegenheit mochte ich die Definition des islamischen Staates und des
sdkularen Staates kurz erldutern:

Was ist ein »Islamischer Staat«? Der Begriff » [slamischer Staat« kann umgangssprachlich
in verschiedener Weise verstanden werden und hat somit mehrere Bedeutungen:

(1) Ein islamischer Staat ist ein Staat, dessen Bevolkerung iiberwiegend aus Muslimen
besteht, wie die Tiirkei, Saudi Arabien, Syrien u.a. (2) Ein islamischer Staat ist ein Staat,
der Mitglied der »Islamischen Konferenz« ist wie der Libanon, der kein islamischer
Staat im ersten Sinne ist. (3) Ein islamischer Staat ist ein Staat, dessen Staatsoberhaupt
ein Muslim ist, wie Indien, das kein islamischer Staat im ersten oder zweiten Sinne ist.
Auch der Libanon ist dagegen kein islamischer Staat in diesem dritten Sinne, da dessen
Staatsprasident nicht Muslim ist. Der Gebrauch des Begriffs in diesem Sinne ist nicht
iiblich. (4) Ein islamischer Staat ist ein Staat, der sich zu simtlichen Vorschriften des
Koran und den Uberlieferungen offiziell in der Verfassung bekennt und in dem alle diese
Vorschriften auch tatsichlich Anwendung finden. Es gibt also eigentlich heute keinen isla-
mischen Staat in diesem Sinne. Die heute als islamischer Staat bezeichneten Staaten sind
nur scheinbar islamische Staaten. Im vorliegenden Aufsatz wird der Begriff im vierten
Sinne verwendet.

Der sikulare Staat ist der Staat, bei dem die Religion vom Staat getrennt ist. Der sakulare
Staat darf sich bei staatlichen Aktivititen nicht auf die Religion bzw. auf religitse Regelun-
gen berufen. Kurz: die Religion hat bei einem sikularen Staat keine offiziell grundlegende
Funktion Es ist hier hinzuzufiigen: Unter 185 Staaten der Erde haben nur 23 Staaten in ihren
Verfassungen offiziell den Laizismus vorgesehen.

e Auch ein islamischer Staat darf seine nichtmuslimischen Biirger nicht dazu zwin-
gen, den Islam anzunehmen. Jede/r Biirger(in) hat das Recht, gemifi seiner Religion seine
Lebensweise zu bestimmen. Die nichtmuslimischen Biirger eines islamischen Staates
haben das gleiche Recht. Deshalb kann das rein religiése und nicht politisch geprigte
Handeln und Tun nicht eingeschriankt werden. Auch hat jeder Muslim/jede Muslimin
das Recht, seine/ihre Religion zu lernen, zu lehren und dariiber Verdffentlichungen zu
machen.
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4 Legitime und widerrechtliche Antastung des Lebens
4.1 Die vier Griinde, die laut islamischem Gesetz
Gewalt legitimieren kénnen

Ahnlich der siikularen Rechtsprechung vieler westlicher Staaten gibt es vier Ausnahme-
regelungen im islamischen Recht, in denen der Einsatz von Gewalt gestattet wird. Diese
umfassen: das Recht auf Selbstverteidigung bei einem Angriff durch die betreffende
Person auf die eigene Person oder ihr Eigentum; das Recht darauf, in einer Situation ein-
deutigen Notstands mittels Gewalt einer Gefahr fiir die eigene Person oder ihr Eigentum
zu begegnen; die Pflicht des Staates, mittels gesetzlicher Vorschriften den Sicherheits- und
Streitkriften in Situationen der Bedrohung von innen oder aufien Gewaltanwendungen
zum Schutz der eigenen Biirger zu erlauben; schliefllich den Krieg bzw. Djihad.

Diese vier gesetzlichen Regelungen miissen entsprechend den Prinzipien in einem mo-
dernen Rechtssystem den Dienstweg und die sich durch die Gewaltenteilung ergebenden
Zustandigkeitsbereiche einhalten, d. h. Selbstjustiz ist ein Vergehen und wird strafrechtlich
verfolgt.

4.2 Nach islamischem Recht widerrechtliche Antastung des Lebens

4.2.1 Der Begriff » Sulm« (Unrecht, Ungerechtigkeit) ist ein umfassender Begriff. Im Koran
ist er in vielen Versen im Sinne von Ungerechtigkeit, Heidentum, widerrechtliche Behand-
lung u.a. gebraucht. Es bedeutet rechtlich »unrecht«, sogar grausames, tyrannisches Un-
recht. Widerrechtliche Antastung des Lebens bedeutet also rechtlich » sulm «. Diesbeziiglich
sind aus dem Koran zu nennen: Rum (XXX), 9; Ankebut (XXIX), 40; Nisa (IV), 10; Yunus
(X), 10; Furkan (XXV), 25; Enam (VI), 21; Ali Imran (III), 140; aus der Sunna des Propheten
Muhammed (aller Friede sei mit ihm): » Vermeidet sorgfiltig das Unrecht (Sulm), denn es
ist eine Dunkelheit am jiingsten Tag. «?

4.2.2 Islamisches Recht verbietet jegliche Verletzung des Lebens, des Korpers, sowie der
moralischen bzw. religiésen Werte des Menschen wie Glaube, Monotheismus, der Jiingste
Tag, Auferstehung, Heiligkeit, Anbetung, Keuschheit. Es sieht fiir solche widerrechtlichen
und illegitimen Handlungen Strafen vor. So konnen wir folgende Nebenvorschriften zum
Grundbegriff hinfiigen:

22 Hadith-Sammlungen von BUHARI,
Mesalim, 8, 10; MUSLIM, Birr und Sila,

83; Ibn Mace, 23; MUVATTA, Bd.lI,
Nr.1890, 2272; HANBEL, 2/92, 105,
191, DARIMI, Siyar, 72.

23 So WINTER zu Sure Hucurat
(XLIX), 12f. (wie Anm.1).

24 Hadith-Sammlungen von
ABU DAVUD, 8s; TIRMISI, Fiten, 3;
HANBEL, 5/362 u.a.

25 Hadith-Sammlungen von BUHARI,

Fiten (nr.2116); TIRMISI, Fiten
(nr.2249-50); MUSLIM, Birr, 126 u.a.
26 Siehe ferner: KERN, Schutz
(wie Anm.3), 70-84; MURSWIEK,
Art. 2 (wie Anm.3), Rdn. 236ff.

27 Siehe Abdiilkerim ZAYDAN, Ein-
zelne und Staat im islamischen Recht,
lbersetzt von O.Z. SOYYIGIT, Istanbul
19649 (turkisch), 112; Munir Hamid
AL-BAYATI, Der Rechtsstaat und die
Politische Ordnung des Islam, Bagdad
1979 (arabisch), 175; Hadith-Samm-
lung von MUSLIM, Adeb, 37.

28 Siehe ferner: »Die Wiirde des
Menschen ist unantastbar. Sie zu
achten und zu schitzen ist Verpflich-
tung aller staatlichen Gewalt«

(GG. Art.1, Abs.1) mit den Kommen-
taren von NIPPERDEY, Wrde

(wie Anm. 3), 2f., 11, 21, 26.

29 Siehe KERN, Schutz (wie Anm.3),
54, 58, 70; NIPPERDEY, Wiirde

(wie Anm.3), 18, 28 u.a. Es ist auch
hier zu zitieren: »Die Freiheit der

Person kann nur auf Grund eines
formlichen Gesetzes und nur unter
Beachtung der darin vorgeschriebe-
nen Formen beschrankt werden. «
(GG, Art 104, Abs. 2).

30 Siehe: Klaus STERN, Das Staats-
recht der Bundesrepublik Deutsch-
land, Miinchen 1988, Bd. Ill/1, 163ff;
Bd.ll1/2, Miinchen 1994, 69zff, 708ff.
Siehe ferner: NIPPERDEY, Wiirde

(wie Anm.3), 18, 21, 32; KERN, Schutz
des Lebens (wie Anm.3), 54; Michael
SACHS, Vorbemerkungen vor Art.1,
GG, in: SACHS, Kommentar

(wie Anm. 3), Rdn. g8ff. Siehe ferner:
MURSWIEK, Art. 2 (wie Anm.3),

Rdn. 244ff u.a.
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» Niemand darf andere Personen schlecht machen und erniedrigen. Zafai Bint Hojai, eine
der Frauen Mohammeds, klagte ihm, dass die Frauen sie schimpfen und sie Judenkind hie-
Ben, worauf er erwiderte: » Kannst du denen nicht sagen, Aaron ist mein Vater und Moses
mein Oheim und Muhammed mein Mann?«??. Das bedeutet nicht, dass die Tat in dieser
Welt nicht bestraft wird und die Strafe auf den jiingsten Tag verschoben werden wird.

+ Beschimpfung des Glaubens bzw. der religiosen Werte anderer Gemeinschaften ist ver-
boten: Im Koran steht dazu: »Schmihe nicht die Gétzen, welche sie statt Allah anrufen,
sonst mochten sie in Unwissenheit auch feindselig Allah schelten ...« Enam (VI), 109.

» Der Islam verbietet es, einer Person Angst zu machen oder sie einzuschiichtern. Denn
diese Behandlung bedeutet eine Art der moralischen (immateriellen) Folter und Qual. Der
Prophet sagte: » Ein Muslim darf nicht jemanden in Angst bringen, einschiichtern, das ist
infolge der verschiedenen Vorschriften des Islams nicht erlaubt. «** Er sagte auch einmal:
« »Keiner von euch soll die Waffe in Richtung seines Bruders lenkend sprechen. «*

+ Niemand darf ohne eine gerichtliche Entscheidung festgenommen und verhaftet wer-
den.?® Das Majalla-Recht, das in der Ottomanischen Periode, Ende des 19.Jh., manche
Zivilrechtsvorschriften des Islamischen Rechts zusammenstellte, entspricht dem in Art. 8.
» Der zweite Kalif Omar (Anfang 8.Jh., nach dem Tode des Propheten), schrieb einmal
seinen Verwaltern in einem Rundschreiben: » Foltert nicht die Muslime (d. h. Untertanen,
die sich unter islamische Herrschaft unterworfen haben), sonst kénnte ihre Ehre (bzw.
Wiirde) und Personlichkeit verletzt werden. «*”

Parallel dazu sieht das zeitgendssische sdkulare Recht der tiirkischen Verfassung von 1982,

Art.17/3 vor: » Niemand darf gefoltert und miffhandelt werden; niemand darf einer mit der
Menschenwiirde unvereinbaren Bestrafung oder Behandlung ausgesetzt werden. «2®
» Die Kairoer Erklarung iiber Menschenrechte im Islam vom 5. August 1990 formulierte als
Recht auf Leben im islamischen Recht: » Das Leben ist ein Geschenk Gottes und das Recht
auf Leben ist jedem Menschen garantiert. Es ist die Pflicht des Einzelnen, der Gesellschaft
und des Staates, dieses Recht zu schiitzen und es ist verboten, Leben zu nehmen, es sei denn
aus einem von der Scharia vorgeschriebenen Grund. « (Art. 2)
» Nach der oben (2.2.2) zitierten berithmten Rede (Hutbatu’l-Veda), die der Prophet Mu-
hammed kurz vor seinem Tode in Mekka am 8. Miarz 632 hielt, ist die in manchen Gebieten
der islamischen Welt, z. B. der Tiirkei, noch vorkommende Blutrache in der Perspektive des
Islam ebenso ein Verbrechen wie jede andere Form von Selbstjustiz.

5 Einschrinkung des Rechts auf Leben
5.1 Die einschrinkenden Organe

Ein Recht bzw. eine Freiheit kann im Allgemeinen eingeschrinkt werden. Das heifSt: Die
Grundrechte gelten in der Regel nicht uneingeschrankt. Einschrinkungen bediirfen im
Rechtsstaat eines Gesetzes. Unter Gesetz ist hier — ebenso wie in Art.2 des GG - nur das
formelle, im ordentlichen Gesetzgebungsverfahren zustande gekommene Gesetz, »nicht
eine Rechtsverordnung oder Gewohnheitsrecht zu verstehen.«*® Jedes Recht und jede
Freiheit hat eigentlich zweierlei Schranken: erstens eine »immanente Schranke«, zwei-
tens konnen ein Recht bzw. eine Freiheit von der legislativen, exekutiven, gegebenenfalls
judikativen Gewalt eingeschrinkt werden.*

Im zeitgendssischen Konzept dartiber ist vorgesehen, ein Grundrecht normalerweise
nur von der legislativen Gewalt und erst durch ein Gesetz einzuschrinken (so auch in
der tiirkischen Verfassung von 1982, Art.13), weil das legislative Organ der einzige Ver-
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treter des Volkes ist und in dessen Namen eine solche Regelung bzw. Begrenzung erlassen
kann. Die exekutive Gewalt darf dagegen nicht durch einen Verwaltungsakt (Rechtsord-
nung, Verordnung, Rundschreiben u.a.) ein Grundrecht einschrianken. Auch darf es nur
ausnahmsweise von der judikativen Gewalt d.h. durch eine Entscheidung eingeschrankt
werden.*! Die judikative Entscheidung in diesem Bereich heif3t » Todesurteil «. Wie bekannt,
wurde die Todesstrafe von den europdischen Lindern stufenweise abgeschafft. Trotzdem
ist sie weiterhin in vielen Staaten der Erde, unter anderen in den Vereinigten Staaten von
Amerika, in Kraft.

5.2 Vereinbarkeit der Abwehr- bzw. Rechtswege der Einzelnen
gegen die Einschrinkungen von Grundrechten im modernen Verfassungsrecht
und Verwaltungsrecht mit dem Inhalt des islamischen Rechts

Das Subjekt von Grundrechten kann sich gegen die Einschrinkungen wehren und die
folgenden Rechtswege benutzen:

« Gegen einen Verwaltungsakt, durch den eigentlich die Grundrechte nicht eingeschrankt
werden diirfen, kann er in jedem Fall eine Anfechtungsklage, auch mit Entschiddigungs-
forderung, erheben.

» Gegen die judikative Entscheidung kann gesetzlicher Widerruf eingelegt werden.*

+ gegen einen Akt (d.h. ein Gesetz) der legislativen Gewalt d.h. des Parlaments kénnen
aber nur die Wege der Verfassungsgerichtsbarkeit genutzt werden: Es kann namlich eine
Verfassungsklage gegen das das Grundrecht einschrankende Gesetz erhoben werden, oder
bei den Gerichten und wihrend der Verhandlungen handeln sich um die Wege ex officio
(siehe: GG. Art.100, Abs. 1) bzw. exceptio (siehe: GG. Art 93, Abs. 2).%*

In Deutschland kann gegen die Akte aller drei Gewalten an das BVfG die so genannte
Verfassungsbeschwerde erhoben werden (siehe: GG. Art 93, Abs. 4a und BVIG. Art. 13, Abs.
8a und goff.) Die Verfassungsbeschwerde ist in den meisten Verfassungen der Erde nicht
vorgesehen.

5.3 Ablehnung von Selbstmord und
Terrorismus im islamischen Recht

Jede Person hat das Recht auf Leben; sie muss aber auch das Recht der Anderen respektieren,
d.h. sie nicht toten. Sie darfauch ihr eigenes Leben nicht vernichten, d. h. ihr Leben selbst
nicht zu Ende bringen. Mit anderen Worten, der Selbstmord ist im islamischen Recht ver-
boten, stellt sogar eine Siinde dar. So heif’t es im Koran: » Totet nicht euch selber; denn
Allah ist barmherzig gegen euch« (Nisa (1V) 30). In einem anderen Vers steht eine Vorschrift,
die erst eine indirekte Wirkung zum Thema, dem Recht auf Leben, hat: »... stiirzt euch
nicht mit eigener Hand ins Ungliick. « (Bakara (II), 196).

Auflerdem sagte der Prophet nach einem Hadith: » Das Paradies ist dem Selbstmérder
verschlossen. «** Und nach einem anderen: »Ein Mann hatte eine Wunde. Aufgrund der

31 Siehe: Klaus STERN, Das Staats- 33 Siehe: STERN, Staatsrecht 36 Siehe ferner: Klaus STERN,
recht der Bundesrepublik Deutsch- (wie Anm. 31), 1235ff. Das Staatsrecht der Bundesrepublik
land, Bd.Ill/2, Miinchen 1994, 369ff 34 Hadith-Sammlungen von Deutschland, Bd.ll1/1,

und 4g94ff. BUHARI, Cenaiz, 84; Cihad und Miinchen 1988, 163ff und Bd.111/2,
32 Siehe: STERN, Staatsrecht Siyar, 77; Enbiya, 50; MUSLIM, Munchen 1994, 692ff und 708ff.
(wie Anm. 31), Bd.lll/2, 137ff. Iman, 178-181.

35 Hadith-Sammlung von BUHARI,
Tecrid, 668-9.
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Leiden totete er sich. Gott sagte: Mein Diener beeilte sich, zu mir zu kommen, deswegen
habe ich ihm das Paradies verboten. «*

Die muslimischen Téter, Vermittler oder Helfer bei Terroranschligen sind fiir ihr
Handeln und dessen Konsequenzen verantwortlich. Diese Manner und Frauen kénnen sich
ihrer Verantwortung vor Gott nicht entziehen. Thre scheinbaren Argumentationen stellen
nach islamischem Recht keinen Gewalt legitimierenden Grund dar; sie sind islamrechtlich
nicht annehmbar und unzuléssig.

6 Schranken der Glaubens- und Gewissensfreiheit

Dem Islam nach gibt es keine absolute bzw. schrankenlose Freiheit, d.h. jede Freiheit soll
ihre eigenen Schranken haben, die im modernen Verfassungsrecht als »immanente Schran-
ken « bezeichnet werden.*® Auf der anderen Seite kann jede Freiheit aus schwerwiegenden
Griinden eingeschrinkt werden: In diesem Bereich handelt es sich um eine Vereinbarkeit
des islamischen mit dem sakularen Recht im Interesse des 6ffentlichen Friedens innerhalb
der Gesellschaftsordnung. Dazu kann ich folgende Beispiele nennen:

1 Nach islamischen Recht darf ein(e) Lehrer(in) wihrend der Lehrtatigkeit keine
inhaltlich gegen die Grundsitze des Islam gerichteten Vorlesungen geben, bzw. Erklidrungen
machen; die Gebote und Verbote des Islam sind im heiligen Koran und auch in den Uber-
lieferungen geschaffen und festgelegt worden. In Anwendung der Religionsfreiheit kann
nicht gegen diese Grundsitze verstofien werden. Kein Prediger oder Verbreiter des Islam
kann irgendeine Handlung oder Sache als » verboten « bezeichnen, falls es in den Grund-
quellen des Islam als »erlaubt« bezeichnet ist.

2 Im Islam handelt es sich um ein Zwangsverbot in den Gewissensfragen, demgemaf3
darf jemand wahrend der Verbreitung der Religion keinen Zwang anwenden, oder jeman-
den misshandeln oder erniedrigen.

Auf dem Gebiet der Griinde fiir die Beschrinkungen kann man einen Einklang zwischen
dem islamischen und sakularen Recht feststellen. Ich méchte folgende Beispiele zitieren:

a  Offentliche Ordnung
Die gegen die 6ffentliche Ordnung entstehenden bzw. ausgeiibten religiésen Ubungen
konnen verboten werden.

Der Aufseher tiber die 6ffentlichen Dienste ist dafiir zustandig. Die so genannte » [htisab«
des Muhtasib ist eine die 6ffentlichen Dienste betreffende wesentliche Institution im isla-
mischen offentlichen Recht.

b Moral
Eine Form der Anbetung bzw. ein Ritual kann gegen moralische Werte der islamischen
Gesellschaft sein. Insbesondere wenn Rituale schandhaft und unsittlich sind, so dass sie
gegen die Keuschheit im islamischen Sinne verstofien, kann man sie deshalb verbieten.

¢ Politische Interessen
Tatsdchlich konnen religitse Grundsitze fiir persénliche bzw. politische Interessen miss-
braucht oder zur Ausbeutung von Leuten umgesetzt werden. Auch in diesem Falle kann
Religionsausiibung verboten werden, denn sie kann und soll nur um Gottes willen in-
szeniert werden.

Manche sikularen Strafgesetze sahen vor, die politisch geprigte Umsetzung/Praktizie-
rung der Religion unter Strafe zu stellen: d. h. falls jemand die religiosen Werte und Begriffe
gebraucht, um politische und soziale Prinzipien des Staates zu erkldren, wurde dies als eine
Straftat angesehen, so in der Tiirkei. Solch ein Verstindnis der Glaubens- und Gewissens-
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freiheit, das zu einer Instrumentalisierung der Religion fithren kann, wird auch aus dem
Aspekt des islamischen Rechts nicht verteidigt werden konnen. Denn es ist nicht mit dem
Inhalt der Freiheit im islamischen Sinne zu vereinbaren, so dass es deshalb bestraft werden
kann.

7 Probleme von Muslimen, die bei Anwendung
der religigsen Freiheit entstehen konnen

Wenn jemand die religidsen Vorschriften und Rituale strikt einhalten will, dann kénnen
gelegentlich Probleme entstehen, so bei Muslimen in Deutschland oder auch in der Tiirkei.
Die Probleme als solche werden in einem Buch von Ursula Spuler-Stegemann sehr gut auf-
gefithrt.” Meiner Meinung nach kénnen und miissen sie alle im Einklang mit dem Inhalt
der Religionsfreiheit und im Rahmen der Gesetzgebung iiberwunden werden:

7.1 Ehevertrag

Im islamischen Recht ist der Ehevertrag nicht formal: er ist nicht von Formalititen, aufSer
der Anwesenheit der zwei Zeugen, abhingig. Trotzdem ist es eine grofie Mehrheit von
Muslimen gewohnt, ihre Ehevertrige vor einem Geistlichen (Imam) abzuschlieffen, an-
schlieRend seinen Wiinschen und Gebeten zuzuhéren und schliefilich eine gastfreundliche
Bewirtung zu veranstalten. Das nennt sich unter Muslimen Imam-Ehevertrag (Tmam Nika-
hi), was nicht ein islamrechtlicher Begriff, sondern nur volkstiimlich und traditionell ist.

Manche Muslime glauben immer noch, dass dies ein religios-rituelles Erfordernis wire.

In manchen sikularen Staaten wie der Tiirkei ist es strafrechtlich verboten, den so ge-
nannten religiosen Ehevertrag vor dem Ehevertrag beim Biirgermeister, der offiziell und
giiltig ist, abzuschlieflen. In diesem Falle erkennt der Staat diesen nicht an. Die Ehepaare
konnen, falls sie wollen, den religiosen Ehevertrag spater vor einem Imam abschlieffen
lassen. Ich bin der Meinung, dass eines Vertrages wegen eine solche strafrechtliche Bedro-
hung der Muslime illegitim und gegen die Religionsfreiheit ist. Unter dem sikularen Aspekt
kann man vielleicht sagen: Der Staat kann den religiésen Ehevertrag nicht anerkennen®,
aber er kann die diesen Vertrag abschlieflenden (d.h. der Imam) und abschlieflen lassenden
Menschen nicht deswegen bestrafen. Eine solche Regelung ist sicher eine ausdriickliche
Verletzung der Religionsfreiheit.

=2 Der Eid

Im islamischen Recht wird der Eid mit einer religiosen Formel geleistet: und zwar
schwort man nur bei Gott (Allah). Eine andere Formel, z. B. auf die Ehre, wie sie heute in
den sikularen Staaten iiblich ist, hat keine bindende Kraft und ist im islamischen Recht
ungltig.

In manchen sikularen Staaten, auch in der Tirkei, deren Bevélkerung iiberwiegend
(98%) muslimisch ist, darf z. B. ein Abgeordneter oder der Prasident der Republik den Eid
nur bei seiner Ehre leisten; auch ein Zeuge darfbei Gericht nur bei seiner Ehre schworen.

37 Ursula SPULER-STEGEMANN, paisch-sakularstaatliche Tradition Festgabe fiir Heinz Klautke zum
Muslime in Deutschland, als Rahmen christlich-muslimischer 65. Geburtstag, hg. von Ralf
Freiburg 32002. Begegnungen. in: Muslime und ihr GEISLER/Holger NOLLMANN,

38 Siehe Christoph ELSAS, Euro- Glaube in kirchlicher Perspektive. Schenefeld 2003, 75ff, 8c.
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Meiner Meinung nach muss man dem Menschen beim Eid, welcher eine religi6s-mora-
lische Aulerung bzw. Bekanntmachung ist, die Freiheit lassen: Er sollte, mit oder ohne eine
religiose Formel, schworen, wie er will. Die Regelungen dariiber miissen zweiseitig sein,
so wie etwa Art.56/11 GG sehr zutreffend, d. h. im Einklang mit dem Inhalt der Religions-
freiheit ist: » Der Eid kann ohne religiése Beteuerung (d.h. »so wahr mir Gott helfe<) ge-
leistet werden. «

7.3 Rituelles Schlachten

Grundsitzlich ist den Muslimen nur der Verzehr von Fleisch aus rituell vollzogenen
Schlachtungen erlaubt. Schweinefleisch ist verboten, genauso Blutwurst und alles, was Blut
enthilt. Eine Betdubung des Tieres vor der Schlachtung verhindert das richtige Ausbluten.
Auflerdem konnte das zu schlachtende Tier wihrend der Betdubung sterben und dann
ungenieflbar sein.

Das ist der Kern des Problems, welchem viele Muslime im Abendland gegen-
iberstehen.

Die Frommen beziehen sich in der Regel auf den Korantext: » Euch ist nur verboten:
das, was verendet ist, und Blut und Schweinefleisch, und was nicht im Namen Allahs ge-
schlachtet (oder Gotzen geopfert) ist. Wer aber (aus Not) gezwungen, unfreiwillig ohne bése
Absicht und nicht unmiflig davon genief3t, der hat keine Stinde damit (begangen), denn
Allah verzeiht und ist barmherzig. « (Bakara (II), 174; siehe auch Al-Maida (V), 3).

Daraus ergeben sich zwei wesentliche Faktoren: Ausbluten des zu schlachtenden Tieres
und Nennung keines anderen Namens aufler Allah wihrend der Schlachtung.

7.4 Speisegebote

Schweinefleisch — entsprechend auch Speck, Schinken und viele Wurstarten — sind
einem Muslim verboten, genauso Schalentiere — wie Schrimps, Krebse, Langusten oder
Hummer - und Kriechtiere, also Schnecken. Auch alkoholische Getrinke sind fiir jeden
glaubigen Muslim tabu. Ein Muslim darf aufgrund der religiosen Vorschriften all dies nicht
essen und trinken.

Also ist es ein grober Verstoff gegen die religiése Freiheit eines Muslims, eine Speise,
die die oben genannten Stoffe enthalt, vorzubereiten und einem frommen Muslim an-
zubieten, ohne ihn zu fragen, ob er es essen mochte oder nicht. Es ist gegen die Religions-
freiheit, Muslime zu zwingen, eine solche Speise zu essen, z. B. in Internatsschulen oder in
Studentenheimen.

Durch das Anbieten von Auswahlmdéglichkeiten, wenn auch nur in kleiner Menge, kann
dieses Problem gelost werden.

7.5 Freistellung von der Arbeit
aus religiosen Anldssen

Wie bekannt, ist das Gebet den Muslimen im Koran auferlegt worden. Das Gebet ist fiir
Mann und Frau taglich fiinf Mal eine Pflicht. Das Freitagsgebet ist dagegen nur fiir Méanner
eine Pflicht und wird einmal wochentlich gemeinsam mit anderen in einem Gebetsraum
bzw. in der Moschee am Freitag verrichtet.

Der Arbeitsgang erlaubt aber oftmals keine Unterbrechung zu den religiosen Gebets-
zeiten. Deshalb kann dadurch ein Problem fiir manche Muslimen entstehen.
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Fiir die Losung dieses Problems wiirde ich vorschlagen: Der Arbeitgeber soll dem
Arbeitnehmer, der wihrend der Arbeitszeit sein Gebet bzw. sein Freitagsgebet verrichten
will, eine entsprechende Zeitdauer zur Verfiigung stellen, danach muss dieser Muslim aber
die gleiche Zeitdauer durch dementsprechend erginzende Arbeit ersetzen.

7.6 Bestattung

Ein brennendes Problem fiir Muslime ist es, ihre Toten ihrem Glauben gemif zu bestatten.
Das heif3t, dass der Tote gewaschen werden muss, in ein sauberes Leichentuch (Stoff) vollig
eingehiillt sein und auf einem islamischen Friedhof direkt beerdigt werden muss. All dies
sind religiose Vorschriften.

Ich glaube, dass dieses Problem bereits teilweise gelost ist: Manche Stadtverwaltungen in
Deutschland haben den Muslimen ein bestimmtes Grundstiick als Friedhof zur Verfigung
gestellt. Die Beerdigung muss selbstverstandlich hygienisch sein, damit die Gesundheit
anderer nicht beeintrichtigt wird. Deshalb muss sich die jeweilige Stadtverwaltung mit
diesem Problem beschiftigen. Beispielsweise haben Juden in Deutschland schon von jeher
ihre eigenen Friedhofe.

7.7 Das beriithmt-beriichtigte Kopftuch

a Dieses Problem ist in einem islamischen Land, in der Tiirkei, entstanden! Seit etwa 25
Jahren beschiftigen sich der Hochschulrat, die Universititen, die Politiker, das Parlament,
die Regierung und natiirlich das Volk bzw. die Eltern mit diesem kiinstlichen Problem, das
hier in kurzen Ziigen dargestellt sei:

» Die Kopftuchfrage ist eines der meist diskutierten Themen in der Tiirkei. Besonders die
Verhiillung von Studentinnen an tiirkischen Universitaten ist vielfach kontrovers erédrtert
worden. Anlass fiir diese Debatte ist, dass der Hochschulrat die Verhiillung von Studentin-
nen in Universititen, Kliniken und Laboratorien verboten hat und sich einige Studentinnen
gegen dieses Verbot zu Wehr gesetzt haben. Sie bestehen darauf, verhiillt auf dem Gelinde
der Universitit studieren zu diirfen.

« Auch die Massenmedien haben sich in den letzten 20 Jahren dieses Themas immer
wieder angenommen. Sei es zur Information der tiirkischen Bevolkerung, die iiberwiegend
unmittelbar betroffen ist, da sie zu 98 Prozent muslimischen Glaubens ist, oder auch als
Plattform der politischen Diskussion und Agitation. Sogar TRT, das staatliche Radio und
Fernsehen, hat im Jahr 1988 eine Podiumsdiskussion veranstaltet und dadurch denjenigen,
die dafiir oder dagegen waren, den verhiillten Studentinnen, sowie den Abgeordneten und
Mitgliedern des Hochschulrates die Gelegenheit gegeben, ihren Standpunkt vorzutragen.
* Die Verwaltungspraxis des Hochschulrates ist tiber die Jahre gesehen uneinheitlich und
unstet: Zeitweise hat er das Tragen eines Kopftuches verboten, in Zeiten hoher gesell-
schaftlicher Akzeptanz der Verhiillung hat er es dagegen toleriert oder die Entscheidung
in das Ermessen die jeweiligen Universitat gestellt. Die Konsequenz daraus war, dass die
einzelnen Prisidenten der Universititen mit dem Problem unterschiedlich umgegangen
sind. Einige haben Studentinnen, die sich dem Verbot widersetzt haben, disziplinarisch
bestraft. Die Mehrzahl der Universititen — auch die Universitit Istanbul bis ins Jahr
1996 — haben kein Verbot ausgesprochen und dadurch Konflikte mit den Studentinnen
vermieden.

¢ Der Hochschulrat hat mit einer verwaltungsrechtlichen Vorschrift das Kopftuch fiir
Studentinnen verboten. Doch darf meines Erachtens keine zeitgendssische Gesetzgebung
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eine Verhiillung der Frauen ohne schwerwiegende Griinde verbieten, sonst macht sie sich
einer groben Verletzung der Glaubens- und Gewissensfreiheit schuldig.

» Zwei Gesetze des Parlaments sowie zwei Entscheidungen des Verfassungsgerichtes haben
der diesbeziiglichen Entwicklung eine neue Dimension gegeben:

» Die Tiirkische Grofle Nationalversammlung (TGNV) hat das Gesetz vom 10. Dezember
1988, Nr. 3511, das den Studentinnen » wegen ihres religiosen Bekenntnisses« die Verhiillung
gestattet, erlassen. Der Staatsprasident, der ehemaliger Generalstabchef und Fiihrer des Mi-
litarputschs vom 12. September 1980, hat gegen dieses Gesetz beim Verfassungsgericht eine
Nichtigkeitsklage erhoben. Darauthin hat das Gericht die Norm aufgrund des Ausdrucks
»wegen ihres religidsen Bekenntnisses« fiir nichtig erklart.

» Auf die Entscheidung des Gerichts hin begann eine neue Diskussionswelle, in deren Ver-
lauf sich die Fronten weiter verharteten.

« Danach hat die TGNV ein neues Gesetz vom 25. Oktober 1990, Nr. 3670, erlassen, das die
Bekleidung in den Hochschulinstitutionen nicht mehr reglementiert und die diesbeziig-
lichen Disziplinarstrafen abgeschafft. Diesmal hat die Soziale Volkspartei (SHP) gegen dieses
Gesetz eine Nichtigkeitsklage beim Verfassungsgericht erhoben. Das Gericht hat diese
Klage mit der Begriindung, dass es schon zuvor eine Entscheidung dariiber getroffen habe
und deshalb keine neue Entscheidung zu treffen brauche, abgewiesen.

b Kopftuch zu tragen bzw. sich zu verhiillen ist eine Pflicht fiir eine erwachsene
muslimische Frau, wofiir auf die Koranverse Nur (XXIV), 31 und Ahzab (XXXIII), 59 hinzu-
weisen ist.”

¢ Ich halte ein Verbot dieser deutlichen religiosen Pflicht fiir eine ausdriickliche
Verletzung der Religionsfreiheit und fiir verfassungswidrig. Studentinnen zu zwingen,
ihr Hochschulstudium zu unterlassen oder in der Universitit unverhiillt zu sein, ist eine
menschenrechtswidrige Regelung.

d Das deutsche Bundesverfassungsgericht hat anldsslich einer Verfassungsbeschwerde
differenzierter geurteilt: » Das Kopftuch ist — anders als das christliche Kreuz (vgl. dazu
BVEG 93, 1 <19f.>) — nicht aus sich heraus ein religioses Symbol. Erst im Zusammenhang
mit der Person, die es trigt, und mit deren sonstigem Verhalten kann es eine vergleich-
bare Wirkung entfalten. Das von Muslimen getragene Kopftuch wird als Kiirzel fiir hochst
unterschiedliche Aussagen und Wertvorstellungen wahrgenommen. «**

7.8 Koedukativer (d. h. minnlich
und weiblich gemischter) Unterricht

Die Beteiligung von Midchen am koedukativen Schulsport ist nach wie vor fiir traditionell
religiés orientierte muslimische Familien schwer zu akzeptieren, besonders bei den
Schiilerinnen, die erwachsen sind. Getrennte Unterrichtszeiten oder -riume konnten,
meiner Meinung nach, eine Lésung fir dieses Problem darstellen, die eine Bestrafung
durch schlechte Noten bei Verweigerung von Erzwungenem oder Unterrichtsbefreiung
vermeidet.

39 Man kann in den Korankommen- Davut KORKMAZ, (tlrkisch) Ulm o.J.,

taren viele Erklarungen tber die 391). Fr die problematische Seite der
Exegese dieses Verses finden. »Es gibt Kleidung von Muslimen siehe ELSAS,
sehr viele Weisheiten, die darauf Europaisch-sakularstaatliche Tradition
hinweisen, dass diese Bestimmung (wie Anm.38), 77.

des weisen Koran genau dem Wesen 40 Entscheidung vom

der Frau entspricht und dessen Ge- 24.9.2003-2BVR 1436/02, Bd. 108,
genteil unnatirlich ist. « (Said NURSI, 282ff, hier 304.

24. Blitz, nach Blitze, lbersetzt von
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7.9 Benutzung Gffentlicher Bider

Ein gemeinsames Baden von Minnern und Frauen ist im Islam fiir beide Geschlechter
strikter Vorschriften wegen verboten. Doch gibt es hier, meiner Meinung nach, kein Pro-
blem, das wegen der Anwendung der Religionsfreiheit entstehen kénnte. Denn der Besuch
offentlicher Bider ist fiir einen Muslim kein rituelles Erfordernis. Er kann und muss sich
waschen, um sich nicht in die Siinde zu verwickeln. Keine islamische Vorschrift zwingt
ihn jedoch dazu, éffentliche Bider zu benutzen, auch wenn Muslime eigene Badezeiten fiir
Minner und Frauen begriifien.

Zusammenfassung

Eigentlich gibt es keine besonderen Abschnitte iiber die Grundrechte und -freiheiten in
den Biichern iiber den Islam. Als tiirkischer Verfassungsrechtler will der Verfasser aus den
Biichern zum Islamischen Recht eine systematische Darstellung anbieten, die im Einklang
mit der Philosophie des islamischen Rechts steht: Der Islam hat den Menschen alle im
modernen Verfassungsrecht als Grundrechte und Freiheiten bezeichneten Rechte gewdahr-
leistet. Die Inhaber dieser Rechte, also die Menschen, diirfen und sollen diese Rechte nicht
missbrauchen, sondern sie deren Sinn (» ratio legis«) entsprechend gebrauchen.

Summary

In the books about Islam there are really no special sections on basic rights and freedoms.
As a Turkish specialist in constitutional law, the author seeks to offer a systematic presenta-
tion compatible with the philosophy of Islamic law from the books on Islamic law. Islam has
guaranteed people all the rights described in modern constitutional law as basic rights and
freedoms. The bearers of these rights, that is the people, must not and should not misuse
these rights, but use them instead according to their purpose or principle (»ratio legis«).

Sumario

En realidad, en los libros sobre el Islam no hay ningun apartado especial sobre el tema
derechos y libertades fundamentales. En cuanto experto turco en el derecho constitucional,
el autor intenta exponer de forma sistematica el contenido de los libros sobre el derecho
islimico que concuerda con la filosofia del derecho isldmico: El Islam ha garantizado a la
persona humana todos los derechos y libertades fundamentales que se encuentran en el
derecho constitucional moderno. Los poseedores de tales derechos, es decir las personas
humanas, no pueden ni deben abusar de dichos derechos, sino usar de ellos segtin su sen-
tido (»ratio legis«).




[slamisches Rechtssystem
und europdische Gesellschaft,
Das Beispiel West-Thrakien

von Michalis Marioras

1 Eingliederung in Griechenland und damit die EU

Heute mit Deutschland in der EU verbunden, besteht in Griechenland eine anerkannte und
gut organisierte muslimische Minderheit - Jahrzehnte vor dem Auftreten von konstituierten
muslimischen Gemeinden in anderen europiischen Lindern. Diese Minderheit befindet
sich aufgrund von zweiseitigen und internationalen Abkommen zwischen Griechenland
und der Tiirkei in der Region West-Thrakien.! Die Bevolkerung dieser Region ist nicht
homogen, sondern weist eine Fiille von besonderen Merkmalen auf, da ein langes Neben-
einander verschiedener Sprachen, Traditionen und Religionen besteht. So werden komplexe
Schlussfolgerungen aufgestellt, die oft in der Vergangenheit von verschiedenen politischen
Zweckmifligkeiten oder durch nationalen Fanatismus beeinflusst wurden. Auch wenn die
Ungleichartigkeit der Bevolkerung von West-Thrakien sehr grofs ist, kénnen wir doch drei
muslimische Gruppen in der Region unterscheiden: die Tirkischstimmigen (82,4%), die
Pomaken (16,3%) und ein kleiner Prozentsatz von Zigeunern®. Die Volkszihlung von 1928
registriert 102.601 Muslime, wahrend sie heute auf etwa 120.000 geschitzt werden.
Historisch gesehen wurde das Gebiet Thrakien von den Ottomanen gegen 1363-1364 einge-
nommen und blieb unter ihrer Besatzung bis zum Ersten Balkankrieg. Im Jahre 1913 gliederten
die Abkommen von London und Bukarest den grofiten Teil von West-Thrakien bis zum Ende
des Ersten Weltkrieges Bulgarien ein. Wahrend der Periode 1919-1920 wurde die Region von
einer gemischten Kommission Griechenland-Alliierter verwaltet, und im Jahre 1920 wurde das
gesamte Thrakien Griechenland eingegliedert und 1923 mit dem Abkommen von Lausanne
definitiv zu West-Thrakien. Im Jahre 1923 wurde das griechisch-tiirkische Sonderabkommen
fiir den Austausch der Bevolkerungen unterzeichnet, mit dem etwa 1.300.000 Griechen ihre
Heimstitten verlieflen und zu Fliichtlingen in Griechenland wurden und etwa 500.000 Tiirken
dem entgegen gesetzten Weg folgten, wahrend die Frage des Austausches ihrer Vermogen
anhingig blieb. Von dem Austausch wurden die Griechen von Konstantinopel, von Imbros
und Tenedos und die Muslime von West-Thrakien ausgenommen. Das Hauptkriterium fiir

sind viele der zahlreichen albanischen

1 In Griechenland existiert ebenfalls
eine relativ groe Anzahl von musli-
mischen Wirtschaftsimmigranten aus
verschiedenen Landern (Pakistan,
Agypten, Irak, Syrien u.a.), in den
stadtischen Zentren flir die keine
zuverlassigen statistischen Angaben
vorhanden sind. Die Studie dieser
Gruppen wird besonders erschwert,
weil viele von ihnen illegal eingereist
sind und demzufolge isoliert in einem
flir Forschung schwer zugénglichen
geschlossenen System leben. Dazu

Immigranten mindestens formal
muslimischer Religionszugehorigkeit,
auch wenn nicht ersichtlich ist, dass
sie eine besondere Religiositat mani-
festieren.

2 Auf das Kriterium der Mutterspra-
che gestiitzte Kontigentierung nach
S.TROUMBETAS, Herstellung ven
Ausweisen fiir die Muslime von
Thrakien (in Griechisch), Athen 2001,
66-67; 1987 wurden fir die BRD 7.236
griechische Muslime registriert
(Ebd., 148, Anm. 83).

3 Vergleichende Tabellen der Anga-
ben der Volkszdhlungen 1928, 1940
und 1951 mit den gesprochenen
Sprachen in Griechenland bei
K.TSITSELIKIS/D. CHRISTOPOULOS,
Die Lokalisierung des Minderheits-
phanomens in Griechenland durch die
Rechtswissenschaft und das Recht (in
Griechisch), in: D. CHRISTOPOULOS/
K.TSITSELIKIS (Hg.), Das Minderheits-
phdnomen in Griechenland (in Grie-
chisch), Athen 1997, 447.

zmr | o1. Jahrgang | 2007 | 231 - 242



232 Michalis Marioras

den Austausch oder Nicht-Austausch der Bevilkerungen war der religiose Glaube. Diese
Wahl ist auf die institutionellen Strukturen und die kulturellen Uberreste der Organisation
des Osmanischen Reiches zuriickzufithren, wo das Hauptelement der Zuordnung und der
Organisation jenes der religiosen Unterscheidung war.

Konkret schreibt bereits in Bezug auf die Frage, die uns angeht“, das Griechisch-Tiir-
kische Abkommen von 1913 den Schutz der religiésen Rechte der Muslime vor, die dem
griechischen Staat als Einwohner der Neuen Linder® nach den Balkankriegen eingegliedert
wurden. Die Muslime der Neuen Linder (Epirus, Makedonien, Kreta, Lesbos, Chios, Lim-
nos) und von Thessalien waren mehr als 550.000; doch substantiell fand das Abkommen
nur in Makedonien und Epirus Anwendung. In Kreta regelte die Shari‘a das Familienrecht
der Muslime durch ein besonderes, vom Vertrag von 1913 unabhéngiges Statut. Mit dem
Abkommen wurde das islamische Recht beibehalten. Dabei wurden das Amt des Mufti als
Glaubensrichter eingefiihrt und seine rechtsverleihenden Befugnisse” bestimmt, doch kein
Bezug genommen auf das Amt der Kadis. Zur Durchfithrung des Abkommens wurden der
Artikel 4 des Gesetzes 147/1914 und das Gesetz 2345/1920 verabschiedet, welches bestimmt,
dass der Mufti unmittelbar durch die Muslime gewihlt werden soll. In der Praxis wurde
dies niemals angewandt, da die griechische Verwaltung immer die von der Gemeinde auf-
gestellte Person einsetzte. Abschlieflend wurde das Gesetz durch den Artikel 9 des Gesetzes
1920/1991 aufgehoben, der vorschreibt, dass der Mufti von dem Prifekten eingesetzt und
nicht von den Muslimen gewéhlt wird.®

Sonst regelte das Abkommen von Lausanne® von 1923 endgiiltig den Rechtszustand der
muslimischen Minderheit in Griechenland. Das Abkommen von Sévres von 1920 regelt den
Schutz aller Minderheiten des griechischen Staatsgebietes, natiirlich auch von West-Thrakien,
im Geiste und unter der Kontrolle des Volkerbundes. Der Artikel 124, Abs.1, der in den
Grundziigen im Abkommen von Lausanne enthalten ist, bestimmt, dass Griechenland fiir
die Muslime alles zum Familienrecht Gehorende gemaf den muslimischen Gepflogenheiten
regeln wird." Die Artikel 37 bis 44 regeln die Rechte der Minderheiten und setzen klar die
diesbeziiglichen Verpflichtungen fest, die die Tiirkei itbernimmt, wihrend mit dem Artikel 45
genau die gleichen Rechte auch fiir die muslimische Minderheit in Griechenland™ anerkannt
werden. Beide Staaten setzten sich fiir Sondermafinahmen hinsichtlich Familien- und Per-
sonenstand der Minderheiten gemaf3 den religiosen Brauchen einer jeden Minderheit ein.
Doch sie verpflichteten sich nicht ausdriicklich, sich fiir die Anwendung der religitsen
Ordnung oder das obligatorische Funktionieren der Glaubensgerichte substantiell zu
engagieren. Beide Staaten traten ausdriicklich dafiir ein, die diesbeziiglichen Themen gemaf}

4 Die Anwendung des islamischen
Gesetzes wird zum ersten Male durch
das Abkommen von Konstantinopel
von 1881 zwischen Griechenland-

Turkei eingeflhrt, Recueil de Martens,

2° série, vol. VIII, 2ff. Siehe diesbezlig-
lich S.MINAIDIS, Die religidse Freiheit
der Muslime in der griechischen
Rechtsordnung (in Griechisch),
Athen/Komotini 1990, 74-75.

5 Recueil de Martens, 3 série,
vol.VIII, g3ff; ratifiziert durch das
Gesetz 4213/14.11.1913, Regierungs-
blatt Erste Lieferung 229.

6 Siehe G.KTISTAKIS, Heiliges
Gesetz des Islams und Muslime
griechischer Staatsangehérigkeit (in
Griechisch), Athen 2006, 41-42 und

L. LIvANI, Die territoriale Integration

von Griechenland (1830-1947) (in
Griechisch), Athen 2000, 489-547,
vorwiegend 544-547. Der Status der
Inseln des nordéstlichen Agéischen
Meeres wurde endgliltig mit dem
Abkommen von Lausanne (1923)
geregelt. Die Muslime des Dodekanes
gehoren nicht unter die Glaubens-
gerichte von West-Thrakien und auf
sie findet die Shari’ a keine Anwen-
dung, sondern sie missen die ordent-
lichen Gerichte anrufen, siehe

Ath. KoTzABASSI, Die familidren
Beziehungen von Griechen und
Griechischen Muslime (in Griechisch),
Thessaloniki 2003, 37-38.

7 Artikel 7 und g des beigefligten
Protokolls im Vertrag, Recueifl

de Martens (wie Anm. 4). Siehe

S.SOLTARIDIS, Die Geschichte der
Mufti-Gerichte von West-Thrakien
(in Griechisch), Athen 1997, 60-62.
8 Siehe KTISTAKIS, Heiliges Gesetz
(wie Anm.6), 93-94; K. TSITSELIKIS,
Das Abkommen von Athen 1913 im
Prokrustesbett (in Griechisch), in:
Nomokanonika 1 (2001/1) 101-116;
DERS., Die Position des Mufti in der
griechischen Rechtsordnung. Die
rechtliche Unbestimmtheit als Faktor
der religiosen Freiheit der Muslime
in Thrakien (in Griechisch), in:

D. CHRISTOPQULOS (Hg.), Recht-
liche Fragen religiéser Identitdt

in Griechenland (in Griechisch),
Athen 1999, 271-330.

9 Recuell des Traités de la Société
des Nations, vol. XXVIII, 12ff.
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dem durch den Artikel 42 vorgeschriebenen Verfahren aufgrund von Beschliissen der ge-
mischten Kommissionen zu regeln und nicht aufgrund der Auffassung der Regierungen.
Als die Tiirkei im Jahre 1926 das Biirgerliche Gesetzbuch (Ubernahme des Schweizerischen)
einfiihrte, aktivierte sie die gemischten Kommissionen und erschlich sich die » Einwilligung «
der religiosen Minderheiten (der Juden, Armenier, Griechen), so dass alle Themen des
Familienrechts gemafd dem fiir alle Biirger gemeinsamen tiirkischen Familienrecht geregelt
werden, unter gleichzeitiger Aufhebung der Brauche und Praxis des Religionsunterrichts
nach dem millet-System, das bis damals galt."

Der Artikel 99 des Abkommens von Lausanne umfasst nicht die Abkommen von Kon-
stantinopel 1881 und Athen 1913 in der Liste der Artikel, die nach dem Ende des Krieges
weiterhin gelten wiirden. Infolgedessen ist Griechenland nur verpflichtet, die religiésen
Minderheiten geméffs dem Abkommen von Lausanne 1923 zu schiitzen. Auch wenn eine
Meinungsverschiedenheit zwischen dem Griechischen Kassationshof und dem Staatsrat in
Bezug auf die Giiltigkeit des Abkommens von 1881 besteht, beschrinkte sich die Anwendung
des Abkommens von 1881 ausschlieflich auf Thessalien und Arta, die damals Griechenland
angeschlossen wurden."” Das Abkommen von Lausanne schreibt in keinem Falle die An-
wendung der Shari‘a vor, auch nicht regelméBiges Titigwerden der Glaubensgerichte fiir die
muslimische Minderheit, sondern bezieht sich allgemein nur auf die Regelung der Themen
des Familienrechts gemdfl den Brauchen der Minderheit. Demzufolge ist die Anpassung
der Regelungen und der Mafinahmen des Schutzes der Minderheit méglich, wenn sich die
Briduche modifizieren.'

2 Herausforderung Shari‘a

Bei der Anwendung der Shari‘a in West-Thrakien werden ernsthafte Abweichungen sowohl
von der griechischen Verfassung als auch von europdischen Rahmenbestimmungen tiber
den Schutz der Menschenrechte festgestellt. Die hauptsichlichsten Probleme betreffen die
Gleichheit der Geschlechter (vorwiegend Ehe-Scheidung) und den Schutz der Rechte des
Kindes, wihrend das Verfahren, das bei den Glaubensgerichten befolgt wird, keiner maf3-
gebenden Kontrolle unterliegt und nicht dokumentiert ist. Beziglich der Probleme des
Verfahrens fithren wir in Kiirze nur auf, dass die Entscheidungen der Glaubensgerichte
in arabischer Sprache erlassen werden mit dem Ergebnis, dass die Prozessgegner und
ihre Verteidiger sie nicht lesen kénnen. Die Behorden der ordentlichen Gerichtsbarkeit

10 Recueil des Traités de la Société
des Nations, vol. XXVIII, 243ff. Siehe
L. LivANI, Die territoriale Integration
(wie Anm. 5), 605-621 und DERS.,
Griechenland und Minderheiten —
Das System des internationalen
Schutzes des Volkerbundes (in Grie-
chisch), Athen 1999, 63ff.

11 Der Artikel 42 bestimmt die
Verpflichtungen der beiden Staaten
hinsichtlich der Minderheiten, die

abschlieend die gemischten Kommis-

sionen bilden werden. Der Artikel 43
schreibt vor, dass die Rechte der
Minderheiten geschitzt werden und
absolut gelten, auBer wenn Griinde
der offentlichen Ordnung dagegen
vorliegen.

12 Siehe diesbezuglich A. ALEXAN-
DRIS, The Greek Minority of Istanbul
and Greek-Turkish Relations,
1918-1974, Athens 1992, 135-139

und KoTZABASSI, Die familidren
Beziehungen (wie Anm.6), 10ff.

13 Siehe die Entscheidung 1723/1980
des Griechischen Kassationshofes, in:
Nomiko Vima (1981) 1217-1219 und die
Entscheidung 133372001 des Staats-
rates, in: Armenopoulos (2001)

1263. Vgl. auch TSITSELIKIS, Das
Abkommen (wie Anm. 8).

14 Eine sehr bedeutende Entwick-
lung ist parallel dazu fiir die franzosi-
sche Insel Mayotte im Indischen
Ozean dokumentiert, wo die Mehr-
heit (73%) der Muslime mit Referen-
dum (11.7.2001) die Modifikation

des diesbeziiglichen Gesetzes iiber
die Anwendung des islamischen
Rechts genehmigte. Dazu S.BLANCHY,
Les Mahorais et leur terre: Autoch-
tonie, identité et politique, in:

Droit et Cultures 17 (1999) 165-185;
M. LAMBEK, Knowledge and Practice
in Mayotte: Local Discourses of
Islam, Sorcery and Spirit Possession,
Toronto 1993, www.ec.europa.
eu/comm/development/oct_
new/oct_home_en.cfm?cid=
mayotte und www.everyculture.com/
Ma-Ni/Mayotte html; Stand
18.9.2007.
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beschranken sich formal darauf zu priifen, ob die Entscheidungen gegen die 6ffentliche
Ordnung verstofien und ob sie ~ mit dem islamischen Recht konform sind - und davon
gibt es keine Ubersetzung und Kodifizierung.” Die Verfassung schreibt im Artikel 4 auf
kategorische Art und Weise vor, dass »die Griechen und die Griechinnen gleiche Rechte
und Pflichten haben «, ohne dass Abweichungen statthaft sind, und schreibt die Gleichheit
der Geschlechter und Mafinahmen zugunsten der Frauen vor.'® Obwohl der Qur’an die
Polygamie gestattet, ist diese Praxis in der Minderheit nicht festzustellen und die Mono-
gamie die vorherrschende Tendenz. Infolgedessen wird zu diesem Punkt eine freiwillige
positive Abweichung der Muslime von ithrem Brauch beobachtet, absolut kompatibel mit
den griechischen und europiischen gesetzlichen und sozialen Rahmenbestimmungen.
Umgekehrt ist das Schlieffen und Auflésen der Ehe besonders problematisch.

Bei der Eheschliefung befindet sich die Frau in klar untergeordneter Position in Bezug
auf den Mann. Sie ist nicht berechtigt, einen nicht muslimischen Mann zu heiraten, im
Gegensatz zu dem Mann, der eine Christin oder Jiidin'® heiraten kann, wihrend der Ent-
schluss der Frau von dem Wunsch ihres Vaters beeinflusst oder eher geprift wird oder,
wenn es den nicht gibt, von anderen Ménnern ihrer Verwandtschaft. Die Auflosung der
Ehe' begiinstigt materiell den Mann und hat drei Formen: Auflésung durch einseitige
Erklarung des Mannes (talaq), Auflésung aufgrund einer gemeinsamen Einwilligung
(khul), was fiir die meisten Fillen gilt, und Auflosung wegen ernsthaften Grundes®’. Bei
der Scheidung auf Grund beiderseitigen Einverstindnisses erkauft die Frau materiell ihre
Freiheit. Da damit die Ehe aufgelost wird, muss sie ausdriicklich auf ihre Rechte der Schen-
kung durch die Ehe (tafriq) verzichtet haben und auf die dreimonatige Alimente (nafaqah),
die der Quran? vorschreibt. Normalerweise werden auch im Falle der Scheidung wegen
ernsthaften Grundes durch den Ehegatten die dreimonatige Alimente und die Schenkung
nicht entrichtet, wihrend die Auflésung durch einseitige dreifache Erklarung des Mannes
(talaq) statistisch inexistent ist.

Die EheschliefBung durch Vertreter?® war rechtmiflig, bis mit dem Rundschreiben
Nr.21/2002 des Ministers des Inneren der Bundesrepublik Deutschland** der Auftrag an
die Gemeinden erteilt wurde, dass die muslimischen Ehen, die in Thrakien durch Vertreter
geschlossen werden, nicht in die standesamtlichen Biicher eingetragen werden, indem
sie als nichtig bezeichnet werden, weil sie gegen die 6ffentliche Ordnung verstoflen. Die
Nationale Kommission fiir Menschenrechte (EEDA) begutachtete dass die Ehe durch Ver-
treter nichtig ist und ungiiltig fiir die Vertretenen®*, selbst wenn die Vertretung durch die
Sharf'a gestattet ist. Infolgedessen wird diese Praxis bei den Muslimen von West-Thrakien

15 Siehe diesbeziiglich KTISTAKIS,
Heiliges Gesetz (wie Anm. 6), 147-155.
16 Siehe allgemein Ap. GEORGIADIS/
M. STATHOPOULOS, Birgerliches
Gesetzbuch, Band VIII, Familienrecht,
Recht und Wirtschaft (in Griechisch),
Athen 2003 und A. GIOTOPOULOU-
MARANGOPOULOU (Hg.), Gleichheit
und Entwicklung (in Griechisch),
Athen/Komotini 1998, hauptsachlich
57-121.

17 Qur'an, 4:3. In Ausnahmefallen
wurde eine zweite Ehe zugelassen,
wenn besondere Grinde vorlagen
und nur wenn der Mufti die Erlaubnis
erteilte. Der griechische Staat erach-
tet die zweite Ehe in jedem Falle fir
ungltig.

18 Qur'an, 5:5.

19 Dazu KTISTAKIS, Heiliges Gesetz
(wie Anm.6), 58-68; S. MEKOS, Die
Zustdndigkeiten des Mufti und die
griechische Gesetzgebung (in Grie-
chisch), Athen 1991, 61-84, wo Schei-
dungsurteile der Glaubensgerichte
von West-Thrakien vorgelegt werden.

20 Verlassen der Wohnung, Untreue,

Ablehnen des Geschlechtsverkehrs,
Wechsel der Religionsgemeinschaft,
Gewalttatigkeit u.a.

21 Siehe z.B. Qur'an 4:4, 20, 24.
22 Der bevollmachtigte Vertreter
war ein muslimischer Erwachsener
und wurde seitens eines Interessen-
ten oder durch seinen Pfleger ein-
gesetzt.

23 Diese Falle betreffen griechische
Staatsbirger muslimischer Religion in

Deutschland. Siehe allgemein EEDA,
Die durch Vertreter geschlossenen
muslimischen Ehen in Griechenland,
Jahresbericht (in Griechisch) 2003.
Die konkrete Vorschrift hat in keinem
Fall Riickwirkung.

24 In diesem Punkt scheint die
Rechtsordnung der Religionsgemein-
schaft, wie diese aus den obigen
internationalen Abkommen hervor-
geht, mit der Rechtsordnung des
griechischen Staates zu kollidieren,
jedoch wird der Vorbehalt der 6ffent-
lichen Ordnung aktiviert, die sowohl
durch die Verfassung, als auch durch
die internationalen vertraglichen
Verpflichtungen Griechenlands sicher-
gestellt wird, siehe diesbeziiglich
EEDA, Vertreter (wie Anm. 23).
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nicht mehr beobachtet und folglich wird ein Wechsel des Brauches eingefithrt und eine
Entfernung von den Vorgaben der Sharia. In diesem Fall rithrt das von der Einbindung
des griechischen Staates in die EU her.

In West-Thrakien sind die Ehen von minderjéhrigen Muslimen, hauptséchlich Madchen,
nicht selten, und manche von diesen werden als besonders problematisch?® angesehen,
da sie sehr jung geschlossen werden. Im August 2004 manifestierte sich die Reaktion
der griechischen, aber auch der europiischen offentlichen Meinung iiber die Ehe eines
zweiundzwanzigjahrigen Muslims mit einer elfjihrigen Muslimin in Komotini. Das Paar,
Emigranten in Deutschland, und die deutschen Behérden verlangten Informationen
beziiglich der Giiltigkeit dieser Ehe, sonst miisste der Mann mit einer zweijdhrigen Gefing-
nisstrafe bestraft werden. Die griechischen Behorden antworteten, dass die Ehe ungiiltig
sei.? Gemif dem islamischen Recht heiraten die Jugendlichen mit elterlicher Einwilligung,
wobei als Mindestgrenze der Eheschlieffung das zwolfte Lebensjahr*” vorgeschrieben wird.
Tendenziell stimmt nach dem internationalen Recht und nach der griechischen Verfassung
das Alter der rechtmifligen Eheschlieung iiberein mit jenem des Eintritts der Volljahrig-
keit, weil die Interessenten frei und bewusst einwilligen sollen.

Die EEDA gutachtetezs, dass Griechenland durch die Abkommen von Athen 1913 und
Lausanne 1923 beziiglich der Zustdndigkeit des Mufti fiir Themen des Familienrechts der
Muslime von West-Thrakien und beziiglich ihrer Regelung gemdf3 dem islamischen Recht
gebunden ist. Da es jedoch auch fiir Griechenland neuere international obligatorische
vertragliche Vorschriften gibt, befand die Kommission, dass die Ehen griechischer Biirger
giiltig sind, die ein Mindestalter von achtzehn Jahren haben (Artikel 1350, Abs.1 BGB), un-
abhiingig von ihrer Religionsgemeinschaft. An dieser Stelle wiirde der Vergleich der Ehen
Minderjihriger in der muslimischen Minderheit von West-Thrakien mit der entsprechenden
Praxis von groflem Interesse sein, die ofters von den Zigeunern (Roma) in verschiedenen
Regionen angewandt wird, unabhingig von ihrer religiosen Einstellung.

Ebenfalls problematisch ist auch die Ubertragung der Betreuung der Minderjahrigen
nach der Scheidung der Eltern. Der Mufti ubertragt die Betreuung der Madchen bis
neun Jahren und der Knaben bis sieben an die Mutter, wihrend danach bis zum Eintritt
ihrer Volljahrigkeit der Vater die Betreuung iibernimmt. Die Ubertragung erfolgt auto-
matisch.? Bei der Ubertragung der Betreuung wird das Prinzip des Vorranges des Inte-
resses des Kindes>® nicht beriicksichtigt, in direktem Gegensatz zu den konstitutionellen
und internationalen Verpflichtungen Griechenlands. Dieses Verfahren ist direkt mit der
Auflosung der Ehe verbunden und folglich hiangt die Verbesserung der Entwicklung von

25 GemdfR den Angaben der Land-
gerichte Komotini, Xanthi und Ores-
tiada gibt es durchschnittlich fiinf-
mal mehr Scheidungen bei Muslimen
als bei Christen, siehe KTISTAKIS,
Heiliges Gesetz (wie Anm. 6), 143.

26 Siehe allgemein die griechische
Tagespresse vom August 2004.

27 Anlasslich einer diesbeziiglichen
Angelegenheit einer minderjahrigen
Muslimin legte die Europaische Men-
schenrechtskommission den Artikel 12
der Europaischen Menschenrechts-
kenvention aus und befand, dass
das Alter von achtzehn Jahren als
Mindestgrenze fiir die EheschlieBung
nicht das Recht der EheschlieRung
oder die religitse Freiheit der Musli-
me verletzt, selbst wenn die Shart’ a

das zwolfte Jahr festsetzt, siehe
EURMENSCHENRECHTSKOMMISSION
(EurEDA), Sache Khan gegen Ver-
einigtes Konigreich, Beschwerde-
Nr.11579/8s, in: Décisions et Rap-
ports de l[a Commission Européenne
des Droits de 'Homme, vol. 48, 253
(Urteil Gber die Statthaftigkeit,
7.7.1986).

28 Die Eheschlieffung minderjahriger
Kinder durch den Mufti in Griechen-
land, Jahresbericht (in Griechisch)
2004, 273-287. Es handelt sich um die
Artikel 11, Abs. 8 des Abkommens
von Athen (1913) und 42, Abs. 1 von
Lausanne (1923). Desgleichen sind
die diesbeziiglichen Artikel 4 Gesetzes
147/1914 und 10, Abs. 1 Gesetzes
2345/1920 nicht aufgehoben worden

durch den Artikel g Gesetzes
1920/1991; ihr Inhalt ist materiell im
Artikel 5, Abs. 1 Gesetzes 1920/1991
enthalten, der die Zustandigkeit des
mufti fur die Ehe der Muslime regelt.
29 KTISTAKIS, Heiliges Gesetz

(wie Anm.6), 70-75, 137-143 und
MEKOS, Zustdndigkeiten des Mufti
(wie Anm.19), 34.

30 Fiir den Vorrang des Interesses
des Kindes siehe allgemein

Sh. DETRICK, A Commentary on the
United Nations Convention on the
Rights of the Child, The Hague/Bos-
ton/London 1999 und vorwiegend
Ph. ALSTON (Hg.), The Best Interests
of the Child, Oxford 1994.
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der Subsumption oder Nicht-Subsumption der rechtsverleihenden Befugnisse des Mufti
unter die ordentliche Gerichtbarkeit ab.

Schliefllich besteht ein bedeutendes Problem der Vereinbarkeit mit dem griechischen
und dem europdischen Recht auch beim islamischen Erbrecht. Nach der in der Schari‘a
geregelten gesetzlichen Erbfolge erben die Berechtigten automatisch streng festgelegte
ungleiche Anteile entsprechend ihrem Geschlecht.” Die ménnlichen Erben werden
ausdriicklich durch den Qurian begiinstigt, weil auf sie — im Blick auf eine patriarchale
Gesellschaft, in der allein die Manner fiir die thnen zugerechneten Frauen aufkommen
sollen — immer eine zweifache Quote entfillt im Verhiltnis zu den weiblichen Erben. Die-
se Praxis in der heutigen griechischen Gesellschaft aufrechtzuerhalten, verst6fit sowohl
gegen die Verfassung als auch gegen die internationalen Verpflichtungen Griechenlands.
Trotz der strengen und klaren Formulierung des Qur'an beziiglich des Erbrechts gibt es
in den letzten Jahrzehnten nur wenige Muslime von West-Thrakien, die die Glaubens-
gerichte und den Mufii fiir die Beilegung ihrer erbrechtlichen Streitigkeiten anrufen.*
Umgekehrt entfernt sich die Mehrheit der Muslime in West-Thrakien vom islamischen
Gesetz und umgeht es stillschweigend, wobei sie zu Lebzeiten ihr Vermogen an ihre
Kinder oder ihre Frau tibertragen. Jene, die diese Praxis nicht befolgen, enden schlief3-
lich bei den ordentlichen Gerichten unter Vermeidung der Glaubensgerichte und regeln
ihre Themen gemif3 dem BGB. In diesem Fall haben wir eine freiwillige Entfernung der
Muslime vom islamischen Recht und eine stillschweigende Anderung des strengen und
klar festgelegten Brauchs, da materiell die weiblichen Erben mit den minnlichen Erben
gleichgesetzt werden.

Abschlieffend sind wir verpflichtet anzumerken, dass in der muslimischen Minderheit
keine Ehrenverbrechen in gréfierer Quote als sie im tbrigen Griechenland beobachtet
werden. Wir wiirden gleichzeitig sagen, dass solche Vorkommnisse, wenn sie nicht ganz
ausbleiben, deutlich weniger sind im Vergleich zu entsprechenden, die bei Muslimen
anderer europdischer Lander geschehen. Auf keinen Fall diirfen verabsolutierend
die besonderen Merkmale der muslimischen Minderheit in West-Thrakien mit den
entsprechenden der muslimischen Immigranten in Europa identifiziert werden.
Forschungen zu Gemeinsamkeiten und Unterschieden unter ihnen wiren von ausneh-
mendem Interesse. In einer ersten Anniherung wiirden wir sagen, dass die Ausgangs-
positionen, die Ziele, die Einfliisse, die Gefiihle, aber auch die Religiositit der Muslime von
West-Thrakien verschieden sind von denen, die a) sich zum ersten Male als Immigranten in
einem europdischen Land befinden, wobei sie aus einem deutlich islamisch geprigten Land
kommen, und von denen, die b) die Immigranten zweiter oder dritter Generation sind.

3 Grundlegendes zur Anpassungsfihigkeit des muslimischen Rechtssystems

Es ist klar, dass der gesetzliche Rahmen, der die Funktion und die Organisation der musli-
mischen Minderheit in West-Thrakien bestimmt, angesichts der modernen griechischen
und europdischen Auffassungen ernsthafte Problemen beinhaltet. Von der normalen
sozialen Eingliederung der Minderheit aber hingt direkt sowohl ihr eigener Fortschritt
auf allen Stufen (Arbeitsniveau, 6ffentliches und privates Niveau usw.) ab, als auch das rei-
bungslose, fruchtbare Zusammenwirken der heterogenen Massen (Religi6ses, Kulturelles
usw.). Die wesentliche Frage im konkreten Fall ist, ob das islamische gesetzliche System
eine beliebige Anderung oder Entwicklung im Familienerbrecht der Muslime gestattet,
auferlegt, verwirft oder ignoriert.
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Gleichzeitig miisste bei der »Kollision«, vorwiegend bei Themen der Menschen-
rechte, die religios-kulturelle Differenzierung geschiitzt werden. Doch sollte man ihre
Besonderheit auch auf die Ebene einer Reflexion systematischer Art erheben. Es heif3t in
der Internationalen Erklirung der Beratung der Vereinten Nationen fiir die Menschen-
rechte (Wien 1993), dass »die Bedeutung der nationalen und regionalen Besonderheiten
und die verschiedenen historischen, kulturellen und religiésen Traditionen (background)
berticksichtigt werden miissen. Es ist jedoch eine Pflicht der Staaten, ohne Riicksicht auf
ihr politisches, wirtschaftliches und kulturelles System, alle Menschenrechte und die fun-
damentalen Freiheiten zu férdern und zu schiitzen«**. Folglich ist eine grofie Vorsicht
bei der Bestimmung der Grenze zwischen der Bewahrung der religis-kulturellen Be-
sonderheiten und dem Schutz der Menschenrechte geboten, da es sich um eine besonders
sensible Frage handelt, die subtile Handhabung auferlegt.

Die fundamentale Ausgangsposition zum Verstandnis jeder islamischen Gesellschaft ist
der Satz: » La Ilaha Illallah«, aus dem hervorgeht, dass der allmachtige und erbarmungsvolle
Gott der einzige Schopfer des Weltalls ist. Aus diesem strengen ontologischen Prinzip der
islamischen Weltanschauung resultiert als natiirliche Folge mit der Determination jedes
rechtlichen Begriffs und vorzugsweise natiirlich mit der Grenzbestimmung der Sharia die
Uberzeugung, dass dieser Gott allein die Werte der muslimischen Gesellschaft vorschreibt
und iiber jede rechtliche und gesetzgebende Machtbefugnis verfiigt.*® Er allein ist berechtigt
festzusetzen, was rechtmifliig und was rechtswidrig ist, was fiir den Gldubigen gestattet
ist und was verboten ist, wihrend niemand intervenieren kann, um diese Prozeduren zu
dndern, auch nicht der Prophet selbst.*® Der Unterschied zwischen solcher Handhabung
der Scharia und der abendlindischen Auffassung tiber das Recht, die Gesetzgebung und
die Moglichkeit der menschlichen Intervention? ist deutlich. Im Islam hat dann die Shari‘a
ein viel grofleres Gewicht als das Kanonische Recht des Christentums und es gibt keinen
Entschluss des Glaubigen in einem beliebigen Sektor des Lebens, der nicht von ihrem streng
umrissenen Rahmen beeinflusst wird.?® Dann sieht es so aus, als ob die Shari‘a von Anfang
an ein vollkommen konsolidiertes, zu einer Anderung unfihiges System sei, welches so oder
so tiber seine Natur, die Ziele oder die Methoden keine Diskussion gestattet und demzufolge
ganz unvereinbar mit dem modernen griechischen oder europiischen Recht ist.?

31 Qur'an, 4:11-12. Dazu das Gut-
qchten P. GOTTWALD/D. DIMITRIOU,
Uber die gesetzliche Erbfolge der
Mohammedaner girechischer Staats-
birgerschaft (in Griechisch), in:
Armenopoulos (1995) 1354-1355.

32 KTISTAKIS, Heiliges Gesetz

(wie Anm.6), 82.

33 Siehe N. ELEFTHERIADIS, Erb-
schaft von Muslimen in Griechenland
(in Griechisch), in: Themis 32
(1991-1992) 141-143.

34 Das bedeutet, dass im Falle einer
Kollision religios-kultureller Brauche
und Traditionen mit internationalen
Normen der Menschenrechte letztere
maRgebend sind. Artikel 5, Abs. 1.
und Artikel 38, Abs. I, Teil B.

35 Zum Beispiel Qur'an, 7:54, 45:18,
7:157, 16:44 u.a.

36 M.M. A'zAMI bemerkt diesbe-
zlglich: »If the principle of total
submission of man’s will to Allah is
accepted [...] it leads to the belief

that His Will ought to be the only law
and that man must submit himself

to these injunctions in their entirety«,
On Schacht’s Origins of Muhamma-
dan Jurisprudence, New York
1405/198s, 8. Vgl.auch S.V.
FITZGERALD, The Alleged Debt of
Islamic to Roman Law, in: Law
Quartely Review 67 (January 1951) 82.
37 F.J.ZIADEH kommentiert einige
grundlegende Unterschiede zwischen
den zwei Systemen: »In a Western
state, law defines itself in terms of
fundamental rights which are pitted
against the »compelling interests< of
the state. Islamic law, on the other
hand, does not separate the individu-
al and the state. The state is in fact
the community itself, and the rela-
tions between the individual and the
community are defined in terms of
duties, not in terms of rights. In a
Western state there are all sorts of
safeguards, whether in law, constitu-

tion, or convention, that protect the
rights of individuals and groups [...].
In an Islamic saciety everything de-
pends upon the integrity of individu-
als and those who administer the
lawe, Integrity (‘Adalah) in Classical
Islamic Law, in: N. HEER (Ed.),
Islamic Law and Jurisprudence,
Seattle/London 1990, 74-75. Vgl. auch
N.J. COULSON, A History of Islamic
Law, Edinburgh 1964, 1-2 und zo.
38 Siehe M. MARIORAS, Die Shari'a
und das Rechtssystem des Islam

(in Griechisch), Athen 2005, 50ff.
(unveroffentlichte Inauguraldisser-
tation). Besonders wer nicht treu das
Gesetz befolgt, das Gott offenbarte,
wird als unglaubig erachtet, Qur'an,
5:44, siehe auch 10:109, 4:105,
5:48-49.

39 Siehe MARIORAS, Die Shari'a
(wie Anm.38), 13-14, 455-458 u.a.
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Doch in keinem Falle ist eine externe Vorschrift, eine gewaltsame Anderung oder
einseitige Initiative der europdischen Staaten oder der internationalen Gemeinschaft zur
Modernisierung des islamischen Rechtssystems gerechtfertigt. Das gilt fiir die islamischen
Staaten und vor allem fiir die muslimischen Gemeinden oder Minderheiten, die in den
westlichen Staaten leben, mit Ausnahme natiirlich von jenen Fillen, die gegen die dffent-
liche Ordnung der westlichen Staaten verstofien. Jede solche Bewegung ist von Anfang an
dazu verurteilt, ohne substantielle Deckung, wirkungslos und beleidigend bis aggressiv
gegeniiber einer sehr besonderen Tradition zu bleiben. Umgekehrt muss jeder Vorschlag
zur Anderung, damit er mit substantiellen Resultaten akzeptiert wird, von innen kommen
und sich unbedingt auf die grundlegenden Prinzipien des Islam stiitzen. Die Angelpunkte
einer jeden solchen Bemithung miissen der Quran, die Sunna des Propheten und die ad-
ministrativ-rechtliche Praxis der ersten Muslime bis zum dritten Jahrhundert der Hijra
sein, damit sie von dem muslimischen Bewusstsein akzeptiert wird, das der endgiiltige
Richter und Garant einer jeden solchen Bewegung ist. Jede Bemithung zur Erforschung des
Charakters der Shari'a muss ihren Ausgang von ihren Quellen selbst nehmen. Bei nidherer
Beschiftigung mit den Grundlagen der Sharia im Quran wird ein gewisser rechtlicher
Charakter®® ersichtlich. Doch auf keinen Fall stellen sie eine systematisch konstituierte
Verfassung zur Organisation der Gesellschaft oder einen gesetzgebenden Text*! dar, der
prozessuale Themen regelt. Die Quran-Offenbarung hat in erster Linie einen sittlichen
Charakter, der den Lebensrahmen der Muslime regelt, ohne zu versuchen, systematisch
Zustidnde vorauszusehen, indem sie beziiglich zuktnftiger Probleme fiir Antworten ad hoc

sorgt, wie der Gesetzgeber des positiven Rechts.**
Die Herausarbeitung der Besonderheiten des Qurian als gesetzlicher Text war keine
einfach Sache und beschiiftigte seit frither Zeit die muslimischen Fachleute.** So wurden

40 Die Qur'an-Zeilen, die sich gene-
rell auf rechtlich-sittliche Themen
beziehen, sind etwa funfhundert,
jedoch nur achtzig davon, wurden
wir sagen, haben einen rein recht-
lichen Charakter. Die Zahlung stlitzt
sich auf C. OSTROROG, The Angora
Reform, London 1927, 19. 'Abd al-
Karim ZAYDaN, al-Wajiz fi usal al-
figh, Beirut 1405/198s, 156-157 und
"Abd al-Wahhab KHALLAF, ‘llm usal al-
figh, Kairo 1397/1977, 32-33 nennen
70 Zeilen flr das Familienrecht, 7o fir
Verkaufsvertrage und Zivilrecht, 30
flir Strafrecht, 13 flr das Strafverfah-
ren, 10 fiir verschiedene Institutionen,
25 fur das internationale Recht und
insgesamt 228 Zeilen fur Steuerwesen
und verschiedene soziale Regelungen.
41 S.D. GOITEIN betrachtet die
gesetzlichen Regelungen als Teil der
Offenbarung: »Even strictly legal
matters were not irrelevant to reli-
gion, but were part and parcel of the
divine revelation and were included
in the heavenly book, which was the
source of all religion«, Studies in
Islamic History and Institutions,
Leiden 1965, 129-130. Doch siehe den
Kommentar von J. SCHACHT: »During
the greater part of the first century
Islamic law, in the technical meaning
of the term, did not as yet exist. As
had been the case int the time of the

Prophet, law as such fell outside the
sphere of religion ...«, Introduction
to Islamic Law, Oxford 1964, 19.

42 In Bezug auf die Einflihrung und
die Festlegung von sittlichen, sozialen
und rechtlichen Werten aus dem
Qur'an in sehr frihem Stadium der
muslimischen Gemeinde siehe

H. ABDAL-ATI, The Concept of Mora-
lity in Islam, in: JRAI 2, No 3 (1975)
37-40; K. CRAGG, The House of Islam,
Belmont 1969, 45; C.J. ADAMS, A
Reader’s Guide to the Great Religions,
New York/London 1965, 316;
S.A.KAMALI, The Moral Basis of Faith.
An Islamic Interpretation, in: MW 55
(1965) 9-18 und 112-116; D. RAHBAR,
God of Justice, Leiden 1960; Toshihiko
1zuTzu, The Structure of the Ethical
Terms in the Koran, Tokyo 1959 und
R. ROBERTS, The Social Laws of the
Qur’an, London 1925, 1971,

43 Die wesentlichsten Probleme des
Qur‘an als gesetzlicher Text sind die
nachtragliche Annullierung mehrerer
Regelungen, die bereits eingefihrt
worden waren, die Widerspriiche und
die Wiederholungen, die zurtickzu-
fuhren sind auf seinen erzieherischen
Charakter und auf die lange Periode,
die die Offenbarung dauerte. Eine
Bemiihung zur Abstimmung dieser
Widerspriiche erfolgte mit der
Methode der »Aufhebung« (asbab

al-nuzal). Dazu A. RIPPIN, »The Func-
tion of Asbab al-Nuzll in Qur'anic
Exegesis¢, in: BSOAS LI (1988); Abl

Ubaid al-Qasim BIN SALLAM'S, The

Exegesis of Q 2:106 and Islamic Theo-
ries of Naskh: ma nansakh min aya
aw nansaha na'ti bi khayrin minha aw
mithliha, in: BSOAS XLVIII (1985);

J. WANSBROUGH, Quranic Studies,
Oxford 1977, 38, 141, 147, 197.

44 Fir das’ urf siehe allgemein

N.J. COuLSON, Muslim Custom and
Case-Law, in: Welt des Islams V|
(1959) 13-24; R. BRUNSCHVIG, Consi-
dérations sociologiques sur le droit
Musulman Ancien, in: Studia Islamica
Il (1956); L. MILLIOT, Introduction

a l'étude du Droit Musulman, Paris
1953, 156-167. Siehe Qur’an, 3:110,
7:199, 22:78 und vor allem 2:233.

45 s ist naturlich selbstverstandlich,
dass viele von den neuen rechtlichen
Regelungen in direkten Gegensatz zu
verschiedenen vorislamischen Prakti-
ken kamen und sie schlieflich auf-
hoben: »The Qur'an introduced new
rules and regulations which in many
cases contradicted earlier patterns

of life and customs. These new regu-
lations needed to be implemented«,
A'ZAMI, Origins (wie Anm.36), 20.
Siehe auch D.S.POWERS, Studies in
Qur‘an and Hadith: The Formulation
of the Islamic Law of Inheritance,
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viele von den vorislamischen rechtlichen Regelungen bewahrt, wobei das konventionelle
Recht, ‘urf*, in mehreren Fillen auch in der muslimischen Gesellschaft*® Anwendung
fand. Dieser Parameter bietet in Verbindung mit dem allgemeinen Prinzip des Quran, dass
der tiberlieferte Status quo stillschweigend akzeptiert wird, wenn er nicht in Gegensatz mit
dem Islam gerit und es im Qur'an gegen ihn keinen ausdriicklichen Beleg gibt, mehrere
Losungen fiir die Probleme, die sich aus seiner Untersuchung als rechtlicher Text ergeben.
Gleichzeitig deckt er auch die rechtlichen Gesetzesliicken ab, die es im Qurian gibt.*® Bei
der Expansion des Islam gab es fiir die rechtliche Regelung der vielen neuen Fragen, die
sich ergaben, grofiere Spielrdume der Flexibilitét als spiter.

Grundsatzlich ist davon auszugehen, dass das prophetische Wirken Mohammeds nicht
von Anfang an ein neues Rechtssystem schuf, indem er insgesamt das vorige konventionelle
Recht authob, sondern dass er es umstellte und mit rein islamischen Elementen erginzte.*”
Der Prophet war deutlich religioser Reformer*®, direkt bevollmiéchtigt von Gott, um die
vorexistenten sozialen Strukturen mit islamischem Inhalt umzudeuten, wie sich dies von
der Offenbarung der neuen Religion ergab.*® Er akzeptierte und assimilierte®® viele Sitten
und Brauche, die nicht in Gegensatz standen zu den Geboten des Islam bei gleichzeitiger
Aufhebung all dessen, was sich nach Buchstabe oder Geist in Nichtiibereinstimmung befand
mit dem Inhalt der neuen Religion.*

Schlieflich ergaben sich grofie Spielraume der Flexibilitiit der Sharia aus ihrer prakti-
schen Anwendung wihrend der Ausiibung der administrativen Machtbefugnis durch die
muslimischen Fithrer der ersten Jahrhunderte der Hijra und die gerichtliche Praxis der
kadis bei der Regelung rechtlicher Probleme.”? Es sind wesentliche Unterschiede zwischen
dem idee-theoretischen Rahmen der Shari‘a, wie diesen die grofien theoretischen Lehrer
festlegten, und ihrer praktischen Anwendung durch die administrativen Wiirdentriger

Berkeley 1986, 7 und COULSON,
History (wie Anm.37), 11, 22, 64-65.
46 Auf diese Weise wird ein noch
elastischerer, wenn auch klar vor-
geschriebener Rahmen der recht-
lichen Approximation gegeben, als
auf den ersten Blick ersichtlich wird.
Dieser kann sich in der Diskussion
liber die Maglichkeiten der Entwick-
lung des islamischen Rechtes beson-
ders nltzlich erweisen.

47 J.N. Anderson vertrat, dass
Mohammed sich nicht merklich von
der vorigen konventionellen Praktik
entfernte: »It is evident that Muham-
mad himself made no attempt to
work out any comprehensive legal
system [...] instead, he contented
himself with went little beyond ad
hoc amendments to the existing
customary law«, Recent Develop-
ments in Shari‘a Law, in: MW 40
(1950) 245.

48 F. RAHMAN bemerkt, dass Mo-
hammed sich nicht besonders mit
der Gesetzgebung beschaftigte und
betont seine religiése Rolle: »The
Prophet was primarily a moral reform-
er of mankind and that, apart from
occasional decisions, which had the
character of ad hoc cases, he seldom
resorted to general legislation as a
means of futhering the general
islamic cause, /slamic Methodology

in History, Karachi 1965, 10. Vgl.
E.TYAN, Histoire de [‘'organisation
judiciaire en pays d’Islam,

Leiden “1960, 64 und C. SNOUCK
HURGRONIE, Mohammedanism,
1916, 60. Anders S. D. GOITEIN: »The
idea of the Shari’ a was not the result
of post-Qur’anic developments, but
was formulated by Muhammad
himself«, Studies (wie Anm. 41), 133.
49 MARIORAS, Die Shari'a

(wie Anm.38), 187-193.

50 Die konkrete Fahigkeit der Assi-
milation der zeitlichen, historischen,
geografischen, politischen und kul-
turellen Gegebenheiten sollte das
bezeichnendste Merkmal des Islam
darstellen und gleichzeitig die groRte
Hinterlassenschaft fur die spatere
Ausbreitung, bei der es gelang, sein
Reich in einem groBen Teil der Welt
fr einen langen Zeitraum zusammen
zu halten.

51 »ln short, the Qur'anic regula-
tions modify in certain particulars
rather than supplant entirely the
existing customary law [...]. Once
again the legislation is by way of

a supplement to, not a substitute
for, the existing customary law,
COULSON, History (wie Anm.37),

15 und 17.

52 G.MAKRIS bemerkt diesbeziig-
lich: »Die konventionellen Rechte
der Provinzen, die Entscheidungen
des Kalifen und die Gesetze, die die
Richter verabschiedeten, schufen
einen extremen Zustand der Subjekti-
vitat, wo selbst hypothetisch ein und
dasselbe Gesetz Gottes nicht genau
festgesetzt werden konnte. [...]

Die Shari'a bewahrte immer eine
Dynamik, die es ihr gestattete der
islamischen Wahrheit zu gentigen:

in untereinander sehr verschiedenen
Gesellschaften und historischen
Zeiten, jedes Mal entsprechend

den bestehenden sozial-politischen
Verhaltnissen«, Islam (in Griechisch),
Athen 2004, 78-79.

53 »in vielen Fallen wurden die
lokalen Brauche und vorislamischen
traditionellen Gewohnheiten, in
Verbindung mit dem willkdrlichen
Willen des Herrschers, die rechtliche
Basis der Regierung. [...] Wenn auch,
theoretisch, angenommen wurde,
dass der Herrscher die Normen

der sharia anwenden wiirde, war die
gewohnliche Praxis, aufgrund von
Brauchen und Traditionen Gesetze
zu geben und zu regieren,
P.G.VATIKIOTIS, Islam und Staat (in
Griechisch), Athen 2000, 41-42
(Islam and the State, New York 1987).
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und die kadis®* festzustellen. Folglich kénnen und miissen die immer neu entstehen-
den grofien oder kleineren Gesetzesliicken® als unerlissliche Voraussetzung und Aus-
gangsposition der Diskussion im Blick auf die Spielriume der Anderung oder Entwick-
lung des islamischen Rechts®® zugrunde gelegt werden. In der Diskussion im Blick auf die
Vereinbarkeit der Shari'a mit der modernen Rechtskultur gibt es auch andere Begriffe, die
sich besonders niitzlich erweisen kénnen, jedoch wiirde ihre Darlegung die Grenzen dieses
Artikels sprengen. Wir beschrianken uns auf den Begriff der » guten« bid‘a —» Innovation «
(bida hasana oder mahmuda). Auch wenn sie nicht von allen Muslimen akzeptiert wird
und sie zu Zeiten intensiv dagegen polemisiert haben, kann sie dennoch einige kleine An-
derungen auf den Weg bringen. Dies geschah im frithen Islam zum Zwecke der besseren
Anpassung der Glaubigen an die Notwendigkeiten einer jeden Epoche, ohne sich vom isla-
mischen Verhaltensrahmen zu entfernen. Infolgedessen ist zu priifen, inwieweit derartige
Verfahrensweisen wieder als Mittel einer friedlichen Harmonisierung der Sharia mit dem
modernen Rechtsrahmen funktionieren. Auf alle Fille soll jede Bemithung ernsthaft die
ideale Auffassung der Muslime aller Epochen berticksichtigen, sowohl fiir die Shari'a selbst,
als auch im Blick auf die der guten, alten Musterepoche zugeschriebenen Atmosphire.
Der Fall West-Thrakien weist betrachtliche Besonderheiten auf, er ist jedoch bezeichnend
fiir das langjahrige Zusammenleben der Christen und Muslime auf européischem Territorium
und aus diesem Grunde kann er dazu dienen, Schlussfolgerungen in Bezug auf die Vereinbar-
keit von islamischem und européischem Recht zu ziehen. Die gewonnene Schlussfolgerung aus
der Studie des Rechtsstatus der griechischen Muslime von West-Thrakien lasst sich m. E. auch
generell auf jede muslimische Gemeinde innerhalb des europdischen Territoriums anwenden.
Das bedeutendste Element, wie wir weiter oben sahen, ist die freiwillige Modifikation
des Brauchs der Gemeinde. Sich aus eigenem Entschluss von dem iiberlieferten Brauch der
Vorfahren zu entfernen und die konsolidierte Gewohnheit zu dndern, wie das zum Beispiel
im Erbrecht nach langjahrigem Zusammenleben mit einer andersartigen Kultur festgestellt
wird, stellt den bedeutendsten Parameter dar, der hervorgehoben und mit jedem Mittel ge-
schiitzt werden muss. Dieses Element funktionierte wihrend der gesamten Dauer der Ent-

54 J.Schacht argumentiert in sei- 55 »Die verschiedenen Kodifizie- 58 Dieser Punkt ist auRerordentlich

nem Werk The Origins of Muhamma-
dan Jurisprudence, Oxford 1950, 19ff,

dass die kadis substantiell zur Zeit
der Umayyaden die Grundlagen ihres
nachherigen islamischen Rechtes
einfihrten unter Integrierung des
vorexistenten konventionellen Rechts
und ihrer persénlichen Ansichten.
Dazu COULSON, History (wie

Anm. 37), 30 und BRUNSCHVIG,
Considérations (wie Anm. 44). Flir
das Interesse der Umayyaden oder
Nicht-Interesse hinsichtlich des
religiosen Gesetzes siehe J. BURTON,
An Introduction to the Hadith,
Edinburgh 1995, XliI; A.A. DIXON,
The Umayyad Caliphate 65-86/
684-705, London 1971, 20-21;

P. CRONE/M. HINDS, God's Caliph:
Religious Authority in the First

of Islam, Cambri dge 1986, 1und 58;
N. ABBOTT, SALP, vol.ll, 18;

G.R. HAWTING, The First Dynasty

of Islam: The Umayyad Caliphate
AD 661-750, London/Sydney 1986,
1-18 und 123-128.

rungen der sharia aus den verschiede-

nen Schulen von Rechtsgelehrten
bringen eine ideale Verhaltensord-
nung zum Ausdruck, wobei jedoch
auch heute noch die lokalen Bréuche
und die lokale Praxis und Tradition
maRgebend sind [...]. Somit soll sich
niemand wundern, dass in allen
Zeiten der islamischen Geschichte die
sharia und die verschiedenen Kodi-
fizierungen so oft ignoriert wurden«,
VATIKIOTIS, Islam (wie Anm.53), 42.
56 Siehe MARIORAS, Die Shari'a
(wie Anm. 38), 374-379, 455-456.
57 Eine gebotene Notwendigkeit ist
ebenfalls die Aufhebung der rechts-
verleihenden Machtbefugnisse des
Mufti, dessen Rolle sich ausschliefl3-
lich auf seine religiosen Pflichten,

d. h. auf die Auslegung des Qur'an
und den Erlass einer fatwa beschran-
ken muss. Gleichzeitig ist erforder-
lich, dass die Institution der kadis als
beratendes Organ der ordentlichen
Gerichtsbarkeit reaktiviert wird.

schwierig auch fiir die Muslime selbst,
die sich intensiv bemihen mussen,
dass sie einerseits normal in die
europaischen Gesellschaften einge-
gliedert werden und dass sie Fort-
schritte machen, andererseits, dass
sie ihre Tradition und Verbindung

mit ihrer Vergangenheit bewahren.
Dabei lauert die Gefahr, dass die
MaRnahmen, die der Staat zugunsten
der Minderheiten ergreift, ent-
gegengesetzte Resultate haben. Da-
zu M. MONTGOMERY, Legislating for
a Multi-Faith Society, in B. HEPPLE/
Em.SCZYRACK (Eds.), Discrimination:
The Limits of Law, London 1992, 193.
59 Wie J. RAZ bemerkt: »The phe-
nomenon of a multicultural society
goes beyond mere toleration and non-
discrimination. It involves recognition
of the equal standing of all stable and
viable cultural communities existing in
a society«, The Morality of Freedom,
Oxford 1086, 38.
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wicklung und Expansion des Islams mit Resultaten, die ein Zusammenleben mit anderen
kulturellen Traditionen und die Assimilation vieler fruchtbarer Merkmale gestatteten.
Dieser Parameter ldsst sich vollstindig in den Rahmen der obigen religionswissenschaft-
lichen Reflexionen einbeziehen, denen es um die unerlisslichen Voraussetzungen fiir die
friedliche Anpassung der SharTa an die moderne Epoche geht. Keine externe Intervention
zur Anderung der Sharia kann von den Muslimen akzeptiert werden, vielmehr muss jede
kleine und groflere Differenzierung von innen anfangen, sich unbedingt riickbeziehen auf
die ruhmreiche muslimische Vergangenheit und abschlieffend vom muslimischen Bewusst-
sein gewiirdigt werden. Das muslimische Bewusstsein ist — in absoluter Ubereinstimmung
mit dem kirchlichen Bewusstsein hinsichtlich christlicher Identititen — der unzweideutige,
alleinige Richter und Garant des Erfolges einer jeden solchen Bewegung.

Abschlieflend ist festzuhalten, dass der konstitutionelle Staat, in dem es institutionali-
siertes islamisches Recht gibt, grundsitzlich allen Muslimen die Moglichkeit der allge-
meinen ordentlichen Gerichtsbarkeit fiir die Themen des Familien-Erbrechts garantieren
muss, so dass diejenigen frei auswéhlen konnen, die sich von dem konkreten Anwendungs-
bereich der Sharia zu entfernen wiinschen.”” Der Staat ist in diesem Falle zur Sicherstellung
der Menschenrechte verpflichtet, wie diese sich aus den internationalen Abkommen und
dem modernen Geist des Gesetzes und dem gleichzeitigen Schutz der Besonderheiten all
jener Gemeinden ergeben, die das Recht des Ausdrucks ihrer vielgestaltigen besonderen
Merkmale beanspruchen.®® Diese Themen sind von bleibendem Interesse, und in vielem
werden sie m. E. den Priifstein fiir das substantielle, friedliche und fruchtbare Zusammen-
leben differenter Vélker und Traditionen in der modernen Welt darstellen.>®

Zusammenfassung

Zur Mitte des 14. Jahrhunderts war West-Thrakien von den Ottomanen eingenommen
worden. Anfang des 20.Jahrhunderts wurde dieser Landstrich Griechenland zugeteilt
und beherbergt seit dem eine respektable muslimische Minderheit. Bei der Umsetzung
der Shari‘a gab es aber ernsthafte Abweichungen von der griechischen Verfassung wie von
europdischen Bestimmungen. Das stellte (und stellt) eine grofle rechtliche und kulturelle
Herausforderung dar: So wurde z.B. vor kurzem die Eheschlieffung durch Vertreter fiir
ungiiltig erklart. Aber auch andere Bereiche des islamischen Familienrechts unterliegen
einer Modernisierung. Der zweite Teil des Beitrags widmet sich grundlegenden Fragen des
muslimischen Rechtssystems, wie z. B. dessen konkrete Fahigkeit zur »guten« Innovation
(bida hasana bzw. mahmuda), wie dies etwa dem Autor zufolge in West-Thrakien an-
schaulich und konkret der Fall ist.

Summary

In the middle of the 14th century Western Thrace was captured by the Ottomans. At the
beginning of the 20th century this region was given to Greece and since then it has been the
home of a respectable Muslim minority in Greece. With the implementation of the sharia
there were, however, serious deviations from the Greek constitution as well as from Euro-
pean regulations. This constituted and constitutes a major legal and cultural challenge: For
example, marriage by proxy was recently declared invalid. But other areas of Islamic family
law are also subject to modernization. The second part of the contribution addresses fun-
damental questions of the Muslim judicial system, such as its concrete ability to assimilate
and be innovative (bid’a hasana or mahmuda) as this is, for instance, clearly and concretely
the case, according to the author, in Western Thrace.




242 Michalis Marioras

Sumario

A mediados del siglo XIV fue conquistada la Traquia occidental por los otomanos. A
principios del siglo XX, ésa tierra paso a ser parte de Grecia, albergando desde entonces
una considerable minoria musulmana. En la aplicacién de la Scharia hay, sin embargo,
importantes diferencias con la constitucion griega y las reglas europeas. Esto representa un
gran desafio en el plano juridico y cultural. Asi, por ejemplo, ultimamente se ha declarado
invélido el matrimonio por »poderes«. Pero también otros aspectos del derecho familiar
musulmdn se han tenido que modernizar. La segunda parte del articulo trata de preguntas
fundamentales del derecho musulmdn, como, por ejemplo, de su capacidad concreta de
asimilacion e innovacioén (bid‘a hasana bzw. mahmuda), lo cual es, segin el autor, el caso
en la Traquia occidental.
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« Als Priester und Philosoph
in Ankara

von Felix Korner!

A

Zu den bekanntesten tiirkischen Denkern zihlt Ahmet Inam. Er leitet den Fachbereich Phi-
losophie der Middle East Technical University (tiirk. ODTU) in Ankara. Die 1956 gegriindete
staatliche englischsprachige Universitit hilt im offiziellen Ranking einen Spitzenplatz unter
den tiirkischen akademischen Einrichtungen. Sie wird von der Offentlichkeit als Gegen-
pol zu den islamistisch-nationalistischen Tendenzen im Lande wahrgenommen und daher
gelegentlich als » atheistisch und links « etikettiert. Landesweit bekannt ist der tiber 20 Meter
hohe Schriftzug, den Studenten vor Jahren in das universittseigene Fufiballstadion geitzt
haben und den manche bis heute fiir den tiefsten Wunsch der dort Studierenden halten:
Devrim — »Revolution«. Das Philosophische Seminar der ODTU steht mit der Mehrzahl
seiner Lehrkrifte in der angelsiichsischen Tradition;? nicht so Ahmet Inam.

Bei der Erforschung koranhermeneutischer Neuansitze in der tiurkischen Hochschul-
theologie der Gegenwart® hatte mir ein Koranexeget auf die Frage, was ihn zu seiner
neuen Auslegungsmethodik gebracht habe, geantwortet: Entscheidende Anregungen ver-
danke er Ahmet Inam. Aus solchen Sondierungsinterviews war mir bereits bewusst, dass
es auch an einem sonst der analytischen Philosophie verpflichteten und gerade in Logik
profilierten philosophischen Seminar Interesse fiir kontinentaleuropiisches Denken gibt,
hermeneutische Philosophie gelehrt und Autoren wie Hans-Georg Gadamer gelesen
werden; und dass in der Tiirkei Philosophen selbst auf die andernorts als derzeit an-
regungsimmun geltende muslimische Theologie Einfluss haben kénnen. All dies motivierte
mich zu einem vielleicht etwas dreisten Versuch. Im September 2004 bewarb ich mich
am Philosophischen Institut der ODTU und schlug vor, philosophische Anthropologie
oder Religionsphilosophie zu unterrichten: Facher, die bisher keinen Raum im dortigen
Curriculum hatten. Auf mein Angebot hin wurde ich eingeladen, dem Dozentenkollegium
einen Vortrag freier Themenwahl zu halten. Ich sprach zu »Zeit und Ewigkeit«, einem
Thema, das mich neuerlich zu interessieren begonnen hatte, als ich eine Uhr erstand, die
meine langjdhrige Digitaluhr nun als Modell mit Zeigern abloste. Nach diesem Auf-
hinger versuchte ich den tiirkischen Philosophen zu zeigen, dass Philosophie Einsichten
aus religiosen Traditionen aufnehmen kann, ohne dadurch unphilosophisch zu werden.*
Die anschlieffende Diskussion war furchterregend. Religionen, so hielt man mir entgegen,
kénnten sich nur dogmatisch — und das heif8e: nicht-begriindend - duflern; sie seien
also genau das Ende jeder rationalen Erkenntnis. Mir wurde der Vorwurf gemacht, ich

1 Seit 2002 leben in der tlrkischen dere auf akademischer Ebene. Wir Hermeneutics in Contemporary
Hauptstadt drei Jesuitenpatres. Die haben ihr deutsches Mitglied um Turkish University Theology.

erste Einladung nach Ankara ging von  einen Erfahrungsbericht gebeten. Rethinking Islam, Wirzburg 2005.
der islamisch-theologischen Fakultit Da es sich hier um einen Erfahrungs- Vgl.jetzt DERS., Alter Text — neuer
aus, die theologische Gesprachspart- bericht handelt, erlaubt sich der Kontext. Koranhermeneutik in der
ner suchte. Die Jesuitenkommunitat Autor dieser Zeilen, in der Ichform Turkei heute, Freiburg 2006.
betreut nun die tirkischsprachigen zu schreiben 4 Vgl.Felix KORNER, Time and
Christen vor Ort und steht im mus- 2 Vgl.www.metu.edu.tr.. Eternity. Bible and Koran, in:
limisch-christlichen Dialog, insbeson- 3 Felix KORNER, Revisionist Koran Philotheos s (2005) 430-438.
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wollte die Philosophie in Theologie verwandeln; und damit sei die in der Philosophie
gliicklich gewonnene Freiheit dahin. In meiner Antwort legte ich dar, dass Theologie es
sich keineswegs leisten kann, dogmatisch zu behaupten, ohne zu begriinden. Selbst ihre
Voraussetzungen kann sie nicht stillschweigend hinnehmen - sie muss sie rechtfertigen. Nur
handelt es sich bei theologischen Aussagen — wie bei Lebensdeutungen iiberhaupt — um
solche, deren volle Evidenz noch aussteht, die daher wissenschaftstheoretisch gesehen
hypothetisch sind. Der Gesprachspartner replizierte, wer so etwas vertrete, sei kein Theo-
loge mehr; da ich aber qua Geistlicher ganz offenkundig Theologe sei, kénne er dies nur
als Tarnung gelten lassen. Er endete mit einem Scherz, der sich auf meine Eroffnungs-
bemerkung bezog: » Und wie zeigt Ihre neue Uhr die Ewigkeit an?«

Nach dieser Veranstaltung gab ich die Hoffnung auf, in der Tiirkei Philosophie zu unter-
richten. Man hielt mich offenbar fiir einen Missionar, der unter dem Deckmantel eines
neutralen Faches Proselytismus betreibt. — Diese Empfindung sollte sich zwar als verkehrt
erweisen. Dennoch ist es angezeigt, hier zuerst der Frage nachzugehen, wie Missionare
heute in der Tiirkei arbeiten.

1 Siedler, Zeltmacher, Informatiker

Auf tiirkischem Boden sind etwa 1000 freikirchliche Missionare titig. So sagt es mir zu-
mindest eine Familie aus dem Nordosten der USA, die seit 1995 an der Schwarzmeerkiiste
lebt.> » Wir werden von unserer Gemeinschaft daheim unterstiitzt; vor allem durch das
Gebet«, erklart die Mutter. Sie ist Hausfrau und unterrichtet die beiden Tochter im Rahmen
eines amerikanischen Heimschulsystems. Dariiber hinaus besuchen die zwei, zehn und
zwalf Jahre alt, keine Schule. Die Kinder zeigen mir, was sie heute gelernt haben: Wie die
amerikanischen Siedler Nigel herstellten. Daheim spricht man Englisch, man beherrscht
aber auch das Tirkische. Eine Tochter betet vor dem Abendessen um die Bekehrung der
Muslime und iibt anschlieffend Selbstkritik: Die Familie sei doch gar nicht geniigend im
Sinne ihrer Sendung titig. Gefragt, was man denn mehr tun solle, sagt sie: Bibeln verteilen.
Die Familie lebt eine Religiositit, die ganz auf die individuelle Glaubensentscheidung setzt.
Der Vater hat neben Informatik Theologie studiert, unter anderem in Harvard. Alle vier
stehen in freundschaftlichem Kontakt zu einem deutschen katholischen Geistlichen, Pfarrer
»Joseph«. Er gestattet der ortlichen evangelikalen Gruppe, ihre Gottesdienste in seiner
Kirche zu halten. Der Familienvater meint, mir ein Kompliment zu machen, als er sagt:
»Sie sind neben »Joseph« der einzige mir bekannte katholische Priester, der Jesus wirklich
liebt. « Die Gesellschaft Jesu sieht er folgendermafien: »Ihr Jesuiten wart den Kirchen der
Reformation Beispiel und Ansporn, weil [hr missionarisch wart. Heute redet Thr mir zu viel
von Dialog und zu wenig von Bekehrung.« Er unterrichtet Informatik an der staatlichen
Universitdt vor Ort. » Wie Paulus Zeltmacher war, so bin ich Dozent, sagt er. Dass er seine
eigenen Studenten auf den Glauben anspreche, komme in der Regel nicht vor. Eine Tochter
hakt ein und fragt, warum der Vater so zuriickhaltend gegeniiber seinen eigenen Hérern
sei. Er erkldrt, dass er bei zu grofler Offenheit seine Arbeitsstelle riskiere. Klientel fiir eine
mogliche Bekehrung sind vor allem Tiirken, die tibers Internet auf Zeitungsanzeigen wie
» Machtest du den wahren Jesus kennenlernen? « antworten und so in Kontakt mit eigens
dafiir geschulten Missionaren kommen.

5 Aus Grinden der Diskretion wer- Namen verandert sind, stehen sie
den Einzelheiten nicht bis zur Identi- in einfachen Anflihrungszeichen.
fizierbarkeit ausgefuhrt; wenn im Text
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Die Missionare sind nicht aufdringlich. Sie schicken den Interessenten das Neue Tes-
tament und Broschiiren. Thre Theologie ist denkbar einfach. Das Evangelium wird in vier
Satzen zusammengefasst: » Gott liebt dich. Du hast gestindigt. Jesus ist fiir dich gestorben.
Nimm ihn an. « Wer sich von dieser Botschaft ansprechen lsst, kann nach einigen Monaten
getauft werden. Die Missionare sind durch die Regeln ihrer Bewegung angehalten, den Kon-
takt nach dem dritten Versuch abzubrechen, wenn der Kandidat kein Interesse zeigt, » Jesus
in sein Leben aufzunehmen «. Monatlich erteilen sie der Zentrale in den USA Rechenschaft,
wie viele Kontakte man kniipfen konnte.

Im Gottesdienst am Sonntagnachmittag steht der »Lobpreis« im Mittelpunkt. Uber
Overhead-Projektor an die Wand geworfene tiirkischsprachige, aus dem Englischen tiber-
setzte Lieder werden in schneller Folge zu Gitarre und Bongo gesungen. Man singt auf-
fallend laut. Der gemeinsame rhythmische Gesang, impulsiv-stereotypes freies Gebet und
der demagogische Tonfall der Predigt riitteln an den Emotionen der etwa fiinfzehnkopfigen
Versammlung, schaffen eine »Es gibt viel zu tun, packen wir’s an«-Stimmung. Die Predigt
des Informatikers und Theologen zu Hebrier Kapitel 12 erfordert jedoch Mitdenken und
hat einen betrachtenden Zug: »Ihr steht hier nicht vor dem Berg des Gesetzes, ihr steht
vor Christus, vor der Erlésung, die er fiir euch bewirkt hat, Thr seid zum Berg Zion hin-
getreten. «

2 Scriptura, Fides, Ratio

Das Reflexionsniveau dieses Predigers ist dem vieler seiner Kollegen iiberlegen. Dies wurde
mir auf folgende Weise klar. Ein 22-jahriger Student, » Murats, lautet an unserer Kirchenpfor-
te in Ankara. Er will mit mir sprechen, stellt prizise Fragen tiber die Heilsnotwendigkeit der
Sakramente und erzihlt dann, dass er seit einem Jahr zu einer evangelikalen Gruppierung
gehort. Drei Monate nach der ersten Bekanntschaft sei getauft worden. Nun sei er verletzt,
und zwar von der antikatholischen Polemik der Prediger. Sie treffe ihn, weil seine Grofi-
mutter — im Unterschied zu seinen laut Personalausweis muslimischen, de facto areligiosen
Eltern — eine fromme Irin gewesen sei. Der junge Tiirke kommt mit ahnlichen Motiven wie
einige seiner Altersgenossen, die in den letzten Jahren den Weg zu uns gefunden haben.
Die feurige Glaubensentscheidung, die ihnen Zutritt zu einer Freikirche verschaftte, sucht
neue Nahrung. Sie monieren typischerweise viererlei. Erstens die unklare Struktur ihrer
evangelikalen Gruppierung; tiirkische Muslime, die einen biirokratisch verwalteten Islam
kennen und am Westen besonders die Ordnung schétzen, empfinden die hierarchische
Struktur der katholischen Kirche oft attraktiv, weil klar und sicher. Zweitens stort sie, wie
sie sagen, die » Pop-Kultur in den selbstgemachten Gottesdiensten«. In der Tirkei gibt es
eine grofle Ehrfurcht vor Maria — tdglich besuchen Muslime unsere Kirche und ziinden
vor dem dortigen Marienbild eine Kerze an; sie suchen keine laute, den Feiernden nach
auflen wendende Gottesdienstform, sondern Besinnung; die Empfindung, Mitfeiernder in
einer alten Tradition zu sein, ist fiir sie bergend. Drittens entdecken tirkische Suchende,
beispielsweise iiber Internet und Fernsehen, die geistlichen Reichtiimer der Kirche — Orden,
Heilige, Sakramentalien, Meditation — Traditionen, wie sie ihre Freikirche als unevangelisch
ablehnt, die die jungen Menschen aber ansprechen. Und schliefllich kénnen viele der
Prediger den ernsthaften Fragen der Neubekehrten keine weiterfiihrende Antwort geben.
»Phil<und > Helga< besuchen mich drei Wochen nach » Murats  erster Kontaktnahme. > Phil«
hat in Alaska, wie er eindriicklich schildern kann, zum Glauben und in einer Bibelschule
seine deutsche Frau >Helga« gefunden. > Phil« ist drgerlich, seitdem er erfahren hat, dass
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sein Kind - wie er sich ausdriickt — Katholik werden will. Der Prediger will entweder sich
tiberzeugen, dass man als Katholik doch Christ sein kann, oder aber mich tiberzeugen, dass
der Katechismus der Katholischen Kirche, den er aus gegebenem Anlass online untersucht
hat, biblisch unhaltbar ist. Sein Argument lautet: Da der Glaube allein gentigt, ist die Taufe
nicht heilsnotwendig. — Meine Antwort, dass eine Begierdetaufe eine Ausnahme sei, sonst
aber nicht nur die private Entscheidung des Einzelnen notwendig fiir den Eintritt ins Heils
sei, sondern auch die Gemeinschaft der Kirche, durch die Christus sakramental handelt,
ist ihm unannehmbar: »I'm sorry, it’s not in the Bible.« Uber seiner Meinung nach ein-
deutige Bibelverse hinaus kann er nichts gelten lassen. »Helga« hatte bisher geschwiegen.
Sie spricht das Schlusswort, und zwar auf Englisch, damit es auch ihr Mann versteht: » You
know, Father, we are a bit simplistic. «

Gerade in der nationalistischen Presse wird christliche Missionarstitigkeit regelmafig
gebrandmarkt. Zu gern wird der Vorwurf wiederholt, dass die amerikanischen Missio-
nare Bibeln mit 100-Dollar-Scheinen verteilten und so die einheitliche ttirkische Nation
zersplitterten. Glaubwiirdig daran ist, dass die Freikirchen ihre Glaubigen karitativ
unterstiitzen, wie das von jeder Gemeinde zu erwarten ist; Bekehrung durch Bestechung
passt nicht in die Entscheidungslogik evangelikalen Denkens. Dennoch schaffen solche
Zeitungsmeldungen ein Klima des Misstrauens. Verschworungstheorien stellen die
Christen unter Generalverdacht. Die katholische Kirche rutscht gelegentlich ebenfalls unter
die Verdéchtigten.

3 Prudence, Témoignage, Humilité

Wie agiert die katholische Kirche in der Tiirkei? Der oben als »Jesus wirklich liebend«
erwidhnte Pfarrer > Joseph« war sieben Jahre in der Tiirkei titig. Im Priesterseminar seiner
Heimatdi6zese erinnert man sich an ihn als »theologisch uninteressiert«. Er schliefit sich
einer kleinen geistlichen Gemeinschaft in Deutschland an, die ihn auf seinen eigenen
Wunsch in die Tiirkei entsendet. Uber seine jugendlich-offene Ausstrahlung gewinnt er ein
gutes Dutzend Muslime, die sich taufen lassen wollen. Pfarrer » Josef< hat inzwischen nicht
nur die Tiirkei verlassen, sondern auch die Kirche. Seine Wirkungsweise in der Tiirkei ist fiir
katholische Priester und Ordensleute im Nahen Osten untypisch. Die lateinisch-katholische
Kirche hat, abgesehen von der rein diplomatisch agierenden Nuntiatur, vier Aufgabenfelder,
namlich Auslanderseelsorge, Seelsorge fiir die einheimischen Katholiken (wegen eklatanten
Priestermangels oft riten- und kirchen-tibergreifend), Caritas- und Schul-Dienste (un-
abhingig von der Religionszugehdrigkeit und ohne Bekehrungsabsichten) und schlieSlich,
als neues und noch unabgestecktes Feld, den interreligitsen Dialog.

Die katholische Kirche hat in der Tiirkei noch keine Rechtspersonlichkeit. Eigentums-
erwerb ist daher erschwert. Kultfreiheit gewihrleistet der Staat, auch Konversionen sind de
jure moglich. Anders sieht es teilweise in der gesellschaftlichen Tatsdchlichkeit aus. Selbst
in den Grof3stddten kann eine Familie aggressiv reagieren, wenn jemand Christ werden will.
Die Polizei gewdhrleistet eine Be-wachung der sonntéglichen Gottesdienstgemeinde; die
Grenze zur Uber-wachung ist jedoch flieflend. Mitunter wurden unsere Gottesdienstbesu-
cher aus einem halbwegs versteckten Winkel fotografiert. Als wir eine Adresskartei erstellen,
erklirt eine Familie: »Dass wir armenisch-katholisch sind, soll nicht bekannt werden;
unsere Kinder konnten ihre Arbeit verlieren.« Solche Befiirchtungen sind vielleicht tiber-
zogen, aber sie prigen das Klima mit. Allzu leicht gilt jemand wegen seines Bekenntnisses
als ungentigend mit dem tiirkischen Nationalgedanken identifiziert. Andererseits absolviert
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einer der Katechumenen derzeit seinen Militirdienst, nennt offen seine Zugehorigkeit zur
Kirche und wird seiner eigenen Einschitzung zufolge nicht benachteiligt. Thm wurde zwar
verboten, eine Bibel mit in die Kaserne zu bringen. Korane sind jedoch ebenso unerlaubt.
Der lateinische Bischof (»apostolischer Vikar«) von Istanbul, Msgr. Louis Pellatre,
spricht von einer Kirche des humble témoignage, des demiitigen Zeugnisses; er wendet sich
klar gegen Proselytismus und erinnert an das Prinzip der prudence, was nicht » Klugheit«,
sondern »Vorsicht« bedeutet. Wie aber konnen wir auf die Menschen eingehen, die von
sich aus kommen und katholisch sein wollen? Die Bischofskonferenz sieht ein dreijih-
riges Katechumenat vor. Das ist lange, aber klug. Denn ein Taufbewerber muss in einen
vielschichtigen Prozess der Unterscheidung eintreten.
+ Auf der ersten Ebene sind querliegende Motive auszumachen. Wer katholisch werden will,
weil er sich mit der eigenen muslimischen Familie nicht mehr versteht, sich mit seinem
Bibel-Prediger tiberworfen hat oder ein Visum fiir Belgien braucht, spiirt bald selbst, dass er
bei uns nicht am richtigen Ort ist. Wir sagen in aller Offenheit, dass, wer der Kirche beitritt,
die Nachfolge Christi antritt. Die Grundfrage ist also nicht, was ich gewinne, sondern was
ich dabei zu geben und aufzugeben habe.
» Auf einer zweiten Ebene muss der Bewerber durch theologische, wichtiger aber, durch
geistliche Kenntnis ein Gespiir fiir den rechten Weg erlangen. Dabei bringen viele Taufbe-
werber eine Vorliebe fiir das Uberzogene, das Markierende - das Nicht-Evangelische oder
Nicht-Islamische - mit. Unterscheiden heifdt hier, erwagen lernen, was auf den grofleren
Dienst Gottes hingeordnet ist; heifdt aber auch, ein lebendiges geistliches Leben von den
oberflichlich gesuchten Gruppengefiihlen und katholischen Unterscheidungsmerkmalen
der ersten Begeisterungsphasen unterscheiden lernen.
» Zugleich muss jeder Taufbewerber seinen Platz in der Gemeinde finden. Dies ist gerade in
Ankara ein schwerer Test, da unsere Gemeinde hauptsdchlich aus armenischen Katholiken
tiirkischer Staatsbiirgerschaft besteht. Viele von ihnen trauen einem » Tiirken« nicht zu,
wirklich Christ sein zu konnen. Dennoch tiberlassen sie die liturgischen Dienste wie Lesun-
gen und Kollekte gerne ihnen. Hier bricht ein Prozess der Vorurteilsiiberwindung an.
+ Eine weitere Ebene, die viel Unterscheidungskunst erfordert, ist die Versohnung mit der
eigenen Vergangenheit, mit der Familie, mit dem Freundeskreis, mit dem Islam. Unsere
fiinf Katechumenen miissen lernen, den Eltern - in einem Fall auch: der Ehefrau —, und
den Arbeitskollegen ihre Konversion verstindlich zu machen und sie doch frei zu lassen, ein
anderes oder kein Bekenntnis zu haben. Schwer fallt ihnen mitunter, die eigene muslimische
Glaubensgeschichte und die Gegebenheit des Islam dankbar anzuerkennen.
» Schlie8lich, auf der tiefsten Ebene, braucht ein Taufbewerber, der in einem grofitenteils
nichtchristlichen Umfeld leben wird, ein geistliches Fundament. Wir leiten die Katechu-
menen daher behutsam auf einen ignatianischen Exerzitienweg, in dem ihre personliche
Lebenswahl zur Teilnahme an der Sendung Christi werden kann.

4 Aber

Der Botschafter der Europaischen Kommission hat mich zu einem Abendessen mit Gisten
aus dem offentlichen Leben eingeladen. Wie er mir nachher gesteht, hat er mich bewusst
neben den Sprecher der Baha'i gesetzt, Professor Can. Er unterrichtet Physik an der ODTUT,
der Universitit mit dem Schriftzug »Revolution«, und ist deren Vizerektor. Er erinnert
sich an meinen Namen. Der Leiter des Philosophischen Instituts, Ahmet inam, habe
meinetwegen bei ihm vorgesprochen und gesagt: »Er ist Priester; aber wir wollen ihn.«
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So ermutigt, frage ich wieder bei der Fakultdt an. Die Antwort: »Sie unterrichten ab dem
kommenden Semester philosophische Anthropologie, vierstiindig. « Man warnt mich nur:
» Reich werden sie nicht durch die Dozentur. « Das habe ich auch nicht vor. Ich weise auf das
christologische Armutsverstandnis der Jesuiten hin, die wie Jesus arm werden wollen, »um
andere reich zu machen « (2 Kor 8,9). Die Veranstaltung wird als Wahlpflichtfach deklariert.
Es miissen also auch Examina gehalten werden, und man kann Credits erwerben. Zwolf
Studentinnen und Studenten erscheinen, acht sind im Grundstudium, zwei kommen von
anderen Fakultdten, zwei sind Promovenden. Man stellt mir in Aussicht, dass in kiinftigen
Semestern auch den Hérern aus Fichern wie » Offentliche Verwaltung« und » Soziologie «
meine Vorlesung empfohlen werden soll.

Ich frage die Studenten, ob sie wissen, was das »S.].« hinter meinem Namen bedeutet. Zu
meinem Erstaunen lautet die Antwort: Alle Philosophiestudenten missen hier eine bestimmte
Philosophiegeschichte lesen, auf der steht als Autor Frederick Copleston, S.J. - Ich spreche an-
schlieflend die Dozentenkollegen darauf an. Man hilt Pater Copleston fiir den ausgewogensten
Darsteller der Denkgeschichte. Das erklart, warum man hier dem Jesuiten, der anbietet, Phi-
losophie zu unterrichten, nicht mit mehr Misstrauen entgegengetreten ist. Man zieht mich
auch iiber den heftigen Debattierer bei meiner Probevorlesung ins Vertrauen. » Er stammt aus
Siidostanatolien; dort hat er in einer klassischen islamischen Medrese seine erste Ausbildung
erhalten, die vor allem im Koranlernen bestand. Das ist lange her. Inzwischen ist er ein Meis-
terdenker und will seinen Kollegen zeigen, dass er der beste Atheist von uns allen ist.«

Die Gespriche mit Kollegen und Studierenden laufen auf Tirkisch. Meine Einfithrung
in die philosophische Anthropologie ist jedoch wie alle Lehrveranstaltungen an dieser
Universitit englischsprachig. In Absprache mit Ahmet Inam lege ich sie auf kontinental-
europdische Denktraditionen aus. Ich beschranke mich aber nicht auf eine bestimmte
anthropologische Denktradition, sondern stelle aus immer neuen Blickpunkten dar, was
Menschsein sein kann. Jede Doppelstunde hat eine Uberschrift, immer ein deutsches Wort.
Es ist jeweils ein Begriff, der in der Reflexion tiber die Frage » Was ist der Mensch?« eine
Rolle spielt, und in den meisten Fallen ist er im Deutschen mehrdeutig. Das erweist sich als
didaktisch giinstig. Denn so ist der Vorlesungsinhalt leichter zu behalten; und zugleich ler-
nen die Studenten deutsche philosophische Begrifflichkeit. Unter ihnen ist das Fremdspra-
chen-Interesse grofi. Gelegentlich schreibe ich ein griechisches Wort, zuerst in griechischen
Buchstaben, an die Tafel. Inzwischen bitten mich mehrere Studierende eindringlich, einen
Griechischkurs anzubieten. Ich werde die ersten Semester Vorbereitungs- und Vorlesungs-
zeit allerdings vor allem in systematische philosophische Darstellungen investieren. Einen
Hebrdischkurs hatte ich bereits im Vorjahr einmal in unserer Kirche angeboten. Erschienen
waren, neben Jugendlichen unserer Gemeinde, ein Altphilologe von der Ankara Universitesi
und zwei tiirkische freikirchliche Pfarrer, deren Lernbegierigkeit manchem amerikanischen
Prediger gut gestanden hatte. Das Unterrichten einer alten Sprache auf Tiirkisch ist, wie ich
daher sagen kann, ein Abenteuer eigener Ordnung. Es beginnt damit, dass ich mit meinen
Schiilern tiirkische Warter fir den grammatischen » Artikel« oder » Dual« finden muss:
Erscheinungen, die es im Tiirkischen nicht gibt. Aber durch interessante Textauswahl lassen
sich auch beim Grammatiklernen existenzielle Einsichten vermitteln.

Die Anthropologie-Vorlesung gliedert sich in siecben Abschnitte, die in einen systema-
tischen Zusammenhang bilden.

1. — Ansatz

Hier wird der erkenntnistheoretische Zugang zu einer philosophischen Anthropologie
begriindet. In der ersten Vorlesung, zum Begriff des »Begriffs«, zeige ich, warum es
keineswegs nachteilig ist, dass manche Worter, die das Deutsche philosophisch verwendet,
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mehrdeutig sind. Ich sehe meine Vorlesung in einem dreifachen Kontext: Islamisch-theo-
logische Tradition, positivistisch-areligiose Modernitit, tiirkisch-nationale Identititssuche.
Ohne im Unterricht eine Kontroverse vom Zaun zu brechen, steht im Hintergrund der
ersten Vorlesung besonders der erste Kontext, die islamische Denktradition. Thre Haupt-
schwierigkeit ist meinen Beobachtungen zufolge ihr Bemiihen, Begriffe so scharf zu ver-
wenden, dass sie der Wirklichkeit nicht mehr gerecht werden kénnen. Gott steht dann als
Schopfer der Schopfung nur noch gegentiber; » Ich« und »Du« sind nicht vermittelt, Sieg
und Niederlage nicht ineinander verwoben. Eine flexiblere, der geschichtlichen Wirklich-
keit angemessenere Weise, mit den Begriffen umzugehen, konnte auch islamischerseits
interessante Folgen haben.Die weiteren Titel dieses ersten Vorlesungsabschnitts sind
»Geheimnis«, » Erkenntnis«, » Sinn« und » Bestimmung«. Eine zentrale Pointe ist hierbei,
dass nicht gewaltsame Erkenntniswut zu befriedigenden Antworten gelangt, sondern die
Einsicht, dass jedes Einzelne eine Rolle im Gesamt hat — eine Einsicht, die, da das Ganze
noch nicht vorliegt, hypothetisch bleiben muss und darf.

2. — Anspruch

In diesem Abschnitt werden vor allem personalistische Ansitze behandelt. In ihnen zeigt
sich der andere, und zwar als Fordernder. Die Entscheidung, nicht beim Ich, sondern beim
Du einzusetzen, ist anthropologisch gut begriindbar. Wir lernen das Ich-Sagen, finden zu
Selbstbewusstsein tiber das Angesprochensein. Dennoch vertrete ich keinen Personalismus,
der dem andern Einzelnen ein so absolutes Gewicht und Recht einrdumt, dass das Gesamt
aus dem Blick gerit. Ein entscheidender Begriff fiir diesen Abschnitt ist Max Schelers » Welt-
offenheit «, der nicht nur unsere Geoffnetheit zur Welt hin benennt, sondern die Offenheit,
also Unabgeschlossenheit der menschlichen Welt zum Ausdruck bringt.

3. - Aufruf

Nach der personalen Angesprochenheit behandelt dieser dritte Abschnitt nun verschie-
dene Weisen menschlichen In-die-Pflicht-genommen-Seins. Hier eignen sich die Mehr-
deutigkeiten dreier deutscher Worter besonders, auch die religiosen Dimensionen solcher
Verpflichtung zu bedenken. Den »Beruf« hat Martin Luther auf die Arbeit auflerhalb des
Klosters iibertragen und damit auch das weltliche Wirken unter die Frage personlicher Beru-
fung gestellt. Das Wort » Bildung « ist bereits von Meister Eckhard gepragt. Er benennt damit
den Vorgang, in dem unsere Gottesebenbildlichkeit herausgearbeitet wird. Das dritte Wort
ist » Verantwortung«. Im Arabischen (mas’iliya) und Tirkischen (sorumluluk) wird mit
dem Gedanken des » Gefragt-Seins« (wie auch in der »responsabilité«) ebenfalls ein Rech-
tfertigungs-Dialog vorgestellt. Ob man nun bereit ist, sich eine Gerichtsszene am Ende der
Geschichte vorzustellen oder nicht: Verantwortliches Leben kommt aus der Bereitschatt,
mein Leben grundsitzlich in Frage stellen zu lassen. Im Koran lautet die entscheidende Ge-
richtsfrage: » Warum habt ihr einander nicht geholfen?« (37:25). Wie reagieren Studierende
an einer Universitdt mit atheistischem Ruf auf die deutliche religiose Durchpriagung mancher
meiner philosophisch-anthropologischen Gedankenginge? Wie also passt die Vorlesung in
den zweiten Kontext, die positivistisch-areligiose Modernitit, wie sie Mustafa Kemal Atatiirk
als Mentalitat der Zukunft anvisiert hatte und wie sie nicht wenige Kemalisten noch heute
als Idealzustand und Problemlosung fiir die Tiirkei sehen? Ich spreche nicht bekennerisch,
sondern stelle in sachlicher Sprache dar, dass am Grunde vieler philosophischer Begrifte
religiose Erfahrungen liegen. Eine Studentin formuliert in der Auswertungsrunde am Ende
des Semesters: » Ich bin nicht religios. Aber ich sehe jetzt, dass man Religionen respektieren
kann. « Ein Student zeigt sich dagegen von vorn herein als an Religion besonders interessiert.
Er versteht sich als Muslim, meint aber, mit Imamen konne man nicht diskutieren. Thn muss
ich wihrend der Vorlesung mitunter bitten, seine Fragen zuriickzustellen. Das kénnte zwar
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den Eindruck erwecken, dass ich nicht bereit bin, Rede und Antwort zu stehen, hat sich aber
auf lange Sicht bewdhrt. So kann der vorgesehene Stoff in angemessener Tiefe vorgestellt
werden. Auflerdem sind meine Spontanantworten nicht immer die treffendsten. Und die
meisten Kommilitonen des Fragers interessiert der Vorlesungsinhalt mehr als meine Ant-
wort auf die haufig etwas abwegige Einwendung eines einzelnen.

4. — Aufgabe

Dieses Kapitel untersucht den jeweiligen » Augenblick«, in dem sich die Gelegenheit zeigt,
der zuvor bedachten Angesprochenheit gerecht zu werden. Ein Problem der Vorlesungs-
reihe hatte sich friith gestellt. Jede Doppelstunde hat zwar eine innerhalb ihres Abschnittes
und innerhalb des Gesamtaufbaus sinnvolle Rolle, bricht jedoch mit dem je neuen Begriff
auch eine neue Gedankenpackung an. Der Ubergang muss zugleich deutlich und behutsam
sein. Dariiber hinaus haben die jiingsten Studierenden noch leichte Verstehensschwierig-
keiten im Englischen, die besonders im Nachvollziehen von Abstraktem zum Tragen
kommen. Daher lernte ich, den jeweils neuen Titelbegriff narrativ einzuleiten. Bei Luthers
»Beruf« konnte sein Erfurter Turmerlebnis erzihlt und beim Begrift » Bildung« Ignatius
von Loyola vorgestellt werden, der von sich sagte, er sei bei Gott in die Schule gegangen.
Da sich aber allzu gern biblische Geschichten als Einleitung nahelegten, ich den Kreis der
Explikationsquellen aber moglichst weit ziehen und nicht den Eindruck des Missionars
im Philosophenrock erwecken wollte, stellte es sich als besonders mithsam, aber lohnend
heraus, auch anderes Material zu suchen und zur Einleitung heranzuziehen. So beginnt die
Vorlesung zu » Du« nun mit einer von Martin Buber erzihlten chassidischen Geschichte,
von der — wie ich erwartet hatte — der muslimisch besonders informierte Horer sofort sagen
konnte: » Etwas ganz Ahnliches erzihlt auch Dschalaladdin Rami«, der persisch-schreiben-
de sufische Meisterdichter des 13. Jahrhunderts. » Gegenwart« wird mit einem japanischen
Haiku eingeleitet, einer Gedichtform, die Priasenzerfahrung auf den Punkt bringt. Und die
Vorlesung » Augenblick« beginnt mit einer Beschreibung der spitklassischen Kairos-Statue
zu Olympia. Dieser vierte Abschnitt bietet auch Raum fir das Thema »Geschichte«. An-
hand einer Ezechielstelle (Kapitel 3) zeige ich, wie Israel es verstand, das Geschehen immer
neu zu lesen, und zwar als bedeutungsvollen Zusammenhang, dessen Gesamtsinn schon
ahnbar, aber noch nicht erwiesen ist. » Geschichte« ist ein Zentralthema fiir weiterfithrende
Gespriche mit dem islamischen Denken. Israel kann die geschehende Ereignisfolge, so sehr
die Menschen auch frei — und verkehrt - agieren mogen, als Handeln Gottes begreifen.
Gottliches und geschopfliches Handeln sind hier nicht gegeneinander auszuspielen. Sind
sie aber zusammenzusehen, dann muss auch Offenbarung nicht als ein Eingriff von auflen
gedacht werden, bei dem Menschen unbeteiligt sind. Hier liegt wohl der grundlegende
theologische Schliissel fiir die Frage, wie Prophetie, auch die des Muhammad, als geschicht-
liche, das heifit menschliche anerkannt werden kann.

5. — Annahme

Dieser Abschnitt behandelt, nachdem das Du bereits begegnet ist (2.) und das Ich in der
Geschichte sein Selbst erspiahen konnte (4.), nun den » Anderen«, wie er uns fremd und
daher bedrohlich begegnen kann. Inspiriert durch Jesu Gleichnis vom Barmherzigen
Samariter und von der Formulierung des Nikolaus Kusanus »Gott, der Nicht-Andere«
schlage ich vor, den andern in seiner Andersheit anzuerkennen, ohne mich damit von ihm
getrennt zu sehen. Unterschiedenheit und Einheit schlieflen sich nicht aus. Damit beziehe
ich mich auf jenen dritten Kontext, in dem diese Philosophievorlesung zu sehen ist: In
der Tiirkei sind nationalistische Tendenzen zu spiiren; sie tarnen sich leicht unter einer
unitaristischen Ideologie, derzufolge alle in der Tiirkei Lebenden einheitlich sunnitische
Muslime und Tiirken sind. Das Thema war in meinem ersten Semester besonders brisant,
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da sich unter den Horern auch zwei Kurden befanden, die mit Vergniigen das eine oder
andere kurdische Wort beisteuerten. Beim Nachdenken tber den Begriff der Fremdheit
lesen wir auch ein Lied des geistlichen Volksdichters Yunus Emre, der im 14. Jahrhundert
tiirkische Lieder schrieb, die bis heute bekannt sind. In einem Kehrvers sagt er, womaglich
augenzwinkernd, jedenfalls in kostlicher Paradoxie: » So einen Fremden wie mich habe ich

ja noch nie getroffen. « Die Studenten, auch die kurdischen, interessiert die altertiimliche

tiirkische Sprache des Yunus Emre, und ich meine auch einen gewissen Stolz unter den

Studenten zu spiiren, dass nicht nur Shakespeare, Zen-Koans und die Bibel als philosophi-
sche Einleitungen taugen. In der nachfolgenden Stunde beschwert sich ein Philosoph im

vierten Semester, dass die Ttirkei von Europa immer als der andere, der Fremde gesehen

werde, » ... dabei sind wir ganz anders, als Ihr meint.« Seine Bemerkung gibt Anlass zu

mehrfacher Reflexion. Lisst sich so klar von einer europdischen Sicht reden, wie er es tut?

Lasst sich sein eigenes Tiirkeibild méglicherweise als Wunschdenken erweisen? Brauchen

wir stets einen »anderen« als Gegeniiber, um zu definieren, wer wir selbst sind, sei dies nun

Europa, die Tiirkei oder ein angeblich verkehrtes Tuirkeibild?

6. - Angst

Die vorletzte Einheit bringt nun die Spannungen des menschlichen Lebens zur Sprache.
Unter den Begriffen fungiert auch »Stinde«. Man konnte fragen, ob ein derart glaubens-
bezogenes Wort tiberhaupt in eine Anthropologie gehért, die sich philosophisch nennt.
Ist dies nicht ein Begriff, der nur in eine Glaubensverkiindigung gehort, die an der per-
sonlichen Entscheidung hangt und wie sie evangelikale Theologie in ihren Kleinschriften

vertritt? Bereits von der Geschichte des Denkens her war angezeigt, das Wort ohne derartige

Befiirchtungen, aber auch ohne Deckmantel zu verwenden. Denn die bei Paulus — dessen

anatolische Herkunft natiirlich auch herausgestellt wird — wird das menschliche Drama

scharfer als je zuvor benannt, und eben mit dem Wort Siinde: Wir tun nicht, was wir ei-
gentlich wollen. Ich muss nicht blind glauben, dass ich gegen ein gottliches Gebot verstofien

habe. Vielmehr ist die Erfahrung des Strukturproblems gegen meine grundlegenden Hoft-
nungen zu handeln, eine menschliche Konstante. Damit hat sie ihren Platz auch in einer
philosophischen Anthropologie.

7. — Aufbruch

SchlieBllich werden fiinf Zielbegriffe zusammengestellt: Person, Geist, Freiheit, Liebe und als

letzter » sich verlassen auf«. Der abschlieende Gedanke lautet, dass die Selbstverfangenheit,
die wir erleben, sich nur in einer Bewegung vertrauender Hingabe l6st. Die Atmosphare

wurde im Laufe des ersten Semesters zunehmend spiritueller. Es waren weniger die an-
fangs erwarteten kritischen Einwinde der Studenten, die ein frommes Abheben meiner
Gedankenginge hinderten: Vielmehr wollte ich selbst stets die Begriindbarkeit auch von

glaubenden Vollziigen — wie Vertrauen — aufzeigen. Und ich wollte stets den Anschluss an

die philosophische Tradition aufrechterhalten. So kamen immer auch anthropologische

Klassiker zu Wort. Ich nannte beispielsweise gerne Helmuth Plessner, der auf der Flucht vor
den Nazis kurz in Istanbul Halt gemacht hatte, als Kronzeugen: Der Mensch ist, wie Plessner
formuliert, » exzentrisch positioniert«. Der Gedanke, dass wir uns nicht verlieren, sondern

finden, wenn wir tiber unser bisheriges Menschsein hinausgehen, kann hier angeschlossen

werden. Er fand bei den Jugendlichen erst nach einer Phase des Unverstindnisses Zu-
stimmung, dann aber begeisterte.Als christlicher Theologe Philosophie, und gerade das

Fach Anthropologie, in Ankara zu unterrichten ist eine spannende Aufgabe, die stindig

Rechenschaft meines Glaubens ist, die allerdings zugleich auch stindige Rechenschaft

vor mir selbst verlangt: Werde ich dem mir entgegengebrachten Vertrauen gerecht, die

Studenten bei der Entwicklung ihrer eigenen Uberzeugung fair zu begleiten?
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Zusammenfassung

Der Erfahrungsbericht eines deutschen Jesuiten in Ankara zeigt ein Bild der jetzigen
religiosen Situation in der Tiirkei zwischen atheistischem Main-Stream auf einer bestimm-
ten akademischen Ebene, einer kleinen Gruppe evangelikaler Christen und in diesem Fall
der jesuitischen Kommunitit, die sich in der ttirkischen Hauptstadt dem interkulturellen
und interreligiosen Dialog verschrieben hat.

Summary

The report of the experiences of a German Jesuit in Ankara shows a picture of the current
religious situation in Turkey where there are an atheistic mainstream on a certain academic
level, a small group of evangelical Christians and, in this case, the Jesuit community which
has devoted itself to intercultural and interreligious dialogue in the Turkish capital.

Sumario

El relato de un jesuita alemdn en Ankara sobre sus experiencias muestra una imagen de
la situacion religiosa actual en Turquia entre el ateismo mayoritario en ciertos estamentos
universitarios, un pequeno grupo de cristianos evangelicales y una comunidad jesuita, que
en la capital turca se dedica al didlogo intercultural e interreligioso.




Dialogisches Lernen -
 eine muslimische Sicht

von Wolf D. Ahmed Aries

Erst durch Langfristigkeit wichst der Zugang zum dialogischen Lernen, fiir das Martin
Buber die treffenden Worte fand: Das Ich wichst am Du.

Die Briicke dazu wurden freundschaftliche Beziehungen, tiber die man auch in unsiche-
ren Zeiten gehen konnte. Aus solchen Erfahrungen diskutierte man in den eigenen Kon-
texten anders, d. h., dass aus den stets natiirlicher Weise in der Begegnung mit dem Anderen
auftretenden Frustrationen keine Aggression erwuchs, weil man sie dem Anderen, den man
doch kannte, nicht zu unterstellen bereit war. Im dialogischen Lernen lernen die Beteiligten
die Zwinge des Anderen zu achten, auch wenn sie manches Mal nur Kopf schiittelnd zur
Kenntnis genommen werden. Erlebtes Befremden wird so tragbar.

Ein Dialog offizieller Vertreter ihrer Religionsgemeinschaft ist kein, um einen Begriff
des internationalen Rechtes zu gebrauchen, exterritorialer Raum. Jeder hat die Grenzen der
Loyalitéit zur eigenen Grofigruppe zu beachten. Dennoch findet auch hierin dialogisches
Lernen statt. Der Muslim erklirt seinem christlichen Gesprichspartner in der einen Sitzung
einen sunnitischen bzw. schiitischen Brauch und in der anderen einen islamischen Begriff,
um seinerseits zu erfahren, welchen Brauch die Orthodoxie pflegt bzw. welche Vielfalt der
Begriff des Protestantismus abdeckt.

Wer immer durchhilt, wird fiir die Zusammenarbeit auf eine merkwiirdige Weise
dankbar.'

Dem Aufenstehenden mag es immer noch bemerkenswert erscheinen, dass der mehr
oder weniger der Philosophie vorbehaltene Begriff des Dialoges im vergangenen Jahr-
hundert Karriere gemacht hat.? Im medial politischen Raum wurde er sogar zur bil-
ligen Miinze, der man ihren urspriinglichen Wert nicht mehr ansah. Erst die Reflexion
auf den Ursprung des Wortes erdffnet dem Nachdenklichen die Perspektive auf den
Grundgestus wie ihn Schleiermacher einst fasste. In seinem »Konzept geht es um das
seigentliche Gesprich¢, dessen Bedingung und Ausgangspunkt der Streit ist. Damit sich
zwei Gesprachspartner streiten konnen, miissen sie sich auf ein von beiden geteiltes > Sein«
beziehen kénnen. «* Das Denken auf ein gemeinsames, aber verschieden wahrgenommenes
Sein ist die Bedingung des Streites, der letztlich zu einer Denkgemeinschaft fihrt, fiihren
sollte, kann. Sie ist darauf gerichtet, den Streit » ins gemeinsam Geteilte aufzuheben«*. Im
Bereich des reinen Denkens philosophischer Seminare ist diese (dialektische) Methode
zweckmifig, fithrt sie doch zur Klarung unterschiedlicher Sichtweisen und der an sie
gebundenen Perspektiven. Das strittig geteilte Sein wird so in seiner Struktur sichtbar.
Ein solcher Streit setzt voraus, dass die Streitenden eine gemeinsame Sprache benutzen,
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was sich leicht schreiben ldsst; aber kaum jemand macht sich bewusst, was alles dazu
gehort. Es sind nicht nur Worter und die Breite des Wortschatzes. Es sind ebenso die
Grammatik, die Konnotationen wie die Geschichte der Begriffe, die ein Teil der eigenen
Geistesgeschichte ist.

Ubersetzer kennen zudem das Problem der fehlenden Entsprechungen. So kann man
ein Wort zwar korrekt {ibersetzen, aber nicht dessen Konnotationen mit transportieren. So
gibt es das Wort » Hund « in den Sprachen Europas wie des Orients. Es 16st jedoch ginzlich
verschieden Assoziationen in der jeweiligen Sprache aus. Sie reichen von »Freund des
Menschen « bis zu » Schmutztriger «.

Die Wissenschaft der Linguistik mag derartig abstrakt mit dem Phinomen Sprache
umgehen. Das gesprochene Wort bzw. ein gesprochener Satz ist jedoch stets Teil einer
Gesamtkommunikation aus Gestik, Mimik, sprachlichem Ausdruck und der Satzmelodie
in der Vergangenheit und Gegenwart des gesprochenen Satzes; und sie tiberschneiden
sich mit dem Hoéflichkeitssystem einer Gesellschaft und Kultur. In den vergangenen Jahr-
zehnten ist in manchen westlichen Landern gleich Deutschland das Gefiihl fiir das Wie des
Umganges miteinander weitgehend entschwunden bzw. wird nur noch in beschrankten
gesellschaftlichen Refugien gleich dem diplomatischen Dienst kultiviert. Hingegen achten
Gesellschaften anderer kultureller Kontexte sehr wohl darauf, dass sprachlicher Ausdruck
und Hoflichkeit auch im Alltag tibereinstimmen. So unterscheidet die tiirkische Sprache
zwischen dem abi (ilterer Bruder), bey (etwa der Anrede »Herr« entsprechend), amca
(Anrede eines Jiingeren gegeniiber einem dlteren Mann, der nicht zur Verwandtschaft
gehort), siz (entspricht etwa dem englischen Sir), efendi (als gesellschaftlich hiher einge-
schatzter Mann). Die gleiche Differenzierung besteht unter Frauen. Im Gesprich mit-
einander lassen sich solche Differenzen zwischen den sozialen Kommunikationssystemen
lernend tiberwinden, so dass die Dialogisierenden nach einer Weile wissen, wovon jeder
von ihnen spricht.

Solchem dialogischen Lernen vermdgen unterschiedlich Glaubende nur bedingt zu
entsprechen, weil es hier nicht um einen schlichten Standpunktwechsel geht, mit dem sich
die Perspektive des Anderen eroffnet, sondern um eine Perspektive, deren vorausgehender
Standpunkt Faktoren enthilt, die man nur glaubend einzunehmen vermag.®

Juden, Christen und Muslime stehen im identischen abrahamischen Horizont, dessen
Charakteristika dem Betrachter erst dann deutlich werden, wenn man aus ihm heraus-
tritt und versucht, in den ostasiatischen zu wechseln,® um von dort zu versuchen, den
eigenen Horizont zu betrachten. » Abrahame « gehen in ihrer Kontingenzbewiltigung von
einem transzendenten schopferischen dialogischen (Prophetie) Sein aus. Innerhalb dieses
Horizontes entwickelte ein jeder der drei einen eigenen Standpunkt, mit Faktoren, die
nicht beliebig tibernehm- oder einnehmbar sind: der Gott der Viter, Karfreitag bzw. der
Tauhid.

Juden, Christen und Muslime haben von hierher im Gebet eine je eigene Formen-
sprache ihrer Beziehung zum Letzten’ entwickelt, deren zivilisatorische Leistung kaum zu
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iberschitzen ist. Daran erinnere man sich bei einem Satz aus der Handreichung der EKD
Klarheit und gute Nachbarschaft, auf deren Seite 33 gesagt wird: » Dabei gerit der religigse
Teil der Scharia — Vorschrift zum Gebet oder zu den Speisevorschriften — in der Regel nicht
in den Konflikt mit dem deutschen Grundgesetz, stellt also nicht das eigentliche Problem
dar.«® In der Regel widerspricht also ein Muslim in seinem Gebet nicht dem Grundgesetz,
d.h. aber auch, dass in bestimmten Fillen das Gebet dem Grundgesetz widersprechen
kann? Da das Gebet fiir den Muslim die zweite Saule seines Glaubens ist, bedeutete diese
Negation den grundsitzlichen Ausschluss des Muslims aus der Rechtsgemeinschaft in
Deutschland. Es kann durchaus sein, dass die Autoren dies nicht gemeint haben, dann ist
es ihnen gleich einer Freud'schen Fehlleistung unbewusst durchgegangen und offenbart
die Grundhaltung.

Nach tiber dreiffig Jahren Gesprich zwischen evangelischen Christen und Muslimen
stehen Muslime fast hilflos vor solchen Aussagen. Mithsam lernten sie, dass die Glaubigen
aller drei abrahamischen Glaubensweisen in der Zeit der beiden europdischen Totalitarismen,
dem biologistischen Nationalsozialismus und dem sozialutopischen Bolschewismus, in
gleicher Weise litten und die Wahrheit Gottes bezeugten, was an Gestalten gleich Leo Baeck,
Dietrich Bonhoeffer, Alfred Delp und Said Nursi zu zeigen war.’

In der Not existentieller Gefihrdung eréffnen sich Menschen »divers in faith«'?
die Dimensionen des Gebetes des Anderen. Farid Esack beschreibt eine solche Situation
in einer Gefingniszelle, in der Glaubige, die gemeinsam gegen die Apartheid protestiert
hatten, eingepfercht waren: » What happened after we were taken to the cells at Wynberg
Magistrate’s Court marks that day as particularly significant for the South African inter-
religious experience. Guarded by twelve uniformed policemen, nineteen of us, united
in our quest for a just society, but belonging to different religious groups, discovered
our common commitment to, and need of, God. Allan Boesak began by reading scrip-
ture, the Reverend Lionell Louw led the group in singing, Hasan Solomon prayed and
I preached. «"

Im Angesicht der Finalitit nimmt der Andere in Respekt den Gestus anderer Kon-
tingenzbewiltigung als Gestus zum Letzten an. Allein, diese Verwiesenheit auf die Be-
grenztheit der conditio humana ist kein Dialog miteinander. Er beginnt erst, wenn Spre-
chen in Zeit und Raum untereinander méglich wird. Das » Denken beginnt erst an dem
Punkt«, schrieb Emanuel Lévinas, »wo das Bewusstsein sich seiner Partikularitat bewusst
wird. [...] Als Denkender ist der Mensch derjenige, fiir den (der Andere in der, d. Verf.)
Aufenwelt existiert. [...] Die Stellung des Menschen, des vernunftbegabten Wesens im Sein,
vollzieht sich als Wille und als Arbeit.«'> Der Dialog ist jene Arbeit, die mit dem Staunen
beginnt."”* Und sei es das Erstaunen dariiber, dass ein Anderer anders spricht, d.h. vom
(scheinbar) Gleichen in neuer Rede spricht. So ist der Weg vom Siindenfall bis zum Kreuz
fiir Christen die Wegstrecke zum Heil, wihrend der Muslim den Weg von Adam bis zu
Mohammed als die stete Aufforderung zum geraden Weg sieht, dem serat al-mustagim.

Solches zu verstehen setzt den Willen zur Arbeit am Begriff wie an der anderen Form der
Bewiltigung des gemeinsamen Seins voraus. Sie hdngt von recht verschiedenen Vorausset-
zungen ab, die ihrerseits bestimmen, in welcher Weise jemand arbeitet. So kann das Wort
»verstehen « zum einen den Respekt vor dem Begriff des Anderen und seiner denkerischen
Arbeit implizieren, den Willen, den Anderen und seine Rede mit den Begriffen der eigenen
Arbeit zu fassen (inklusives Verstehen) oder die Fremdheit des Anderen als Fremdes dar-
zustellen (exklusives Verstehen). Im Extremfall schildert man die Rede des Anderen unter
der Perspektive des Unmoglichen des eigenen Denkens und der eigenen Kontingenzbe-
wiltigung (feindlicher Dialog).
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Da es »den neutralen Interpreten, der sich aus allem heraushilt, was einem die anderen
krumm nehmen kénnten, nicht gibt«", ist jeglicher Dialog der Gefahr der mutwilligen
»Bemichtigung ans Eigene«'® ausgesetzt. Hier kann der Vergleich die subtilste Form der
Aneignung wie der Stellungnahme darstellen.

Wer sich als Muslim dem im eigenen Denken nicht vorhandenen denkerisch Méglichen
nahern will, der muss im Reden mit dem Christen lernen, was diesem z. B. Karfreitag bedeu-
tet, denn Karfreitag hat kein Analogon im Islam. Das gleiche gilt fir Christen hinsichtlich
des Gestus der Reinigung bzw. Lauterung im Zakat, von der es im Qur ‘an heif3t: » Der seinen
Besitz hergibt, um sich zu lautern, und nicht als Lohn fiir erhaltene Wohltaten, sondern im
Trachten nach dem Angesicht seines Herr, des Hochsten. « (92:18-20 oder 9:103)

Solch dialogisches Lernen durch und mit dem Anderen setzt voraus, dass der Lernende
von seinem Gesprachspartner Sétze gesagt bekommt, die fiir diesen schlicht » wahr« sind
und nicht um einer » missionarischen Freundschaft« willen so adaptiert wurden, dass die
Option des Uberzeugens versteckt eingefiihrt wird. Da dies fiir jeden der Dialogisierenden
gilt, gehort zum Glaubensgesprich einerseits der Wille zur absichtslosen Wahrhaftigkeit
ebenso wie andererseits ein unbedingter Vertrauensvorschuss.

Es gehort zu den erschreckenden Erfahrungen im Dialog, dass dies nicht fir das
alltagliche Gesprich gilt. Martin Bubers Kategorien des »Du« und des »Zwischenx,
aber ebenso Emanuel Lévinas’ » Herausforderung im Antlitz des Anderen« beschreiben
Endzustinde des dialogisierenden Lernens, die im wechselseitigen Gesprach tiber die
Zeit mithselig gewonnen werden miissen. Sie stehen haufig genug gegen die von Gruppen-
interessen geleiteten Dialoge, in denen Mehrheiten und Minderheiten einer Gesellschaft
um die Gestaltung von Zukunft ringen. Meist geht es jedoch dabei um héchst banale
Sachfragen gleich denen von Parkplitzen vor einer Gebetsstitte wihrend der islamischen
Feiertage oder die Einreise eines Vorbeters, Imames. Fiir den schlichten Biirger zeigt sich
hier der Erfolg eines Dialoges mit der Mehrheitsgesellschaft, die ihrerseits hieran die
Standfestigkeit eines Reprasentanten festmacht. An dieser Stelle setzt die schon oben an-
gesprochene Handreichung der EKD das Zeichen der erdverwachsenen Sturmfestigkeit,
wie es im Lied der Niedersachsen heifit.

Der Diskurs gemahnt an die Reflektionen Gerhard Ritters zur Dédmonie der Macht, die
auch fir die Macht gesellschaftlicher Kommunikation gilt. Nur dies ist kein Dialog der
Glaubenden, wenn auch manche der sozialen Protagonisten ihn dazu erheben mochten.
Aber »im echten politischen Kampf stehen nur selten klares Recht gegen klares Unrecht,
zumeist (geht es, d.Verf.) um Lebensanspruch gegen Lebensanspruch«', d.h. die Un-
gestortheit des Gewohnten, deren Grenzen die biirgerliche Toleranz beschreibt.

Der Dialog, so hofften die engagierten christlichen Europier, wiirde die Grenzen durch
Information vom Anderen sowohl sichern als auch tiber die Zeit hinweg erweitern. Davon
waren die Teilnehmer der groflen internationalen Begegnungen ebenso geprigt wie die
nationalen und die kleinen 6rtlichen zwischen der Kirchengemeinde und der Moschee
eines Stadtviertels.

14 Jirgen STRAUB, Verstehen,
Kritik, Anerkennung (Essener Kultur-
wissenschaftliche Vortrége 4),
Gottingen 1999, 30.

15 STRAUB, Verstehen

(wie Anm.14), 29.

16 Gerhard RITTER, Die Ddmonie
der Macht, Miinchen 1948, 57.

17 Ekkehard RuDOLPH, Dialogues
Islamo-Chrétiens 1950-1993, in:
Cahier de |'Université de Lausanne,
Numéro o, Décembre 1993, 14.

18 Siehe oben.

19 PONTIFICAL COUNCIL FOR
INTERRELIGIOUS DIALOGUE, Recog-
nize the spiritual bonds which unite
us — 16 years of Christian-Muslim
dialogue, Vatican City 1994.

20 In: epd Dokumentation,

Nr. 53 (2006) 14.

21 Der Dialog mit den Muslimen
ist seit Jahren Uber die von der
Akademie publizierten Protokolle

zu verfolgen.

22 Als Beispiele im deutschsprachi-
gen Raum sind die Tagungen des
Zentrums flr Religiose Studien an
der Universitat Mlnster zu nennen.
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Dort, wo vor Ort iiber die Jahre hinweg der Kontakt gehalten werden konnte, waren es
unpritentiose Veranstaltungen und Einladungen, in denen man sich kennenlernte und
Vertrauen in den Anderen fasste. Im Gegensatz dazu ging es bei den grofSen Konferenzen
»den muslimischen Teilnehmern um die Diskussion des Fehlverhaltens westlicher Politiker
oder christlicher Missionare«'”, wihrend die Européder an der Lésung praktischer Probleme
gleich der globalen Fliichtlingsfrage oder der Entwicklungspolitik interessiert waren, um
nur zwei der dringenden Herausforderungen zu nennen, wie Ekkehard Rudolph in einem
Résumée des Dialoges zwischen 1950-1993 schrieb.™®

Unter dem Apostolat Johannes Pauls II. wandte sich der Vatikan von den grofien Kon-
ferenzen ab und suchte den Anderen im kleinen Gesprich bzw. in vom Laien kaum noch
zu tiberblickenden einzelnen Begegnungen.' Sie fanden im Vatikan ebenso statt wie auf
den Reisen des Pontifex Maximus. Keines dieser Gespriche vermochte die Ddmonie der
Realpolitik zu dndern, in der die kriegerische Gewalt als Mittel der Wahl stets Option
gewesen ist. Der Dialog widerstand dem von dort ausgehenden Druck lange Jahre. Aber
nach und nach mischte sich der Lirm der Explosionen welcher Waffen auch immer in die
Gespriche selbst Wohlwollender. Hinzu kam, dass durch die medialen Vernetzungen fast
kein Ereignis in welch abgelegenen Regionen der Welt auch immer unbeachtet blieb, wenn
es auch nur den Anschein einer tauglichen Schlagzeile besaf3.

So wurde der Dialog wieder zu einer Aufgabe einzelner, die dann miteinander ins
Gesprich kamen und kommen, wenn sich die Vortrags- und Horsile leerten und
leeren werden, um dem Zeugnis des Anderen Raum zu geben. Die hier aufscheinende
Dichotomie zwischen dem Larm da drauflen und der Stille der Studierstube verdeckt,
dass es manches Dazwischen gibt wie beispielsweise die Islamisch-Christliche Arbeits-
gemeinschaft (ICA), deren dreiffigster Geburtstag 2006 in der Berliner Friedrichstadt
Kirche begangen wurde. Durch den schon friih in ihre Agenda aufgenommenen Tages-
ordnungspunkt »Mitteilungen tiber Entwicklungen«, die Bezeichnungen wechselten
im Laufe der Jahre, erfuhr man etwas iiber den Anderen, wodurch die Schwierigkeiten
im Gesprach an anderen Orten bzw. Zusammenhingen verstindlich wurden.?® Das
gleiche ldsst sich von den Bemithungen kirchlicher Akademien gleich der in der Evan-
gelischen zu Loccum® sagen oder den unaufgeregten Tagungen der World Islamic Call
Society*:. Immer wieder sind es einzelne Personlichkeiten, die mit sich selber fiir das
Gesprich stehen: in Loccum Fritz Erich Anhelm oder in Tripolis Ahmed Muhammed
Sharif. Beide arbeiten in organisatorischen Kontexten, in denen der Dialog in den
Zielkatalogen steht, aber in der Praxis nur durch die Menschen selber voran getragen
wird, weil sie unabhingig von Stérungen der geopolitischen Grofiwetterlage dem Ziele
verbunden bleiben.

Dieser strukturelle Tatbestand zeigt, dass der Dialog als kommunikatives Handeln
zwischen Gruppen, unter Menschen und Glaubenden zwar eine Sachfrage darstellen
mag, aber ldngst nicht personenunabhingig geworden ist. Zudem wird die Frage des Dia-
logisierens noch nicht als eigener Gegenstand wissenschaftlichen Arbeitens angesehen. Stets
wird tiber etwas dialogisiert, so dass die Griinde fiir Nichthéren, Missverstehen, Aneignen,
Beharren oder die situativen Faktoren der Bedingtheit des Gespriches zwischen Gruppen
und zwischen einzelnen Sprechern nicht in den Blick kommen. Warum, so wére zu fragen,
bedarf es der spezifischen Privatheit, um zum Buberschen bzw. Lévinasschen Dialog zu
gelangen? Und was ist diese Privatheit unter den modernen Bedingungen medialer Offent-
lichkeit und Gesellschaft?

Und wie werden neue Erfahrungen bzw. Informationen vom Anderen in dialogi-
sierenden Gruppen verarbeitet? Sind die Ergebnisse der Vorurteilsforschung hier relevant,
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weil sie u. U. zeigen, warum die positiven Selbstbilder des Anderen nur schwer akzeptiert
werden???

Die Fragen verweisen auf einen im Dialog kaum thematisierten Konflikt, bei dem es um
das Verhiltnis von Dialogisierendem und eigener Gruppe, d. h. im Falle der Religionen der
eigenen Glaubensgemeinschaft geht. Bei grofleren Begegnungen haben die Reprasentanten
nur wenig Spielraum. Dies gilt auch fiir die Gespriache am Rande offizieller Begegnungen,
in denen alte Bekannte Hintergrundinformationen austauschen.

Das Problem ist, dass es fiir Glaubensthemen keine Metaebene gibt bzw. keinen
neutralen Standpunkt, von dem aus weitergedacht werden kénnte. In der Dialektik als
Methode zur Gewinnung neuer Erkenntnisse ist dies die Voraussetzung fiir die An-
wendung der Dialektik. Aus diesem Grunde beschrinken sich die Dialoge zumeist auf
die Information iiber die jeweilige Orthopraxie, den Jahresrhythmus der Feste, die Theo-
logie- und Geistesgeschichte, die haufig genug mit der politischen Geschichte verbunden
waren. Muslimische Gelehrte lehnen vielfach jedes Gesprach, das dariiber hinaus geht, ab,
weil es nichts brichte. Europdische Christen und ihre Kirchen weichen dann auf die Auf-
gaben gemeinsamer gesellschaftspolitischer Aufgaben gleich der Armutsbekimpfung, der
Bildungsfrage und infrastruktureller wie der Wasserversorgung aus. Sie folgen damit der
alten sozialpsychologischen Regel, dass gemeinsame Aufgaben Nihe bringen und diese
auf Dauer Vertrauen.

In Festreden fiir Jahrestage solcher Unternehmen greifen die Redner u. U. zu den Literatu-
ren des Dialoges und zitieren die philosophischen Vordenker. Sie tiberhoren dabei die Stille
der »leeren Sile«, in der die Gesprachspartner als nichts Anderes erscheinen als in der Anders-
heit ihrer Kontingenzbewiltigung. Fiir den Muslim ist es die Annahme der Rede des Einen,
welche Thn meint. Fiir den Christen ist es der karfreitigliche Jesus, der fiir [hn handelt.

Der Qur ‘an »really represents to Muslims what Jesus Christ represents for devout Chris-
tians or the pre-existent Thora, the eternal Law of God, for Jews. Similarly, the history of
theological controversy around the nature of the Qur ‘an in early Islam, [...] is not unlike
the early controversies in the Christian world about the nature of Jesus Christ«, schrieb
Farid Esack in diesem Zusammenhang.**

Die Ordnung des Dialogdiskurses* mag das kommunikative Handeln in der Offent-
lichkeit bestimmen, aber dort, wo die Stille eingekehrt ist und die Dialogisierenden das Ge-
sprach durch- und aufrechterhalten, vermag das Ich des Sprechenden den Mut finden, am
Du zum Horenden zu werden. Doch jetzt ist der eine Horender und im néchsten Augen-
blick der Andere.?® In solchem Sprechen und Horen vermag ein jeder der Dialogisierenden
wahre Satze tber seinen Glauben zu sagen, dem Anderen das ihm Unverstidndliche nahe
zu bringen und in Achtung vor dem Anderen zu bleiben. All dies geschieht wohl nur, wenn
das am Du werdende Ich mit jedem Satz des Anderen ebenso lernt wie durch das Ringen
um eigene Worte oder eigene Sitze. Hier erst ereignet sich dialogisches Lernen, auf das
man vorbereitet werden kann und muss, aber zu dem der einzelne sich selber entschliefien
und das er selbst leisten muss. Das Verb als Tu-Wort verweist auf das Tun, das nicht allein
verbal kommunikatives Handeln meint, sondern zugleich die Ausdriicke des Leibes.

Das dialogische Lernen ist damit sowohl Ereignis als auch Leistung und unter der An-
nahme der Erreichbarkeit des Friedens notwendige Option.

23 Einen amisanten Ansatz zur 24 ESACK, The Qurian 26 |m Anschluss an: Martin BUBER,
Erklarung schildert Farid Esack (wie Anm. 23), 16. Ich und Du, Gerlingen #1994, 37.
(The Quran — a users guide; Oxford 25 Michel FOucAULT, Die Ordnung

[UK] 2005, 9), indem er das Modell des Diskurses (Fischer Taschenbuch

der Verliebtheit benutzt. 10083), Frankfurt a.M. 1993, 10, 11.
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Zusammenfassung

Der Terminus »Dialog« hat im spiten 20.Jahrhundert Karriere gemacht. Er wurde und
wird auch inflationér gebraucht. Der vorliegende Beitrag betont und fordert einen Dialog,
der mit zdher Arbeit und mit gutem Willen verbunden ist: Einer Damonie der (politischen)
Macht kann das menschliche Zusammentreffen und Kommunizieren im Gebet, in der kon-
kreten Begegnung spezifischer Privatheit und in der Stille abseits vom Lirm geopolitischer
Grofiwetterlagen zu entkommen versuchen.

Summary

The term » dialogue« made a career for itself in the late 20th century. It was and is still used
excessively. This contribution emphasizes and demands a dialogue that is associated with
hard work and good will. The coming together and communication of people in prayer, in
the concrete encounter of a specific privateness, and in the silence away from the noise of
the general geopolitical climate can be a way to escape the demonical possession of (politi-
cal) power.

Sumario

El término »dialogo« se ha popularizado al final del siglo XX. Se ha utilizado y se utiliza de
forma inflacionaria. El articulo resalta y exige un didlogo que esté unido al trabajo constante
y ala buena voluntad. El didlogo y la comunicacion entre los hombres pueden intentar esca-
par a la demonizacion del poder (politico) por medio de la oracion y del encuentro concreto
en la vida privada y en el silencio, fuera del ruido de la situacién geopolitica reinante.
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Moglichkeiten

der Glaubens-
gemeinschaften

im Prozess der
Integration.

Berliner Erklirung der ICA
nach 30 Jahren Zusammenarbeit
auf Bundesebene — vorgestellt
am 13.11.2006 von der Islamisch-
Christlichen Arbeitsgruppe

1 Religion und Sprache
als Chance zur Integration

Religion hilft die Welt zu begreifen und sich
und anderen den eigenen Platz in Familie,
Gemeinschaft von Gleichgesinnten und staat-
licher Gesellschaft zu verdeutlichen. Insofern
gehort sie mit einer Sprachschule fiir den
Glauben zusammen.

Denn Glaube ist in der Gesellschaft
zu bewdhren, nicht beide vor einander
zu bewahren. Dabei meint »Integration«
a) iiber individuell und gemeinschaftlich
wichtige Selbstverstdndnisse im Recht auf
Unterschied »integer« (»unverletzt«) kom-
munizieren zu konnen — die deutsche Spra-
che ist dazu entscheidende Voraussetzung -
und b) die Unterschiede in verantwortlicher
Bindung an die Gesellschaftsordnung und
das Gemeinwohl zu entfalten.

Wir blicken zuriick auf Diskussionen
um die Bedeutung von Landessprache,
Muttersprache und Gebetssprache fiir die
religiosen Gemeinschaften in der deutschen
Gesellschaft. Christliche und islamische
Glaubensgemeinschaften bieten dabei In-
seln der Selbstvergewisserung inmitten des
gesellschaftlichen Alltagsgetriebes an. Sie
vermitteln sprachlich und atmospharisch
einen besonderen Zugang zu den ihnen
unantastbaren Werten. Lebenssinn wird so

z.B. Uber das Arabische als Sprache des
Gebets und das Tiirkische als Sprache der
muttersprachlichen Tradition erschlossen.
Das kann die innere Kraft stirken, sich auf
die deutsche Sprache einzulassen, sich mit
anderen Lebens- und Wertorientierungen
auszutauschen und einander sachlich zu
informieren. Der Dialog hilft dabei, sich
tber das Recht auf Vermittlung christlich
und islamisch vernommener Gottesbot-
schaft sowie iiber die Achtung von religioser
Propaganda und von Notigung beim Wech-
sel der Religion zu verstandigen.

2 Von Nachbarschaft
zu Partnerschaft

Sékularstaatliche und religiose Uberzeugun-
gen ermoglichen Menschenwiirde fiir alle zu
Sfinden und dazu Arbeitslosigkeit und Struk-
turen zu iiberwinden, die partnerschaftliche
Gleichheit verhindern.

Dazu gehoren Meinungsfreiheit und
ein verfassungspatriotischer Lernprozess,
der a) traditionelle Strukturen von Macht
und Anerkennung durch sikulares Recht
hinterfragt, b) aber der auch Bibel und
Koran als Quellen fiir Werte und das deut-
sche System der Kooperation zwischen
Staat und Religionsgemeinschaften aus-
driicklich einbezieht. Bedingung dafiir
ist, dass statt Pauschalannahmen konse-
quent die Selbstdefinition des jeweiligen
Verstiandnisses bei den Einzelnen und ihren
Gemeinschaften zugrunde gelegt wird. Denn
Religionen sind selbstregulative kulturelle
Systeme, die Gemeinschaften iiber Zeiten
und Rédume hin zusammenhalten und
unsoziales Verhalten minimieren, wobei
es keine klar abgrenzbaren kulturellen Ein-
heiten gibt, sondern das Zugehorigkeits-
gefiihl entscheidet.

Wir blicken zuriick auf einen Weg, der
tiber die Sozialarbeit ftihrte, denn obwohl
die Kirchen nicht unmittelbar gesellschafts-
politisch zustindig waren, standen viele
Gemeinderdume gastlich offen auch fiir

zmr | 91. Jahrgang | 2007
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die Muslime der Nachbarschaft. Bevor es
zureichende Moscheeangebote gab, fan-
den sie hier einen Ort fiir Sozialkontakte
und Bildung. Damit kamen die z.T. unter-
schiedlichen Erwartungen an Madchen und
Frauen einerseits und Jungen und Minner
andererseits ins Gespréch, die in Deutsch-
land, im Heimatland und in der Auslegung
von Bibel und Koran von Bedeutung sind.
Nur im Dialog findet man zur Verstandigung
tiber den jeweiligen religiosen Lebensweg
von Christen und Muslimen. Die religisen
Regeln sind in einem primir ethischen und
nicht rechtlichen Verstindnis wichtig fiir
Identitdt als Grundlage der Lebenspraxis.
Auch im Konfliktfall missen rechtsstaatli-
che Gesetze eingehalten werden.

3 Freie Religionsausiibung
und Erziehung

Weil nach dem 11.9.2001 deutlich geworden
ist, dass es keine interreligiose Unverbindlich-
keit gibt, sollte religios-ganzheitliche Bildung
nicht von der schulischen Erziehung getrennt
werden.

Bildung spielt eine konstruktive Rolle fiir
soziale Integration, Religion fiir Mensch-
lichkeit und Religionsunterricht fiir Ge-
sprachsfahigkeit in der Gesellschaft. Ein
sdkularer Rechtsstaat griindet sein Gewalt-
monopol nur darauf, dass er die Interessen
aller Gruppen der Bevélkerung, die auf
seine Verfassung verpflichtet sind, bestmog-
lichst vertritt. Wenn er damit Gelegenheit
zu interkulturellem Lernen gibt, kann er
verbindlich erwarten, dass innerhalb seiner
Rahmenordnung jeder den anderen das
gleiche Recht zubilligt und alles hinterfragt
werden darf und soll. Denn Monotheis-
mus vermittelt schliefilich Werte, die das
Wohlergehen der Gemeinschaft und aller
Geschopfe zum Ziel haben. Das beinhaltet
sowohl Freiheit fiir oder gegen eine Religion
als auch Freiheit von Festlegungen auf einen
religiosen oder nicht religidsen Symbolcha-
rakter von Verhaltensweisen.

Wir blicken zuriick auf den Wandel
der sidkularstaatlichen, christlichen und
islamischen Erwartungen, die mit der Zu-
sammenfihrung auslindischer Familien
in der alten und dann mit der Vereini-
gung zur neuen Bundesrepublik Deutsch-
land sowie mit dem europiischen Inte-
grationsprozess und der Globalisierung
erwuchsen. Ungekliarte Bildungsfragen
fir muslimische Kinder und Jugend-
liche in einer sdkularen Gesellschaft, die
doch - wenn auch unterschiedlich - von
christlicher Tradition gepragt ist, fithrten
zum Austausch von Uberlegungen zur
Gleichstellung des Islam mit den Kirchen.
Diese betrifft — bei einem Drittel Schiiler
mit Migrationshintergrund — Moglichkeiten
zu schulischem Religionsunterricht nach
Art.7.3 GG ebenso wie zu seelsorgerlicher
Begleitung in Gefingnissen und Kranken-
hiusern sowie bei Polizei und Militir und
die Ausbildung des Lehr- und Moschee-
personals.

4 Grundkonsens bei unterschiedlicher
Wahrheitsverpflichtung

Einerseits ist zu akzeptieren, dass jeder Na-
tionalstaat und jede Religionsgemeinschaft
die Wurzeln ihrer Geschichte nicht kappen
konnen, andererseits ist an einer Zivilisie-
rung der unverzichtbaren Differenzen auf der
Basis der Gemeinsamkeiten zu arbeiten.
Denn zu Frieden in Gesellschaft und Welt
gehort Religionsfriede, zu dem man sowohl
aus sdkularstaatlicher als auch religicser
Uberzeugung tibereinkommt: So dass trag-
fihige Grundlagen des Zusammenlebens
Vorrang haben, aber bei den Auslegungen
der einzelnen Traditionen unterschiedli-
che unverhandelbare Wahrheitsverpflich-
tungen anerkannt werden und keine Ge-
meinschaft fiir sich die alleinige Wahrheit
beanspruchen darf. Frieden in Freiheit
fiir menschenwiirdiges Leben verpflichtet
gerade angesichts der Implikationen der
internationalen Verwobenheiten auf rea-

zmr | o1. Jahrgang | 2007
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listische Moglichkeiten fiir alle, das physi-
sche Uberleben und auch persénliche Ent-
scheidungen zu sichern - ohne Zwang in
Glaubenssachen und ohne dass der Staat
sich selbst als Uberzeugungsgemeinschaft
versteht, der man sich im Sinne sozial-
kultureller Zugehorigkeit zu unterwerfen
hat.

Wir blicken zurtick auf die Anfénge, in
denen man sich christlicherseits fiir die
Behebung von gesellschaftlichen Benach-
teiligungen und von Defiziten in der Kom-
munikation zwischen Muslimen und Chris-
ten einsetzte. Dazu gehorte die Hoffnung,
dass die Gemeinsambkeiten im (jeweiligen)
Glauben an den einen Gott deutlicher wer-
den und dies auch Rickwirkungen fiir die
christlichen Minderheiten im Orient hat.
Islamischerseits zeigte man die als rechts-
giiltig erkannten Erleichterungen fiir das
Zusammenleben im Sékularstaat auf. Zu-
gleich wurde als wichtig erkannt, zur For-
derung eines friedlichen Zusammenlebens
auch fur den Dialog weniger bequeme
Partner einzubeziehen und eine innerisla-
mische Pluralitit ebenso zu akzeptieren
wie eine innerchristliche. Das half in der
Khomeini-Rushdie-Krise und angesichts
des Bosnienkriegs eine konstruktiv-kriti-
sche Gesprichsatmosphire zu entwickeln,
die sich fiir Minderung von Demiitigung
und Gewalt aller Art einsetzte. So wurden
Dialogmoglichkeiten iiber den 11.9.2001
hinaus gesichert. Damit sind wir in der
Lage, miteinander auf der Grundlage von
Vernunft, Sikularstaatlichkeit und Religion
offen fiir Religionstreiheit einzutreten.

Die Redaktion dankt der Evangelischen
Akademie zu Berlin fiir die Uberlassung
der diesem und dem folgenden Beitrag
zugrunde liegenden Tondokumente.

Fragen aus
heutiger
christlicher
Verantwortung
zu Islam und

Gesellschaft in
Deutschland’

von Jiirgen Schmude

Dariiber, dass Integration derjenigen, die
hier in Deutschland zugewandert sind, er-
forderlich ist, damit sie zunichst als Ein-
wohner und dann als Biirger wie andere mit
gleichen Chancen und Mdglichkeiten hier
leben konnen, dariiber gibt es sicher keine
Meinungsunterschiede. Und auch dartiber
diirfte es keine geben, dass Menschen, die
neu in unser Land kommen - und selbst
wenn es Jahre und Jahrzehnte her ist, wir
haben das in anderen Bevolkerungsgruppen
in der Vergangenheit auch erlebt -, eine
geistige und geistliche Heimat brauchen.
Sie finden sie in ihrer Religion, sie finden
sie bei denen, die auch hier als Religions-
gemeinschaften existieren, so dass sie nicht
wo anders hin orientiert sein miissen, um
diese geistliche Heimat zu haben.

Es ist fiir uns klar, dass Religionsfreiheit
gewihrleistet sein muss fiir alle, auch fir die,
die neu zu uns kommen, auch fiir die, die es
als religiose Gruppen vor einigen Jahrzehn-
ten noch gar nicht gegeben hat. Es ist eine
neue Herausforderung, aber sie ist vollig
selbstverstandlich positiv zu beantworten.
Schon aus der Uberzeugung heraus, dass
Gewalt und Druck - also Einschrinkung

* Ausschnitte einer von Jirgen Schmude
moderierten Podiumsdiskussion anlasslich
des ICA-Jubilaums am 13.11.2006.
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der Freiheit in Glaubensfragen - niemals
zuldssig sind, unter keinem Gesichtspunkt,
und dass eine Verkiirzung der Religions-
freiheit am Ende zulasten aller geht, auch
zulasten der Gruppen, die meinen, heute
gut situiert hier verankert zu sein und sich
vor etwaigen Einschrankungen nicht fiirch-
ten zu miissen. Ich erinnere sie an aktuelle
Beispiele etwa in der so genannten Kopf-
tuchdiskussion, wo die Vertreter der christ-
lichen Kirchen in Nordrhein-Westfalen dem
dortigen Schulgesetz mit der Begriindung
widersprochen haben: » Das fiihrt auch fiir
uns zur Verkiirzung von Rechten, wenn
ihr hier Rechte einschrinkt.« In Schleswig-
Holstein sind die gleichen Appelle erfolg-
reicher gewesen. Man hat dort die Novelle
des Schulgesetzes zurtickgezogen (es hatte
noch andere Griinde). Religionsfreiheit
zu verkiirzen und einzuschrinken geht zu
Lasten aller Menschen, die glaubig sind und
ihre Religionsfreiheit erhalten wollen. Fiir
sie sorgen der Art. 4 unseres Grundgesetzes
und damit korrespondierende Verfassungs-
artikel, um deren Auslegung sich das Bun-
desverfassungsgericht in besonderer Weise
bemiiht und verdient gemacht hat. Man
muss mit den Ergebnissen nicht in jedem
Fall einverstanden sein, aber dass sie be-
sondere Sorgfalt darauf gelegt haben, die
Religionsfreiheit ernst zu nehmen, das muss
man den Richtern in Karlsruhe zu jeder
ihrer Entscheidungen bestitigen.

In neuerer Zeit haben wir eine Diskussion
in Deutschland, die generell gegen Religio-
sitat gerichtet ist und angeblich von der
Uberlegung getragen ist, dass Religiositit
prinzipiell friedensgefihrdend ist, weil sie
ein irrationales Moment in politische und
in andere Uberlegungen bringt, weil sie den
Vernunftgriinden, die doch fiir den Frieden
sprechen, angeblich nicht zuginglich sei.
Deshalb sei es gut, religisen Menschen
grundsitzlich zu misstrauen, seien sie nun
Muslime oder Christen oder andere. Noch
ist dieser Meinungsstrom sehr schwach, aber
man hort thn schon und manche machen
sich haufig damit bemerkbar. Das ist eine

neue Erfahrung fiir Christen in Deutsch-
land, dass so etwas offentlich vertreten und
gesagt wird. Was tun wir nun bei Span-
nungen zwischen dem, was Zuwanderer
an religiosen Geboten und Erfordernissen
mit sich bringen, und dem, was die Mehr-
heitsgesellschaft, zumal die Christen in der
Mehrheitsgesellschaft fiir richtig, notwendig
und unaufgebbar halten? Was tun wir bei
Spannungen zwischen dem, was die Verfas-
sungsordnung und was der gesellschaftliche
Konsens in Deutschland far wichtig hilt,
und dem, was fiir uns in Deutschland neue
religiése Gruppen fordern? Wie 16st man
solche Spannungen auf?

Wir sollten jeweils Auskunft geben iiber
das, was unsere Glaubensgrundlagen sind,
und zwar auch gerade dort, wo sie in der
Offentlichkeit kontrovers diskutiert werden.
Es ist ja sehr schon, dass die FAZ den Brief
der 38 muslimischen Fiihrer an den Papst in
aller Offentlichkeit und Ausfiihrlichkeit do-
kumentiert hat. Aber danach gab es wieder
die zahlreichen Leserbriefe, in denen es hiefS,
es seien gar nicht die richtigen und rele-
vanten Verse des Koran hier zitiert worden.
Alles, was zur Gewalt, zur Feindseligkeit,
auch zur todlichen Gewalt aufrufe, werde
geflissentlich ausgespart. Und dann werden
Suren zitiert, dann werden Wortlaute vor-
getragen und man fragt sich, wo bleiben die
Erwiderungen, die genau die gleiche Sure
zitieren und sagen, so steht das da nicht,
oder die sagen, so ist das nicht zu verstehen,
wie ihr das hier schreibt. Diese Erwide-
rungen sind sehr selten. Vielleicht weil es
eine Hemmung auf muslimischer Seite gibt,
den Koran auszulegen und sein Verstindnis
gegen den Wortlaut oder in abweichender
neuer Interpretation des Wortlautes dar-
zulegen. Freilich: An dieser Stelle wird das
offentliche Meinungsbild und werden die
Stromungen in Deutschland entschieden,
wer da schweigt, wird spater mit Vorurteilen
und mit Meinungen zu tun haben, die sich
nicht mehr verdndern lassen.

Dazu Hamideh MOHAGHEGHI - sie
ist urspriinglich aus dem Iran, 30 Jahre in
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Deutschland, Theologin und seit etwa 10
Jahren im interreligiésen Dialog titig, seit
etwa 5 Jahren Mitglied der ICA:

Es ist tatsachlich eine Aufgabe fiir die
Muslime, sich mehr in der Gesellschaft ein-
zubringen und sich auch mehr zu Wort
zu melden. Doch nehmen wir das Beispiel
Frankfurter Allgemeine. Da sind in letzter
Zeit viele Aussagen fiir und gegen kora-
nische Aussagen erschienen, und ich kann
sagen: Ich habe in den letzten 2 Monaten
drei Leserbriefe geschrieben, und keiner
wurde bis jetzt veroffentlicht. Warum nicht?
Ich habe mich eindeutig zu dem sehr langen
Interview mit Frau Hirsi Ali geduflert, die
falsche Aussagen zu Islam und Koran ge-
macht hat, was ich Punkt fiir Punkt belegt
habe. Doch brauchen wir auch Foren.

Dazu Prof. Dr. Tahsin GORGUN - sein
Hintergrund sind 10 Jahren Promotion
in Berlin, 10 Jahren Titigkeit in Istanbul,
2005-2007 Stiftungsprofessur fiir Islamische
Religion am Fachbereich Evangelische Theo-
logie der Universitat Frankfurt:

Eine erste Aufgabe wire, dass die Mus-
lime ihre Situation auch theologisch reflek-
tieren und mit dieser Reflexion begleiten.
Diese Moglichkeiten haben die Muslime
bisher noch nicht gentigend gehabt. Man
glaubt, die Muslime hétten nur den Koran
und dieser sage wortlich, was gilt.

Die Muslime haben aber aus der Praxis
heraus fiir das Verstdndnis des Koran eine
tiefsinnige Hermeneutik entwickelt, und mit
dieser muss man sich vertraut machen und
sie auch mit der westlichen modernen Her-
meneutik in Verbindung bringen. In diesem
neuen Kontext lassen sich viele Probleme
erortern. Die Muslime sind weit entfernt
von ihrer Tradition, und insofern ist beson-
ders zu fordern, dass die Muslime selbst ihre
Situation in Deutschland durch eine theo-
logische Reflexion begleiten. Damit kénnen
wir magebend einen Beitrag firr die In-
tegration leisten, Integrationsarbeit auf einer
Ebene, wie wir sie als islamische Theologen
am Evangelisch-Theologischen Fachbereich
in Frankfurt aufgenommen haben.

SCHMUDE:

Wie sieht es aus mit den wechselseitigen
Obliegenheiten oder Pflichten der aufneh-
menden Gesellschaft und der Zuwanderer?
Ja, Integration wollen sie alle, aber wer hat
zu leisten? Werden sich die Zuwanderer
auch unter Zuriickhaltung bei ihren religios
begriindeten Forderungen in die hiesige
Gesellschaft integrieren und akzeptieren,
was hier gilt? Oder ist es, wie manche
meinen, die Aufgabe der deutschen Mehr-
heitsgesellschaft, bestimmte Abstriche vor-
zunehmen von dem, was bisher Gang und
Gibe war, um auch den Zuwanderern und
ihren Bedtrfnissen entgegenzukommen?
Da gibt es z.B. zu der Diskussion iiber
die Verfassungsgerichts- und andere Ent-
scheidungen zum Kopftuch der Lehrerin
im Schuldienst die Auffassung, hier sei von
der deutschen Gesellschaft eine Integra-
tionsaufgabe zu erfiillen, dergestalt, dass
man auch die neuartige Erscheinung als
Ausdruck eines religiosen Bekenntnissen
zu akzeptieren und nicht an bisherigen
Vorstellungen dazu festzuhalten habe. Ist
das eine Auffassung, die unter uns Zu-
stimmung findet? Ich beurteile diese Auf-
fassung sehr kritisch und ablehnend. Zu
fragen ist schliefflich: Wie werden religios
begriindete Forderungen und Anspriiche
von Zuwanderern in dieser Gesellschaft
artikuliert? Als eine Forderung, die um des
religiosen Bekenntnisses willen zu beach-
ten und zu erfiillen ist? Oder werden sie
eingebracht in den demokratischen Pro-
zess der Meinungsbildung dieses Landes,
in dem man dafiir wirbt, auf der Grund-
lage der Verfassung und der bestehenden
Gesetze - aber meinetwegen, wenn sich
Mehrheiten finden, auch durch Gesetzes-
inderung - neuen Vorstellungen Rechnung
zu tragen? Etwas durchzusetzen, weil es
religitses Bekenntnis ist, obwohl es von
der geltenden Gesetzeslage nicht getragen
ist, und diesen demokratischen Weg der
Gesetzgebung und der Anderung der Ver-
haltnisse nicht zu gehen, das wird sich nicht
machen lassen.
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Ich will drei Beispiele nennen: Das eine
Beispiel ist der §166 des Strafgesetzbuches,
der frither mit dem Begriff Gotteslasterung
verbunden worden ist, der Ende der 6oer
Jahre unter Gustav Heinemann als Bundes-
justizminister so weit verandert worden ist,
dass man gegen die Beschimpfung einer
Religions-gemeinschaft oder Krankung von
Menschen in ihrem religiosen Bekenntnis
nur noch auflerordentlich selten, unter ein-
geschrinkten Voraussetzungen, vorgehen
kann. Die CDU/CSU-Bundestagsfraktion,
noch als Opposition, hat vor einigen Jah-
ren einen Gesetzesentwurf im Bundestag
eingebracht, der den fritheren Zustand
der weiteren Anwendungsmoglichkeiten
wieder herstellen sollte. Es gibt z. Z. keine
Mehrheit dafiir, aber es konnte ja sein, dass
diejenigen, die ein schirferes Vorgehen
wollen, sich darin plétzlich von Musli-
men unterstiitzt sehen. Das zweite ist der
Religionsunterricht nach §7 des Grund-
gesetzes. Da gibt es verschiedene Hinder-
nisse, die bisher die verschiedenen Bun-
deslinder davon abgehalten haben, einen
solchen Religionsunterricht fiir Muslime
einzufiihren. Gibt es reprasentative Reli-
gionsgemeinschaften auf muslimischer
Seite, nicht nur Organisationen, sondern
Religionsgemeinschaften, die bekenntnis-
orientierte Grundsitze haben, mit denen
man dann die Inhalte des Religions-un-
terrichtes abstimmen kann? Viele in
Deutschland ~ zumal die christlichen Kir-
chen - sagen, das ist wichtig - und wer
Religionsunterricht will, muss diese Min-
destvoraussetzungen bringen. Andere sagen,
da muss man notfalls sogar durch eine An-
derung dafiir sorgen, dass auch andere den
Religionsunterricht erteilen kénnen. Von
den Schulgesetzen als drittem Beispiel war
schon die Rede, da geht es um die Neu-
tralitdt des Lehrers gleich Amtsinhabers in
der Schule.

Dazu MOHAGHEGI:

Als Theologin fithre ich gern interreli-
giosen theologischen Dialog. Fiir ein Zu-
sam-menleben in der Gesellschaft ist der

theologische Dialog allein aber nicht aus-
reichend. Gespriach und Partizipation in
allen Bereichen ist notwendig, und deshalb
mochte ich das Gesprach mit der Politik.
Als positives Beispiel nenne ich den Schul-
versuch Islamischer Religionsunterricht in
Niedersachsen. An diesem runden Tisch,
der vom Kultusministerium berufen wurde,
bin ich von Anfang an dabei gewesen. Da
ist es tatsdchlich fir die Gesetze zu iiber-
legen, ob man Religionsgemeinschaft anders
definieren kann, und sie nicht immer mit
Kirche gleichsetzt. Sonst sollte man anhand
der vorhandenen Gesetze allen Menschen
das Gefiihl geben, dass sie hier aufgenom-
men und willkommen sind und dass sie
die Moglichkeit haben, hier gleichberechtigt
und gleichwertig wie alle anderen Biirger
des Landes zu wirken. Unser Ziel in dieser
Gesellschaft ist, dass wir wirklich friedlich
miteinander leben, und wenn wir alle dieses
Ziel haben, dann wartet keiner, bis der ande-
re den ersten Schritt tut, sondern jeder ver-
sucht, so weit er selber in der Lage ist, auch
etwas dazu beizutragen, sowohl der Zuwan-
derer, als auch die Mehrheitsgesellschaft.
Wir Muslime hier im Westen leben in einer
Welt, wo wir unsere Meinung auch frei aus-
sprechen konnen, was leider nicht fiir alle
so genannten islamischen oder muslimisch
gepréagten Lander selbstverstandlich ist.
Dazu Dr. Michael FREHSE - er ist im
Bundesministerium des Inneren zustindig
fur die Bereiche Europa und internationale
Entwicklungen einschliefilich Religionen:
Ein Wort zu unserem friedlichen Mit-
einander. Im Vergleich zu den meisten
unserer europdischen Nachbarlinder fin-
det das interkulturelle Zusammenleben
in Deutschland immer noch in einer aus-
gesprochen harmonischen Weise statt.
Wir haben nicht die Krawalle, wie wir sie in
Frankreich erleben mussten, wir haben auch
nicht die zum Teil explosive Gemengelage
englischer Vorstadte, um nur zwei Beispiele
zu nennen. In dieser Hinsicht leben wir,
selbst in Berlin oder in Kéln, in Brennpunkten
sozialer Gefillelage und auch kultureller
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Verschiedenheiten, letztlich immer noch in
einer — im europdischen Vergleich wohl-
gemerkt — sehr sehr ruhigen und friedlichen
Situation, und das soll moglichst auch so
bleiben. Deshalb soll jetzt auch die deutsche
Islamkonferenz versuchen, im Dialog zu
breiten konsensualen Losungen zu kommen,
die ganz einfach die verschiedenen Formen
des Miteinander neu regeln. Es mag sein,
dass im Bereich der Gesetze, der Verord-
nungen die eine oder andere Neuregelung
kommt - bei Schulfragen, der Frage der
Ausbildung von Religionslehrern, der Frage
von Imamen - wer soll diese ausbilden, wie
sollen sie eingesetzt werden? Aber das sind
alles technische Aspekte. Der erste Aspekt
ist, dass wir angefangen haben, diesen Dia-
log zu fiihren, auf gleicher Ebene, und dass
wir hier schon ein bedeutendes Zeichen
gesetzt haben.

Dazu Dr. Peter HUNSELER - er ist Leiter
von Cibedo, der von der Deutschen Bi-
schofskonferenz getragenen Dokumenta-
tionsstelle zur Christlich-Islamischen Be-
gegnung:

Wenn wir heute sehen, dass der Staat
jetzt auch endlich begonnen hat, mit den
Muslimen zu sprechen, und wir heute 30
Jahre christlich-muslimischen Dialog ha-
ben, dann ist das eine grofie Leistung fiir
die Kirchen und die Religionsgemeinschaf-
ten in diesem Lande, dass sie hier eine
Art Vorreiterrolle gespielt haben. Natiirlich
war deshalb auch in diesen 30 Jahren der
Dialog, den wir gehabt haben, sehr stark
befrachtet mit Fragen der Integration, mit
gesellschaftspolitischen Fragen, zu denen
auch beide Kirchen sehr ausfahrlich und
deutlich Stellung genommen haben. So-
wohl die katholische wie auch die evangeli-
sche Kirche haben umfangreiche Schriften
vorge-legt, wo sie zu allen Fragen, allen As-
pekten der Integration ausfiithrlich Stellung
genommen haben, in einigen Fillen weit
iber das hinaus, was politische Parteien
leisten und zu leisten im Stande sind. Aber
es war nicht die Aufgabe der Religionen,
die Fragen der Integration endgiltig und

abschlieffend zu diskutieren, sondern das
ist ein Teilaspekt von religiosem Dialog.
Kardinal Lehmann und Papst Benedikt
haben immer wieder darauf hingewiesen,
dass das Ziel des interreligiosen Dialogs die
Starkung des friedlichen Zusammenlebens
ist und sein muss. Was bedeutet das? Wir
miissen beide versuchen, aus unseren reli-
giosen Lehren heraus den Bezug zu diesem
Zusammenleben zu bringen, den theologi-
schen Bezug, warum wir in dieser Gesell-
schaft nach diesen Werten leben. Sind diese
Werte, die wir in Deutschland in unserem
Grundgesetz stehen haben, christ-lichen
Ursprungs? Und wenn ja, kénnen Musli-
me hieran ankniipfen? Haben wir dort ein
Stiick Gemeinsamkeit? Aus diesem Grunde
ist der theologische Dialog auch so eminent
wichtig und muss so stark im Vordergrund
stehen. Wir sind nicht der Staat, und wir
sind auch froh, dass der Staat jetzt endlich
dazu tibergegangen ist, iiber Fragen der In-
tegration und gesellschaftspolitische Fragen
den Dialog mit den Muslimen zu fithren.
Die Kirchen haben ihre Meinung dazu
deutlich gemacht, sie ausgearbeitet und
haben sich auch als Integrationsmotor dort
herausgestellt. Aber ihre ureigene Aufgabe
ist es eben, das friedliche Zusammenleben
von der theologischen Basis aus zu sichern.

Dazu Dr. Rolf KOPPE - er war von 1993
bis 2006 » Auslandsbischof« der EKD:

Auch ich mochte mich aussprechen fiir
ein kooperatives Modell Deutschland im
Blick auf Zusammenarbeit von Staat und
Religion. Ich finde es wichtig, an die jahr-
zehntelange Tradition des Gesprichs zwi-
schen Christen und Muslimen in Deutsch-
land gerade in diesen Wochen zu erinnern,
wo von Seiten des Staates der Eindruck
erweckt wird, mit seinen Gesprichen so-
zusagen vom Nullpunkt anzufangen. Ein
wenig aber haben wir auch selbst Schuld,
weil wir viel zu wenig vom Kennenlernen
und Austausch zwischen den Religionen
bekannt gemacht haben.

So kam es immerhin schon im Jahr 1975

zur Grindung der Woche fiir den aus-
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lindischen Mitbiirger, die seitdem jahr-
lich Ende September/Anfang Oktober be-
gangen wird. Inzwischen ist sie durch den
Zusatz »interkulturelle Woche« erweitert
worden.

Es ist daran zu erinnern, dass bereits
seit mehreren Jahren von der Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen in Deutsch-
land (ACK) in Zusammenarbeit mit dem
Zentralrat der Muslime in Deutschland die
Initiative » weifdt du, wer ich bin?« und vor-
her die Aktion » Lade deinen Nachbarn ein«
durchgefiithrt worden ist. Das Thema Religi-
on ist gegen Ende der siebziger Jahre auch
auf Kirchentagen aufgenommen worden.

Aber erst relativ spdt ist auf das eigene
religiose Bediirfnis von Muslimen in der
deutschen Gesellschaft eingegangen wor-
den. Die Kirchen sind in diesem Prozess
durch viele Veranstaltungen in der
Erwachsenenbildung und der Akademie-
arbeit zu wichtigen Fursprechern und Ver-
mittlern geworden. Ein noch nicht genii-
gend gelostes Problem ist aber der Bau von
Moscheen an hervorgehobenen Plitzen.
Eine intensivere Besinnung auf die eigenen
religiosen Wurzeln seitens der deutschen
Bevolkerung konnte hier zu einem gréfieren
Verstandnis fihren.

Eine jiidische
Perspektive auf
Religionsfreiheit
und Integration
in Deutschland

von Walter Rothschild
{

Auch wenn sich Delegierte von Religions-
gemeinschaften 3o Jahre lang halbjihr-
lich getroffen haben, wie in der Islamisch-
Christlichen Arbeitsgruppe, bleibt viel zu
tun. Dieser Dialog ist asymmetrisch. Eine
Gruppe ist hier als alteingesessene, die
Christen, und eine Gruppe ist hier als Neu-
ankommlinge. Das ist das Erbe der Ge-
schichte. Deshalb spricht man bei Fragen
des Religionsunterrichts mehr iiber Politik,
statt iiber Theologie. Denn z.B. von den
Muslimen in Nordrheinwestfalen gehoren
nur 40% zu einer Moscheegemeinschaft.
Das ist genau das Problem von jiidischen
Gemeinschaften auch. Gibt es einen deut-
schen Islam? Es gab ein deutsches Judentum
und dieses besteht nicht mehr. Ich bin der
einzige deutsche Jude, der {ibrig ist, obwohl
ich in England geboren bin. Es gibt keine
Juden in Deutschland; ich bin ein liberaler
Rabbiner, und der Zentralrat der Juden in
Deutschland tut noch immer so, als ob die
Liberalen keine Juden sind. Innerhalb des
Zentralrats weifd man schon von den neuen
Zuwanderern, die jetzt 80% oder mehr der
Zentralratgemeinde-Mitgliedschaft bilden,
dass sie in der Mehrheit nicht jiidisch sind.
Im Herbst 2006 gab es Streit, weil das ji-
dische Rabbinat Herrn Rabbi Ehrenberg in
Berlin nicht anerkennt, Streit auch bei der
Ratstagung der orthodoxen Rabbinerkon-
ferenz, wer Rabbiner oder Jude ist. Jeder
erkennt den anderen nicht als Juden an, d. h.
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wir sind noch in der gleichen Situation wie
die Christen vor ein paar Jahrzehnten: Wer
ist Christ, nur ich, die anderen sind alle Hei-
den, Abergldubige usw. - ich glaube, aber!
Das aber ist sehr wichtig im Judentum.

Grundgesetz und Koran bleibt immer
eine Frage. Die Juden waren fast iiberall eine
ganz kleine Minderheit und wir haben eine
Art von Uberlebensphilosophie entwickelt,
das Gesetz des Landes ist das Gesetz. D.h.
wir haben fiir uns religidse Gesetze, religitse
Systeme, wenn es um Heiraten, Scheidung,
Adoption und andere Sachen geht. Aber in
allen diesen Sachen steht das Staatsgesetz an
erster Stelle und dann kommt das religidse,
wenn es passt. Keine Frage: die Minderheit
hat nicht das Recht gegen die Mehrheit ab-
zustimmen - wir leben dort und so muss
es sein.

Aber umgekehrt finden wir in der Bibel,
explizit oder implizit, in 1. Mose 9 fiir alle
Menschen 7 noachidische Gesetze. Nie-
mand verlangte, dass die Menschen jiidisch
wurden, sondern sie sollten sich an ein paar
grundlegende Gesetze halten, damit alle
friedlich zusammenleben konnten. Keiner
nahm ihnen ihre Religion. Das Judentum
war und ist sehr tolerant gegeniiber anderen
Religionen, einen Weltanspruch haben wir
nicht; wir sind eine Dorfreligion. Jede Ge-
meinde war selbstindig, es gab nie den Be-
darf, die Babylonier oder die Agypter zum
Judentum zu bringen. Es gab Streit oder
Reibereien, wenn andere Leute versuchten,
die Juden zu ihrer Religion zu bekehren,
dann redeten die Propheten ganz heftig ge-
gen Aberglauben, Gotzenbilder usw. Aber
es gab keinen Versuch, die anderen zum
Judentum zu bekehren. Wir behalten unse-
re Streitigkeiten fiir den Innenbedarf: also
Juden gegen Juden. Aber es stort Juden
tberhaupt nicht, wenn Muslime Muslime
und Christen Christen sind, solange sie uns
allein lassen. Wenn sie versuchen, uns zu
bekehren oder zu unterdriicken, zu ver-
treiben oder zu ermorden, sind wir dagegen,
aber sonst ist es kein Problem. In Israel gibt
es Kirchen, Moscheen, einen Baha'i-Tempel

und eine Mormonen-Universitdt und viele
Arten von religiosen Stiftungen usw. So-
lange sie ihre Arbeit ruhig und still machen
und nicht die Gemeinschaft und den gesell-
schaftlichen Frieden stéren — das hat als
Beispiel fiir Integration, Assimilation oder
Toleranz, wie auch immer, etwas zu lehren.

Die Fragen von Frauenkommentaren
zum Koran finde ich sehr wichtig. Es gibt in
den letzten 20-30 Jahren viel mehr derartige
Kommentare zu religiosen Gesetzestexten
und das gibt eine vollig andere Perspektive.
Jetzt haben wir mehr Rabbinerinnen, genau
wie es in einigen Teilen der Kirche mehr
Pfarrerinnen gibt, Theologinnen sind schon
wichtig genug auch fiir die Frage des Religi-
onsunterrichts: Ich war auch Religionslehrer,
ich weif8 nicht, was die Kinder von mir ge-
lernt haben, ich habe viel von den Kindern
gelernt. Frither gab es Bildung, jetzt gibt es
nur Ausbildung. Die Zeiten von Bildung
sind vorbei, wir miissen sie wiederfinden.
Demgegeniiber sind die verschiedenen Frei-
heiten keine neue Frage: Ich wohne/lebe
hier, ich bin die wichtigste Person in mei-
ner Welt, alle anderen Personen kreisen um
mich. Das Problem ist, jeder andere denkt
dasselbe, d. h. irgendwie muss man mit dem
Nachbarn, dem Nichsten, zurechtkommen.
Ich habe gelernt, wenn die Nachstenliebe zu
schwierig ist, soll man den Ubernichsten
lieben. Wenn das Gesetz befiehlt, unseren
Nachbarn zu lieben, dann ist das eine sehr
wichtige Frage fiir Immigrantengruppen.
Dann soll man die Nachbarn sehr sorgfiltig
aussuchen, mit denen man leben mochte.
Das ist ein Teil des gegenseitigen Respekts.
Man verlangt sehr viel, man muss aber auch
ein wenig dafiir tun.

Ich bin hier als Vertreter einer Religion,
deren Theologie nicht existiert. Wir haben
Anekdoten, Geschichten, Theorie, Liturgie,
Lieder, aber wir haben keine Theologie.
Religion ist irrational. Die Christen haben
tiber die Jahrhunderte hinweg mit ihren
Lehrstiihlen, Universitatsabteilungen usw.
alles sehr sorgfiltig systematisiert, dogma-
tisiert und jetzt stehen sie, wie z.T. in der
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Kirchengeschichte, vor der Frage, wie man
modernisieren kann. Fiir Muslime stellt
sich diese Frage angesichts der Beziehung
zwischen Muslime in Deutschland oder in
Europa und Muslimen in arabischen Lan-
dern oder Iran. Diese Fragen sind wichtig,
da wir von unterschiedlichen Kulturen
re den, nicht von Fakten. Es ist wirklich
schwierig, Fakten aus religiosen Traditionen
zu ziehen, aufler den Fakten, wie viele von
den anderen ermordet worden sind. Gibt
es wirklich einen Gott? Ich hoffe so, ich
glaube so, aber ich kann es nicht beweisen.
Wenn es um die Beziehungen zwischen den
Kirchen geht oder zwischen unterschiedli-
chen Arten von Muslimen, stellt man die
gleichen Fragen: wie kann ich beweisen,
was ich glaube? Je unsicherer man ist, desto
lauter schreit man normalerweise. Glauben
Christen wirklich mit Johannes 1,1, dass es
nur ein Wort gab und es dabei bleibt? Jeder
hat andere Worter gehort. Diese Tradition
besteht im Judentum bei der Sinai-Offen-
barung, dass einige horten: »Haltet den
Schabbat!«, andere horten: »Erinnert den
Schabbat!« - zwei Sachen in einem Wort
wurden gehort. Nur wenn man glaubt, dass
der gleiche Gott zu verschiedenen Menschen
in unterschiedlichen Sprachen gemaf3 unter-
schiedlichen Meinungen sprechen kann,
kann man wirklich globalisiert von einem
Gott sprechen. Eigentlich ist dieser Welt-
anspruch von Monotheismus die allererste
Art von Globalisierung. Wenn man glaubt,
dass der eine Gott alle Menschen auf der
ganzen Welt geschaffen hat, ist das ein glo-
balisiertes Konzept.

Integration,
Christentum
und Islam

in Europa

von Christoph Elsas

Welche Rolle spielt eine solche Thematik bei
einem Gesamtbild der Lebensformen des
europdischen Menschen, wie es das grund-
legende Buch des Freiburger Historikers
Wolfgang REINHARD vom ausgehenden
Mittelalter bis zur Gegenwart, vorgelegt
hat?' Entsprechend der Unterteilung in
eine historische Anthropologie (dazu 9-42)
des Korpers (43-197), der Mitmenschen
(199-394) und der Umwelten (395-601) kom-
men zunichst mogliche Einfliisse des musli-
mischen Orients auf die Kultivierung von
Korperlichkeit und Sexualitdt wihrend der
Kreuzziige und der Reconquista zur Spra-
che (52) und andererseits das in christlicher
wie bis heute in muslimischer Tradition
gebrochene Verhiltnis zur Nacktheit (64).
Gemeinsames sieht das Buch auch darin,
dass »unter den bekannten machistischen
Verhaltnissen romanischer und islamischer
Liander « die Mutter des Mannes die starkste
Rolle in der Familie hat (69), andererseits im
katholischen Stiden und im Islam, obwohl
das religiose Gesetz in sexuellen Dingen
auflerordentlich streng ist, der Umgang mit
stindiger Alltagspraxis meist milder und nur
die mannliche Kontrolle der Frauen wichtig
ist (8s5f).

Nicht ausdricklich erwéhnt ist die Ge-
meinsamkeit, dass es im Monotheismus
um Gehorsam gegen Gott geht und damit
von den Sinnen in erster Linie das Gehor
1 Wolfgang REINHARD, Lebensformen
Europas. Eine historische Kulturanthropo-
logie, Beck/Munchen 2004, 718 S.

(mit kapitelweise zugeordneter reicher
Bibliographie)
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gefragt ist (96). Dass der Islam ernst bleibt, |

wihrend sich das Christentum inzwischen
mit dem Humor arrangiert (107), wird man
so allgemein nicht sagen kénnen - man
denke nur an die tiirkische Eulenspiegel-
Variante Nasreddin Hodscha. Wichtig aber
sind die Uberlegungen zur Angst »vor den
Gotzendienern, zu denen man die Mos-
lems zihlte «: weil ein gleitender Ubergang
besteht zwischen begriindeter Furcht vor
realen Objekten (Seuchen) und Subjekten
(Tiirken) sowie unbegriindeten Angsten vor
Realem, das zu Unrecht als bedrohlich ima-
giniert wird (Muslimen im eigenen Lande),
zwischen Angsten vor Irrealem, das aber als
real imaginiert wird (der Teufel und seine
Agenten), sowie dumpfer Weltangst ohne
konkreten Bezugspunkt (108f).

Im Blick auf mit Kleidung verbundene
Wertungen ist nicht uninteressant, dass im
islamischen Kulturkreis bevorzugt Frau-
en Hosen trugen, wihrend in der Antike
Hosen als barbarisch galten, doch dann
im Westen lange das spezifisch mannliche
Kleidungsstiick waren (118) —auch zur Siche-
rung der hergebrachten Geschlechterrollen
und ihrer Moral (124). Aufgrund religioser
Vorschriften hatten Muslime eine hohe
Hygienekultur und vermissten diese beim
Kulturkontakt mit den Franken; doch sieht
REINHARD eher einen Zusammenhang
mit dem ungleichen soziotkonomischen
Entwicklungsstand als mit Religion (132).
Beim Thema Erndhrung kommen die von
Schlaraffenland und Paradies erwartete Fiil-
le (140) und das Verbot von Schweinefleisch
fiir Juden und Muslime (iibernommen von
McDonald’s 145) und das von Blutgenuss
(146) und Rauschmitteln (155ff) zur Sprache.
Beim Thema Gesundheit klingt der Orient
in Verbindung mit Seuchengefahr (158ff)
und andererseits mit den Hospitilern der
Ritterorden der Kreuzzugszeit (165) an, in
Christentum und Islam beeinflusst von der
Erwartung der Auferstehung mit Leib und
Seele (166) zum ewigen Leben als indivi-
duelles Weiterleben nach dem Tode (183 u.
190). Zur Ehe merkt REINHARD an, dass

auch in unserer Gesellschaft Polygamie
iblich sei, aber im Unterschied zur isla-
mischen Welt sukzessiv (206); die islamisch
tbliche Absonderung eigener Frauenrdaume
war im Westen hochstens bei den Spitzen
der Gesellschaft vorgesehen (217).

Bei den Schulen und Universititen in der
Tradition des frithmittelalterlichen Europa
hélt REINHARD den Anspruch, einen Text
besser verstehen zu koénnen als dessen eige-
ner Autor, fiir eine grundlegende Eigenschaft
und bedeutende Machtressource — sichtbar
am Zusammenhang von Orientalistik als
Wissenschaft vom Fremden im Orient und
der westlichen Herrschaft iiber diese Frem-
den (259). Bis zur geschichtlich ganz neuen
radikal individualisierten Single-Existenz
war der entwicklungsgeschichtlich gepragte
Normalzustand des Menschen seine Ein-
bindung in eine Kleingruppe. Hier begriin-
det Zugehorigkeit Zuneigung und dadurch
Identitit, wihrend das Fremde draufien, die
Alteritit, mit Angst besetzt ist (266f). Dass
die Alteritit bei den »am Rande der Chris-
tenheit« (364) bedrohlichen Osmanen mit
Satan verbunden und damonisiert wurde,
hat sie wohl »in besonderem Mafle immun
gegen empirische Falsifizierung gemacht«
und zu den tiberaus stabilen Heterostereo-
typen »Moslems« gefithrt (280). Anderer-
seits sollte das nicht vergessen lassen, dass
das kulturelle Erbe des Christentums auch
in der Ausbildung mentaler Muster indivi-
duellen Identitatsbewusstseins besteht (282).
Doch thematisiert REINHARD nicht die bei
deren Sékularisierung erschlossenen Chan-
cen fur eine Mitmenschlichkeit, die um Un-
voreingenommenheit bemiiht ist, sondern
nur die Beschrinkung: Es bleibe nur noch
die Moglichkeit, unter wechselnden histori-
schen und gesellschaftlichen Bedingungen
eine Biographie als Uberrest von Identitit
zustande zu bringen, oder der Weg des Fun-
damentalismus mit erneut stabiler Identitat,
getragen von der Abgrenzung gegen eine
feindliche Alteritit (283). Was bedeutet dann
fiir Randgruppen die - statt der vormodern
sehr handfesten symbolischen Stigmatisie-
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rung heute iibliche Zuschreibung einer kul-
turell negativ markierten Eigenart » Tiirken
riechen nach Knoblauch« (322)? »Wollen
die sich iiberhaupt assimilieren oder nicht?«
ist bekanntlich vor allem das Problem der
europdischen Juden (323, 335-338) — und
Muslime. Erzwungene kulturelle Geschlos-
senheit weckt Erinnerungen wie an die spa-
nische Inquisition seit 1478: Nachdem die
Muslime schon 1502 ausgewiesen worden
waren, folgte 1609 die Vertreibung der zahl-
reichen getauften Ex-Muslime, »weil man
nicht ohne Grund ihrer Rechtglaubigkeit
nicht traute« (338).

REINHARDS Uberlegungen zu Gewalt
und Geschlecht und einem méglichen Wan-
del der Gewaltkultur (368fF) gelten, ohne
dass er das ausfiihrt, auch fiir Muslime in
Europa. Zu Recht weist er darauf hin, dass
bei fritheren Kulturkontakten von Christen
und Muslimen die beiden Monotheismen
sich im Extremfall gegenseitig Gotzendienst
vorwarfen — wohl um die eigene Identitit
durch Konfrontation mit der Alteritit der
anderen zu stabilisieren —, andererseits
solche Vorwiirfe friedliches Miteinander
und kulturelle Einfliisse nicht ausschlossen
(387). Im 18./19. Jahrhundert sei es dann
leichter gewesen, Kontakte zu indischen
Muslimen herzustellen als zu der durch ritu-
elle Reinheitsregeln abgeschotteten Hindu-
welt; diesem Kontakt folgte allerdings bald
die Vorstellung, es gelte die Bewohner der
Kolonien, fiir die man verantwortlich war,
zu ihrem kulturellen Heil zu fithren (388).
Die Missionare erschienen dann hier und
in der im Mittelmeerraum unterworfenen
islamischen Welt oft nur als zusatzliche
Agenten des Imperialismus (389).

Unter der Fragestellung »Vom Kultur-
konflikt zur Transkulturalitit?« erklirt
REINHARD den aggressiven Islamismus
aus dem Bediirfnis nach Behauptung kul-
tureller Identitit gegeniiber dem Aufgehen
in einer Weltkultur westlichen Zuschnitts
(390f) — neben alltaglicher Indigenisierung
als Gegenbewegung zur kulturellen Glo-
balisierung: » Viele bestehen ganz einfach

auf hergebrachten Praktiken und suchen
sie als Identitatssymbole zu legitimieren,
andere wie »islamische Modernisten haben
es schon lange verstanden, dem Koran die
Rechtfertigung fiir zur Ubernahme anste-
hende Elemente westlicher Kultur zu entlo-
cken« (392f). Das entspricht der fiir Religi-
ons- und Missionswissenschaft wichtigen
Einsicht: » Kultur als Symbolsystem bedarf
der Auslegung, und diese Auslegung kann
bei Bedarf auflerordentlich anpassungstihig
sein. Heute wird Kultur nicht mehr als ge-
schlossenes System, sondern als ein offener
und instabiler Prozess des Aushandelns von
Bedeutungen definiert« (394).

Beim Verhiltnis zur Natur und zum Tier
verhielten sich Juden, Christen und Muslime,
die den Menschen als einzigartiges Wesen
mit gottlichem Herrschaftsanspruch begrif-
fen, nicht wesentlich unterschiedlich von-
einander (402f); Muslime schiachten ohne
Betdubung wie Juden (416). Weil der Islam
keine Rationalisierungsprozesse westlicher
Art ausgelost hat, ergdnzt REINHARD die
bei Max Weber vorgenommene Verbindung
rational disziplinierter Lebensfiihrung mit
der monotheistischen Transzendenz Gottes
um » Varianten der Lebensfithrung in Raum
und Zeit« zur Erklirung der fiir Europa
charakteristischen »Sozialdisziplinierung«
(Gerhard Oestreich) durch Wirtschaft, Staat,
Recht und Religion (435). Obwohl nicht
eigens flir den Islam erwéhnt, geh6ren Al-
mosen als religiose Pflicht und Hospitiler
fir die Armen und Kranken (462f) zu allen
Monotheismen. Unterdriickung von Bildern
verbindet islamische mit jidischen und
einem Teil christlicher Traditionen (535).
Hinsichtlich Transzendenz und Rationalitit
haben sich sowohl Christentum als auch
Islam als universalistischer Monotheismus
mit Weltherrschaftsanspruch seiner Anhin-
ger begriffen (555). Und dem élteren und
historisch weiter verbreiteten Zeitmodell
der Kreisliufe gegeniiber rechnen Chris-
ten und Muslime ebenso wie Zoroastrier
und Juden mit einer linear verlaufenden
Zeit (583f).
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Einen andersartigen indirekten Zu-
gang zum Thema erdffnet die als Band 20
der Reihe »Religion in der Gesellschaft«
erschienene Dissertation des Religions-
soziologen Peter VOLL?. Er setzt dabei an,
dass es sinnlos erscheinen mag, Religion
in der Moderne unter dem Gesichtspunkt
ihres integrativen Potenzials zu betrachten
(1). Emile Durkheim hatte Integration als
gleichzeitige Steigerung von Individualitat
und sozialer Abhéngigkeit begreifen wollen
(4) und Religion als Garanten der Moral
und auch der Einheit der Gesellschaft {iber
ihrer strukturellen Vielgestaltigkeit (6).
VOLL stellt der hier bestimmenden Einord-
nung des Einzelnen in den Zusammenhang
eines Ganzen die Frage von Georg Sim-
mel nach der » Vergesellschaftung« in der
» Wechselwirkung« und damit die positive
Deutung des Konflikts gegeniiber. Danach
zielt Religion ebenso sehr auf die Individu-
ierung und Individualitat des Individuums
wie auf dessen Sozialitét (7f). Entsprechend
wird nach den Leistungen religidser Sozi-
alformen und Vergemeinschaftungen bei
der Genese und Stabilisierung von Indivi-
dualitit gefragt (11).

Die konkrete Untersuchung VOLLS wird
durch die Zugdnglichkeit bereits fiir die
Schweiz vorliegender Daten (125ff) be-
dingt, weshalb die Bedeutung der Religion
in Migrantensituationen, Zusammenhénge
zwischen Religion und sozialer Marginali-
sierung oder soziale Effekte marginalisierter
Religiositit fehlen (17). Thematisiert wird
immerhin, dass sich im Rahmen der west-
lich-christlichen Tradition Religion am
Leitfaden der Funktion der Kontingenz-
bewiltigung (in ihren Konkretionen auf
verschiedenen Ebenen: Individualisierung,
Legitimation, Kosmisierung) und des Codes
von Immanenz/Transzendenz auffinden und
beschreiben ldsst (107). Der zentrale Bezugs-
punkt der Analyse ist dann das Milieu, weil
sich im Milieu die objektive, auf Struktur
— im Sinne von Regelmifligkeit und Erwart-
barkeit des Verhaltens — abhebende Dimen-
sion der Handlungsbedingungen verbindet

mit der symbolischen Selbstdeutung und
Selbstdarstellung der Mitglieder des Milieus
ebenso wie mit ihrer Deutung der Milieu-
umwelt (108). Fir die Empirie erscheint
Religion demnach nicht als eine Grofle, die
eine letzte Einheit tber der Verschiedenheit
der Individuen herstellt, sondern als eine
Differenz, die weitere Differenzen und da-
mit kollektive Abgrenzungen schafft. Wie
VOLL betont, wird sie gerade dadurch zu
einem Katalysator des Aufbaus partikuldrer
Handlungszusammenhinge, die dem Ein-
zelnen den Aufbau von Individualitit in
einem Wechselspiel von Identifikation und
Abgrenzung ermoglichen: In dieser Per-
spektive liegt ihr integratives Potential (411).
Fir eine derart individualisierungstheo-
retisch gewendete Integrationstheorie der
Religion wird eine erfahrbare Pluralitit von
Religionen und eine nicht religios fundierte
soziale Ordnung vorausgesetzt (412f).

Die Aussagekraft dieses an Schweizer
Befunden entwickelten Ansatzes soll zu-
nichst durch die dichte empirisch-religi-
onswissenschaftliche Beschreibung der
Situation im finnischen Turku tberprift
werden, die mit der Dissertation von
Tuomas MARTIKAINEN vorliegt*: »a case
study, functioning as a specific example of
local religious dynamics and transforma-
tion processes in a globalising world« (2),
»including that of how local religious life is
subject to, and conditioned by, transnatio-
nal cultural flows« (5). Die Auswahl dieses
Fallbeispiels leuchtet ein: eine relativ grofle
Stadt mit langer Geschichte, die historische
Vergleiche moglich macht, und geniigend
verschiedene Gruppen mit Einwanderungs-
hintergrund (7). Fiir den Islam bringt die
traditionelle kulturelle Minderheit der Tata-
ren eine historische Dimension neben den
zahlreichen Zugewanderten ein: » The natur
of nineteenth century ethno-religious diver-
sity was one of coexistence, less of religio-
us pluralism, whereas today the social and
legal boundaries are less rigid« (107; vgl. 19,
80, 106f, 117, 140, 165-167). Doch spielen
die strikt ethnischen Gemeinschaften wei-
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terhin eine groffe Rolle, und sonst ist es viel
iiblicher, dass Einwanderer religios inaktiv
werden, als dass sie sich einer anderen reli-
giosen Organisation anschliefen (203-203).
Obwohl nur wenige Muslime direkt ihren
Glauben verbreiten und Gruppen zur Glau-
benserneuerung meist unter Einwanderern
aus muslimischen Lindern tatig sind (243),
hat die zunehmende Wahrnehmung des
Islam nicht mehr als Hinterhof- sondern
als Titelseiten-Religion in der Offentlich-
keit Ablehnung als expansive Ideologie und
Bedrohung des Finnischen hervorgerufen
(247): » Local actors drew material from far,
far away to motivate their actions. The core
of the debate was nevertheless local« (250).
Andererseits bemerkt MARTIKAINEN zu
Recht, dass Einwanderer mit christlichem
Hintergrund einen Vorsprung bei der In-
tegration haben, weil sie sich an schon etab-
lierte Glaubensgemeinschaften anschlieflen
konnten oder jedenfalls mit der Idee der
Mitgliedschaft in einer Ortsgemeinde ver-
traut sind, dass aber auch muslimische Ein-
wanderer durch die Organisation religioser
Aktivitat zur Partizipation an lokalen und
nationalen Sozialstrukturen fanden, was
ihre Adaptation an die ortliche Gesellschaft
fordert (259).

Neben diesen Fallbeispielen aus Finn-
lands zweitgréfitem Immigrationszentrum
soll zur weiteren Diskussion der interdis-
ziplindr konzipierte Sammelband »Reli-
gioser Pluralismus« der Religionswissen-
schaftler Martin BAUMANN und Samuel M.
BEHLOUL von der Universitit Luzern ein-
bezogen werden.* Die hier vorgestellten his-
torischen, wissenschaftstheoretischen und
empirischen Zuginge wollen den Faktor
religivser Orientierung starker in das Blick-
feld der Migrations- und Pluralismusfor-
schung riicken (16). Allgemeine Fragestel-
lungen wie nach Entkoppelung von Religion
und Moral bzw. nach Umgestaltung von
Religion aus blinder Ergebenheit zu dia-
logischer Ubernahme von Verantwortung
bestimmen die abschliefenden Artikel von
Gaetano ROMANO »Religion und soziale

Ordnung - wieviel Multikulturalitét braucht
die Gesellschaft?« und von Enno RUDOLPH
»Religion - eine unentbehrliche Form der
Kultur? «.

Zuvor diskutiert Peter BEYER den religio-
sen Pluralismus in Kanada als globalen Mo-
dellfall: Nur auf der Ebene gewisser kulturel-
ler und religioser Institutionen darf sich der
Pluralismus klar und 6ffentlich statt lediglich
privat artikulieren; jeder kann sein Anders-
sein leben, vorausgesetzt, er orientiert sich
an der allgemeinen Norm (41). Kim KNOTT
setzt der Sdkularisierungsthese mogliche
Gebiete des Wandels in Grofibritannien
entgegen: » people’s general knowledge and
awareness of religions«, »the sacralisation
of urban spaces«; »inter-faith encounter,
new civic-religious partnerships, and shared
cross-cultural experience«; »forthly, with
the emergence of a new discursive space of
religion in government policy, the law and
the workplace, it becomes pertinent to ask
whether religion has successfully re-entered
the public domain« (61f). Karénina KOLL-
MAR-PAULENZ bringt in die Diskussion
zum religiosen Pluralismus in Europa An-
regungen aus dem rdumlich und zeitlich
fernen mongolischen Weltreich ein, durch
dessen Religionspolitik die Partizipation
der Akteure der verschiedenen Religionen

2 Peter VOLL, Religion, Integration und
Individualitdt, Studien zur Religion in der
Schweiz, Ergon/Wirzburg 2006, 458 S.
(mit Anhang zu den im empirischen Teil
verwendeten Datensatzen und der religions-
soziologischen Literatur).

3 Tuomas MARTIKAINEN, Immigrant Reli-
gions in Local Society. Historical and Contem-
porary Perspectives in the City of Turku, Aka-
demi University/ABO 2004, XIX und 288'S.
(mit Bibliographie von Interview-Material,
Literatur und gedrucktem Kleinmaterial, u.a.
aus dem Archiv des Projekts »Religioses Feld
in Turku«). Vgl. dazu Tuomas MARTIKAINEN,
Immigrant Religions and Structural
Adaptations, in: ZMR 88 (2004) 264-274.

4 Martin BAUMANN/Samuel M. BEHLOUL
(Hg.), Religioser Pluralismus. Empirische
Studien und analytische Perspektiven,
transcript/Bielefeld 2005, 259 S. (die Beitrage
gehen auf die Internationale Jahrestagung
der Schweizerischen Gesellschaft fur
Religionswissenschaft und eine erganzende
Vortragsreihe in Luzern 2003/ 04 zurtick).
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am gesellschaftlichen Diskurs gewihrleistet
war, zugleich jedoch auch klar die Grenzen
dieser Partizipation kommuniziert wurden
(69); das hieff damals in Asien im 13.Jh.
die Anerkennung der Reichsgesetzgebung
auf Grund des iiberirdisch und irdisch
legitimierten Herrschaftsanspruchs durch
die fiir alle normativ giltige Verchrung
des Himmels und von Dschingis Khan als
Ahnengottheit.

Die meisten Beitrige des Bandes gelten
Deutschland und der Schweiz: christlichen
Migrantengemeinden sowie buddhistischen
und hinduistischen Traditionen in Deutsch-
land; der infrastrukturellen Verortung mus-
limisch gepriagter Migranten, Fragen der
offentlich-rechtlichen Anerkennung sowie
dem empirischen Test der kontrdren An-
nahmen der Wissenssoziologie und der
Rational-choice-Theorie zur allgemeinen
Abnahme bzw. Zunahme der individuellen
Religiositit bei Pluralismus in der Schweiz.

Samuel BEHLOUL thematisiert dabei
die »kontextabhidngige Reaktivierung
und Rekonzipierung religios-kultureller
Symbolsysteme«: »Keiner anderen nicht-
christlichen Migrantengruppe wird trotz
der vor Ort sich manifestierenden religios-
kulturellen Heterogenitdt dermafien eine
kollektive und homogene religiose Identitit
implantiert, wie den Muslimen [...]. Diese
Art von essentialisierender Auflen-Wahr-
nehmung muslimischer Migranten geht
jedoch implizit von einer Kontextunabhan-
gigkeit der Entwicklung des Islam und der
Muslime aus, was letztendlich zu dem Ein-
druck fithrt, man miisste lediglich im Koran
nachschlagen [...]« (157f). Meist wird in den
Moscheen als ethnospezifisches Dienstleis-
tungszentrum das religios-kulturelle Erbe
des Herkunftslandes konzentriert (159), aber
in der von den soziopolitischen Rahmenbe-
dingungen der sikular und demokratisch
gepragten Mehrheitsgesellschaft abhingigen
organisationellen und inhaltlichen Rekon-
zipierung, wobei diese doppelte Kontext-
bezogenheit eine Individualisierung der
Religiositit ermdglicht (161). Bei einem Teil

der Mehrheitsgesellschaft ldsst sich dann
mit BEHLOUL eine auf klare Grenzziehung
und letztendlich Ausgrenzung zielende Re-
aktivierung solcher Begrifflichkeiten wie
»christliches Abendland « konstatieren (165),
und zwar als Medium zur Verteidigung des
offentlichen Raums, indem eine reaktive
(Neu-)Identitdt »in »praskriptiver Weise
(re)konstruiert und auf eine assimilatori-
sche Endperspektive hin (re)konzipiert«
wird (166).

Hinsichtlich einer Individualisierung der
Religiositit betont der folgende Artikel von
Adrian LORETAN-SALADIN bei der Frage
nach offentlich-rechtlicher Anerkennung
weiterer Religionsgemeinschaften als In-
strument gesellschaftlicher Integration:
»Die Rahmenkonvention des Europarats
zum Schutz der nationalen Minderheiten
hdlt ausdriicklich fest, dass dieser Schutz
den Personen zukomme, welche Minder-
heiten angehérten, und dass diese Personen
ihre Rechte einzeln oder zusammen mit
anderen Personen ausiiben konnen«, und
»dass internen Minderheiten gegeniiber der
Mehrheit ihrer Gruppe die gleichen Rechte
zuzugestehen seien, wie der Minderheit
als Ganzes gegeniiber der Mehrheitsgesell-
schaft« (181f). Vorbereitend gelte es, die 6f-
fentlich-rechtlich nicht anerkannten Religi-
onsgemeinschaften aktiv zu fordern, indem
soziale und integrative Leistungen solcher
Religionsgemeinschaften anerkannt und
unterstiitzt werden (187): Denn je mehr sich
eine Religionsgemeinschaft auf den Rechts-
staat einldsst, desto demokratischer und
rechtsstaatlicher muss sie sich selbst ver-
halten, was andererseits alle interessierten
gesellschaftlichen Krifte auffordert, durch
Aufkliarungsarbeit in der Gesamtbevolke-
rung die Akzeptanz zu fordern (188).

Diese Sammlung von Perspektiven aus
der deutschsprachigen Schweiz findet eine
thematische Entsprechung im ersten Teil
eines fiir die Religionswissenschaft der
franzosischsprachigen Schweiz heraus-
gegebenen Sammelbandes.® Hier schreibt
Jean-Paul WILLAIME tiber die Religion als
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Symbol- und Ethik-Ressource in einem
sikularisierten und pluralistischen Europa
(33-48): Europa hat sich in einem Dialog
von Kulturen ausgeformt, besonders von
Judentum und Islam neben der prigenden
christlichen Unterscheidung von Geist-
lichem und Weltlichem. Das in den gegen-
wirtigen Diskussionen iiber europdische
Identitit nicht wahrhaben zu wollen, wire
ein historischer, philosophischer und so-
ziologischer Irrtum, auch wenn sich in den
Niederlanden 70% und in Frankreich 53%
als »ohne Religion« bezeichnen: »les pays
symboliques que sont les religions voient
leurs frontiérs érodées et devenir floues«
(53) »vers un modele que lon pourrait ap-
peler la»sécularisation pluraliste«« (64). Die
vergleichende Untersuchung von Jocelyne
CESARI zu den muslimischen Identititen
in Europa und in den Vereinigten Staaten
(69-93) konstatiert entsprechend: » Une ap-
proche processuelle des identités consiste en
un refus dessentialisation de la culture du
minoritaire comme de la culture dominante
et conduit & appréhender la construction
sociale des communautés musulmanes
dans la dialectique entre environnement
et ressources propres au groupe« (74). Al-
lerdings vollziehe sich die Euorpdisierung
des Islam in einem Paradox: »Le contexte
démocratique favorise une diversification
des pratiques religieuses marquées du sceau
de l'individualisation et de la sécularisation.
Mais en raison de l'absence d’autorités reli-
gieuses et de lieux de formation en nombre
suffisants, loffre d’islam est encore majori-
tairement dominée par les courants con-
servateurs du monde musulman« (89). Die
Verinderungen bei christlichen Identititen
erklart Grace DAVIE fiir Nordeuropa durch
zunehmende Polarisierung zwischen selbst
gewahlter kirchlicher Praxis und einem
Einstellungswandel »from obligation to
consumption« (95-114), letzteres als unver-
bindliches »believing without belonging«
oder auch als zur nationalen Identitit ge-
rechnetes und den Status quo festhaltendes
»belonging without believing« (100). Die

Unterschiedlichkeit der Linder in ihrer S4-
kularitit und Religiositit wird von Ansgar
JODICKE nochmals am Thema »Religions-
unterricht in Europa« (137-152) verdeutlicht,
auch wenn religionskundlich orientierte
Formen des Religionsunterrichts eine Ten-
denz der Gesellschaft darstellen, »sich von
religiosen Phédnomenen zu distanzieren
und sie dennoch als Option gegenwirtig
zu lassen« (149).

Zentral zum Thema dieser Besprechung
gehorig sind die im Blick auf den 11. Sep-
tember 2001 in den Sektionen fiir Religi-
onswissenschaft und fiir Politische Wissen-
schaft der Gorresgesellschaft vorgetragenen
Beitrage, die in einer gemeinsamen Publika-
tion® in der inhaltlich sich ergebenden Ver-
zahnung vorgelegt werden und alle betonen,
dass — wie andere Weltreligionen — auch der
Islam »sich in den verschiedenen Lindern
der Erde in vielfdltigen Formen prasentiert«
(7). Hans WALDENFELS unterscheidet den
»weichen Islam« in der islamischen Dias-
pora von der »harten« Form des Scharia-
Islam in islamischen Léndern. Hans MAIER
wendet sich gegen die Anwendung der
Kategorie des Opfers zur Deutung des 11.
September als »Toten im Auftrag Gottes«
und damit als religits motivierte Gewalt:
»Es steht nicht fiir den grofleren Zusam-
menhang eines Glaubens, einer Gemeinde«,
doch »es ist ein Menetekel, dass sich im
Dschihadismus die Grenze zwischen Mar-
tyrium und Selbstmord, Blutzeugnis und
morderischem Kampf verwischt hat und
dass bisher keine mafigebliche geistliche
Autoritét bereit ist, sie neu zu fixieren « (35).
Rotraut WIELANDT erortert islamwissen-

5 Richard FRIEDLI/Mallory SCHNEUWLY
PURDIE (Hg.), L'Europe des Religions.
Eléments d’analyse de champs religieux
européens (Studia Religiosa Helvetica
Jahrbuch Vol. 8/9), Lang/Bern u. a.2004,
257 S. (der zweite Teil stellt laufende
Dissertationsvorhaben vor).

6 Hans WALDENFELS/Heinrich OBERREUTER
(Hg.), Der Islam - Religion und Politik
(Politik- und Kommunikationswissenschaftliche
Veroffentlichungen der Gorres-Gesellschaft
Bd. 23), Schoningh/Paderborn u.a.2004, 116 S.
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schaftlich differenziert am Verstdndnis von
»Islam« und » Dschihad«, welchen Anteil
an Forderung oder Verminderung von Ge-
waltbereitschaft islamische Normen und de-
ren teils kontroverse Deutungen durch die
Glaubigen haben. Wihrend Horst BURKLE
allein auf das Gebet abstellt, das — mit den
Worten von Papst Johannes Paul II. beim
Friedensgebet in Assisi — »Offenheit, Ho-
ren, Dialog und zuletzt Vereinigung mit
Gott ist, dem eigentlichen Ursprung des
wahren Friedens«, kritisiert Adel Theodor
KHOURY in seinem Beitrag iiber Motive
und Gedankenwelt militanter Gotteskrieger
entsprechend: » Wer jedoch diese konkreten
Formen und Institutionen fiir das Ganze der
Tradition hélt und auf Gott zuriickfithrt, um
ihnen damit ewige Gultigkeit zuzusprechen,
der iibersieht, dass sie geschichtsgebunden
sind« (81).

Nachdem Wolfgang KLUXEN aus der
Forschung zur Rolle der mittelalterlichen
Philosophie zeigt, »dass die Philosophie
auch im Islam eine Chance hat« und das
zwar »nicht die Aufkldrung, aber doch
eine Voraussetzung« (93) ist, betont Heiner
BIELEFELDTS Beitrag » Menschenrechte in
der islamischen Diskussion« mit der Viel-
zahl der Positionen. Es gibt nicht » die« isla-
mische Menschenrechtskonzeption, weshalb
es auffillt, »dass europiische Beobachter
nicht selten die dogmatischen Kategorien
islamischer Konservativer bzw. Fundamen-
talisten tibernehmen« (95); denn immer
spielten »— ungeachtet des prinzipiell fest-
gehaltenen Vorrangs der Scharia - rechtliche
Elemente und Institutionen nicht selten eine
entscheidende Rolle« (99) und geben neue-
re Ansitze politisch-rechtlichen Reformen
Raum, indem sie die Scharia »primér eth-
nisch und nicht unmittelbar juridisch « ver-
stehen (102). Der gehaltvolle kleine Band
schliefit mit Thomas LEMMENS Wiirdigung
der Islamischen Charta des Zentralrats der
Muslime in Deutschland (107-116) »als
Stellungnahme einer qualitativen Minder-
heit innerhalb des Islam in Deutschland«
(110f), die nicht eine verinnerlichte, doch

eine faktische Anerkennung der freiheitlich-
demokratischen Grundordnung sowie der
positiven und negativen Religionsfreiheit in
die Diskussion gebracht hat.

Ausfiihrliche zusammenfassende Wie-
dergaben der in die Tiefe gehenden Dis-
kussionsrunden durch den Vorstand des
Religionstheologischen Instituts St. Gabriel
bei Wien und Moderator der Gespriche,
Andreas BSTEH SVD, sowie Namen- und
Quellenregister zeichnen die von ihm
und Tahir MAHMOOD hg. Dokumentati-
onen der Tagungen des Vienna Interna-
tional Christian-Islamic Round Table
2000/2002/2004 aus. Nachdem die erste
Plenartagung Muslime und Christen aus
Iran, Osterreich, Saudi-Arabien, Libanon,
Indien, Schweiz, Deutschland und Us-
bekistan zum Austausch in akademischer
Freiheit tiber wichtigste Problembereich
zusammengefithrt hatte, vor denen die
Menschheit steht, wurde das Thema » Into-
leranz und Gewalt«” erster Schwerpunkt:
um »ihre Stimmen im Namen derer zu
erheben, denen vielfach in unserer Welt
das zum Leben Notwendige vorenthalten
bleibt« (8). Der evangelische Theologe
Heinrich OTT ruft angesichts des 11. Sep-
tember dazu auf, »dass wir einander, nim-
lich jeweils die Religion der Anderen, im
Kreise unserer eigenen Glaubensbriider/-
schwestern verteidigen wollen« (16). Saleha
S.MAHMOOD, Direktorin des Institute of
Muslim Minority Affairs, betont als einzig
wirksamen Weg, den Terrorismus zu be-
kampfen, »sich mit den wahren Ursachen
des Terrorismus auseinander zu setzen, die
die Menschen so frustriert machten« (32).
Der katholisch-theologische Religions-
wissenschaftler Adel Theodor KHOURY
thematisiert das Zusammenleben mit
Nicht-Muslimen im islamischen Staat nach
der klassischen Theorie des Dschihad und
zeitgendssischen islamischen Argumenten
fiir eine Friedenstheorie: »Konnen die
muslimischen Gelehrten die Texte [...] so
interpretieren, dass die Muslime bereit wi-
ren, gegeniiber allen Menschen in der Welt
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universale Solidaritit zu iben«? (54). Das
wiirde eine inhaltliche Konvergenz mit der
»democratic peace thesis « ermdglichen, mit
der die Volkerrechtlerin Irmgard MARBOE
»inclusice governments« als »eine nicht-
gewalttitige Form interner Konfliktbewil-
tigung « empfiehlt (67). Tahir MAHMOOD,
der als islamischer Jurist und ehemaliger
Vorsitzender der Nationalen Kommission
fir Minderheiten in Indien den Band mit
herausgibt, kann zur Ermutigung auf das
Eintreten der muslimischen Fithrung in In-
dien fiir die wegen angeblicher Proselyten-
macherei von Hindus gewaltsam verfolgten
Christen verweisen: » Verteidigen Christen
das Christentum und Muslime den Islam,
ldsst dies die Welt unberiihrt. Stellt sich
jedoch die Christenheit schiitzend vor die
Ehre des Islams und umgekehrt, wire dies
fiir die Menschheit ohne Zweifel ein ge-
waltiger Schritt vorwirts auf dem Weg zu
einem wirklich friedvollen Zusammenle-
ben der Religionen« (79).

Das trifft sich mit der vom griechisch-
orthodoxen Metropolit George KHODR
auf das Magnificat (Lukas 1,52) gestiitzten
»Uberzeugung, dass der Starke dazu ge-
rufen ist zu glauben, der Schwache kénne
eine andere Kraft haben, als er selber, und
dass sie gerufen sind, jene Gaben zu ver-
einen, die der Herr ihnen beiden anvertraut
hat« (93).

Der schiitisch-theologische Religions-
wissenschaftler Mohammad Modjtahed
SCHABESTARI ruft zur Abkehr von der
Etablierung politischer und religiéser Ord-
nungen, »die auf Gewaltausiibung basieren
und die Menschen im Namen Gottes und
seines Willens in verschiedene Gruppen
von Glaubigen und Nichtglaubigen auftei-
len«, weil bei den Mystikern Eckehart oder
Rumi deutlich wird, dass Gott nicht aufteilt,
»weil er in der hochst méglichen Weise das
Menschliche transzendiert« (101). In der
Diskussion fithrt die katholische Sozialethi-
kerin Ingeborg GABRIEL das weiter: » Wire
es nicht unsere Aufgabe, alle diese Formen
von der zentralen Botschaft der Bibel bzw.

des Korans her zu interpretieren: von der
Barmherzigkeit und Giite Gottes?« (103);
in ihrem den Band abschlieflenden Vortrag
betont sie dann fiir die Umsetzung, »dass
die Schaffung gerechter und friedensfor-
dernder Strukturen und eine Erziehung des
Einzelnen, die ihn lehrt, die Angehérigen
anderer Volker und Religionen mit »guten
Augen« (M. Walzer) zu sehen und in ihrer
Andersheit anzuerkennen, einander wech-
selseitig bedingen « (162).

Zuvor thematisiert die Soziologin Ursula
MIHCIYAZGAN spezifisch christliche und is-
lamische Zugangsweisen, eine aktive — »sich
selbst zurlicknehmende und dem Anderen
Raum gebende« - Toleranz zu praktizieren
(118). Der Jurist Richard POTZ konstatiert,
dass Religions- und Meinungsfreiheit » ohne
Toleranz als Grundhaltung nicht denkbar
und lebbar« ist (126), wobei es zu den Auf-
gaben des Staates gehort, faire Verfahren zu
gewihrleisten und darauf zu achten, dass die
Haltung der Toleranz geférdert wird. Das in
Abwesenheit verlesene Referat der Juristin
Nasira IQBAL ist vom Zorn iiber Probleme
getragen, »die von den Muslimen als solche
wahrgenommen werden, die der Westen
geschaffen hat, bietet aber an, dass liberale
muslimische Regierungen dabei beraten
konnen, wie dessen wirkliche Ursache zu
entfernen ist (140). Entsprechend setzt der
Politikwissenschaftler Goga ABRAROVIC
KHIDOYATOV gegen eine kulturelle Globa-
lisierung, die »die Kultur in wirtschaftliche
Interessensbereiche und in ein Mittel des
Profitmachens« verwandelt (152), auf das
friedliche Mittel des Islam als »eine sehr
vornehme Lebenskultur « (157).

Bis auf die Padagogin Aicha BELARBI
aus Marokko statt U MIHCIYAZGAN
aus Deutschland und diesmal Seyed Ab-

7 Andreas BSTEH/Tahir MAHMOUD (Hg.),
Intoleranz und Gewalt. Erscheinungsformen —
Griinde - Zugdnge (Vienna International
Christian — Islamic Round Tabel, hg. vom
Religionstheologischen Institut St. Gabriel,
Bd.2), St, Gabriel/Maédling 2004, 186 S.

(auch in Englisch, Arabisch und Urdu dank
gesellschaftspolitischer Forderung).
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dolmajid MIRDAMADI vom Teheraner
Zentrum fir Interreligiosen Dialog statt
M.M. SCHABESTARI aus Iran dieselben
TeilnehmerInnen tauschen sich nach wei-
teren zwei Jahren zum Thema » Armut und
Ungerechtigkeit«® aus: G.A. KHIDOYATOV
fordert Demokratisierung anstelle einer als
Nichstenliebe dargestellten Politik, die de-
ren Existenz in Abhangigkeit von der Hilfe
der reichen Lander hilt, statt die eigene
Anstrengung der armen Lander zu férdern.
1. GABRIEL halt einen neuen Lebensstil in
den reichen Lindern fiir notwendig, um
in umfassender Sicht von Armut die Be-
diirfnisse materieller und nicht materieller
Natur ernst zu nehmen - wozu A. BELARBI
in der Diskussion im Blick auf die welt-
weite Not der MigrantInnen anmerkt, dass
mit Hannah Arendt »das wichtigste Recht
des Menschen jenes ist, iiberhaupt Rechte
zu haben« (40). S. A. MIRDAMADI betont
Gerechtigkeit als das wichtigste Kriterium
der schiitisch-islamischen Konfession und
will das niher so verstehen, dass angesichts
der islamischen Quellen und der Vernunft
als den zwei Quellen fiir das Recht »in der
heutigen Situation alle islamischen Quellen
im Licht der Vernunft interpretiert werden
konnen« (52).

H. OTT pladiert fir gemeinsam verant-
wortete christliche und islamische Projekte
einer an Lebensqualitdt orientierten Ar-
mutsbekampfung, weil angesichts der alles
ibersteigenden Wahrheit Gottes gilt: »Un-
terschiedliche Sendungen, unterschiedliche
Stile des Zeugnisses brauchen sich nicht
auszuschlieflen«! (59) — und, wie A.BSTEH
in der Diskussion erginzt: Der Gott, zu dem
alles »zum Himmel schreiende« Unrecht
schreit, ist der Gott unseres Glaubens, wer
auch immer wir sind! N.IQBAL nimmt das
auf: Kénnten Beispiele von Mitmenschlich-
keit, »die sozusagen aus dem Innenraum
der Lander selbst kommen und sich fir
die Probleme anderer 6ffnen, von Christen
und Muslimen gemeinsam organisiert und
tiber ihre Grenzen hinausgetragen werden,
wiirde dies eine wohltuende Dimension

im Prozess der Globalisierung eréffnenc
(74). Entsprechend appelliert R.POTZ an
Christentum und Islam als »global play-
er« und » Akteure der Zivilgesellschaft par
excellence« (92) — von A.BSTEH mit der
These unterstiitzt, dass sie »viele inspirative
Elemente in diesen insgesamt wahrschein-
lich unumkehrbaren Prozess« einbringen
konnen (95).

Die von A.BELARBI fiir gemeinsame
Armutsbekdmpfung vorgetragene » Vision
eines globalen Lernens betont einen ganz-
heitlichen, interdisziplindren Zugang « (117),
aufseiten des Islam mittels idschtihad, In-
terpretation der Tradition, fiir eine Bildung
im Geiste der Menschenrechte (127). Ent-
sprechend den Erfahrungen im Libanon
soll sich nach G. KHODR »jede Minderheit
dazu herausgefordert wissen, ihren eigenen
spezifischen Beitrag zu leisten« (133). Auch
weltweit stehen nach der soziologischen
Einschdtzung von S.S.MAHMOUD Islam
und Christentum »ihre traditionsreichen
Einrichtungen zu Verfiigung, wie man an-
erkannte Institutionen des Lernens, der
Wohltitigkeit, der Gesundheitsfiirsorge
und der Sorge um das Gemeinwesen fiihrt«
(155); doch wenn Verdnderung »nicht von
innen her als relevant angesehen wird «, ist
zu konstatieren, dass » Armut Konflikte her-
vorbringt, ob es sich nun in dem einen Fall
um eine christliche Region handelt oder in
einem anderen Fall um eine muslimische
Region« (160f). I. MARBOE thematisiert den
dann oft gedufierten Vorwurf, dass »diese
Hilfe mit der Verbreitung der religitsen
Uberzeugung und Gebriuche verkniipft
wird« (178). T.MAHMOOD illustriert ent-
sprechende »Vorurteile als Brutstitte von
Unrecht« (189): Sie stigmatisieren durch
Festlegung auf Religionen » fremdlédndischen
Ursprungs« (192) im Blick auf »die religi6-
sen Gefiihle der Christen fiir den Vatikan
und der Muslime fiir Mekka und Medina«
(196) — statt auf das Selbstverstindnis zu
horen »Ich bin eine britische Muslimin«
oder »Wir sind indische Muslime und in-
dische Christen« (200). Um dem Unrecht
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auf den Ebenen des Denkens, Redens und
Tuns entgegenzuwirken, bedarf es nach
A. Th. KHOURY - und damit schliefit der
Band - einer Orientierung an »einer immer
grofieren geschwisterlichen Gerechtigkeit
[...] nach dem Bild der Gerechtigkeit und
der Liebe Gottes selbst« (217), d.h. »un-
ter Berticksichtigung der fundamentalen
Gleichheit aller Menschen, ihrer univer-
salen Zusammengehorigkeit, ihrer totalen
Solidaritat sowie ihrer konkreten Unter-
schiede und ihrer verschiedenen Lebens-
umstinde« (219).

Die ebenfalls von der Societas Verbi Di-
vini organisierten Vortragsreihen der Aka-
demie Volker und Kulturen St. Augustin
bei Bonn? zeigen fiir die Jahre 2001-2004
inhaltliche Parallelen, die hier einbezogen
werden sollen. So vereint das daraus her-
vorgegangene Themenheft zur Globalisie-
rung — neben dem konkreten Beispiel Chi-
na — katholisch-theologische Perspektiven
mit Beitragen von Robert SCHREITER CPPS
»Das neue Verstindnis der Katholizitit in
einer globalisierten Welt«, Gerd NEUHAUS
»Ein Ethos fur alle Volker? Der Beitrag
des Christentums zur Formulierung eines
globalen Ethos« und Peter NEUNER »Glo-
balisierung und Okumene«; sie werden
erginzt von Beitrdgen des evangelischen
Missionswissenschaftlers Klaus SCHAFER
»Mission im Zeitalter der Globalisierung«
und des Ethnologen Karl-Heinz KOHL
»Globalisierung - Das Ende kultureller
Identitdten?«. Das Folgeheft » Dialog« fiigt
die evangelisch-missionswissenschaftlichen
Vortrige von Theo SUNDERMEIER »Kann
man den Fremden verstehen?« und von
Christine LIENEMANN-PERRIN »Mission
und Dialog in den Kontexten der Welt«
dhnlich in katholisch-theologische Perspek-
tiven ein; sie bilden den Rahmen mit Joseph
SALMEN »Der Dialog, seine Voraussetzun-
gen und Ziele «, Wolfgang BEINERT » Dialog
und Kirche«, Heribert BETTSCHEIDER SVD
»Die Wahrheitsfrage und der interreligiose
Dialog« und Hans WALDENFELS »Dialog
und Bekenntnis«.

Das fiir den vorliegenden Beitrag the-
matisch zentrale Heft » Islam « enthalt sechs
Vortrige katholischer Autoren. Hier fordert
Thomas LEMMEN in seinem Beitrag » Der
Islam in Deutschland« dazu auf, die »ver-
anderten religiosen Verhiltnisse [...] aus
der Perspektive christlichen Glaubens zu
betrachten« (9), zu der ein konstruktiver
Dialog gehort: »Wo konkurrierende Inte-
ressen aufeinander treffen, ist im Sinne der
praktischen Konkordanz nach einem mog-
lichst schonenden Ausgleich zu suchen«
(26). Hans VOCKING WV thematisiert unter
der Fragestellung »Islam und Moderne«,
»dass die Muslime vielfiltige Formen ihrer
Tradition leben« (29). Wie Giinter RIBES
Beitrag » Der Islam - Religion des Friedens
oder Religion der Gewalt? « zeigt, »wird die
Begegnung in Europa, wo die Muslime in
der Minderheit sind, sicher andere Wege ge-
hen, als in den Landern, wo Christen in der
Minderheit sind« (859). Doch beantwortet
Eugen NUNNENMACHER SVD die Frage
»Beten wir zum selben Gott?«: » Wenn der
Patriarch Abraham und das Volk Israel,
wenn Jesus Christus selber und der Prophet
Mohammed sich im Gebet an den wandten,
in dessen Namen sie ihre Sendung auszufiih-
ren hatten, da haben sie zu jenem einen und
einzigen Gott gebetet, den sie als Schopfer
der Welt, Herrn der Geschichte und Offen-
barer voller Barmherzigkeit kannten, auch
wenn ihre Sicht von ihm jeweils verschieden

8 Andreas BSTEH/Tahir MAHMOUD (Hg.),
Armut und Ungerechtigkeit. Kennzeichen der
gegenwdrtigen Gesellschaftsordnung welt-
weit (Vienna International Christian — Islamic
Round Tabel, hg. vom Religionstheologischen
Institut St. Gabriel, Bd. 3), St. Gabriel/Mbdling
2006, 233 5. (ebenfalls in vier Ausgaben).

9 Bernhard MENSEN SVD (Hg.), Globali-
sierung und ihre Auswirkungen auf religiosem
und kulturellem Gebiet (Akademie Vélker und
Kulturen, Bd.24), Steyler/St. Augustin 2001,
127 S.; Bernhard MENSEN SVD (Hg.), Dialog
(Akademie Volker und Kulturen, Bd. 25),
Steyler/St. Augustin 2002, 106 S.; Bernhard
MENSEN SVD (Hg.), Islam (Akademie Volker
und Kulturen, Bd. 26), Steyler/St. Augustin
2003, 122 S.; Bernhard MENSEN SVD (Hg.),
Frieden schaffen — Frieden sichern

(Akademie Vélker und Kulturen, Bd.27),
Steyler/St. Augustin 2004, 131 S.
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war « (75). Dem ordnet sich der Schluss von
Adel Theodor KHOURYS erstem Vortrag zu:
» Die allerletzte Entscheidung des Glaubens
aber, ob Mohammed der Prophet und Ge-
sandte Gottes an alle Menschen ist, wird so
lange Christen und Muslime trennen, bis
vielleicht eine differenziertere Deutung der
koranischen Texte den ausdriicklichen Wi-
derspruch zwischen ihrem Inhalt und dem
christlichen Glauben aufhebt« (88). Deshalb
betont sein zweiter Beitrag: »Dialog und
Zusammenarbeit sind eine Notwendigkeit
und die einzige annehmbare Alternative zu
einer verlustreichen Konfrontation« (97);
denn »andersartige Elemente kénnen sich
in einem grofleren und breiteren Zusam-
menhang als mit dem eigenen Glauben ver-
einbar erweisen « (104).

Das Folgeheft »Frieden schaffen, Frieden
sichern« nimmt die Thematik besonders
im Beitrag von Helmut WIESMANN als
Referatsleiter fiir Islamfragen im Sekretariat
der Deutschen Bischofskonferenz auf, der
den Bogen von der katholischen Friedens-
ethik iiber die kirchliche Versohnungsarbeit
in Europa bis hin zum interreligiosen Dia-
log schlagt (39-61). Der Vortrag des So-
zialethikers Thomas HOPPE »Gewaltvor-
beugung in einer Welt der Gewalt«, ein
volkerrechtlicher Beitrag von Christian
TOMUSCHAT zu den UN und ein volks-
wirtschaftlicher von Michael BOHNET zum
Nord-Siid-Konflikt sowie die Fragestellung
von Peter RAMERS CSSp »Der Buddhis-
mus — die friedlichste aller Religionen?«
erdffnen weitere Perspektiven. Am Schluss
steht der hoffnungsvolle Ausblick von Mat-
thias LEINEWEBERS Vortrag »Kultur des
Friedens — Gemeinschaft Sant'Egidio«, bei
deren erstem Treffen in Deutschland iiber
400 Vertreter aus mehr als 60 Landern 2003
in Aachen feierlich einen Friedensappell
unterzeichneten: » Der Friede ist tief in un-
seren Traditionen verwurzelt. Der Friede
ist ein Name Gottes. Wir haben versucht,
nicht nur auf unser eigenes Leid zu schauen,
sondern auch auf das Leid der anderen.
Und deshalb entscheiden wir uns heute mit

Nachdruck von neuem fiir den schwierigen
Weg des Dialogs« (111).

Zunichst von der Begegnung mit dem
Islam unabhingige, andersartige Bemii-
hungen um Integration der verinderten
religiosen Verhaltnisse aus der Perspektive
christlichen Glaubens manifestieren sich
in Ansétzen, die sich als » Pluralistische Re-
ligionstheologie« zusammenstellen lassen.
Dazu liegt mit der Marburger evangelisch-
theologischen Dissertation von Carsten
RUHRUP" ein auf héchstem Niveau re-
flektierender Vergleich der christologischen
Konzeptionen von John Hick, Paul Knitter,
Leonard Swidler und Raimon Panikkar vor.
Die Geist-Christologie, die von RUHRUP
nach deren Diskussion im Kontext der Re-
zeption Pluralistischer Theologie favorisiert
wird, lohnt es weiter zu durchdenken: fiir
den Dialog mit Muslimen und ihrem Ver-
standnis von Jesus in Verbindung mit Got-
tes heiligem Geist nach dem Koran (Suren
2,87,253; 5,110 SOWie 4,171).

Ansonsten ldsst sich jetzt den aus der
Initiative von katholischen Gesellschaften
und Ordenshochschulen hervorgegangenen
Sammelbdnden ein im Auftrag der Evangeli-
schen Akademien herausgegebener Auswahl-
Band" an die Seite stellen. Er thematisiert
gegenwartsbezogen » Die Verantwortung fiir
die Welt und die Wahrheit des Glaubens«
(Fritz Erich ANHELM, 9-15) im Blick auf eine
Mischung von Politik und Religion als Pro-
blem, das mehr und mehr zum Gegenstand
der Religionsdialoge an den Evangelischen
Akademien wird, und zwar »im Themen-
spektrum des Globalisierungsdiskurses«:
Dieser Dialogansatz zielt auf solche, zu deren
Selbstverstandnis es gehort, zwischen der
Glaubenswahrheit und ihren religionskultu-
rellen Auspragungen zu unterscheiden. Die
Evangelischen Akademien verstehen sich
dabei als keine neutralen Orte, sondern vom
Glaubensbezug bestimmte Orte reflexiver
Unterscheidung und Verstindigung, Dass sie
ihrer protestantisch-volkskirchlichen Tradi-
tion entsprechend einen Wirkungsanspruch
auf die Gesellschaft insgesamt haben, findet
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schon darin Ausdruck, dass nach solcher
Einleitung Udo STEINBACH (16-20) als
Direktor des Deutschen Orientinstituts in
Hamburg die drei Perspektiven des Buches
»Distanz und Néihe unterscheiden«, »Kon-
flikt und Konsens entfalten« sowie » Poten-
ziale erkennen und wahrnehmen « mit ihren
Beitrdgen vorstellt.

Fiir christliche Theologie gehoren Plura-
lismus und Geschichte selbst in den Hori-
zont der monotheistischen Religionen, fiir
islamische Theologie bediirfen die musli-
mischen Staaten einer Aufkldrung und die
christlichen Staaten der Umstellung von
schadlichen Aktivititen wie Mission zu
materiellen und moralischen Hilfen. Musli-
misch thematisiert man die neue Sensibili-
tat gegeniiber der Bedeutung der Religion,
christlich fragt man nach einer narrativen
Allianz, bei der das, was der andere erzihlt,
so sehr meine Aufmerksamkeit gewinnt,
dass im Horen sich etwas an Wahrheit —
und damit Wirken Gottes — durch die Rede
des anderen hindurch ereignet und gewinnt,
ohne zu unterwerfen. Auf dem Weg zu ei-
nem europdischen Islam nennt man Frank-
reich als Vorbild mit dem Conseil Francais
du Culte Musulman und der Vorschule
bzw. sieht die beste Kombination westlicher
Kultur und islamisch gepragter Gesellschaft
in der Tirkei, auch im Rahmen der erwar-
teten Mitgliedschaft in der EU. Im 2. Teil
folgen Anfragen und Erlduterungen zur Is-
lamischen Charta des Zentralrats der Mus-
lime in Deutschland, u. a. zu deren These 11,
dass jeder ein Recht habe, » die Religion zu
wechseln, eine andere oder gar keine Reli-
gion zu haben« Dazu kommen religions-
wissenschaftliche und soziologische Uber-
legungen zu religioser Gewalt und Konflikt
der Kulturen sowie fundierte Thesen zum
christlich-islamischen Dialog tber Jesus,
Spannendes zu Judentum und Islam im
Endzeitdenken des fundamentalistischen
Protestantismus sowie Konfliktforschung
zu Moscheebauten, Institutionalisierung
und Kopftuch. Im 3.Teil bezweifelt kein
Beitrag grundsitzlich, dass das multireligio-

se Europa gelingen kann: iiber Schura-Rite
und Runde Tische; bei Einschrinkungen
kultureller Identitit durch insbesondere
grundlegende Menschenrechte; trotz Terro-
rismus; weil glaubige Muslime in der Regel
nicht zum Radikalismus neigen; auch trotz
Symbiose von Islamismus und Medien;
durch Ernstnehmen religioser Argumente
in der offentlichen Kultur der postsiku-
laren Gesellschaft; iiber Lernprozesse in
den Kirchen zur Religionsfreiheit aus der
Toleranz Gottes statt fundamentalistischer
Abwerbungskreuzziige oder territorialer
Monopolanspriiche; durch positive Wech-
selwirkungen; mit verfassungsrechtlichen
Klarungen der Beispiele Moscheebau und
Gebetsruf, betdubungsloses Schichten,
religios motivierte Kleidung, Selbstorga-
nisation.

Auf Seiten der Katholischen Akademien
in Deutschland hat sich seit 2003 die Aka-
demie der Dibzese Rottenburg-Stuttgart

10 Carsten RUHRUP, Christologische Konzep-
tionen der Pluralistischen Religionstheologie.
Systematische Darstellung und Diskussion
(Europaische Hochschulschriften, Theologie,
Bd. 812), Lang/Frankfurt a. M. u.a. 2005, 375 S.
11 EVANGELISCHE AKADEMIEN IN DEUTSCH-
LAND (Hg.), Christen und Muslime. Verant-
wortung zum Dialog, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft/Darmstadt 2006, 234 S.

12 Hansjorg SCHMID/Andreas RENZ/Jutta
SPERBER (Hg.), Herausforderung Islam.
Anfragen an das christliche Selbstverstdndnis
(Theologisches Forum Christentum — Islam.
Hohenheimer Protokolle, Bd.60), Akademie
der Diozese Rottenburg/Stuttgart, z. Aufl.
2005 (1. Aufl. 2003), 176 S.; Hansjérg SCHMID/
Andreas RENZ/Jutta SPERBER (Hg.), Heil im
Christentum und Islam. Erlosung oder Recht-
leitung ? (Theologisches Forum Christentum —
Islam. Hohenheimer Protokolle, Bd.61),
Akademie der Didzese Rottenburg/Stuttgart
2004, 256 S.; Hansjorg SCHMID/Andreas
RENZ/Jutta SPERBER (Hg.), »/m Namen
Gottes«. Theologie und Praxis des Gebets in
Christentum und Islam (Theologisches Forum
Christentum — Islam), Pustet/Regensburg
2006, 246 S.; Hansjorg SCHMID/Andreas
RENZ/Jutta SPERBER/Duran TERZI (Hg.),
Identitdt durch Differenz? Wechselseitige
Abgrenzungen in Christentum und Islam
(Theologisches Forum Christentum — Islam),
Pustet/Regensburg 2007, 262 S.(dazu findet
sich nach einer Zusammenfassung der bisheri-
gen Entwicklung in ZMR 89 [2005] 147-149
ein Tagungsbericht in ZMR go [2006] 314-319).
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mit jahrlich durchgefithrten und doku-
mentierten Fachtagungen eines interkon-
fessionell initiierten und dann christlich-
muslimisch fortgefithrten Theologischen
Forums Christentum-Islam hervorgetan.
Es widmet sich den theologischen Anfra-
gen des Islam an das Christentum'?, darin
gefordert vom Bundesministerium des
Inneren und orientiert an den Aktivita-
ten in Médling/ Osterreich (s.0.) und der
franzosischsprachigen Islamisch-Christ-
lichen Forschungsgruppe GRIC (Groupe
des Recherches Islamo-Chrétiens). Der
Schlussteil der grundlegenden christlichen
Uberlegungen in der 1. Tagung fragt in Pra-
xisreflexionen danach, wie sich eine dia-
konisch begriindete Integrationsarbeit und
der theologisch motivierte interreligiose
Dialog zueinander verhalten.

Die Dokumentation der 2.Tagung, die
auf Wunsch der Mehrheit noch einmal im
innerchristlichen Rahmen geplant worden
war, konfrontiert die fiir Christentum und
Islam unterschiedlichen zentralen Begriffe.
Die Ausblicke des Schlussteils halten fest,
dass die im Tagungstitel formulierte Al-
ternative » Rechtleitung oder Erlosung« als
komplementire Aussage » Rechtleitung und
Erlosung« verstanden werden kann, wenn
zugleich das je Spezifische mit bedacht und
ausgesprochen wird.

Das 3. Forum widmete sich als erste christ-
lich-muslimische Tagung des Forums dem
Gebet als dem zentralen Ausdruck religiosen
Glaubens. Das bewidhrte Herausgeberteam
bemerkt dazu zu Recht: » Geht man davon
aus, dass Religionen nicht gewissermafien
abstrakt und wesenhaft vorliegen, sondern
in Interpretationen, die immer durch kon-
krete Kontexte und Personen geprigt sind,
so liegt es nahe, ein Thema wie dieses ge-
meinsam mit Muslimen und Christen an-
zugehen« (11). Als entsprechendes Leitbild
formulieren sie Christlich-Tslamische Studi-
en auf der Grundlage von Selbstkritik, Multi-
perspektivitit, Kenntnis des Anderen, einer
interdisziplindren hermeneutisch-kritischen
Wissenschaft und interreligiosem Lernen.

Dafiir gab der eindrucksvolle Eréffnungs-
vortrag von Kenneth CRAGG, Islamwissen-
schaftler und anglikanischer Bischof u.a. in
Kairo, zusammen mit vier muslimischen
und zehn christlichen Vortrdgen von Teil-
nehmerlnnen unterschiedlicher Konfessio-
nen wichtige Impulse. Je zwei christliche
Beitrdge und ein islamischer behandeln so
1. Grundfragen christlichen und musli-
mischen Betens, 2. Sinn und Zweck des Bitt-
gebetes, 3. Gebet und Leiblichkeit, 4. Gebet
und religiose Identitit in der sakularen Ge-
sellschaft, gefolgt von drei christlichen Uber-
legungen zu Fragen gemeinsamen Betens.
Beobachterberichte zu den Teilen 2-4 und
zusammentfassende Reflexionen und Thesen
regen zur Weiterarbeit an.

Das 4. Forum verdient eine ndhere Wiir-
digung speziell hinsichtlich partnerschaft-
licher Einbeziehung von Muslimen. Das
Bemiihen um Offenheit manifestiert sich
mit der Aufnahme eines Muslim in das
Herausgeberteam und das ausgewogene
Verhiltnis von muslimischen und christ-
lichen Beitrigen (das nur durch die Ab-
sage eines muslimischen Referenten nicht
ganz eingehalten ist). Der religionswissen-
schaftliche Eréffnungsvortrag von Jacques
WAARDENBURG, der alles pauschalisieren-
de Gegeniiberstellen dekonstruiert, wird
dabei von allen muslimischen Referenten
aufgenommen: » Phanomene oder Symbole
werden erst durch die Sinndeutungen der
Menschen zu religiésen«, so auch »fiir ge-
gebene muslimische Gemeinschaften. [...]
Eine Religion als ein Zeichen-System zu
betrachten, ist auch eine Position, die ein
Muslim vertreten kann« (43). » Mir scheint,
dass bei der Entwicklung des islamischen
Rechts und der islamischen Theologie und
zwar insbesondere bei den die Abgrenzung
betreffenden Fragen der Faktor, dass der
Islam zu dieser Zeit Herrschaftsreligion
war, von enormer Bedeutung ist. [...] Das
heute als Verfassung von Medina bekannte
Dokument etwa spricht von den Muslimen
und Juden noch als einer Gemeinschaft« (61,
kursiv Ch. E.). » Denken wird in Kontexten
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vollzogen und ist daher nie von Kontexten
unabhingig« (100). » Ausgrenzende Hal-
tung wurde dennoch in Folge spiterer oft
unfriedlicher Verhiltnisse [...] aus ihrem
historischen Kontext gerissen und tiber-
interpretiert« (117). »Das Bedtrfnis nach
klaren Grenzen in einer offenen Welt«
spricht daher fir die » Auffassung, dass
wir sowohl die Auflosung der Grenzen wie
auch das Erstarken derselben gleicherma-
fen werden beobachten kdnnen. Ziel muss
dabei sein, das Mafd fiir Grofle und Ein-
fluss der jeweiligen Gruppen nicht aus den
Augen zu verlieren und die Kooperation mit
denjenigen, die diese Gesellschaft gemein-
sam gestalten wollen, zu suchen« (202f).
»Leider gibt es noch immer viele Muslime,
die [...] Vorschriften [...] aus dem his-
torischen Kontext reifien. [...] Dabei gehort
es zum religiosen Wissen der Muslime, dass
diese Welt nur eine Priifung ist« (243).

Theologisches
Forum
Christentum-
[slam 2007

von Johannes J. Frithbauer

Leiderfahrungen machen nicht halt vor
kulturellen oder religiosen Grenzen: Sie ge-
horen zum menschlichen Leben und lassen
sich daher als universal charakterisieren.
Religionen versuchen in ihrer Sinnstiftungs-
und Sinndeutungsfunktion Antworten auf
die Leiderfahrungen des Menschen zu ge-
ben. Welche Gemeinsamkeiten, Unterschie-
de und Besonderheiten im Christentum
und im Islam zu entdecken, aufzuzeigen
und nicht zuletzt zu erértern sind, hat sich

das Theologische Forum Christentum-Islam
unter der Leitung von Hansjérg Schmid
bei seiner diesjihrigen Tagung vom 2.-4.
Mirz 2007 in der katholischen Akademie
Hohenheim (Di6zese Rottenburg-Stuttgart)
zur Aufgabe gemacht. Angeregt durch die
Beitrige der sachkundigen Referentinnen
und Referenten aus Theologie, Islam- und
Religionswissenschaft konnten die anna-
hernd einhundert Teilnehmenden unter
dem Tagungstitel Strafe, Priifung oder Preis
der Freiheit? Deutungen menschlichen Lei-
dens in Christentum und Islam verschiedene
Aspekte des Themas Leid aus dem Blick-
winkel beider Religionen erkunden.

Bei dieser diskursiven Erkundung konnte
man sich zundchst an einer Reihe von Leit-
fragen orientieren: » Wie gehen die Tradi-
tionen des Christentums und des Islams mit
Erfahrungen eigenen und fremden Leids
um? Welche spirituellen und praktischen
Hilfen offerieren die religiosen Quellen der
beiden monotheistischen Religionen? Sind
die in den Quellen und in der Tradition vor-
findlichen Deutungen auch heute noch trag-
fihig und verantwortbar — oder dienen sie
allzu leichtfertig etwa einer Vertrostungs-
strategie? Wie stellen sich Christen einer-
seits, Muslime andererseits der Theodizee-
problematik? «

Die Hauptvortrige wendeten sich der
Thematik zunachst allgemein aus religions-
wissenschaftlicher, sodann aus islamischer
und schliefdlich aus christlicher Perspektive
zu. Mit der geradezu existenziellen Frage
» Warum gerade ich?« eroffnete Peter Antes
(Hannover) das Theologische Forum Chris-
tentum-Islam 2007 und stellte die Heraus-
forderung der Leiderfahrung fiir das mo-
notheistische Gottesbild heraus. Wihrend
Tahsin Gorgtun (Gottingen) sich der Theo-
dizee-Problematik aus islamischer Perspek-
tive zuwandte und »Leid als Teil der Welt
und des Lebens« skizzierte, brachte Arnulf
von Scheliha (Osnabriick) unter dem Titel
»Zwischen Annahme und Rebellion« eine
christliche Perspektive ein. An beide Vor-
trige schloss sich je eine kurze kritische Er-
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widerung aus der jeweils anderen Religion
an (Stefan Schreiber, Tiibingen und Biilent
Ucar, Oberhausen).

Zum Charakterprofil der Hohenheimer
Tagung gehort der Austausch und die Be-
gegnung in verschiedenen Foren: So be-
stand im offenen Forum die Moglichkeit,
sich iiber aktuelle wissenschaftliche, prak-
tische, padagogische oder gesellschaftliche
Projekte zu informieren. Die thematischen
Foren fithrten die in den Referaten ange-
rissenen Fragen zum Leid bzw. Leiden fort
und nahmen jeweils spezifische Fragestel-
lungen in den Blick; darunter die Frage
nach Protest, Ergeben oder Uberwinden
des Leides, die Frage nach dem Verhaltnis
von Leiden und Heil, oder auch die Frage
nach mystischen Deutungen des Leidens in
beiden Religionen.

Bevor sich die Hauptreferenten ab-
schliefend in einem Podiumsgesprach zu
der sehr grundsitzlichen Frage nach neuen
Perspektiven fiir die Verhidltnisbestimmung
von Islam und Christentum duflern konn-
ten, gelang Michael Bongardt (Berlin) eine
auflerst luzide zusammenfassende Schluss-
reflexion des Theologischen Forums. Dabei
stellte er nicht nur den Gedanken der Strafe
bei der (moralischen) Deutung von Lei-
den grundsitzlich in Frage, sondern griff
nochmals — systematisierend oder diffe-
renzierend — die wahrend des Austausches
thematisierten Facetten beim Umgang mit
Leiden auf; hierzu fithrte er unter anderem
Gedanken zu Leiden als Lebenshaltung, Lei-
den als Entscheidungssituation, Leiden als
Gotteserfahrung, Leiden als Konfrontation
mit der menschlichen Freiheit und nicht
zuletzt Leiden als Herausforderung zum
Beistand aus. Schliefflich betonte Bongardt,
dass angesichts der Erfahrung und Heraus-
forderung des Leides Grofie und Grenze des
Menschen sichtbar werden.

Fazit? Die facettenreichen Vortrige und
Gespriache lassen sich weder auf eine zu-
sammenfassende formelhafte Erkenntnis
noch zu einer Verdichtung auf zwei oder
drei zentrale Punkte bringen. Alternativ

hierzu seien hier einige wenige Beobach-
tungen festgehalten: Erstens ist und bleibt
es beeindruckend, mit welcher regen Be-
teiligung sich im christlich-islamischen
Dialog Engagierte aus Deutschland und
zahlreichen anderen europdischen Landern
auf Einladung der Hohenheimer Akademie
inzwischen Jahr fur Jahr zusammenfinden,
um fiir beide Religionen zentrale oder ak-
tuelle Themen zu erdrtern. Zweitens wurde
durch die Wahl der Leid- bzw. Theodizee-
thematik deutlich, dass es mehr als an-
gesagt ist, sich vom islamisch-christlichen
Oberflichendiskurs zu verabschieden und
sich auf den erkenntnisorientierten Weg
in die Tiefe zu machen, um substanzielle
Kernpunkte der jeweils eigenen Tradition
im intensiven Austausch mit der Tradition
des Anderen zu erkunden. Nur so lassen
sich fiir den christlich-islamischen Dialog
wirklich neue Erkenntnisse gewinnen, nur
s0 lassen sich Wesensziige in der eigenen
Tradition neu- oder wiederentdecken, und
nur so kann es gelingen, gerade auch die
Verschiedenheiten auszumachen, anzuer-
kennen und - wo notig - auch auszu-
halten.

Dies fiithrt zu einer dritten und schlie-
flenden Beobachtung: Bei aller Vorsicht
mit einer Verallgemeinerung diirfte die
Haupterkenntnis der Tagung nun darin be-
standen haben, dass die Einstellung zum
Leid und der Umgang mit der konkreten
Leiderfahrung in Christentum und Islam
sehr unterschiedlich ausfallen, so dass man
etwa mit Blick auf die Theodizee-Problema-
tik den Eindruck gewinnen konnte, dass
diese fur die Denk- und Glaubenstradition
des Christentums eine theologische Provo-
kation bleibt, wihrend die Provokation, die
von der Theodizeefrage ausgeht, bei der
Denk- und Glaubenstradition des Islam im
Grunde genommen ins Leere greift.

Schlussendlich diirfen die an der Frage-
stellung wissenschaftlich Interessierten mit
Spannung der sich in Vorbereitung befind-
lichen Tagungsdokumentation entgegen
sehen.
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Christus in

den Armen
und Leidenden
suchend +

800 Jahre
franziskanische
Mission

von Mariano Delgado

Das franziskanische Jahr 2008/09 erinnert
an den Beginn einer groflen Bewegung, die
Geburtsstunde franziskanischer Lebensform
und Spiritualitit, die so viele Friichte in der
Geschichte der Kirche und der Menschheit
getragen haben. Was Franz von Assisi und
seine ersten Gefdhrten begonnen haben, hat
die Welt verdndert. Von Anfang an war die
franziskanische Bewegung — »Christus in
den Armen und Leidenden suchend « — mis-
sionarisch orientiert, sowohl innerhalb der
Christenheit als auch nach auflen. Im Vor-
feld des Gedenkjahres 2008/09 fand vom
21.-22. September 2007 im Erbacher Hof
ein internationales Symposion statt, das sich
mit der franziskanischen Mission damals
und heute wissenschaftlich auseinander-
setzte. Das Symposion wurde vom Inferna-
tionalen Institut fiir Missionswissenschafi-
liche Forschungen und der Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft in Zusammenarbeit
mit dem Erbacher Hof und der Missions-
zentrale der Franziskaner organisiert.

Die Eingangsvortrige von Leonhard
Lehmann OFMCap (Antonianum) und
Hermann E Schaliick OFM (Missio, Aa-
chen) beschiftigten sich mit den Prinzipien
franziskanischer Mission damals und heute.
Lehmann présentierte Franz von Assisi als
den ersten Ordensgriinder, der in seine
Regel ein Kapitel » Uber jene, die unter die

Sarazenen und andere Ungldubige gehens,
aufgenommen hat. Daraus lassen sich fol-
gende Prinzipien fiir eine franziskanische
Art von Mission ableiten: das Leben unter
Nicht-Christen ist eine eigene Berufung,
aber an keine Weihe gebunden; das Gehen
unter die Muslime ist eine Form und Folge
des » Ziehens durch die Welt«, das die » Vita
Minorum « grundsatzlich prigt; Vorrang hat
das Beispiel vor dem Wort, das Wort vor der
Taufe; die Missionsmethode heifit »allen
untertan sein«, kurz: simplicitas und mino-
ritas. In seinen Briefen setzt sich Franziskus
fiir ein 6kumenisches Zeichen ein, das zum
»Lob des Allmiéchtigen « aufruft. Er hat den
Gebetsruf der Muezzin kennen gelernt und
will ein dhnliches Zeichen bei den Christen.
So ist seine friedliche Begegnung mit dem
Sultan, seine Missionsmethode und seine
Utopie eines universalen Gotteslobes eine
Herausforderung fiir uns bis heute. Unter
dem Titel » Von der Expansion zur Relati-
on. Zum Grundparadigma des franziska-
nischen Missionsverstdndnisses« erorterte
Schaliick ein fiir die heutige Situation von
Welt und Kirche anschlussfihiges Ver-
standnis von interreligiésem Dialog und
interkultureller Begegnung, das zugleich
Ausdruck einer »franziskanisch« kontu-
rierten Evangelisierung und Mission sein
kann. Er pladierte dafiir, dass es vorgingig
zu moglichen franziskanischen » Missions-
methoden « und »Genitiv-Theologien « eine
sensible franziskanische Hermeneutik der
»Empathie« geben miisse (und gebe), d. h.
des Verstehen-Wollens des Fremden und
der positiven Wertschitzung der » Anders-
heit des Anderen « (Alteritat).

Anne Miiller (Eichstitt) und Claudia von
Collani beschiftigten sich mit »Franziska-
ner und Islam« bzw. mit der » China-Mis-
sion der Franziskaner«. Miiller fragte nach
den Méglichkeiten einer symbolischen Dar-
stellung der Missionstétigkeit im institutio-
nellen Gefiige des Ordens und machte dann
auf drei Bereiche besonders aufmerksam:
1. auf normative Texte und Organisations-
formen; 2. auf Formen der Interaktion im
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Missionsalltag und ihre Symbolik; 3. auf
die Visualisierung von Missionsanspriichen
in den ordenseigenen Erinnerungsmedien
der Hagiographie und Bildkunst. Collani
prasentierte die historischen Eckdaten und
Merkmale von drei Hauptperioden franzis-
kanischer China-Mission: 1. Die Mission
unter den Mongolen und im China der
Yuan-Dynastie (1278-1368). 2. Die Franzis-
kanermission im 17. und 18. Jahrhundert. 3.
Die Mission ab 1840 bis 1950. Vor allem in
der zweiten Periode entwickelten die Fran-
ziskaner, die, anders als die Jesuiten, eher
die Evangelisierung des einfachen Volkes als
die Arbeit bei den Eliten intendierten, eine
ganz eigene Haltung den Chinesen und der
chinesischen Kultur gegentiber.

Der erste Tag wurde abgeschlossen mit
einer glinzenden und sehr gut besuchten
(iiber 150 Personen) Abendveranstaltung,
bei der Anton Rotzetter OFMCap (Altdorf/
Schweiz) tiber »Mystik und Mission bei
Franz von Assisi« sprach und Ute Jung-
Kaiser (Frankfurt a. M.) »kiinstlerische und
literarische Zuginge zum Sonnengesang«
prasentierte. Nach einer Begriffsbestim-
mung von » Mystik« und » Mission « zeigte
Rotzetter an ein paar Beispielen eindrucks-
voll auf, wie bei Franziskus die erfahrene
Gottesbegegnung transformativ geschichts-
machtig bzw. als universale Gestaltungs-
macht wirksam wird. Er sprach von der
Universalitit des Kreuzes, von Mission als
Antwort der Liebe, vom schlichten Dasein
als menschliches Echo auf die Selbstver-
gegenwirtigung Gottes, von Mission als
Gefolgschaft des eingefleischten Gottes, der
sich in den tiefsten Gegensatz seiner selbst
begibt: Kreuz und Armut. Fiir Jung-Kaiser
ist der » Lobgesang der Geschopfe« (Canti-
co delle creature), irrtiimlich als »Sonnen-
gesang« Uberliefert, nicht nur eines der l-
testen italienischen Dichtungen, sondern
das einzige opusculum, von dem gewiss ist,
dass es Franz von Assisi im Volgare seiner
umbrischen Heimat gedichtet hat. Dieser
Hymnus auf die Schonheit und befreiende
Kraft einer gottgewollten Schopfung ist das

Bekenntnis »eines paradiesischen Men-
schen«; es befreit den Menschen zu sich
selbst, lehrt ihn seine Natur und Umwelt -
also alle Menschen, Tiere, Gestirne, auch die
Erde - als seine Mitgeschopfe erkennen und
lieben. Diese fast moderne »ganzheitliche«
Sichtweise inspirierte Glaubige, Glaubens-
suchende, Dichter, Musiker und Bildende
Kiinstler vom Mittelalter bis heute.

Der zweite Tag hatte einen missionshis-
torischen Schwerpunkt. Johannes Meier
(Mainz) lieferte einen Uberblick iiber »die
frithneuzeitliche Franziskaner-Mission«.
Der Vortrag konzentrierte sich zundchst auf
das Wirken der Franziskaner in Mexiko und
skizzierte dann ihre Tatigkeit in den 14 wei-
teren Ordensprovinzen, die sie bis 1612 in
Spanisch-Amerika errichteten. Er ging aber
auch auf ihre Bedeutung fiir die Missions-
geschichte Brasiliens und der Philippinen
ein. Mariano Delgado (Fribourg) wies auf
Licht und Schatten der frithneuzeitlichen
Franziskaner-Mission in Lateinamerika
und auf den Philippinen hin. Im Groflen
und Ganzen folgten die Franziskaner da-
bei »den Fuflspuren unseres Vaters Sankt
Franziskus«, wie ihnen der Generalminister
Francisco de los Angeles Quifiones in der
Instruktion vom 4. Oktober 1523 aufgetra-
gen hatte. Aber sie taten dies unter den
»augustinischen « Bedingungen fiir die strei-
tende Kirche: d. h., dass dort, wo der Kirche
die politische Macht gegeben war, sie nicht
zogerten, ein paternalistisches »compelle
intrare« zu praktizieren; wo der Kirche die
Macht nicht gegeben war, standen sie den
Spuren des poverello niher. Alles in allem
wurde dabei klar, dass trotz der historischen
und menschlichen Unzuldnglichkeiten die
Missionare der frithen Neuzeit mit ihren
Leistungen auf dem Gebiet der Missions-
methode, der Erziehung und Krankenpflege
wie des Studiums der indigenen Sprachen
und Kulturen vielfach Riesen der Kirchen-
geschichte gewesen sind, die uns eher Be-
wunderung und Respekt als Kritik nach
dem Prinzip der Gnade der spiten Geburt
abverlangen.
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Linda Béez-Rubi (Karlsruhe) prisentier-
te das Werk Rhetorica Christiana (Perugia,
1579) des mexikanischen Franziskaners Die-
go de Valadés als von bestimmten visuellen
und literarischen Modellen, die die christ-
liche Kultur des Humanismus im 16. Jh. ent-
wickelt hat, beeinflusst. Die mediale Kom-
petenz der gedruckten Bilder sollte nicht
nur die franziskanische Bekehrungsmetho-
de in ihrem Irenismus in Erinnerung halten,
sondern auch die Missionierungsprojekte
promovieren und zur Erfiillung in fernen
Gebieten bringen. Othmar Noggler OFMCap
(Missio, Miinchen) sprach tiber den Kampf
der Kapuziner Francisco José de Jaca und
Epifanio de Moirans »gegen die Sklaverei,
besonders gegen die Versklavung und Ver-
schleppung afrikanischer Menschen nach
Amerika. Ringen um die Beachtung von
Menschenwiirde, Menschenrechten und um
eine Missionsarbeit, die im interkulturellen
Dialog entscheidend auch als Friedensarbeit
zu verstehen ist, bleibt ein verpflichtendes
Erbe der Briider des 17. und 18. Jahrhunderts
fir heute.

Benedict Vadakkekara OFMCap (Anto-
nianum) referierte iiber die hierzulande
wenig bekannte »Geschichte der Kapuzi-
ner-Missionen in Indien«, die heute einen
Berufungsfrithling erleben (1300 Kapuzi-
ner in 6 Provinzen, 6 Vizeprovinzen und
2 Kustodien!). Ebenso sprach Jan Bernd
Elpert OFMCap tber die heutige Titigkeit
der Kapuziner in Schwarzafrika. Er betonte
dabei ihr Engagement in der Erziehung
der Jugend sowie die Errichtung einer ge-
meinsamen philosophisch-theologischen
Hochschule mit den Franziskanern OFM in
Sambia fiir die Ausbildung des zahlreichen
Ordensnachwuchses.

Ulrich Zankanella OFM (Wien) hielt den
Schlussvortrag iiber drei Frauen, die franzis-
kanische Armut im gesellschaftspolitischen
Kontext ihrer Zeit gedeutet haben: Ringen
um einen eigenen weiblichen Weg der Nach-
folge und so um Menschenwiirde fiir Ab-
hangige (Clara von Assisi); Menschenwiirde
fiir » Unproduktive « (Elisabeth von Ungarn/

Thiiringen); Wiirde durch Schépfung nicht
durch Abstammung (Agnes von Prag).

Das Symposion zeigte eindrucksvoll, wie
die franziskanische Bewegung in den letzten
800 Jahren bemiiht war, » Christus in den
Armen und Leidenden suchend« missiona-
risch zu wirken. Die Kirchen- und Mensch-
heitsgeschichte wire an Christus Nachfolge
und so auch an Solidaritit, Nachstenliebe
und Barmbherzigkeit mit den Geringsten
armer, wenn es die franziskanische Bewe-
gung nicht gegeben hitte, die versucht hat,
den Spuren des hl. Franziskus - d.h. letzt-
lich den Fufitapfen Christi - zu folgen. Die
Beitrage des Symposions werden im Herbst
2008 in dieser Zeitschrift erscheinen.

Ankiindigung:

Unter dem Titel » Damit unsere
Volker das Leben haben « findet vom
10.-11. Januar 2008 im Bildungshaus
Schmerlenbach (Hosbach) eine
Fachtagung zum Schlussdokument
der V. Generalversammlung der
lateinamerikanischen Bischofe in
Aparecida statt.

Sie wird von den Hilfswerken Adveniat
und Misereor in Zusammenarbeit

mit dem Bildungshaus Schmerlenbach
organisiert.

Auskunft und Anmeldung:
www.schmerlenbach.de
info@schmerlenbach.de
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' In Memoriam
Walbert

Bithlmann
(1916-2007]

von Anton Rotzetter OFMCap

Zu den »nambhaften «* Schweizer
Theologen bzw. zu deren »klingenden
Namen «’* gehért ohne Zweifel der
weltbekannte Kapuziner Walbert
Bithlmann. Sein Gewicht zeigt sich

in zahlreichen Publikationen, darunter
ca. 40 Biicher, die in viele Sprachen
ibersetzt sind. In diesem Beitrag

soll W. Biithlmann als Missionswissen-
schaftler gewiirdigt werden.

1 Die Missionswissenschaft
»vor W, Bithlmann «

Selbstverstandlich soll hier das Verdienst
fiir die epochale Neudefinition der Begriffe
Mission/Missionswissenschaft nicht allein
W. Bithlmann zugeordnet werden. Doch ist
er diesbeziiglich wohl die bekannteste und
vernehmbarste Stimme.

Mission wird vorher verstanden als Ein-
bahnstrafie: das Licht Christi wird in eine
total verfinsterte Welt gebracht; Mission ist
der »ordentliche Heilsweg« fiir die »nicht-
christliche und ungldubige Welt«*; zu den
positiven Folgen der Missionierung zihlen
dann Dinge wie Menschenrechte, irdisches
Wohlergehen, Gesundheit ... Entsprechend
ist die Missionswissenschaft die systemati-
sche Darstellung dieses Vorgangs und vor
allem historisch orientiert.

Auch W. Bithlmann bewegt sich zunéchst
in diesem Rahmen. Noch seine Dissertati-
on spricht von der »heidnischen Sprachex,
die es zu »christianisieren« gilte.> Und
ohne spiirbare Hemmung spricht er darin

durchgehend von den »Negern«®. Glaube
ist »nicht ein Erlebnis, sondern die Zu-
stimmung zu der von Gott geoffenbarten
Wahrheit«”. Trotzdem kann man darin be-
reits den spateren Buthlmann erkennen: so
pladiert er zwar fur die Einfithrung des
christlichen Fremdwortes, mehr noch aber
fiur den Gebrauch des »Erbwortes« eines
Volkes; dieses kann christliche Bedeutung
annehmen, mehr noch: es kann zu ent-
sprechenden Neuprdgungen fithren. Dabei
warnt er von der » Hiresiephobie«®, die den
Sprachvorgang hindert, und stellt die Ent-
stehung einer neuen christlichen Sprache als
einen lang andauernden Prozess dar, der in
der Stabilitat der Begriffe enden soll. Diese
sei erst erreicht, wenn die Kirche durch
eigene Priester geleitet wiirde.

2 Die missionswissenschaftliche
Leistung

Die Erkenntnisse des II. Vatikanischen
Konzils, vor allem die Aussage, wonach die
nichtchristlichen Religionen bereits von
sich aus » Heilswege « und in threm eigenen
Wesen ernst zu nehmen sind, werden von
W. Bithlmann allméhlich aufgenommen. In
der Festschrift fiir O. Karrer® verweist er
auf dessen epochales Werk'® und die Wei-
terfithrung des Gedankens durch K. Rahner.
Bereits vorher bricht er die Einbahnstrafie
des Missionsauftrags auf durch sein Afri-
kabuch, in dem er den Dreischritt be-
schreibt: Verkanntes — Entdecktes — Uber-
schitztes Heidentum. Erst in spiteren
Publikationen wird er weitere Erkenntnis-
schritte wagen.

W. Bithlmann selbst kennzeichnet diesen
Prozessals » Wandlung zum Wesentlichen «'2.
In dieser »neuen Art von Festschrift«' - er
schreibt sie selbst zu seinem 60.Geburts-
tag — wird, so sein Schiiler und damaliger
Prisident der International Association for
Mission Studies, Prof. Dr. A. Camps, deut-
lich, dass W. Biihlmanns Stirke nicht in der
abstrakten Theoriebildung liegt, sondern in
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»der Dynamik der geschehenden Geschich-
te« und in der » existentiellen Problematik«.
Gegenwart, Ereignis, das Hier und Jetzt ist
Ausgangs- und Zielpunkt aller Veroffent-
lichungen. Daraus ergeben sich folgende
» Verlagerungen «':

a Von den auswirtigen Missionen zur
missionarischen Ortskirche.

b Von der Warnung vor Politik zum
politischen Engagement der Christen.

¢ Von der Ekklesiozentrik zum Heils-
dienst an der Welt.

d Von der Anstrengung fiir die Schulen
zur Erwachsenenbildung,

e Von der Caritas zur Selbsthilfe.

f Vom Draufgingertum zur Okumene.

Aus einer solchen Sicht heraus entwickeln
sich dann die spiteren Aussagen: dass Gott
zu allen Vélkern geht und nicht notwendiger
Weise den Umweg iiber das Christentum
gehen muss, um ihr Heil zu wirken; dass
Gott auch tiber die fremden Religionen zur
Kirche spricht ...

R. Friedli sieht die Bedeutung des Verstor-
benen in den 10 Geboten, die dieser fiir die
heutige Kirche formuliert*:

1. Gebot: Ihr werdet den gesunden
Menschenverstand walten lassen.

2. Gebot: Thr werdet euch als Volk
Gottes ernst nehmen.

3. Gebot: Thr werdet euren Mitchristen
die Hand reichen.

4. Gebot: Thr werdet euch auf die Seite
der Armen stellen.

5. Gebot: Thr werdet die Weite des
Schopfergeistes bewundern.,

6. Gebot: Thr werdet den »Ich-bin-da«
aller Volker anerkennen.

7. Gebot: Thr werdet die religiosen
Nomaden begleiten.

8. Gebot: Thr werdet die Reihen der
Friedensmacher verstirken.

9. Gebot: Thr werdet die Erde auf das
Paradies hin entwickeln.

10. Gebot: Thr werdet dem Gott der
Geschichte begegnen.

Publikumswirksam versteht es W. Biihl-
mann, seine Thesen in Aktionen umzuset-
zen (Missionsjahr 1960, Fastenopfer der
Schweizer Katholiken ...).

1 Geboren am 6. 8. 1916, Burger von
Emmen/Luzern, aufgewachsen in Gerliswil,
1929-1935 Gymnasium in Stans/Nidwalden,
31.8.1935 Eintritt in den Kapuzinerorden,
8.9.1939 Ewige Profess, 5.7.1942 Priester-
weihe; 1943-1949 Studium an der Universitat
Freiburg/Schw., Dr.theol., 1950-1953 Missio-
nar in Tansania, 1954-1970 Dozent am Institut
fiir Missionswissenschaft an der Universitét
Freiburg/Schw., 1966-1969 in der Leitung
der Schweizer Kapuziner, 1970-1983 General-
sekretdr flir die Kapuzinermissionen in Rom,
zeitweise auch Professor flr Missionswissen-
schaft an der Papstlichen Universitat Lateran;
wegen seiner Lehren Problemfall der Glau-
benskongregation, welche erst am 1. April
1994 das Verfahren ad acta legt, 1983-1996
im Haus der Stille Arth, ab 1996 im Kloster
Olten, letzte Monate in der Krankenabteilung
des Klosters in Schwyz, Tod am 16. Mai 2007,
beerdigt auf dem Klosterfriedhof in Olten.

2 Richard FRIEDLI, Walbert Bihlmann
(*1916). Von der Kirche reden, mit der Kirche
kampfen, sich an der Kirche freuen, in:
Stephan LEIMGRUBER/Max SCHOCH (Hg),
Gegen die Gottvergessenheit. Schweizer
Theologen im 19. und 20.Jahrhundert,
Freiburg 1990, 617-626, hier 618.

3 Leo KARRER, Katholische Theologie im
schweizerischen Kontext, |: Grundlegende
Uberlegungen, in: Bulletin ET 14 (2003)
25-35, hier 28.

4 Joseph SCHMIDLIN, Art. Mission,

in: Michael BUCHBERGER (Hg), Lexikon

fir Theologie und Kirche, Freiburg “193s,
Bd.VIl, 218.

5 Die christliche Terminologie als missions-
methodisches Problem. Dargestellt am
Swahili und andern Bantusprachen,
Schoneck-Beckenried 1950, X.

6 Vgl.auch: Psychologische Beobach-
tungen beim Photographieren von Negern,
Basel 1954.

7 Terminologie (wie Anm.s), 12.

8 Ebd.,70.

9 Die Theologie der nichtchristlichen
Religionen als 6kumenisches Problem, in:
John-Louis LEUBA /Heinrich STIRNIMANN,
Freiheit in der Begegnung. Zwischenbilanz
des okumenischen Dialogs, Frankfurt a. M./
Stuttgart 1969, 453-478.

10 Otto KARRER, Das Religiése in

der Menschheit und im Christentum,
Freiburg 1934.

11 Afrika, Mainz 1963.

12 Wandlung zum Wesentlichen. Der Sinn
der Evangelisierung, Miinsterschwarzach 1976.
13 Arnulf CAMPS im Vorwort dazu.

14 Ebd., 145ff.

15 Wer Augen hat zu sehen, Graz 1989.

16 Bildungsmappe, Luzern 1960.
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3 Franziskanische Mission

In spiteren Jahren wendet sich W. Bihl-
mann mehr auch spirituellen Fragen zu, vor
allem denen, die mit dem Tod zusammen-
héngen. Er legt diese Frage auch als kriti-
schen Mafistab an die Verdffentlichungen
anderer Autoren.

Die spirituelle Fragestellung ist in allen
missionsspezifischen Veroffentlichungen
gegeben. In allen geht es letztlich um den
existentiellen Vollzug des Glaubens. Als
Angehoriger der franziskanischen Familie
duflert er sich immer wieder zu Franz von
Assisi, zu seinem Gang zum Sultan von
Agypten und zum seiner Meinung nach
daraus entstandenen Missionskapitel der
»Regula non bullata«. Dabei betont er vor
allem die missionarische Bedeutung des
einfachen Daseins.

Er pragt und beschreibt in besonderer
Weise das Missionsverstdndnis der Kapu-
ziner", das er in zahlreichen Biographien
konkretisiert. Er beteiligt sich engagiert an
der lateinamerikanischen Befreiungstheo-
logie, besonders am 1. groflen Missions-
kongress der franziskanischen Orden auf
dem Mattli in Morschach (1982), an dessen
Ende ein bedeutsames prophetisches Zeug-
nis steht.”® Ebenso ist W. Biithlmann einer
der Autoren des international in ca.30 Spra-
chen verbreiteten CCFMC-Kurses', dessen
Ausgangs- und Zielpunkt die geschehende
Gesichte ist, wie es W. Bithlmann in seinem
umfassenden Werk gezeigt hat.

17 Ein Missionsorden fragt nach seiner
Zukunft, Minsterschwarzach 1979.

18 Leonardo BoFF/Walbert BUHLMANN
(Hg.), Baue meine Kirche auf. Franziskanische
Inspirationen aus der Dritten Welt,
Dusseldorf 1983.

19 CCFMC = Comprehensive Course on

the Franciscan Mission Charism, dessen
Generalsekretariat zunachst an der Missions-
zentrale der Franziskaner in Bonn angesiedelt
war, heute aber seinen Sitz in Wirzburg

hat (Haugerring 9, 97070 Wiirzburg); Anton
ROTZETTER, Mit Gott im Heute. Grundkurs
franziskanischen Lebens, Freiburg 2000.

Biicher

Buchbesprechungen

Altermatt, Urs /

Delgado, Mariano /

Vergauwen, Guido (Hg.)

Der Islam in Europa.

Zwischen Weltpolitik und Alltag
(Religionsforum 1)

Academic Press / Fribourg u. Kohlhammer /
Stuttgart 2006, 358 S.

Als Antwort auf die veranderte Einstellung zur
Religion, wie sie seit der Mitte der 70-er Jahre in
Europa erkennbar ist, hat die Universitat Fribourg
in der Schweiz beschlossen, von 2005 an jahr-
lich ein internationales pluridisziplinares Religions-
forum zu veranstalten. Die Vortrage dieser Foren
werden in einer Reihe dokumentiert, deren 1. Band
Ergebnis des 1. Religionsforums ist, das sich mit der
Situation des Islam in Europa beschéftigte.

Am Anfang stehen in Teil | in einer Mischung
von wissenschaftlicher Reflexion und Journalismus
drei Beitrage zum Islam zwischen Weltpolitik und
Alltag. Der (frihere NZZ-)Journalist Arnold HOT-
TINGER pruft den unter islamischem Vorwand auf-
tretenden Terrorismus unserer Tage. Gilles KEPEL
beleuchtet die Situation des Islam in Europa aus
historischer Sicht und sieht dabei in den letzten 30
Jahren verschiedene Schnitt- bzw. Bruchstellen:
1973, im Jahr des Oktoberkrieges zwischen Israel
und seinen arabischen Nachbarn, 1989 mit dem
Zusammenbruch der kommunistischen Welt und
ihren Folgen fiir das Verhaltnis zu den Muslimen,
im 11. September 2001 mit seinen Konsequenzen.
SchlieBlich fragt Bassam TiBI nach den Vorausset-
zungen flr ein gemeinsames Leben in einer Zivil-
gesellschaft bzw. nach den Méglichkeiten einer
»Europdisierung des Islam«. Was stellenweise in
starker Parteilichkeit vorgetragen wird, steht im
Ergebnis leider eher undiskutiert im Raum.

Teil Il thematisiert die im Volk verbreitete Is-
lamophobie. Er beginnt mit einem Forschungs-
bericht von C.ALLEN Uber den aufs Ganze eher
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undifferenzierten Begriff. D.SKENDEROVIC setzt
die Diskussion fort, indem er die hinter dem Neo-
logismus stehenden Feindbilder freizulegen sucht.
Ein weiterer Fribourger Lehrbeauftragter, Stépha-
ne LATHION, beschreibt die Situation der Muslime
in der Schweiz, die er zwischen »Rathaus« und
»Moschee« angesiedelt sieht.

Teil 11l lenkt den Blick auf das inzwischen viel
diskutierte Feld der Hermeneutik heiliger Schriften,
wobei sich der Vergleich zwischen dem Christen-
tum mit seiner ausgepragten Exegese und dem
Islam mit seiner nach wie vor eher starken Zu-
rckhaltung gegentliber modernen Textanalysen
und Interpretationsmethoden aufdrangt. Der Teil
beginnt mit einem Blick auf die biblische Exegese
(Hans Ulrich STEYMANS); es folgen Beitrage des
in Ankara tatigen Jesuiten Felix KORNER Uber die
»Kritik der historischen Kritik« in der islamischen
Theologie und des durch seine Arbeiten zur Koran-
forschung ausgewiesenen Hartmut BOBZIN Uber
die Ubersetzung des Koran. Hoffnungen wecken
bei allem die beiden Beitrage islamischer Autoren.
So fragt der Professor flir Koranexegese in An-
kara Omer Ozsoy: »Darf der Koran historisch-
hermeneutisch gelesen werden?« und antwortet:
»Der Koran muss histarisch-hermeneutisch gelesen
werden. « Dieselbe Frage stellt Hamid KASIRI, Pro-
fessor in Quom/Iran, aus der Sicht der Schiatheo-
logie; er kommt am Ende zu einem &hnlichen
Ergebnis wie sein Kollege aus Ankara.

Teil IV geht in drei Beitrdgen der Frage der
Menschenrechte nach. Patrice MEYER-BISCH er-
lautert den Beitrag der Buchreligionen zum Ver-
standnis der kulturellen Rechte, der Tunesier Taieb
BACCOUCHE behandelt die Arabische Charta der
Menschenrechte und lenkt den Blick besonders
auf die Kultur- und die Frauenrechte. In einem eher
programmatischen Beitrag handelt Sami A. ALDEEB
ABU-SAHLIEH von Perspektiven zur Sache in den
islamischen Landern und im Westen.

Teil V, mit 7 Beitragen der umfangreichste
Teil des Bandes, ist Fragen des Religionsrechts
und der Religionsfreiheit gewidmet. Er wendet
sich zugleich aktuellen Fragen zu, wie sie in der
heutigen Zeit diskutiert werden. Eingerahmt ist die
Aktualitat von Beitragen zur Religionsfreiheit und
zum Islam in Europa (Konrad SAHLFELD, Elsayed
ELSHAHED, Hasan KARACA) und zur Toleranz
(Mariano DELGADO). Aktuell geht es um das isla-
mische Kopftuch (Joseph MARKO) und um ak-
tuelle Rechtsfragen (René PAHUD DE MORTANGES,
Christoph WINZELER).

Der Band beweist in seinen Autoren einmal die
Kompetenz der Universitat Fribourg in Fragen des
Islam und unterstreicht sodann ihren starken Wil-
len, mit Vertretern des Islam selbst ins Gesprach
zu kommen. Man darf mit Spannung auf die
folgenden Arbeiten des Religionsforums warten.
Hans Waldenfels SJ, Essen

Baumann, Andreas (Hg.)

Christliches Zeugnis und islamische Da'wa.
Beitrdge zum Forschungsbedarf
(Evangelium und Islam 1)

VTR / Niirnberg 2005, 117 5.

Sauer, Christof

Reaching the unreached Sudan Belt.

Guinness, Kumm and the Sudan-Pionier-Mission
(Evangelium und Islam 2)

VTR / Nirnberg 2005, 500 S.

Richter, Julius

Mission und Evangelisation im Orient nach

der 2. Auflage von 1930, erweitert durch Beitrage
von Eberhard Troeger und Christof Sauer
(Evangelium und Islam 4)

VTR / Nirnberg 2006, 287 5.

»Evangelium und Islam«, so heil3t eine neue Serie,
die beim evangelikalen Verlag VTR = Verlag fir
Theologie und Religionswissenschaft, Nirnberg,
erscheint. Als Herausgeber zeichnen verantwort-
lich: Eberhard TROEGER, der langjahrige Leiter der
EMO = Evangeliumsgemeinschaft Mittlerer Osten,
Wiesbaden; Dr. Christof SAUER, promoviert in Sud-
afrika und dort in Lehre und Forschung als Mis-
sionswissenschaftler tatig; Dr. Andreas BAUMANN,
promoviert in Siidafrika Uber Johannes Lepsius.
Die drei vorliegenden Bande sind auch von den
drei Herausgebern verfasst.

Band 1 »Christliches Zeugnis und islamische
Da'wa. Beitrdge zum Forschungsbedarf«, 2005,
117 S. Der solide Hauptteil von TROEGER (43 S.
und 4 S.Literatur) stellt christliches Zeugnis und
islamische Da'wa einander gegeniiber. BAUMANN
schreibt Uiber die Notwendigkeit der Erforschung der
Begegnung von Evangelium und Islam (8 S.). SAUER
meint: »Es ist an der Zeit, die Geschichte der evan-
gelischen Mission unter Muslimen fortzuschreiben«,
denn sie sei erforschenswert, aber kaum bekannt.
(24 S., davon 3 S.eine tabellarische Ubersicht (iber
deutschsprachige Beteiligung an evangelischer Mis-
sion unter Muslimen: als eine rasche Ubersicht recht
brauchbar.) Dazu kommen »Bausteine zu einer For-
schungsbibliographie«: 19 S., ca. 270 Titel. S.92-99
gibt es eine englische Zusammenfassung. Flr einen
ersten Band scheint es gelungen, manches wirkt
unfertig, aber mehr versprechend.

Band 2 von Christof SAUER: »Reaching the
unreached Sudan Belt. Guinness, Kumm and the
Sudan-Pionier-Mission«, 2005, 500 S.Diese Dis-
sertation zeigt zunachst auf, wie der Englander
Henry Grattan Guinness versuchte, verschiedene
Missionen zum Aufbruch in den unerreichten Su-
dan-Glrtel — heute wiirde man wohl eher Sahel-
Zone sagen — zu bewegen. Dabei spielt der junge
Kumm eine Pionierrolle der deutschen Sudan-
Pionier-Mission, spdter Evangelische Mission in
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Oberédgypten in Wiesbaden. Kumm heiratete eine
Tochter von Grattan Guinness. Aber es kam zum
Bruch zwischen Kumm und dem Missionsvorstand,
Kumm ging nach England und war dann an der
ErschlieBung des siidlichen Nordnigerias fiir evan-
gelische Mission beteiligt. Eine Besonderheit der
Sudan-Pionier-Mission war ein Christ aus Nubien,
Samuel Ali Hiseeu, um 1900 37 Jahre alt, in Europa
ausgebildet und Christ geworden, der sich in
den Dienst der Mission stellte. Diese Mission hat
diesen Mitarbeiter schandlich behandelt - all das
ist getreulich nachgezeichnet, ebenso die Kon-
solidierung der Heimatbasis und die medizinische
Arbeit in Nubien. Ein weiterer solider Beitrag zur
Geschichtsschreibung evangelikaler Mission.

Ein weiterer vorliegender Band (4) ist ein Re-
print: Julius RICHTER, »Mission und Evangelisation
im Orient«, nach der 2.Auflage von 1930, er-
weitert durch Beitrage von TROEGER und SAUER.
RICHTERS Werk war damals (1908) ein Klassiker,
erlebte eine englische Ubersetzung (1910), die
1970 einen Reprint erfuhr. RICHTERS Materialflille
ist beeindruckend, der Deuterahmen deutsch-na-
tional-kolonialzeitlich, aber das wirkt sich nicht so
extrem aus. Gerade weil es die meisten dieser hier
beschriebenen Arbeiten nicht mehr gibt, liest man
das Werk doch mit Gewinn und findet unerwartete
Kontinuitaten, z.B. die Tendenz von Christen, aus
dem Mittleren Osten auszuwandern.

Von den beiden Anhangen ist SAUERS Beitrag
eine Art Lesehilfe flir RICHTERS Werk und fligt ihm
eine 8 Seiten lange historische Bibliographie hinzu,
und, wiederum in Tabellenform, eine Ubersicht
Uber missionarische Initiativen — 10 Seiten. Am
wichtigsten aber erscheint dem Rezensenten der
knappe Beitrag von TROEGER zum Paradigmen-
wechsel in der evangelischen Mission im Mittleren
Osten. Da wird zuerst ntchtern registriert, wie fast
alle herkémmlichen Formen missionarischer und
diakonischer Arbeit und Institutionen unter west-
licher Leitung zwischen 1945 und 1975 ihr Ende
fanden. Aber man erfdhrt dann von einer neu-
artigen Missionsbewegung im Mittleren Osten und
Nordafrika, die wenig bekannt ist. Vorwiegend
von Laien getragen, von Jugendbewegungen wie
OM (Operation Mobilisation) und YWAM (Jugend
mit einer Mission) angeschoben, durchweg in-
ternational und evangelikal-nicht-konfessionell,
mit starker Vernetzung und intensivem kreativem
Mediengebrauch — es gibt also weiterhin das
Bemihen, das Evangelium in diesem Teil der Welt
vernehmbar zu machen. Die verschiedenen Trager
haben einiges hinzulernen mussen. Die Heraus-
geber dieser Reihe sind dieser Bewegung mit
Sympathie verbunden. Es geht aber nicht um den
Aufbau eigenstandiger Kirchen — aber arabische
Christen in lebensfahigen Gemeinden zu unter-
stiitzen ist ein wesentliches Ziel; doch davon wird
mit guten Griinden wenig publiziert.

Wer (iberzeugt ist, dass die Zeit flir ein Zeugnis
unter Muslimen voriiber ist, mag tUber diese Reihe
hinweggehen. Aber sonst ist sie von erheblichem
Interesse.

Niels-Peter Moritzen / Berlin

Bernhardt, Reinhold

Ende des Dialogs? Die Begegnung der Religionen
und ihre theologische Reflexion

(Beitrage zu einer Theologie der Religionen 2)
Theologischer Verlag / Zirich 2005, 293 S.

Bedenkt man, dass die akademische Theologie ge-
rade dabei ist, sich fur den interreligiésen Dialog zu
offnen, dann klingt der Buchtitel, selbst als Frage
formuliert, verwunderlich. Tatsachlich bietet der
neue Band BERNHARDTS, inzwischen Professor flir
Systematische Theologie in Basel, nichts weniger
als eine aufs ganze gelungene Zwischenbilanz zur
theologischen Beschaftigung mit den Religionen.
Einfiihrend entfaltet er in groRen Ziigen die Ent-
wicklungen des Dialogs der Religionen als Pa-
radigma interreligiéser Beziehungen, beginnend
mit einer Erlauterung der Leitbegriffe »Dialog « und
»Religion«, gefolgt von einer kurzen Beschreibung
der Aufbriiche in der katholischen Kirche und
im Dialogprogramm des Okumenischen Rats der
Kirchen und dann der Wende in der Grundein-
stellung.

Der Schwerpunkt des Bandes liegt in den bei-
den Teilen 2 und 3 zur Hermeneutik und Theologie
der Religionen. Teil 2 beginnt mit Uberlegungen,
die Vf. teilweise schon in friiheren Werken ange-
stellt hat, der Wahrnehmung des Pluralismus, der
Besprechung dialoghermeneutischer Grundhaltun-
gen, dem vieldiskutierten Dreierschema Exklusivis-
mus, Inklusivismus, Pluralismus und der Frage nach
der christlichen Identitat. Weiterfiihrend sind vor
allem die Ausfiihrungen in 2.4.zum Geflecht von
Innen- und AuBenperspektiven im Verhaltnis von
Religionswissenschaft und Theologie (137-165).
Dabei zeigt sich einmal die unterschiedliche Ein-
stellung von Religionswissenschaftlern, die sich
auf der Koordinate von Empathie und metho-
discher Distanz bewegt. Wahrend W.C. Smith sich
anderen Religionen stark »im Sinne einer teilneh-
menden Beobachtung«, »in moglichst weitgehen-
der »Anempfindung an die Innenperspektive inrer
Anhanger ...c« (143) nahert, ist die vorherrschende
kulturwissenschaftliche Ausrichtung inzwischen
»dezidiert als auBenperspektivisches Paradigma «
(147) zu definieren. Doch auch die Einstellung von
Theologen zur christlichen Tradition ist keineswegs
so eindeutig, wie man es erwarten mochte; Vf.
spricht von einer sich gradmaRig unterscheiden-
den Haltung, die von einer aufSeren Zugehdrigkeit
bis zu einer mehr oder weniger stark ausgepragten
Hingabe an die eigene Glaubenstradition reichen
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kann (153). Im Hinblick auf die Theologie priift er
dann den dreifachen Vorwurf der Standortgebun-
denheit, Voreingenommenheit und mangelnden
Wertneutralitdt. Auch wenn sich Theologie in ih-
rem wissenschaftlichen Diskurs dem Miteinander
von innenperspektivischem Glaubensdenken und
auBenperspektivischen Wahrnehmungen nicht
verschlieBen kann, bleibt die Differenz zur Reli-
gionswissenschaft schon deshalb bestehen, weil
der Religionswissenschaftler in seiner Forschung
von seiner eigenen religiésen Einstellung absehen
muss (161). Nach Vf. ist in der interreligiosen Her-
meneutik das Zusammenspiel von drei Erforder-
nissen bedeutsam: 1.eine aullenperspektivische,
vorurteilslose, maglichst wertfreie Beschreibung,
2.das »Einschlipfen« in die fremde Innenper-
spektive mit dem Ziel, das Fremde moglichst kon-
genial »von innen« zu verstehen, 3.die Darstellung
der eigenen Innenperspektive (164f).

Der 3.Teil Gber die Theologie der Religionen
beginnt mit einer sehr breiten Darstellung (und
Auseinandersetzung mit) der Pluralistischen Theo-
logie der Religionen (PTR). Die kurze Vorstellung
der Hauptvertreter in 3.1.1.— Vf. nennt auler J. Hick
P.F.Knitter, L. Swidler, P. Panikkar und P. Schmidt-
Leukel — ist im Falle von R. Panikkar zu tberpriifen.
Seinen eigenen Ansatz stellt Vf. unter die sprach-
lich schwierige Uberschrift »mutualer Inklusivis-
mus«. Leider beginnt er im Gegensatz zu anderen
Ansatzen nicht mit einer kurzen Vorstellung dieser
Bezeichnung, sondern setzt zunachst seine Aus-
einandersetzung mit der PTR fort. Die Zielvor-
stellung hinter der Wechselseitigkeit der von ihm
gemeinten inklusivistischen Haltung, die wesent-
lich eine wechselseitige Relationierung einschliel3t,
beschreibt er dann so: »Das Ziel der Relationierung
kann nur sein, sie (d.h. die Religionen — H.W.)
so aufeinander zu beziehen, dass es zu einem
fruchtbaren Austausch kommt, ohne dabei eine
Geltungsreduktion der eigenen oder der fremden
Zentraltiiberzeugungen vornehmen zu miissen und
damit die identitatskonstituierenden Propria ihrer
Wahrheitsgewissheiten zur Disposition zu stellen. «
(211; vgl. 217-219) Man konnte vielleicht einfacher
sagen: Es geht ihm um eine wechselseitige Of-
fenheit flireinander, bei der alle Beteiligten das
ihnen Wertvollste dem anderen anbieten. Achtet
man auf die Differenzen zwischen diesen An-
geboten, so konnen sich diese erganzen oder auch
ausschlieSen; das ware im Respekt voreinander
im Einzelnen zu prifen. Wichtig ist dabei, dass
bei aller positiven Grundeinstellung dennoch die
Differenzen nicht Uberspielt werden.

Aus der christlichen Perspektive erlautert Vf.
seine These dann mit Hilfe der Trinitatslehre, einer
Christologie, die er als eine Christologie vorrangig
»von unten« bzw. als »Reprasentationschristo-
logie«, verbunden mit einer »Geistchristologie«,
entfaltet Hier leistet Vf. einen wesentlichen Bei-

trag inhaltlicher Art, der zugleich zeigt, wie sich
die heute zu fordernde Religionstheologie auf
das Gesamtgeschehen der Theologie auswirkt.
Hilfreich ware es gewesen, wenn Vf. hier das
entsprechende Ringen auf katholischer Seite,
etwa bei J. Dupuis oder J.Sobrino u.a. in die Be-
trachtung einbezogen hatte. Der Band endet mit
einem Personenregister, das leider sehr nachlassig
gefertigt ist. Auch Sachregister und Literaturver-
zeichnis waren bei einem Werk dieser Bedeutung
winschenswert gewesen.

Hans Waldenfels SJ/ Essen

Brandt, Hermann

Vom Reiz der Mission. Thesen und Aufsatze
(Missionswissenschaftliche Forschungen NF 18)
Erlanger Verlag fiir Mission und Okumene /
Neuendettelsau 2003, 316 S.

Das Buch ist ein Sammelband mit 14 Beitragen des
Autors, der bis zu seiner Emeritierung 2005 Mis-
sions- und Religionswissenschaft an der Univer-
sitat Erlangen-Nurnberg gelehrt hat. Die Beitrdge
gehen auf Vortrage zurlick und sind in der Regel
Auftragsarbeiten. Mit zwei Ausnahmen waren die
Beitrdge schon an verschiedenen anderen Orten
veroffentlicht. Wenn sie nun hier zusammenge-
fiihrt werden, erlauben sie einen guten Einblick
in das Themenspektrum und die Vorgehensweise
des Autors in seinem wissenschaftlichen Feld, das
in der Offentlichkeit eher skeptisch betrachtet
wird, ja »missionsfeindlicher Mentalitat« (S.35)
begegnet. Diesen Umstand bringt der Autor im
Titel seiner Aufsatzsammlung zum Ausdruck, da
der »Reiz« darauf anspielt, dass das reizvolle The-
ma der Mission nicht selten gereizte Reaktionen
hervorruft. Umso gespannter ist der Leser, wie das
umstrittene Thema im Buch zur Sprache kommt.
Die Beitrage sind vier Bereichen zugeordnet: Drei
Beitrage thematisieren die »Begriindung von Mis-
sion und Missionswissenschaft« und entfalten
anlasslich des Gedenkens der Entdeckung Ame-
rikas die Idee einer »machtlosen Mission«; die
Aufgaben der Missionswissenschaft kommen in
einem systematischen Erfahrungsbericht des Au-
tors zur Sprache, der auch seine minimalistische
Definition enthalt: »Mission ist Impuls zur An-
derung.« (S.38) Ein weiterer Aufsatz thematisiert
Luthers Missionsverstandnis, das jedoch mit Blick
auf auBereuropaische Lander kaum vorhanden
gewesen sein durfte; so kommen zum Beispiel
»Amerika« oder »Neue Welt« in den Registern
der Weimarer Ausgabe erstaunlicherweise nicht
vor. Weniger verwunderlich ist dagegen, dass das
Wort »Mission « bei Luther nicht vorkommt (S.58).
Denn zu Luthers Zeiten war es noch nicht (blich,
sondern wurde erst um die Mitte des 16.Jahr-
hunderts in jesuitischen Kreisen gepragt, bevor es
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von dort im Verlauf der kommenden Jahrzehnte
als Terminus technicus rezipiert wurde, offiziell
bei der Grlindung der Propaganda fide (1622).
Die Wege der protestantischen Rezeption zu er-
kunden, ware ein reizvolles Thema. Unter dem
Titel »Okumenische Erfahrungen und Einsichten«
sind sechs Beitrdge versammelt, von denen drei
Lateinamerika gewidmet sind, namlich der Fra-
ge des Synkretismus in der Befreiungstheologie,
der Bibel und der Mission in Lateinamerika. Hier
tauchen drei Stichworte auf, die als Leitmotive
das Buch durchziehen und auch an anderer Stelle
aufgegriffen werden (S.41, 70, 118f): Konvivenz,
Insertion, Permeabilitat und Reprasentierung. Zwei
Beitrage widmen sich der kontextuellen Theo-
logie und der Erfahrung auf der Vollversammlung
des ORK 1998 in Harare, wo Mandela nicht nur
das Antirassismusprogramm lobte, sondern auch
die alten Afrikamissionare, die Bildung brachten
(S.164). Zwei Beitrage behandeln »Judentum und
Islam in missionswissenschaftlicher Perspektive «.
Den Band beschlieSen drei Beitrage zu »Missions-
wissenschaft, Religionswissenschaft, Religions-
theologie«, welche die beiden Theologen Nathan
Soderblom und Georg Vicedom behandeln; vom
letzteren stammt die Bestimmung der Mission als
»missio Dei«, aber auch eine Publikation zu den
Missionsbestrebungen anderer Weltreligionen. Der
letzte Aufsatz ist eine kritische Auseinandersetzung
mit der pluralistischen Religionstheologie, in der
der Autor nochmals seine oben zitierte Missions-
definition aufgreift und als »Selbstausdruck einer
lebendigen Religion« erlautert (S. 304f). Uberdies
differenziert er zwischen aktiv »missionierend«
und »missionarisch« im Sinn von Impulsen durch
die bloBe Existenz (S.305f). Der Band gibt einen
reizvollen Einblick in die Werkstatt des Autors
und die Denkwelt des Protestantismus in Aus-
einandersetzung mit aktuellen Konzepten und Ent-
wicklungen. Allerdings erlaubt sich der Autor nur
wenige Blicke tiber konfessionelle Zaune hinweg,
obgleich auch von dort Impulse zur Anderung
ausgehen kdnnten.

Michael Sievernich SJ/ Frankfurt am Main

Biihimann, Walbert

Die Zeit des Regenbogens.

Glauben — eine Utopie, die tragt
Paulusverlag / Fribourg 2003, 176 S.

Der bald 9o-jdhrige hat in diesem Buch noch ein-
mal die grofen weltkirchlichen Themen fir eine
breitere Offentlichkeit zusammengefasst. Einmal
legt er die Verkiindigung der Frohbotschaft, wie
sie uns in der Bibel Gberkommen ist, in den Jahr-
hunderten einer fast zweitausendjahrigen eher
abendlandischen Geschichte aus. Dann lenkt er
den Blick auf die Entdeckung der ganzen Welt

mit ihren kulturellen wie religiosen Reichtlimern
und fragt nach dem Schicksal Europas. Es folgen
zwei Zusatze. Ein Nachwort und ein Anhang,
das zweite ein Vortrag. Das Nachwort spricht
von Lichtern in dunkler Nacht: der Erfahrung
der feiernden Gemeinde, der Dynamik des Kon-
zils, dem Heil der ganzen Welt, den Gaben des
Heiligen Geistes. In seinem Nachwort benennt
er Modelle des Wandels, die auf Gemeindeebene
das Gesprach inspirieren sollten: in der Phanomen-
beschreibung der Ubergang von der Traditions-
gebundenheit, dem Milieu, zur Gewissensfreiheit,
von der Massenkirche zur Minderheitenkirche,
in der Struktur die Ansage einer Deokzidenta-
lisierung  (Entwestlichung), Dezentralisierung
und Entmonopolisierung, in der Mentalitat die
Zlige einer Entdogmatisierung, Entsatanisierung
und Entsakralisierung, am Horizont kontinentale
Heilige und Theologen, also Reprasentanten der
ganzen Welt. Jedes dieser Stichworte hat seine
zwei Seiten, wird Zustimmung finden und zugleich
Ruckfragen auslosen. Damit aber leiten sie auch
binnenkirchlich in unseren Gemeinden das schon
lange geforderte Gesprach ein. Gerade innerkirch-
lich ist dieses ja immer noch eher ein Postulat als
Wirklichkeit. Schon mehrfach hat BUHLMANN sein
letztes Buch angekiindigt. Ob dieses es ist, wird
die Zukunft lehren. Nach seiner Zahlung ist dies
sein 32.Buch. Dieses Mal nennt er es nicht mehr
sein letztes Buch.

Hans Waldenfels S1/ Essen

Petrus Canisius

Der groRe Katechismus.

Summa doctrinae christianae (1555).
Ins Deutsche ubertragen

und kemmentiert von Hubert Filsner
und Stephan Leimgruber

(Jesuitica 6)

Verlag Schnell und Steiner /
Regensburg 2003, 375 S.

Der 4o00.Todestag des hl. Petrus Canisius
(1521-1597) war vor zehn Jahren Anlass zu einer
Reihe von soliden Publikationen tber den groRen
Kirchenreformer des 16.Jahrhunderts. Im Nach-
klang ist nun in der Zwischenzeit der hier zu
besprechende Band erschienen, der zum einen
eine deutsche Ubersetzung der Summa doctrinae
christianae enthalt und zum anderen eine kon-
textuelle Einordnung und kritische Interpretatio-
nen. Der so genannte »Grofe Katechismus« war
mit koniglichem Auftrag 1555 in Wien anonym
und ohne Angabe von Verlagsort und Jahr er-
schienen und sollte gegentiber den Katechismen
der Reformation die orthodoxe katholische Lehre
in Form eines dogmatischen und ethischen Kom-
pendiums darstellen. Von diesem Werk, das ab
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1559 auch Catechismus sive Summa hiels und
spater in verbesserten und erweiterten Auflagen
unter dem Autorennamen herauskam, erschien
ein Jahr spater auch eine deutsche Ubersetzung
unter dem Titel Frag und Antwurt christlicher Leer
(Wien 1556), die jedoch nur selten in Bibliotheken
zu finden ist (vgl.S.9); Kataloge in Minchen
(LMU), Augsburg und Ottobeuren verzeichnen
es. Daher ist die vorliegende lateinisch-deutsche
Edition (S.69-274) sehr zu begrifSen, die eine
wichtige Quelle fiir die Geschichte des Katechis-
mus im konfessionellen Zeitalter besser zuganglich
macht und hoffentlich weitere Forschungen in
diesem Bereich anregt, zumal die canisianischen
Katechismen (auler dem grofRen erschienen auch
ein mittlerer und ein kleinerer) Bestseller ihrer
Zeit waren und die katholische Lehre in irenischer
Form, ohne konfessionelle Polemik, vortrugen.
Lohnende Forschungsperspektiven sind einerseits
der interkonfessionelle Vergleich der Katechismen
und ihre jeweilige implizite Theologie und ande-
rerseits die innerkatholischen Entwicklungen bis
hin zum heutigen Katechismus der Katholischen
Kirche. Im damals Ublichen Frage- und Antwort-
Stil enthalt der Katechismus insgesamt 213 Fragen,
von denen 129 den ersten Teil der »Weisheit«
bilden, der die klassischen katechetischen Stlicke
Credo, Vaterunser, Dekalog und Sakramente ent-
halt, von denen die ersten drei den theologalen
Tugenden zugeordnet sind; dass die Auslegung
der Zehn Gebote weniger Platz beansprucht als
die Kirchengebote, ist sicher ebenso zeittypisch
wie die Tatsache, dass der zweite Teil ausfuhrlich
unter dem Stichwort der »Gerechtigkeit« breit
Moral und Spiritualitat negative in Gestalt einer
Stindenlehre und positive in Gestalt einer Tugend-
lehre abhandelt. Zum besseren Verstandnis wird
der Text von verschiedenen Autoren in die histori-
schen, religionspadagogischen und theologische
Kontexte eingeordnet (S.15-54), wobei auch
Leben und Werk des Canisius gewdurdigt wer-
den und die literarische Gattung »Katechismus «
erortert wird. Uberdies enthalt der Band kritische
Interpretationen zur Glaubenslehre, zur ethisch-
religiosen Erziehung, zur religionspadagogischen
und didaktischen Einordnung der canisianischen
Katechismen und zur ékumenischen Dimension.
Literaturverzeichnis und Register runden den Band
ab, der in der renommierten und verlegerisch
gut ausgestatteten Reihe »Jesuitica« erschienen
ist. Die beiden Herausgeber Hubert FILSER, jetzt
apl. Professor, und Stephan LEIMGRUBER, In-
haber des Lehrstuhls fiir Religionspadagogik und
Didaktik des Religionsunterrichts an der Univer-
sitat Mlnchen, haben einen Band vorgelegt, der
in gelungener Weise Textedition, Erhellung des
historischen Kontexts und zeitgenossische Inter-
pretationen miteinander verbindet und exem-
plarisch eine wirkungsgeschichtlich bedeutsame

Quelle erschliet, die zu jener literarischen Gat-
tung »Katechismus« gehort, welche die friihneu-
zeitliche Religionsgeschichte Europas nachhaltig
gepragt hat und zum religids-kulturellen Gedécht-
nis gehort.

Michael Sievernich 51/ Frankfurt am Main

Dehn, Ulrich / Hock, Klaus

Jenseits der Festungsmauern.

Verstehen und Begegnen

(Festschrift Olaf Schumann zum 65. Geburtstag)
Erlanger Veerlag fiir Mission und Okumene /
Neuendettelsau 2003, 495 S.

Der vorliegende umfangreiche Sammelband ist
eine Festschrift fir den emeritierten Theologen
Olaf Schumann, der seit 1981 an der Hambur-
ger Universitat Religionswissenschaft und Mis-
sionswissenschaft lehrte und sich mit seiner Lan-
derkompetenz flr Indonesien und Malaysia sowie
seinen Arbeiten zum christlich-islamischen Dialog
einen Namen machte. Die beiden Herausgeber,
Fachkollegen des Geehrten an der Humboldt-
Universitat Berlin und an der Universitat Rostock,
bindeln das breite Spektrum der insgesamt 23
Beitrage in vier Abteilungen, deren erste vier
Grundsatzartikel zum Thema »Mission theolo-
gisch denken« enthalt. Hervorgehoben sei der
Beitrag von Theodor AHRENS Uber die Zukunft
der Missionswissenschaft und ihr Verhaltnis zur
Religionswissenschaft, der einen guten Uber-
blick tber die vertretenen Positionen gibt und
dem Geehrten bescheinigt, dass er »flir Zuord-
nung und Unterscheidung serioser religionswis-
senschaftlicher Forschung und Lehre mit einem
theologischen und naher hin missionstheologi-
schen Frageinteresse steht« (5.18). Sechs weitere
Beitrage »zum Gesprach der Religionen « befassen
sich unter anderem mit der streitbaren Toleranz,
dem Nutzen der Religion, dem interreligidsen
Dialog. Hervorzuheben sind die Ausflihrungen
zu den Grenzen des institutionellen Dialogs am
Beispiel Indonesiens (Jacques ROSSEL) und die
thesenférmigen missionstheologischen Impulse
zum interreligiosen Dialog im Schatten von Fun-
damentalismus und Gewalt (Dietrich WERNER).
Ein dritte Abteilung zum Verhéltnis »Juden,
Christen und Muslime« umfasst sieben Beitrage,
darunter zwei mehr biblische im Ausgang von
Tempelreinigung und Knecht-Gottes-Topos sowie
einer zum jldisch-christlichen Dialog. Die ibrigen
beinhalten islamische Themen wie die Islam-Hand-
reichung der EKD, den Vergleich christlicher und
islamischer Wirtschaftsethik oder einen Uberblick
Uber Christen und Muslime in Afrika (Sigvard von
SICARD). Hervorzuheben ist der Beitrag von Mitri
RAHEB, der im Kontext nahostlicher National-
kirchenbildung im 6 und 7.Jahrhundert fragt, ob
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der Mangel einer arabischen Kontextualisierung
des Christentums die Entstehung des Islam be-
fordert haben konnte. Eine letzte thematische
Abteilung greift einzelne »Themen der Religions-
forschung« auf, darunter die spannende Frage
der Rezeption der Jesus-Tradition in muslimischen
und buddhistischen Bewegungen (Ulrich DEHN),
die auch Klaus Hock fir die nordnigerianische
Isawa stellt. Ein Beitrag befasst sich mit dem
Fallbeispiel der Schriftwerdung oraler Traditio-
nen im stdlichen Afrika (Theo SUNDERMEIER),
wahrend zwei Artikel auf Indonesien Bezug neh-
men und das Verstandnis von Leben und Tod
in Stammesreligionen und Christentum sowie
diachronisch die Zuordnung zu einer einzigen
Religion thematisieren. Hervorragend ist Klaus
SCHAFERS Interpretation der Religion im Roman
»Wiedergeburt am Ganges«, den der japanische
Schriftsteller Shusaku Endo verfasst hat und der
in der Figur des Protagonisten Otsu Asien und
Europa, Christentum und asiatische Religionen,
Tradition und Moderne zusammensieht. Einige
GruBworte beenden den stattlichen Band, der
einerseits Themen aufgreift, die auf das Lebens-
werk des Geehrten anspielen und der anderer-
seits ein interessantes Panorama gegenwartiger
interkultureller und -religioser Fragestellungen mit
afrikanischen und vor allem sldostasiatischen
Bezligen reprasentiert. Bei aller Vielfalt mikrohis-
torischer Betrachtungsweise schalt sich doch als
Fokus das Thema der Religionen und das (mis-
sionarische) Verhaltnis des Christentums zu den
anderen Religionen heraus, das freilich auch im
Dialog auf den Wahrheitsdiskurs nicht verzichten
kann. Dass Schreibprogramme den Genitiv des
lateinischen Worts »deus « fir einen Schreibfehler
halten und daraus den Artikel »die« machen, zeigt
leider auch dieses Buch (S. 25).

Michael Sievernich 51/ Frankfurt am Main

Fornet-Betancourt, Raul

Interculturalidad y religion.

Para una lectura intercultural

de la crisis actual del cristianismo

Ediciones Abya-Yala/Quito-Ecuador 2007, 177 S.

Raul FORNET-BETANCOURT, in Kuba geborener Phi-
losoph und langjahriger Leiter des Lateinamerika-
referats des Missionswissenschaftlichen Instituts
Missio in Aachen, ist durch mehrere Publikationen
zur Befreiungstheologie und interkulturellen Phi-
losophie bekannt geworden. In vorliegendem
Buch, dessen Abschnitte zum groferen Teil auf
Vortrage an theologischen Konferenzen (vor allem
in Spanien und Costa Rica) zurlickgehen, widmet
sich der Autor einem Thema, das neugierig macht:
der Krise des Christentums, und zwar vornehmlich
in der westlichen Hemisphare.

Die Diagnose dieser Krise klingt flr viele Ohren
Uiberraschend: »La crisis actual del cristianismo
es reflejo de la crisis de la cultura occidental«
(31), betont FORNET-BETANCOURT. Zur Sprache
kommt also ein Problem der Kultur, naherhin der
Pradominanz eines kulturellen Kontextes, der das
Christentum gleichsam besetzt. Kurz gesagt: es
geht um das Phanomen der »Verwestlichung«
des christlichen Glaubens: »Ese proceso de oc-
cidentalizacion es sinonimo de un movimiento
de reduccion monocultural« (28). Auch das Be-
mihen um »inkulturation« flhrt aus besagter
kultureller Dominanz nicht wirklich heraus; es
stellt nur »una apertura con reservas« (41) dar,
weil es letztlich an der vermeintlichen »Univer-
salitdt« westlichen Denkens festhélt. Erfordert
ist vielmehr — und hier schlieRt Vf. an seine Uber-
legungen in Filosofia intercultural (México 1994)
an — eine grundsatzliche Neuorientierung, die er
als »transformacion intercultural del cristianismo«
(46) bezeichnet. Mit »Interkulturaltat« ist ja nicht
blo das Interesse flir andere Kulturen oder eine
Adaption an kulturelle Gegebenheiten gemeint,
sondern »una nueva calidad« (69) des Denkens
und Lebens. Angesichts der vereinheitlichenden
und expandierenden Dynamik des Westens, die
von einer »racionalidad afirmativa« (87) gepragt
ist, bedarf es eines Verzichts auf voreilige und
vereinnahmende »Universalisierung« (vgl. 46-50).
Die Krise des Christentums erweist sich also, wie
Vf. in nahezu Husserlscher Diktion ausflihrt, als
Krisis der Vernunft: »La fijacion eurocéntrica, y la
intelectualizacion como expresion de una opcion
preferencial por la modernidad europea es una
de sus formas, contradice la comunion y la uni-
versalidad que deben caracterizar al cristianismo
y que son las fuentes de su vitalidad y posible vi-
gencia. De esta contradiccion viene su crisis« (89).
Interkulturalitdt — so konnte die Grundthese dieses
Buches zusammengefasst werden — stellt diejenige
Einstellung dar, die dem christlichen Universalitats-
verstandnis im Allgemeinen und der lateiname-
rikanischen Realitat im Besonderen gerecht wird
und zugleich »una alternativa liberadora frente
a la tendencia uniformadora de la globalizacion
neoliberal« (104) bildet.

Raul FORNET-BETANCOURT hat die vielfach
beschworene Krise des christlichen Glaubens
von einer interessanten Perspektive, namlich
der — verkiimmerten — (inter-)kulturellen Identitat
der europdischen Kirche her beleuchtet. Dies auf-
zuzeigen ist zweifellos wichtig und hilft, einen
echten Weg der Weiterentwicklung aufzuzeigen,
der den historischen, gesellschaftlichen und
kulturellen Kontext des kirchlichen Lebens mit
einbegreift. Was gegentber dieser Betonung des
Interkulturellen fir den christlichen Glauben offen
bleibt, ist die Frage, welches Potenzial an inter-
kultureller »transformacion « in der Botschaft des
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Glaubens selbst steckt. Dieser Sicht nachzuge-
hen — was Ubrigens im abschlieBenden Beitrag
»Lo intercultural en la teologia« des chilenischen
Theologen Diego IRARRAZAVAL angedeutet wird,
wenn er auf »la universalidad del Verbo y del
Pneuma de Dios revelado por Jesucristo« (175)
eingeht —, wirde erst die eigentliche Spreng-
kraft der Beziehung zwischen »interculturalidad
y religion« erschlieSen.

Franz Gmainer-Pranzl / Salzburg

Klein, Dieter (Hg.)

Die Tageblcher der Johanna Diehl.

Missionarin in Deutsch-Neuguinea 1907-1913
(Quellen und Forschungen zur Stdsee,

Reihe A: Quellen, Bd.1)

Harrassowitz-Verlag / Wiesbaden 2005, 249 5.

Der in Bayreuth lehrende Kolonialhistoriker H. HIERY
hat im Harrassowitz-Verlag eine neue interes-
sante Reihe gestartet. Thematischer und regionaler
Schwerpunkt ist die Geschichte der Stidsee. Unter-
teilt ist die Reihe in eine Serie fir Dokumentenpu-
blikationen sowie eine fir wissenschaftliche Ana-
lysen. Also ein erfolgversprechendes und wichtiges
Unternehmen.

Begonnen hat HIERY die Dokumentenreihe
mit einer geradezu spannend zu lesenden Edition
aus der Missions- und Kolonialgeschichte des
deutschen Kolonialterritoriums Neuguinea. Es
ist die Perspektive einer Frau im kolonialen All-
tag Deutsch-Neuguineas. Auch weitere Bande,
so der Serienherausgeber im Vorwort, sollen
dem »weiblichen Blick« auf den Alltag in den
Kolonien und auf den Missionsfeldern gewidmet
sein. Er macht zu den zukinftigen, also hier
bereits geplanten Projekten lediglich einige An-
deutungen. So sollen die folgenden Bande, die
»die Einflisse und Auswirkungen des kolonialen
Systems« eingehend beleuchten sollen, besser
als im vorliegenden Buch jene Anderungen zum
Ausdruck kommen. Der interessierte Leser kann
also gespannt sein.

Wer genau das von Dieter KLEIN in kompeten-
ter Weise edierte vorliegende Buch liest, wird
auch hier solche Aspekte (ber den kolonialen
Einfluss auf die autochthonen Gesellschaften in
ihren Briefen und Tagebtichern finden. Die Edition
kann als mustergtltig flr weitere solche Vor-
haben aus der Missions- wie Kolonialgeschichte
angesehen werden. Es handelt sich im Konkreten
um eine Dokumentation von Erlebnissen und
die personliche Darlegung von Standpunkten zu
verschiedenen politischen und alltaglichen Ereig-
nissen in einer deutschen Kolonie in der Sidsee,
die jedoch oftmals die allgemeine Situation auch
in anderen deutschen Kolonien und zum Teil auch
Missionsfeldern widerspiegeln.

Es geht um die Aufzeichnungen von Johanna
Diehl (1881-1946), die aus einem abgelegenen Dorf
im Siegerland stammend, von der Rheinischen
Mission in Barmen am Anfang des 20.Jahrhun-
derts nach Neuguinea in die Astrolabebucht ge-
sandt wurde. Sie sollte dort den ihr unbekannten
Missionar Wilhelm Diehl heiraten, der 1904 seine
erste, an Schwarzwasserfieber erkrankte Frau
verloren hatte. Johanna Diehls Tageblcher aus
den Jahren 1907 bis 1913 berichten auf eindrucks-
volle Weise, wie sie dennoch den nicht gerade
einfachen kolonialen Alltag im wilhelminischen
Neuguinea meisterte. Der Leser begleitet sie auf
ihrem Werdegang hin zur verlasslichen Gefahrtin
ihres Mannes, die sich jedoch auch als Vertraute
der melanesischen Frauen in ihrem Wirkungsfeld
unentbehrlich macht. Johanna Diehl verfasste per-
sonliche und subjektive Notizen und schilderte
dabei alltdgliche Begebenheiten und Erlebnisse.
Der Leser erfahrt von ihren Schwierigkeiten, in
zunachst ganzlich ungewohnter tropischer Um-
gebung einen Haushalt zu flihren, ein Kind zur
Welt zu bringen und aufzuziehen und den vielen
Gefahren einer oft feindlich empfundenen Um-
welt zu trotzen. Fotos aus dem Nachlass der
Missionarsfamilie, die hier erstmals verdffentlicht
werden, veranschaulichen die ohnehin nicht tro-
ckenen Schilderungen eindrucksvoll.

In einem Anhang wird das tragische Schicksal
des Melanesiers Takari geschildert, den Johanna
und ihr Mann mit nach Deutschland nahmen und
der dort 1917 verstarb. Es handelt sich hierbei um
eine wichtige Quelle der Diasporaforschung.

Wenngleich die Rheinische Mission nicht zu den
Missionsgesellschaften gehorte, die einen pragenden
kulturellen Einfluss auf die indigene Bevélkerung an
der Nordostkiste Deutsch-Neuguineas hinterliel3,
wird doch der von Johanna Diehl konstatierte und
beschriebene kulturelle Wandel, den die einhei-
mische Bevdlkerung durch Kolonialherrschaft und
europaischer Mission unterworfen war, deutlich. Der
Prozess des Zerfalls der traditionellen Herrschafts-
strukturen, die Aushohlung der bislang die einhei-
mischen Gesellschaften zusammenhaltenden Vorstel-
lungen von Disziplin und Autoritdt gegenliber den
Alten war allerdings schon recht weit fortgeschrit-
ten, als die Missionsfrau nach Neuguinea gelangte.
HIERY beschreibt den gesellschaftlichen Zustand,
den Diehl beobachtete, im Vorwort mit folgenden
Worten: »Vorherrschend war [...] ein unklares, nicht
synthetisches, sondern fast willktrlich erscheinendes
Gemisch von alt und neu, gewohnt und ungewohnt,
das chaotische Zlge trug« (S. ViIl).

In jedem Fall handelt es sich nicht nur um eine
wissenschaftlich duRerst nitzliche Edition, son-
dern auch fiir alle missionsgeschichtlich interes-
sierten Leser um eine trotz des wissenschaftlichen
Editionscharakters spannend zu lesende Lektlire.
Ulrich van der Heyden / Berlin
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Konig, Franz Kardinal

Offen fiir Gott — Offen fiir die Welt.
Kirche im Dialog,

Ubersetzt und herausgegeben

von Christa Pongratz-Lippitt
Herder / Freiburg i.Br. 2006, 176 S.

Ein Jahr nach dem Tod des Wiener Erzbischofs und
Kardinals der Weltkirche sind 2005 auf Tonband-
mitschnitten basierend in Englisch autobiogra-
fische Notizen Franz KONIGS erschienen, die kurze
Zeit spater auch auf Deutsch im Herder-Verlag
publiziert wurden. Diese sind hier anzuzeigen,
wobei ein Fokus auf den interreligidsen Dialog
gelegt werden soll.

Das Bandchen mit seinen »Dialog-Kapiteln«
(vom innerkirchlichen Dialog bis hin zum Dialog
mit Gott) ist von einem Kirchenbild der konzen-
trischen Kreise gepragt, wie es Paul VI.1964 in
seiner Enzyklika Ecclesiam suam dargelegt hat.

Zwiebelschalenartig analysiert KONIG in einem
personlich gehaltenen Zugang Kirche und Welt.
Wie vieles von ihm, sind auch diese seine »letzten«
autobiografischen Aufzeichnungen fiir eine breite
Leserschar bestimmt, deswegen aber keineswegs
weniger ertragreich und bedeutend.

Kapitel 6 ist explizit dem »Interreligiosen Dia-
log« gewidmet. Darin beschreibt KONIG sich als
schon in frihen Kindheitstagen fasziniert von
fremden Sprachen und Religionen, das Studium
der vergleichenden Religionswissenschaften sei
ihm spater »ein zweiter Weg zu Christus« ge-
worden, »obwohl es selbstverstandlich auch eine
Zeit gab, wo ich sehr unsicher war.« (S.125, 126).
KONIG zeichnet den Christen als einen religiosen
Menschen, der eine »besondere Position« ein-
nimmt, aber immer bescheiden zu bleiben hat:
»Wir mussen auch versuchen zu verstehen, was
wohl Gottes Plan fir die anderen Religionen der
Welt gewesen ist. « (S.126). Daflr ist der Dialog ein
unumgangliches methodisches und theologisches
Mittel.

1964 fand in Bombay der Eucharistische Welt-
kongress statt, wohin Franz KONIG Paul VI. begle-
itet hatte, und ein — wie er es nennt — »Religions-
gesprach« initiierte: »Das Wort Dialog ist damals
noch nicht gefallen. Wir mussen fiinf Redner ge-
wesen sein — ein Muslim, ein Buddhist, ein Hindu,
ein Parse und ich. [...] Jeder von uns stand der
Reihe nach auf und sprach Uber die wesentlichen
Aspekte seiner Religion. « Und KONIG weiter: »Al-
les war sehr férmlich. Es gab keine Diskussionen
und nattrlich auch kein Ergebnis, aber es war doch
ein erstes vorsichtiges »Ausstrecken von Flhlern¢
und verglichen mit frither ein Epoche machendes
Zeichen, dass eine Wende stattgefunden hatte.«
(S.129, 130). Ein solches war nicht nur fir KONIG
auch der Weltgebetstag flir den Frieden in Assisi
1986, den er — wie so oft in seinem Leben, im Alter

aber immer haufiger — gegenuber tiberangstlichen
katholischen Kreisen verteidigte.

Auch zu Jacques Dupuis fallen einige Worte;
dieser hatte 2001 sein Buch Christianity and the
Religions KONIG gewidmet. Im Vorwort der He-
rausgeberin Christa PONGRATZ-LIPPITT ist davon
die Rede, dass der emeritierte Erzbischof von Wien
den Religionstheologen Dupuis in ihrem Beisein
erstmals 2003 getroffen hat. Aus dieser Begegnung
resultierte ein dreistindiges Gesprach, das Frau
PONGRATZ-LIPPITT dokumentierte (S.21) — auf
die Veroffentlichung dieser Passagen kann man
gespannt sein. KONIG gibt im besagten Kapitel 6
zu Papier, dass Dupuis sich im Klaren sei, »dass er
Neuland betrete«, der belgische Jesuit aber meine,
»dass ein »qualitativer Sprungc« seitens der Kirche
zwingend notwendig sei, wenn wir einen neuen
Respekt flr die anderen Weltreligionen gewinnen
sollen. Ich stimme hier vollkommen mit ihm Gber-
ein.« (5.133). Als eine der bedeutendsten Fragen
im neuen Millenium erachtet Franz KONIG, was es
denn heute heile, unter so vielfaltigen Glaubens-
und Religionsgemeinschaften katholisch zu sein:
»Wir wissen, dass es keine neue Offenbarung
mehr geben kann; aber eine Frage bleibt dennoch:
Haben wir auch alles verstanden, was uns geoffen-
bart wurde?« (S5.133).

Dem ehemaligen Wiener Erzbischof konnte ein
zu grofBer Optimismus der Welt und den anderen
Religionen gegenulber vorgeworfen werden, wie
dies schon vor Uber so Jahren ein zeitgenossischer
Rezensent von Franz KONIGS Hauptwerk Christus
und die Religionen der Erde in den Stimmen der
Zeit (78 [1952/1953] 205-210) getan hat. Der Je-
suit August Brunner schrieb damals unter gene-
reller Wirdigung des drei-bandigen Opus, dass
die Eigenstandigkeiten und positiven Seiten der
fremden Religionen in KONIGS Handbuch waohl
zu stark herausgestellt worden waren. Die Frage
lautet, ob es denn dazu eine christlich und von
Christus her begriindbare realistische Alternative
auf der Hohe der Zeit gibt? Dass KONIG freilich
nicht irenisch einebnend agierte, bewies ein zu-
nehmender Zug von Nichternheit und Realismus
in Fragen des islamisch-christlichen Dialogs, der
sich bei ihm einstellte.

Doch nicht nur fiir Uberlegungen im Bezug
auf den interreligiosen Dialog ist der Band einer
breiten Leserschar anzuempfehlen. Er bietet —
wenn auch manchmal im Anekdotischen und an
der Oberflache verbleibend — einen Einblick eines
bedeutenden Kirchenmanns des 20.Jahrhundert
und ist zudem kurzweilig und gut lesbar.

David Neuhold / Fribourg
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Koschorke, Klaus / Ludwig, Frieder /
Delgado, Mariano (Hg.)

unter Mitwirkung von Roland Spliesgart,
Aufereuropdische Christentumsgeschichte
(Asien, Afrika, Lateinamerika) 1450-1990

( Kirchen- und Theologiegeschichte Vi)
Neukirchener Verlag/

Neukirchen/Vluyn 2004 (*2006), VIl + 342 S.

Koschorke, Klaus / Ludwig, Frieder /
Delgado, Mariano (Eds.)

in cooperation with Roland Spliesgart

A History of Christianity in Asia, Africa, and Latin
America, 1450-1990. A Documentary Sourcebook
William B. Eerdmans/Grand Rapids,
Michigan/Cambridge, U.K. 2007, XXXIIl+426 p.

Der vorliegende Band kommt einem dringlichen
Bedirfnis unserer Tage entgegen, in denen die
Aufmerksamkeit entschiedener der aulSereuropai-
schen Christentumsgeschichte zu schenken ist.
Dabei geht es den hier tatigen Historikern weniger
um eine beschreibende Darstellung der auBer-
europaischen Geschichte. Vielmehr mochten sie
diese anhand vorhandener Quellen vorstellen.
Die im Untertitel genannten Kontinente werden
gleichmaRig in funf Zeiteinheiten behandelt von
1450-1600, 1600-1800, 1800-1890, 1890-1945
und 1945-1990; die Abschnitte werden also auf
die Gegenwart hin immer kirzer. Die Kontinente
sind unter den Herausgebern so aufgeteilt, dass
KOSCHORKE fur Asien, LUDWIG fur Afrika und
DELGADO fiir Lateinamerika verantwortlich zeich-
net. Gute Zugange vermitteln die ausflihrlichen
Verzeichnisse am Ende, ein detailliertes Textver-
zeichnis mit nachfolgenden Quellenangaben,
Literaturverweisen und Registern, so dass der
Leser leicht zur eigenen Beschaftigung mit den
Texten finden kann. Dabei ist zu beachten, dass
jedem Text ein eigener Quellen- und Literaturbe-
zug beigeflgt ist. Auch wenn eine Vielzahl von
Wissenschaftlern bei der Auswahl zu Rate gezogen
worden ist, wird man sicher an der einen oder
anderen Stelle Winsche anmelden kénnen. Was
aber geboten wird, ist ein Einblick in die Fille
geographisch-kontextueller Umstande wie auch
der vielfaltig bedingten christentumsgeschicht-
lichen Pluralitdt. Das Verhéltnis von reformato-
risch-katholisch im Blick der Herausgeber wird
freilich, soweit ich es sehe, nirgendwo ausdriick-
lich thematisiert. Das wirkt sich entsprechend auf
die weniger bedachten Ekklesiologien der aufSer-
europaischen Christentumsgestalten aus. Es ware
aber vielleicht doch gut gewesen, wenn irgendwo
eher grundsatzlich das Beziehungsverhéltnis von
(europdischen) Senderkirchen und entstehenden
auBereuropaischen Kirchentiimern reflektiert wor-
den ware. Ein stiller (oft aber auch lauter und in
seinen Grundsatzentscheiden wirksamer) Partner

bleibt bis heute die romische Kurie, aber auch
die Geschichte der protestantischen Weltorgane
kann man fir die Ankunft und Entwicklung des
Christentums in den asiatischen Landern nicht irre-
levant nennen. Die hier gemachten Anmerkungen
mindern aber nicht das Verdienst der Herausgeber,
denen fir den hier gemachten Schritt nachdriick-
lich zu danken ist. Dem Wunsch, dass der Band
seine Wirkungen im Studienbetrieb unserer theo-
logischen Fakultaten zeitigen wird, kann man sich
nur voll anschlieRen.

Hans Waldenfels 5J/ Essen

Le Saux, Henri (Swami Abhishikananda)

Innere Erfahrung und Offenbarung.
Theologische Aufsatze zur Begegnung

von Hinduismus und Christentum.

Mit einer Einflihrung von Jacques Dupuis, SJ,
hg.von Christian Hackbarth-Johnson,

Bettina Baumer und Ulrich Winkler

(Salzburger Theologische Studien interkulturell 2)
Tyrolia / Innsbruck-Wien 2005, 390 S.

Der vorliegende Band signalisiert aufs neue die Ziel-
richtung des vom Salzburger Fachbereich der Theo-
logie gegrindeten Instituts flr Theologie Interkul-
turell und Studium der Religionen: Es geht nicht
so sehr darum, neue Theorien fiir den Umgang
mit anderen Religionen zu entwickeln als zunachst
die fremden Welten und die dort anlaufenden
Versuche und Grenzgange kennen zu lernen. Ent-
wickelt worden ist die Grundidee in hohem MaRe
von Ulrich WINKLER, der fir den vorliegenden
Band als guten Ubersetzer aus dem Englischen und
Franzdsischen Christian HACKBARTH-JOHNSON,
der Uber Henri Le Saux promoviert hat, wie auch
die Mitarbeit der Prasidentin der Abhishikananda
Society Bettina BAUMER gewinnen konnte. Zwar
gab es auch friiher schon Ubersetzungen von
Schriften des franzosischen Benediktiners Henri
LE SAUX (1910-1973), doch eine mit soviel Akribie
und Einflhlungsvermégen erarbeitete Einflihrung
in das Denken, besser: in die Erfahrungswelt des
groRen Pioniers im Grenzbereich von Christentum
und Hindureligiésitat hat es bisher nicht gegeben.
Verschiedene Dinge sind vorweg zu beachten:
LE SAUX kam lange Jahre vor dem 2. Vatikanischen
Konzil 1948 nach Indien. Es gab im Grunde weni-
ge, die wie er davon Uberzeugt waren, dass der
Weg in Zukunft weniger Uber wissenschaftliche
Reflexionen als Uber ein spirituelles Sich-Hinein-
tasten in die fremde Erfahrungswelt flihren wr-
de. Ein friher Weggeféhrte war der franzosische
Priester Jules Monchanin (1895-1957), mit dem
LE SAUX 1950 den bekannten Saccidananda
Ashram in Shantivanam in Stdindien griindete.
Der vorliegende Band vereinigt zwei Textgrup-
pen. Teil |, von LE SAUX zunachst unter einem
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Pseudonym verfasst: Guhantara, »der in der Hohle
Lebende«, beschreibt seine inneren Erfahrungen in
der Zeit zwischen 1952 und 1954 am Arunachala,
einem heiligen Berg Sidindiens, und sein Ringen
um die christliche Integration der mystischen Tradi-
tionen Indiens. In heutiger Zeit ist es fir viele kaum
noch nachvollziehbar, in welche Einsamkeit sich
LE SAUX, aus dem dann Swami Abhishikananda
wurde, damals stlrzte. Er war aus seiner Ordens-
spiritualitat tief im Leben mit dem trinitarischen
Gott und der Begegnung mit ihm in der Eucharistie
verankert und suchte sich doch voll der Wirklich-
keit zu 6ffnen, die ihm in den heiligen Schriften In-
diens nahe gebracht wurden. Mit guten Griinden
zeigt ihn der Buchdeckel bei der Eucharistiefeier
am Ganges. Die zentralen Stichworte dieses Teils
lauten Innerlichkeit, innere Wege, in der tiefsten
Mitte, »Ich bin, der ich bin«, die Epiphanie Gottes,
Abgeschiedenheit (franzosisch: esseulement). In
diesen Kapiteln nimmt LE SAUX den Leser gleich
mit auf seinen inneren Weg; im Vordergrund steht
nicht die Diskussion. Der Leser braucht Zeit und
muss sich selbst meditativ auf das Gesagte einlas-
sen. Die Herausgeber geben nur kleine Verstehens-
hilfen, wo es um die indische Sprachlichkeit geht.

Diese Hilfen werden verstarkt geboten im
2.Teil, der Texte aus den letzten Lebensjahren
LE SAUX' bieten. Beherrschend bleiben auch hier
die Erfahrungselemente, doch wird zugleich deut-
lich, wie er sich Zeit seines Lebens mit der Theo-
logie und den Anfragen seiner Zeit auseinander-
gesetzt hat. Nicht zu Ubersehen ist, dass flr ihn die
Versprachlichung von Glaube und Glaubenserfah-
rung gegentiber dem Eintauchen in die letztlich
sich der Sprache entziehenden grofSen Erfahrung
zurlcksteht; diese erschlieft sich letztlich nur dem
Schweigen. Das wiederum bedeutet nicht, dass
ihm nicht die Jesusbegegnung urspringlich und
malgeblich bleibt, doch sie ist fir ihn immer
auch der Ort, von dem aus sich der Blick flr
andere Zugange eroffnet. Die Begegnung mit der
fremden Welt Asiens wiederum bringt ihn dahin,
die Geschichte der Religion und des Religiosen neu
zu entwerfen. Sie verlauft fir LE SAUX in einem
trinitarischen Entwurf in den Etappen von Mythos,
Logos und Geist (dazu vor allem 249-252. 263-267).
Teil Il ist am Ende nichts anderes als ein Entwurf
der Eroffnung der Gotteserfahrung im jeweiligen
Hier und Jetzt. Dabei ist entscheidend, dass Gott
sich nicht als das grofSe Gegentiber, sondern — in
der Richtung des indischen Advaita — als das In-
nerste des Inneren erweist.

Christlicherseits geht auch Abhishikananda von
drei Grundbeobachtungen aus: »1. Gott will, dass
alle Menschen gerettet werden. 2. Christus ist der
einziger Offenbarer und Erloser. 3.Die Mehrheit
der Menschen in der Welt kennen Christus nicht,
oder sie kennen ihn zumindest nicht als Erléser und
Offenbarer. « (224) Der religiése Pluralismus wird

damit zusehends zu einem Problem (vgl. 235-242,
255-258 u.0.). Es bleiben aber die Fragen zu den
Grundgegebenheiten des christlichen Glaubens,
Gottes Trinitat, die Jesusgestalt und das »Jesus-
ereignis«, aber auch die Rolle des Dogmas im
Prozess der Versprachlichung. Dabei ist er ei-
nerseits bem(ht, an diesen Grundgegebenheiten
festzuhalten, andererseits kommt er nicht umhin,
die Sprache in ihrer Relativitat zu sehen und daher
immer wieder Gber die Welt der Begrifflichkeit in
die groRere Welt des Unaussprechlichen und damit
des Schweigens zu rufen.

Fr die franzdsische Ausgabe des Buches hat
der 2004 verstorbene Jacques DUPUIS S 1980
eine Einleitung geschrieben, die in doppelter Weise
Beachtung verdient. Sie beweist einmal, wie sehr
DUPUIS seinerseits in das Ringen um eine christ-
liche Spiritualitat Indiens einbezogen war. Zum an-
deren formuliert er die grundlegenden Fragen, die
uns alle in die Zukunft hinein begleiten (vgl. 7-38).
Duruls beschreibt Abhishikanandas Einstellung
zum Gesprach so: »Wenn er auch an solchen im
Kreis von Freunden aus Gefalligkeit teilnahm [...],
tat er es, ohne am Ende irgendetwas zu erwarten.
Denn er dachte, entweder befindet man sich auf
der Ebene der Erfahrung, was ware da zu sagen?
Oder man befindet sich auf der phanomenalen
Ebene, und was immer man sagt, ist letztlich leer. «
(25) DUPUIS hinterlasst uns drei Fragen: 1. Inwie-
fern ist die religiose Erfahrung in ihrer Vielgestaltig-
keit Ausdruck der géttlichen Offenbarung? 2. Die
Frage nach der Beziehung zwischen Erfahrung und
Ausdruck: »Gibt es eine menschliche Erfahrung,
die vollkommen von dem gesamten begrifflichen
Apparat unabhangig ist? Oder gibt es dabei nicht
vielmehr eine notwendige Interaktion zwischen
Erfahrung und Begriffen, wenn diese auch sich
nur auf notwendigerweise defizitare und unge-
niigende Weise auf sie beziehen und sie ausdrti-
cken? Die Erfahrung des advaita, welche in einem
unterschiedlichen Kontext gelebt wurde, als der, in
dem sich die christliche Mystik ausgedrtickt hat,
scheint sich eben darin von der christlich-mysti-
schen Erfahrung zu unterscheiden. « (28) Das fuhrt
3.zur christologischen Frage nach dem Verhaltnis
von historischer Partikularitat und damit der Rolle
von Geschichte Uberhaupt und der universalen,
ja kosmischen Tragweite des Christusereignisses.
Dupuis kommt zu dem Ergebnis, dass die Er-
fahrung Abhishiktanandas mehr Probleme aufwirft
als lost. Doch sieht er in ihm eine »prophetische
Gestalt in einer Zeit, wo die »Hochzeit von Ost
und Wests, insbesondere die Begegnung zwischen
dem christlichen Mysterium und der hinduistischen
Mystik — in voller Anerkennung der Unterschiede
und ohne verborgene Hintergedanken — als ein
dringendes Bedirfnis wahrgenommen wird. « (38)
Diese Begegnung bleibt eine Aufgabe der Theo-
logie und der Praxis.
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Es ist ein Verdienst dieses Buches, diese Auf-
gabe nachdriicklich herausgearbeitet und zugleich
Grundlagen fir die Begegnung gelegt und eréffnet
zu haben. Es gibt eine doppelte Angst: die Angst
vor dem Fremden, die aus mangelnder Kenntnis
zu voreiligen Verurteilungen flhrt, und die Angst,
die gerade deshalb bei den an der beginnenden
Begegnung Beteiligten zum Verstummen filhrt. Es
gibt eine romische und eine indische Angst. Beide
Angste sind des Geistes Gottes unwiirdig, — weht
er nicht, wo er will?

Hans Waldenfels 51/ Essen

Liebau, Heike (Hg.)

Geliebtes Europa — Ostindische Welt.

300 Jahre interkultureller Dialog im Spiegel
der Danisch - Halleschen Mission.
Jahresausstellung der Frankeschen Stiftung
zu Halle vom 7. Mai - 3. Oktober 2006
Verfag der Franckeschen Stiftungen /
Halle 2006, 255 S.

Zu denjenigen deutschen Forscherinnen und For-
schern, die die von den christlichen Missionen
produzierten Publikationen und ungedruckten
historischen Quellen fir die profane Forschung
mit »entdeckt« und dabei geholfen haben, dass
diese Wissenschaftsdisziplin und dessen spezielle
Methodik sich inzwischen in der scientific com-
munity etablieren konnten, gehort zweifelsohne
die Herausgeberin des vorliegenden Kataloges
liber spezielle Fragen der dreihundertjahrigen Ge-
schichte der Franckeschen Stiftungen zu Halle.
Die Danisch-Hallesche Mission, nach ihrem
Hauptwirkungsort auch als Tranquebarmission
bezeichnet, ist genau genommen eine Danisch-
Englisch-Hallesche Mission. Die erste organisierte
protestantische Mission umfasste zum einen die lu-
therische Mission, die sich, vom danischen Konigs-
haus initiiert und begleitet, auf dem Territorium
der danischen Handelsniederlassung um Tranque-
bar erstreckte. Seit der Landung von Bartholomaus
Ziegenbalg und Heinrich Plitschau in Indien im
Jahre 1706 bis zum Tod von August Friederich
Cammerer 1837 waren dort von Halle ausgewahlte
Missionare im Einsatz. Zur Geschichte der Mission
gehorte auch die so genannte Englische Mission,
die 1728 in SUdostindien arbeitete, jedoch in der
Forschung relativ randstandig Beachtung findet.
Der Katalog vermittelt Einblicke in die Aus-
stellung, die vom 3.Mai bis 7. Oktober 2006 in
den Franckeschen Stiftungen zu Halle zur 3c0jéh-
rigen Geschichte der Stiftung in Ostindien ge-
zeigt worden ist. Uber die zeitweilig existierende
Exposition hinaus hat bekanntlich ein Katalog
Langzeitwirkung. So auch dieser. Es ist wohl keine
Ubertreibung zu behaupten, dass hier Beitrage
prasentiert werden, die den Stand der akademi-

schen Diskussion mit einem interdisziplinaren Blick
auf die Missionsgeschichte, hier deutlich gemacht
am Beispiel der Franckeschen Stiftungen in In-
dien, verdeutlichen. Eine international und inter-
disziplinar zusammengesetzte Gruppe von Autoren
sorgte daflir, dass die Thematik der Ausstellung,
verbunden mit neuesten Forschungsergebnis-
sen, in den zeitgendssischen, sowohl indischen
wie auch europaischen, und in den historischen
Kontext eingebettet wurde. Herausgekommen
ist keine »Jubelschrift«, sondern ein anspruchs-
voller wissenschaftlicher Sammelband, der nicht
zuletzt unterschiedliche Betrachtungsweisen der
verschiedenen Autorinnen und Autoren zum Aus-
druck bringt. Und bei aller »Wissenschaftlichkeit «
sind die Beitrage auch fir den nicht unbedingt
vorgebildeten Leser mit Gewinn zu lesen. Auf-
gestellte Thesen werden beispielsweise allgemein-
verstandlich erldutert,

Die dreihundertjahrige Geschichte der Halle-
schen Mission in Indien wird nicht kritiklos bewer-
tet, jedoch wird explizit herausgearbeitet, dass ins-
besondere auf den Gebieten der Bildung und des
Buchdrucks die Tatigkeit der Halleschen Missionare
noch heute in Tranquebar nicht nur von Christen,
sondern auch von Hindus und Muslimen geachtet
und gewtrdigt wird. Nicht zuletzt die Erfolge auf
linguistischem und erziehungswissenschaftlichem
Gebiet werden bis heute als transkulturelles Erbe
verstanden.

Der Katalog ist in sieben Komplexe aufgeteilt.
Nach Geleit- und Grullwort sowie einer Einfiih-
rung der Herausgeberin behandeln die ersten vier
Beitrage die Anfange der Mission vornehmlich
in Europa. Neben der inneren Struktur und der
internationalen Vernetzung geht der Beitrag von
H.OBST explizit auf den Halleschen Pietismus als
eine der Wurzeln des dortigen Missionsgedankens
ein. Im zweiten Komplex, der als »Interkultureller
Dialog« betitelt ist, beschaftigen sich ebenfalls vier
Beitrage (drei allein von der Herausgeberin) mit der
von den Missionaren vorgefundenen Kunst und
den religiosen Vorstellungen in Studostindien.

Der chronologisch sich daran anschlieBende
Komplex (vier Beitrage, drei von H.LIEBAU) be-
handelt Fragen des »Missionsalltags«, in dem etwa
der administrative Aufbau einer Missionsstation
und dessen Verbindungslinien in die Heimat dar-
gestellt werden. Besondere Aufmerksamkeit wird
der Berichterstattung der Missionare zuteil. So
wird analysiert, inwiefern diese noch heute auch
fir die profane Historiographie und andere Wis-
senschaftsdisziplinen Bedeutung besitzen.

Dem Buchdruck und der Ubersetzung theo-
logischer Schriften in »einheimische Sprachen « ist
ein weiterer Komplex gewidmet. In diesem Zusam-
menhang untersucht H.JURGENS die Bedeutung
der linguistischen Forschungen der Halleschen
Missionare. Der wiederum aus vier Beitragen,
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alle aus der Feder der Herausgeberin, bestehende
funfte Komplex ist dem Schulwesen gewidmet,
unter besonderer Hervorhebung von zwei in-
dischen Padagogen, die in ihrer Heimat auf Mis-
sionsschulen unterrichteten. Der sechste Abschnitt
geht auf eine aktuelle und &uferst spannende
Thematik ein, némlich auf die Bedeutung der
Missionare als Forscher. Nach einfllhrenden Be-
merkungen von H. LIEBAU wird sich mit den in der
missionsgeschichtlichen Literatur bislang vernach-
lassigten Problemen der naturwissenschaftlichen
(K.HOMMEL) sowie medizinischen Forschungen
(J.N.NEUMANN) der Missionare befasst.

Ein »Ausblick« setzt sich mit dem heutigen
Erbe der Missionare auseinander. Auch hier hat
die Herausgeberin wieder den GroRteil der Artikel
geliefert. Es muss eindeutig festgehalten werden
und ist nicht zu verkennen, dass Heike LIEBAU den
grofSten Anteil an der Erarbeitung des Kataloges
geleistet hat. Daflr kann man ihr nicht genug
danken.

Fir jeden nicht so sehr mit der Halleschen
Missionsgeschichte vertrauten Leser wird das Ver-
standnis durch Glossar, eine historische Zeittabelle
und weitere die Benutzung des Katalogs erleich-
ternde Angaben, wie Personen- und Ortsregister,
geweckt oder vertieft. Natlrlich wird auch eine
dem Charakter eines Ausstellungskataloges ge-
recht werdende Beschreibung der gezeigten Ex-
ponate geboten. Positiv hervorzuheben ist ebenso
die hervorragende lllustration des Bandes und
dessen buchbinderische und -kinstlerische Ge-
staltung.

Als Fazit bleibt festzuhalten, dass es sich hier
nicht nur um einen »einfachen« Ausstellungs-
katalog handelt, sondern um eine die Missionshis-
toriographie bereichernde Publikation, die sowohl
von Fachleuten als auch vom interessierten Leser
Uber das im letzten Jahr gefeierte Jubilaum hinaus
zu schatzen sein wird.

Ulrich van der Heyden / Berlin

Mukulu Mbangi, Sylvain

Jésus Christ-Vie et sociétés africaines.
Prolégoménes a une théologie de la vie
(Publications Universitaires Européennes.
Série XXl Théologie, Vol. 823)

Peter Lang /Frankfurt am Main 2006, 286 S.

»Car qu'est-ce qui est au début du christianisme:
une doctrine? N'est-ce pas plutot une expérience,
celle de la rencontre de Jésus de Nazareth avec
ceux qui deviendront ses disciples, lesquels feront
de cette expéerience de salut?« (5.18f) Mit dieser
Frage steigt Sylvain MUKULU MBANGI, ein junger
kongolesischer Theologe und Priester der Didzese
Kikwit, in seine Untersuchung ein, die 2005 an
der Katholisch-Theologischen Fakultat der Uni-

versitat Innsbruck (Osterreich) als Dissertation im
Fach Fundamentaltheologie angenommen wurde.
Die Wirklichkeit des christlichen Glaubens be-
steht nicht in einer Lehre, sondern im Anspruch
einer Begegnung, die verandert und neues Leben
schafft (Joh 10,10). Das vorliegende Buch versteht
sich von daher als »une réflexion théologique sur
le sens de la réponse de I'Africain et de |'Africaine
ala Révélation du Dieu de la vie« (S.19), reflektiert
also die Antwort, die afrikanische Christen auf die
biblisch-christliche Glaubensbotschaft geben.

Im ersten Teil (S.23-76) arbeitet Vf. anthro-
pologische und theologische Grundlagen des
Glaubensaktes heraus. Glaube ist - so die epachale
Wiederentdeckung des Zweiten Vatikanums — ein
Vollzug personalen Vertrauens, so wie dies fur
menschliche Lebenserfahrung grundlegend ist:
»[...] la vie est humainement possible la ou le
sujet qui fait crédit a 'autre, se sent concerne,
dans son étre et son existence par ce que |'autre
lui dit ou lui confie« (S. 31). Vom biblischen Zugang
her, wie er in der Offenbarungskonstitution Dei
verbum wieder neu zur Geltung kam, ist Glaube
eine Selbstiiberantwortung des ganzen Menschen
in Freiheit an Gott (DV 5, vgl.S.61), der sich selbst
mitteilt und eine freie Antwort des Menschen
mochte; dies hat die Erklarung tber die Religi-
onsfreiheit Dignitatis humanae hervorgehoben
(DH 10, vgl.S.63). Vf. bringt dies auf den Punkt:
»Sans la liberté, pas de foi« (S.64) und zeigt drei
Grundbeztlige des christlichen Glaubensaktes (als
integraler menschlicher Vollzug, als Beziehung
zu Jesus Christus und als Ausdruck kirchlicher
Gemeinschaft) auf.

Der zweite Teil (S.77-153) hebt die Erfahrung
des Lebens als Geschenk, als unsagbar kostbare
Gabe hervor: in den traditionellen afrikanischen
Religionen sowie im Christentum. Die Uberlieferte
Religiositat Schwarzafrikas lasst sich geradezu als
Erfahrung der Heiligkeit des Lebens verstehen:
»Les RTA [Religions traditionnelles africaines] trou-
vent leur sommet en |‘Etre Supréme, le souverain,
la source de vie et le Créateur de tout ce qui existe.
C’est lui qui constitue le premier centre vital de
ces religions« (S.89). Aus dieser Grundposition
entspringen Ehrfurcht vor Gott und Solidaritat mit
den (lebenden und verstorbenen) Mitmenschen.
»Leben« wird als »unité-participation« (S.95) in
einer tiefen Verbundenheit der »sichtbaren« mit
der »unsichtbaren « Welt erfahren. In der biblisch-
jiidischen Uberlieferung verwirklicht sich das Leben
im Angesicht Gottes als Gehorsam gegentiber der
Tora, als Wahl fiir oder gegen das Leben (Dtn
30,15-20, vgl.5.119). In Jesus, dem Wort Gottes,
erfahren die Glaubenden das Leben Gottes; in ihm
ist das Leben (Joh 1,4): »En lui, se manifeste la vie
qui advient de Dieu. Et en tant que Verbe Incarné,
il est également la Vie méme. Aussi, la Vie, c’est
I'identité profonde du Verbe incarné, c'est son
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essence de Fils de Dieu« (S.126). Wie Vf. durch
Hinweise auf die Pastoralkonstitution Gaudium et
spes verdeutlicht (vgl.S.133-142), hat das Konzil
eine implizite »Lebenschristologie « entwickelt, die
in Christus den Schltssel und die Vollendung des
menschlichen Lebens sieht und von daher — (vor
allem in der Afrikanischen Theologie) — die Familie
als familidre Lebensgemeinschaft, als »l'Eglise-
Famille de Dieu« (S.147), die sogar das Prinzip der
(afrikanischen) Blutsverwandtschaft Ubersteigt,
indem sie zeigt, »que |'eau de baptéme pése plus
lourde que le sang humain [...]« (S.150).

Der dritte Teil der Arbeit (S.155-257) vermit-
telt die Erfahrung des Lebens als Geschenk mit
der gegenwartigen Situation Afrikas, die Vf. un-
umwunden mit einer »Kultur des Todes« in Zu-
sammenhang bringt. »Comment croire en ce Dieu
révélé par et en Jésus Christ comme Dieu de la vie
en ces temps marqués par la >culture de la mortc et
le phénomene de la mondialisation?« (S.157) — so
lautet die bedrangende Frage. Sklaverei und Kolo-
nialgeschichte, Krankheit, politische Unsicherheit
und Bevdlkerungswachstum (vgl.S. 163-172) stellen
konkrete Momente einer Bedrohung des Lebens
dar, die von einer tiefgehenden Spaltung der Welt
herrtihrt: »On a ainsi la nette impression que les
médicaments sont au Nord alors que les malades
se trouvent au Sud« (S.166). Als erste und grund-
legende Herausforderung fur die afrikanischen
Christen ergibt sich die (Neu-)Entwicklung einer
»Kultur des Lebens«. Angesichts einer aggressiven
Globalisierung, deren Charakteristika eine »logique
de rentabilité« (S.184) und »une certaine tendance
au nivellement culturel« (S.192) sind, fordert Vi.
eine differenzbewusste und respektvolle Form von
Gemeinschaft ein, die er »un autre universalisme,
celui de la Pentecote« (S.208) nennt, also: eine
Form »pfingstlicher Universalitat«, die das ver-
wirklicht, was der Begriff »katholisch« meint und
die Erfahrung von Pfingsten bewirkt: »[...] elle
concerne une collectivité des hommes et des fem-
mes de partout, et se fonde sur la communication,
les échanges dans le respect de la differénce et la
compréhension entre les personnes, et non sur le
profit, la richesse ou le pouvoir« (ebd.). Fir die
Methode der Theologie bedeutet dies eine kritische
Analyse der menschlichen Lebenswelt, eine Re-
flexion des Verhaltnisses von biblischer Botschaft
und soziokulturellem Umfeld des Menschen sowie
eine praktische, auf die VerheiBung des »Reiches
Gottes« bezogene Methodologie (vgl.S.217-223).
SchlieBlich darf nicht vergessen werden, »que
tout discours théologique a un destinataire précis:
I'hnommex« (S.223). Entscheidend flir eine »Theo-
logie des Lebens « ist das Aufgreifen der Werte und
Lebenshaltungen der traditionellen Religionen,
allerdings in einer zukunftsorientierten und nicht
rickwartsgewandten Einstellung: »1l s'agit de s'ap-
proprier le passé traditionnel africain en fonction

des enjeux vitaux actuels, de le connaitre et de
I'assumer, sinon de le réintégrer pour conditionner
|'avenir, car il doit étre enfin congu comme un
ymodéle utopiquec (S.236). Theologie versteht
sich somit als kritisch-praktische Methodologie
eines »Dialogs des Lebens« (vgl.S.237), der einer
todlich-bedrohlichen Form von Globalisierung in
Afrika entgegensteuern kann.

Sylvain MukuLU hat eine engagierte Arbeit
vorgelegt, die den Problemen und Bedrohungen
des gegenwartigen Afrika einen theologischen
Ort gibt und umgekehrt die biblische Glaubens-
botschaft als lebensrelevant in einem alltaglichen
Uberlebenskampf aufweist, wie er in seiner Con-
clusion generale (S.259-269) hervorhebt: »La re-
lecture du mystere de la mort et de la résurrection
de Jésus ne se fera pas en amont des impératifs et
des défis du moment. Seule la lutte au quotidien
pour la vie et contre les forces de la mort a
I'exemple du pour nous existentiel de Jésus leur
[pour les Africains, F. G.-P.] permet de vivre le déja-
la du non encore-la du Royaume de vie« (S.269).
Auch wenn manche theologische Bezugsfelder
(z.B. Ekklesiologie, Christologie, Erkenntnislehre)
oft nur exemplarisch angesprochen werden, chne
systematisch weiter entfaltet zu werden, macht die
vorliegende Untersuchung deutlich, was das Zwei-
te Vatikanum als Vision fir Kirche und Theologie
vor Augen hatte: Zeichen des Heils und Verant-
wortung der Hoffnung fiir die Welt zu sein — eben:
Prolegomena zu einer Theologie des Lebens.
Franz Gmainer-Pranzl / Salzburg

Nayak, Anand

Anthony de Mello.

Sein Leben, seine Spiritualitat

Patmos Verlag / Disseldorf 2006, 209 S.

Wenige Tage vor Weihnachten (2006) hat Papst
Benedikt XVI.die Bilanz seiner Auslandsreisen vor
seiner Kurien-Gemeinschaft gezogen. Interessan-
terweise erwahnte er darin sein vor einigen Jahren
stattgefundenes Gesprach mit Jirgen Habermas.
Darin hatte Habermas dem damaligen Kardinal
Ratzinger gesagt, es seien jene Denker notwendig,
welche in der Lage seien, die codierten Uberzeu-
gungen des christlichen Glaubens in die Sprache
der sakularisierten Welt zu Ubersetzen, damit sie
auf eine neue Weise wirkungsvoll werden. Dies
geschah Jahre nach der Notifikation (ber die
Schriften von P.Anthony de Mello $J vom 24.Juni
1998. Anthony de Mello, der indische Jesuit und
Bestsellerautor hatte versucht, den Kern der christ-
lichen Botschaft nicht nur in die Sprache der
sakularisierten Welt zu tbertragen, sondern auch
in die Welt der sinnsuchenden Menschen. »Um
dies zu erreichen«, schreibt sein Biograph Anand
NAYAK, »mufSte er eine Sprache entwickeln, die
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alle verstanden, und eine effektive Praxis, mit der
er Strukturen der Kirche durchbrach, um dauer-
hafte Erfahrungen mit Gott bei denen zu erzielen,
deren Spiritualitdt zuvor nur wie eine wasserlose
Wiiste war.« (208) Dabei kam de Mello unter die
Rader der Kongregation fir die Glaubenslehre, die
Kardinal Ratzinger leitete.

Anand NAYAK hat ein spannendes Buch ge-
schrieben, worin er einerseits von seiner eigenen
spirituellen Entwicklung im Spannungsfeld seiner
Interaktion mit dem spirituellen Meister berichtet,
andererseits dann die berlichtigte Notifikation
unter die Lupe nimmt, die Anthony de Mello
bezichtigt, Auffassungen zu vertreten, »die mit der
Lehre der Kirche unvereinbar sind «.

Zum einen liefert NAYAK in dem biographischen
Kapitel »Wer ist Anthony de Mello?« interessante
und wahrscheinlich den meisten Lesern unbekann-
te Details tber de Mellos Leben und Ausbildung,
seine missionarische, psychologische und spirituelle
Tatigkeit, die Grindung seines Sadhana-Instituts
und schlieflich seines plotzlichen und unerwarte-
ten Todes in der Nacht seiner Ankunft in New York.
Zum anderen stellt er einen Abriss der Spiritualitat
de Mellos dar, deren Grundpfeiler er folgender-
weise formuliert (62). 1.Das Ziel des Lebens ist
Gliicklichsein, viele Menschen aber erfahren nur
Leid; 2.Der Grund des Leidens ist Abhangigkeit,
das heiRt, die Suche des bedingten Gliicks; 3.Es
gibt einen Ausweg aus dem Leid: Unabhangigkeit
durch Unterscheidung; 4. Glick ist Freiheit.

Laut de Mello hat echte Spiritualitdt mit der
inneren Freiheit zu tun. Daher bestand die in-
standige Bemuhung seiner Praxis darin, den Teil-
nehmern seiner Kurse einen Hauch dieser inneren
Befreiung zu vermitteln. NAYAK schreibt keine teil-
nahmslose Berichterstattung, sondern legt seinen
Lebensweg blof3, indem er seine eigene Suche
unter der Fuhrung von de Mello schildert.

Anthony de Mello, mit dem ich einige Jahre
in derselben Ordensgemeinschaft verbrachte, hat
meine Arbeit Uber die theologische Beziehung
zwischen hinduistischen und christlichen religiésen
Traditionen geschatzt und mich ermutigt. In die-
sem Kontext gab er mir ganz am Anfang meiner
Lehrtatigkeit an der Papstlichen Hochschule fir
Philosophie und Theologie in Pune den briderli-
chen Rat, nicht unnotig die Aufmerksamkeit der
rémischen Behorde auf mich zu lenken. Sie wiirde
mich zuviel psychische Energie kosten. Beim Lesen
von NAYAKS Buch leuchtet mir ein, was de Mello
meinte.

NAYAK untersucht im dritten Kapitel »Das Profil
der Spiritualitat Anthony de Mellos im Spiegel ihrer
Verurteilung durch den Vatikan«. Er setzt sich de-
tailliert mit dem Text sowohl der Notifikation wie
auch der erkldrenden Note auseinander. Er zeigt
erstens, dass die meisten Aussagen, die die Noti-
fikation hervorhebt, nicht aus den authentischen

Blichern de Mellos stammen und zweitens, dass
Zitate aus dem Kontext herausgenommen und,
was noch schlimmer ist, wortwortlich ausgelegt
werden. NAYAKS Darstellung Uberzeugt, weil er
zeigt, dass de Mello vorhatte, primar die indischen
Schwestern und Priester mit einem spirituellen
Weg vertraut zu machen, der im indischen Kon-
text beheimatet ist. Zum Glick haben kontextlose
Auslegungen nicht die Glltigkeit, wie die des »urbi
et orbi« Segens.

Um Anthony de Mello verstehen zu kénnen, be-
darf es eines Dreifachen: Offenheit auf das Wirken
des Geistes in anderen Religionen (Redemptoris
Missio 56), Vertrautheit mit dem Geist der in-
dischen bzw. asiatischen Religionen und einen Sinn
flr Humor. Vor diesem Hintergrund ist es verstand-
lich, dass die Notifikation sich mit den Blichern von
de Mello schwer tut und mit ihnen nichts anfangen
kann. lhre Sprache verrat, dass sie vor allem am
Geist der Buchstabentreue festhalt. Doch bereits
Rilke hat uns gewarnt »vor der Menschen Wort,
denn »kein Berg ist ihnen mehr wunderbar; ihr
Garten und Gut grenzt grade an Gott«.

NAYAK schliefst mit einem letzten Kapitel »An-
thony de Mello und die Christen der Welt«, worin
er uns mit der Stellungnahme der indischen Bi-
schofe, der Reaktion der indischen Jesuiten und
aus aller Welt bekannt macht. In seiner »Letzten
Anmerkung zur romischen Notifikation« kommt
NAYAK zu dem vernichtenden Fazit: »Die Fehler
dieses Dokuments beruhen in der Hauptsache auf
Vorurteilen. In ihrer Zusammenstellung und vor
allem in ihrer Interpretation ist die Notifikation
fehlerhaft. « (202)

NAYAKS Buch ist eine verlassliche Einfihrung
in die Spiritualitat de Mellos und seine Auseinan-
dersetzung mit der Notifikation stellt eine Vor-
bereitungs-Ubung fiir die Unterscheidung der
Geister dar.

Francis X.D'Sa SJ/ Wirzburg

Oeming, Manfred / Schmid, Konrad (Hg.)
Der eine Gott und die Gotter. Polytheismus und
Monotheismus im antiken Israel (ATHANT 82)
Theologischer Verlag / Ziirich 2003, 270 S.

Dieser Band enthalt zwolf Beitrage zum Problem
des Monotheismus in der alt-israelitischen Religion.
Neun entsprechen Vortragen einer Ringvorlesung
an der Universitat Heidelberg, die im Sommer-
semester 2001 stattfand. Drei kamen hinzu. Die
Verfasser sind allesamt namhafte Fachleute auf
religionsgeschichtlichem Gebiet. Das Thema des
Sammelbandes entspricht einer aktuellen Diskussi-
on der religionswissenschaftlichen Forschung. Wie
der Untertitel zeigt, bezieht sich die Fragestellung
nicht auf das Dossier der biblischen Texte, sondern
auf alle biblischen und auferbiblischen Quellen. Die

zmr | 1. Jahrgang | 2007



Buchbesprechungen 305

archaologischen und epigraphischen Primdrquellen
spielen namentlich seit der Entdeckung der In-
schriften von Kuntillet Adjrud 1975 und von Chirbet
el-Kom 1968 eine bedeutende Rolle, weil sie JHWH
mit der Gottin Aschera verbinden. Die Literatur zu
Polytheismus und Monotheismus im alten Israel
und Juda hat seit etwa dreiSig Jahren standig zu-
genommen. In diesem Zusammenhang ist es das
Bestreben des anzuzeigenden Buches, den gegen-
wartigen Stand der Forschung zu bestimmen.

Das Interesse an der religionsgeschichtlichen
Problematik des Monotheismus in der Religions-
geschichte Israels und Judas der biblischen vor-
hellenistischen Periode erklart sich auch aus der
negativen Bewertung, die dem Monotheismus
in breiten Kreisen der heutigen Gesellschaft ent-
gegengebracht wird, weit Uber die Religions-
wissenschaft hinaus. Er gilt als Pflanzstatte von
Unduldsamkeit und religidser Gewaltbereitschaft,
wahrend polytheistische Religionen, z.B.die des
alten Agypten, als integrative Kréfte gelten. Die
biblische Religion mit ihrem auf den ersten Blick
ganz ausgepragten Monotheismus gerat unter
grof3en Rechtfertigungsdruck.

Ein Sammelband enthalt keine abgerundete
Theorie des Forschungsgegenstands, dem er ge-
widmet ist. Er erfullt seine Aufgabe, wenn er die
verschiedenen gegenwartig vertretenen Stand-
punkte pointiert und gerafft vorstellt. Die vor-
liegende Sammlung erflllt diese Erwartung in
hohem Grad. Die Beitrage sind von hohem Niveau
und Informationswert. Hier ihre Liste, versehen
mit wenigen Glossen des Rezensenten: Gregor
AHN, Religionswissenschaftler an der Universitat
Heidelberg, »Monotheismus und Polytheismus als
religionswissenschaftliche Kategorien?« (Es geht
um die Problematik der beiden Begriffe zur Er-
fassung der Religionen.) Konrad SCHMID, Professor
fur Altes Testament und spatisraelitische Religions-
geschichte an der Universitat Zrich, »Differen-
zierungen und Konzeptualisierungen der Einheit
Gottes in der Religions- und Literaturgeschichte
Israels«. (Der Beitrag entfaltet eine materialreiche
Forschungsgeschichte mit dem Schwerpunkt auf
der Priesterschrift des Pentateuch hinsichtlich der
Einheit und Einzigkeit Gottes.) Ernst Axel KNAUF,
Professor flr Altes Testament und biblische Um-
welt an der Universitat Bern, Archdologe und Epi-
graphist), »Ist die Erste Bibel monotheistisch?«
(In einem gedrangten Uberblick werden die Text-
gruppen der hebrdischen Bibel auf AuRerungen
durchmustert, in welchen sich inklusiv oder exklusiv
monotheistische Auffassungen zu Worte melden,
wobei exklusiver Monotheismus die Auffassung
ist, derzufolge anderen Gottheiten gottlicher
Rang abgesprochen, inklusiver Monotheismus
dagegen gottliche Wesenseigenschaften anderen
Gottheiten zugesteht, bzw. in den eigenen Gott
Jhwh integriert. Christian FREVEL, Professor fir

Biblische Theologie an der Universitat Koln, jetzt
Universitidt Bochum, »YHWH und die G6ttin bei den
Propheten. Eine Zwischenbilanz«. (Dieser Beitrag
ist eine mustergiltige Aufbereitung des Dossiers
»Gottinnen« in der hebraischen Bibel. Warum
erwahnen die Propheten nie die Gottin Aschera?
Wer war die bei Jeremia erwahnte Himmelsgéttin?
Werden in Sacharjas Nachtgesichten, bei Ezechiel
und Maleachi Géttinnen genannt, und da das aller
Wahrscheinlichkeit nach nicht der Fall ist, warum
dieses Schweigen Uber Gottinnen? Der Beitrag gibt
Schritt um Schritt Rechenschaft tiber die verwende-
te Methode.) Baruch A.LEVINE, Skirball Professor
emeritus of Bible and Ancient Near Eastern Studies,
»Hebrew and Judaic Studies an der Universitat New
York, »Wehe, Assur, Rute meines Zorns! (Jesaja
10,5). Der biblische Monotheismus als Antwort auf
die neue politische Realitdt des assyrischen Welt-
reiches«. (Der Monotheismus entstand in der ge-
schichtlichen Konstellation assyrischer militarischer
Ubermacht und Reichsbildung. Die Schwierigkeit
dieser Ruckflhrung religioser Entwicklung auf
politische Bedingungen, hier also die Entstehung
des Monotheismus in Juda als Antwort auf das
universale assyrische Weltreich, das im Namen
seines Gottes Assur, des eigentlichen Schopfers
seines Imperiums agierte, liegt darin, dass weder
Assyrien noch Babylonien noch das Perserreich eine
monotheistische Religion kannten. Warum das in
Juda anders war, harrt somit weiter der Erklarung.)
Bernhard LANG, Professor fiir Altes Testament und
Religionswissenschaft an den Universitaten von
Paderborn und St. Andrews, »Die Jahwe-allein-Be-
wegung. Neue Erwagungen Uber die Anfange des
biblischen Monotheismus«. (LANG nimmt die von
ihm schon 1981 vorgeschlagene These einer religio-
sen »Bewegung« zugunsten einer ausschlielichen
JHWH-Verehrung auf, um sie vor dem jetzigen
Forschungsstand zu diskutieren. LANGS Beitrag
zur Monotheismusforschung spielt eine wichtige
Rolle.) Matthias KOCKERT, Professor fiir Theologie
des Alten Testaments an der Humboldt-Universitat
Berlin, »Elia. Literarische und religionsgeschicht-
liche Probleme in 1 Kén 17-18«. (Vorzigliche Ii-
terarkritische Untersuchung der Karmelperikope
als Vorarbeit zu ihrer religionsgeschichtlichen
Auswertung.) Erik AURELIUS, Professor fir bib-
lische Theologie an der Universitat Gottingen, »Die
fremden Gétter im Deuteronomium «. (Diskussion
der betreffenden Stellen, vornehmlich des Schema
Jisrael, wo er die Einzigkeit Jhws als gegen Poly-
jahwismus gerichtet deutet.) Matthias ALBANI, Pri-
vatdozent fir alttestamentliche Theologie, Leipzig,
»Deuterojesajas Monotheismus und der babylo-
nische Religionskonflikt unter Nabonid«. (Deutero-
jesajas Monotheismus auf Grund des Weissagungs-
beweises, zu dem die Gotter nicht fahig sind,
wird in einleuchtender Weise auf dem Hintergrund
der religiosen Situation und bes. babylonischer
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Mantik verstandlich gemacht.) Bob BECKING, Pro-
fessor fur Altes Testament, Universitat Utrecht,
»Die Gottheiten der Juden in Elephantine«. (Uber-
zeugende Neubewertung des oft diskutierten und
umstrittenen religionsgeschichtlichen Materials
aus dem s.Jh. von der Nilinsel bei Assuan. Nach
BECKING spiegeln diese religiosen Texte keine vor-
exilische judaische oder nordisraelitische Religion,
weil die Bewohner von Jeb (Elephantine) im 6. und
5.Jh. aus der Provinz Jehud dorthin kamen. Die
neben Jhwh dort verehrten Gotter stehen eher am
Rand und sind schwer zu identifizieren.) Herbert
NIEHR, Professor fir Einleitung ins Alte und Neue
Testament, Universitat Tlbingen, »Gotterbilder
und Bilderverbot«. (Im Jerusalemer Tempel stand
ein Bild Jhwhs, wie in allen Tempeln des alten
Orients ein Bild der Gottheit zu finden war. Seltsam
ist, dass NIEHR alles bespricht, was biblisch vom
Tempel und seiner Einrichtung berichtet wird und
was auf Grund religionsgeschichtlicher Analogien
dort vorhanden sein musste, aber den einzigen in
alten Texten der Bibel genannten Gegenstand im
Tempelinnern, namlich den leeren Kerubenthron
mit Schweigen Ubergeht.) Franz MACIEJEWSKI,
Soziologe und Psychoanalytiker, Heidelberg, »Der
Ritus der Beschneidung und der Geist des Mono-
theismus. Ein ethnopsychoanalytischer Blick auf die
Religionsentwicklung im alten Israel«.

Insgesamt nimmt die Mehrheit der hier ver-
sammelten Forscher den Begriff Monotheismus
in exklusivem Sinn als Verneinung der Existenz
anderer Gotter und setzt die erste Heraufkunft des
Monotheismus in der judaisch-jldischen Religion
ins spate 6.und vor allem ins 5.Jh. M.E.lassen
sich die biblischen und auBerbiblischen Quellen
zutreffender deuten, wenn man beobachtet, dass
die Existenz anderer Gottheiten nirgendwo, we-
der vorexilisch noch nachexilisch bestritten wurde
(auch nicht im Deuteronomium und bei Deute-
rojesaja), aber dass Jhwh nicht nur Haupt eines
Pantheons, primus inter pares war, sondern ihn
eine »qualitative« Stufe Uber andere Gotter (und
Gottinnen) emporhob, und dass diese Differenz in
vorexilischen und nachexilischen Texten der Bibel,
in der israelitischen Namengebung und in epi-
graphischen Zeugnissen zum Ausdruck kommt.
Adrian Schenker / Fribourg

Pallath, Paul (Ed.)

Important Roman Documents Concerning
the Catholic Church in India

(Oriental Institute of Religious Studies 273)
India Publications Vadavathoor /

Kerala, India 2003, X+279 p.

In acht Kapiteln angeordnet, stellt der indische
Karmelit 35 flr die indische Kirche bedeutsame
romische Dokumente zusammen. Beginnend mit

der Einrichtung des portugiesischen Patronats-
wesen (Kap.1) und der west-Gstlichen Begeg-
nung, die zu Abgrenzungen gegenuber den Tho-
maschristen flihrte (Kap.2), geht der Weg (iber
die Interventionen der romischen Propaganda
gegen das portugiesische Patronat im 19.Jahr-
hundert (Kap.3) weiter zur Errichtung der neuen
lateinischen Hierarchie und der allmahlichen
Unterdriickung des Patronatswesens (Kap.4).
Kap.s5 behandelt die Wiederherstellung der Kir-
che der Thomaschristen als Syro-Malabarische
Kirche, Kap.6 die Errichtung der Hierarchie und
den weiteren Fortgang dieser Kirche. Schlieflich
zeigt sich, dass die rémische Kirche sich unter
dem Pontifikat Papst Johannes Pauls Il.auch der
Christen dieses Ritus aufserhalb ihrer Ursprungs-
territorien annahm (Kap.7). In Kap.8 geht es
am Ende um die Anerkennung der Syro-Mal-
ankarischen Katholischen Kirche. Damit ist einmal
der Weg aus der politischen Umklammerung des
Westens, sodann die rémische Einstellung zur
rituellen Pluralitdt des indischen Katholizismus
in den Blick genommen. Zeitlich reicht die Serie
der 35 Dokumente von der Errichtung des Bis-
tums, spater des Erzbistums Goa 1534 bzw. 1557
und den Neugrindungen der Bistumer Cochin
und Mylapore 1557 bzw. 1606 bis zum Ringen
um die heutigen Regelungen des Verhaltnisses
zwischen den katholischen Riten, das vor allem
in den letzten 30 Jahren unter Johannes Paul
Il.augenfallig ist. Flr ein besseres Verstandnis
der innerkatholischen Entwicklung in Indien ist
diese Sammlung von Dokumenten, die Vf. in ihrer
lateinischen Originalsprache zusammen mit der
englischen Ubersetzung vorlegt, eine groRRe Hilfe.
Jedes Kapitel ist von einer sorgfaltigen Einleitung
begleitet, wie auch die Fundorte der Dokumente
in chronologischer Abfolge aufgelistet sind.
Hans Waldenfels 51/ Essen

Pulte, Matthias

Das Missionsrecht, ein Vorreiter

des universalen Kirchenrechts

(Studia Instituti Missiologici Societatis
Verbi Divini 87)

Steyler Verlag / Nettetal 2006, 663 S.

Die hier besprochene Arbeit wurde im Winter-
semester 2004/05 an der Ruhr-Universitat Bochum,
an der Katholisch-Theologischen Fakultat als Habi-
litationsschrift angenommen und tragt folgenden
Untertitel: »Einfllisse aus den Missionen auf die
konziliare und nachkonziliare Gesetzgebung der
lateinischen Kirche «.

Es ist anzumerken, dass das Missionsrecht
erst im CIC von 1983 die genaue Systematik
erhalten hat (Buch IIl, Titel I, cann. 781-792),
welche im CIC von 1917 fehlt; dem Missionsrecht
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waren dort nur 3 Canones gewidmet. Can. 782 §1
findet zum Teil aber seine Entsprechung in den
friheren Canones 1350 §2, der nur den Heiligen
Stuhl als verantwortlich fir die Missionen nennt
und can. 252, der sich auf die Kongregation »de
Propaganda fide« bezieht. Can. 787 § 2 von CIC /
1983 hingegen nimmt can. 1351 auf, der vor der
Freiheit beziiglich der Annahme des katholischen
Glaubens spricht.

Es handelt sich bei der vorgelegten Habilita-
tionsschrift um eine weitlaufige Arbeit (iber das
Missionsrecht unter geschichtlich-systematischem
Aspekt, die angefilhrt wird von einer allgemeinen
Einleitung und anschlieRend fiinf Kapitel enthalt,
die durch einige Schlussfolgerungen abgerundet
werden. Es folgen ein Index der Namen und
Sachen und eine detaillierte Auflistung der Quellen
und Bibliografien.

Es sei hier eine kleine formale Kritik angemerkt,
die sich auf verschiedenste Druckfehler bezieht,
die zu Interpretationsproblemen fiihren kénnen
sofern die Fehler sich auf lateinische Worte oder
Satze beziehen (z.B.S.329, zweimal das Wort
servissime anstatt severissime wie auch der Index
verborum prohibitorum anstatt Index librorum
prohibitorum S.73).

AufSerdem haben die Kongregationen der ro-
mischen Kurie (oft zitiert) durch Entscheid von
Paul Vvi.im Jahr 1967 (Konst. Regimini Ecclesiae
Universae) das Adjektiv sacra (S.) verloren, das
sie wahrend fast vier Jahrhunderten begleitet hat.
Werden Aktivitaten oder Dekrete genannt, die
nach 1967 erlassen wurden, sollte das S. weggela-
ssen werden.

Einige Wertungen (so wird z.B. die Instruktion
von 1997 Ecclesiae de mysterio, die sich auf die
Mitarbeit der Laien am Amtspriestertum in der
pastoralen Aktivitat bezieht, als ein allgemeines
Dekret dargestellt, das in spezifischer Form vom
Papst approbiert wurde) kénnen diskutierbar sein,
denn die einzige Stelle, die zur Bekraftigung der
Aussagen ben(tzt wurde, stammt aus einer be-
stimmten kanonistischen Schule.

Das erste Kapitel (S.35-258) mit geschicht-
lichem Charakter zeigt die Bestimmungen des
Missionsrechts vom 16. Jahrhundert bis zum Zwei-
ten Vatikanischen Konzil auf und unterscheidet
drei Epochen, die jeweils wieder in Zeitabschnitte
eingeteilt sind: von den ersten Jahrhunderten
bis zur Errichtung der hl.Kongregation »de Pro-
paganda fide« (SCPF) im 17.Jh.; von 1622 bis 1917;
von der Promulgation des CIC von 1917 bis zum
Beginn des Zweiten Vatikanischen Konzils. Der
letzte Zeitabschnitt der ersten Epoche (16.Jh.)
ist gepragt durch das papstliche Konzessions-
und Patronatsrecht bezlglich der Orden und den
weltlichen Machthabern. In der zweiten Epoche
stellt man einen ersten Teil im Jahr 1803 fest
(napoleonische Plinderung der rémischen Kurie

mit schwerwiegenden Verlusten in den Archiven
der SCPF), das 19.Jh. wird als blihendste Zeit der
auRereuropdischen Missionen bezeichnet und ab
dem Jahr 1908 —in diesem Jahr wird Nordamerika
nicht mehr als Missionsland bezeichnet — bis zum
Vaticanum |l wird eine letzte Zeiteinheit gesehen.
Eine neue Epoche des Missionsrechtes beginnt
dann sicher mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
und findet mit der Kodifikation von 1983 eine erste
Systematisierung.

Im ersten Kapitel kann eine Flle der Unter-
suchung hinsichtlich der verschiedenen papst-
lichen und kurialen Dokumente festgestellt wer-
den. Es ist trotzdem nicht immer einfach, alle
Dokumente zu finden, die sich auf ein bestimmtes
Thema beziehen. Z.B. das Verbot fir Kleriker,
jegliche kommerzielle oder unternehmerische
Tatigkeiten auszulben (can. 286 CIC/1983) hat
seine besondere Bedeutung (auch in strafrecht-
licher Hinsicht) genau im Missionsrecht. In diesem
besonderen Bereich verbot Urban VIII. (Konst.
Ex debito vom 22.Februar 1633) den Missiona-
ren strengstens jede kommerzielle Tatigkeit, ein
Verbot das Klemens IX. (Konst. Sollicitudo vom
17.Juni 1669) bekréftigte (er fugte die Klausel an —
die anschlielSend blieb —, dass kommerzielle und
unternehmerische Tatigkeiten auch verboten sind,
wenn sie anderen zum Vorteil gereichen) und
mit schwereren Strafen belegte, jene der Exkom-
munikation /atae sententiae, die anschliefend
von Pius IX. bestatigt wurden (Konst. Apostolicae
Sedis von 1869 das Dekret der S. Congregatio In-
quisitionis vom 4.Dezember 1872 und der S. Con-
gregatio de propaganda fide vom 29. Marz 1873).
Diese strengen Anweisungen betrafen alle in der
Mission tatigen Kleriker und Ordensleute, auf der
ganzen Welt (Asien, China, Amerika) und die
Lossprechung von der Exkommunikation wiirde
erteilt unter der Bedingung der Riickgabe aller er-
haltenen Profite (/ucra) an die Ortsordinarien. Ein
indirekter Hinweis auf dieses Thema (unter dem
Aspekt des honesta vita clericalis) kann durch die
Prufung der Erklarungen des Plenarkonzils von
Baltimore gefunden werden (5.107).

Die These, dass das Missionsrecht, das jede
Verantwortlichkeit fir die Missionen dem Heili-
gen Stuhl vorbehalt, beigetragen habe, das Pa-
tronatsrecht zum Verschwinden zu bringen (mit
welchem man auch am Zweiten Vatikanischen
Konzil zu tun hatte und das immer noch Bestand
hat, z.B.in der Schweiz) kann man nur teil-
weise zustimmen. Meines Erachtens kann nur
eine radikal veranderte Ekklesiologie eine solche
Veranderung verursachen, nicht einige legislati-
ven Bestimmungen mit groRerer oder kleinerer
Wirksamkeit.

Das zweite Kapitel (S.259-393) betrifft die
Rolle der Missionen in den konziliaren Entschei-
dungen und unterscheidet zwischen Teilnahme
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der Missionen bei der Vorbereitung des Konzils
und der Reprasentanz der Missionen und Mis-
sionsbischéfe in den Konzilsdiskussionen. Unter
den zahlreichen Antworten und Vorschlagen der
Missionen in allen Gebieten des kanonischen
Rechts, mochten wir besonders das Eherecht
hervorheben, wo das Missionsrecht des 16.Jh.
einige wichtige Neuerungen gebracht hat, die im
CIC von 1917 festgeschrieben wurden. Wahrend
des 19.Jahrhunderts interessierte sich das Mis-
sionsrecht sehr stark fur die gemischten Ehen,
von welchen abgeraten wurde und im Fall einer
EheschlieBung verlangte man die Befolgung der
strengen schitzenden Normen des katholischen
Ehepartners. Angesichts des Prinzips der kano-
nischen Form ad validitatem, wurde die Zivilehe
zwischen Katholiken als Konkubinat betrachtet
und die zivile Ehescheidung hatte keinen Stellen-
wert. Die Neuerungen im CIC / 1917 waren auch
im Bereich der ehelichen Dispens zu suchen,
die dem Heiligen Stuhl vorbehalten war, aber
u.U.den Missionaren (iberlassen werden konnte.
Die Missionsbischofe machten Vorschlage zur
Mischehe, den Ehehindernissen, dem privilegium
fidei und der kanonischen Form. Bezliglich des
Eheprozesses schlug man einen einzigen Richter,
ein interdidzesanes Gericht und den Verzicht
auf ein doppeltes gleiches Urteil vor, aber auch
das Recht beider Ehepartner, wenn sie schuldig
waren, einen Nichtigkeitsprozess zu beginnen.

Das dritte Kapitel (S.384-495) verweilt bei
der jungsten Entwicklung des Einflusses des Mis-
sionsrechts in der postkonziliaren Gesetzgebung
der Universalkirche und der Relevanz des Mis-
sionsrechts im CIC / 1983 und der Apostolischen
Konstitution von 1988 Uber die romische Kurie.
Nochmals auf das Eherecht bezogen (angemerkt
sei aber, dass in der Habilitationsschrift im Einzel-
nen die verschiedenen Bereiche des ganzen kano-
nischen Rechts geprtift wurden) kommen von den
missionarischen Kirchen besonders Anmerkungen
zur neuen Definition der Ehe als consortium totius
vitae, zur bestatigten Identitat von Vertrag und
Sakrament, zur kanonischen Form der Feier ad
validitatem, zu den Ehehindernissen und zu den
Mischehen.

Im kurzen vierten Kapitel (S.496-514), das
nicht weniger relevant fiir das Gesamte der Ar-
beit ist, werden die normativen Vorschlage der
missionarischen Autoritaten gepriift, die keine
Aufnahme in den CIC von 1983 gefunden haben.
Hinsichtlich des Eherechts wird gezeigt, dass
die Vollmacht der Dispens super rato et non
consummato oder auch jene der Glltigkeit der
kanonischen Form (aufSer bei Mischehen) immer
dem Heiligen Stuhl vorbehalten geblieben ist,
hingegen fir andere zahlreiche Dispensen wurde
das Prinzip einer wirklichen Dezentralisierung
angewandt. Im Missionsrecht nahm man das

Subsidiaritatsprinzip ernst. Um schlussendlich
im nahen Bereich des substantiellen Eherechtes,
dem Prozessrecht, zu bleiben, bedauert der Autor
das Fehlen einer adaquaten Uniformitat in der
kirchlichen Jurisprudenz und unterstreicht die
mogliche Diskrepanz der rotalen und der lokalen
Rechtsprechung, besonders hinsichtlich der ehe-
lichen Materie. Dies ist nicht nur eine theoretische
Beobachtung, sondern es geschieht wirklich, dass
eine grofSe Divergenz der Interpretation zwischen
der rotalen Rechtssprechung und den Gerichten
der Lokalkirche festzustellen ist (denkbar z.B.in
der Applikation der vorgesehenen Hypothesen
in can. 1095). Der Autor hebt im Weiteren einige
Punkte hervor, die es zu beachten gilt. Er bedau-
ert mit Recht die Absenz eines erhofften Kodex
des Missionsrechtes, der eine Einigung in all
diesen Besonderheiten im untbereinstimmenden
Recht bringen konnte und stellt die Frage nach
einer zuklnftigen Bevollmachtigung der Diakone,
das Sakrament der Krankensalbung zu spenden
und erhofft —immer de iure condendo — sowohl
den Verzicht auf die Unterscheidung zwischen
den Strafen latae e ferendae sententiae, als auch
die Annahme der Disziplin des CCEO und eine
Annaherung an die staatliche Straflegislation.

Das fuinfte Kapitel (S.515-573) untersucht die
aus dem Missionsrecht herkommenden Impulse
bezlglich des besonderen Kirchenrechts, namlich
fiir das deutschsprachige Gebiet. Dabei wird be-
sonders auch die Praxis und die kanonistische
Lehre Nordamerikas bertcksichtigt, deren Per-
spektiven und Impulse in vergleichender Weise
angewandt werden. Zu anderen Lokalkirchen
und anderen kanonistischen Lehren (italienische,
spanische, franzosische, polnische) wird quasi nie
ein Bezug hergestellt. Hier werden nun erhebliche
Fragen aufgeworfen, die die Lokalkirchen der
deutschsprachigen Gebiete zu l6sen haben, ins-
besondere die Rolle der Laien auf verschiedenen
Gebieten, bei der Spendung der Sakramente
oder Sakramentalien in der Seelsorge. Es steht
zweifellos fest, dass in weiten Missionsgebie-
ten ein wirklicher Mangel an Klerikern besteht,
was meines Erachtens fiir die Lokalkirchen der
deutschsprachigen Gebiete nur relativ gesagt
werden kann,

Was das Eherecht betrifft, wird in diesem
besonderen Kontext die Moglichkeit wichtig,
dass die Laien die Rolle als Reprasentanten der
Kirche als qualifizierte Zeugen wahrnehmen
kénnen; eine Bewilligung, die besonders von
einigen Missionskirchen erhofft wird, besonders
in Lateinamerika. Die Anwendung bleibt den-
noch sehr limitiert (vier Lander in Sidamerika
und Kanada). Es ist Laien jedoch nicht die Voll-
macht gegeben — auch nicht in missionarischen
Kirchen — von Ehehindernissen zu dispensieren,
auch nicht unter Delegation, denn diese Fahig-
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keit — anders als die Eheassistenz — verlangt
die Leitungsgewalt, welche nur den geweihten
Amtstragern zusteht.

In theologischer Hinsicht kann die Bevollmach-
tigung von Diakonen oder noch mehr von Laien,
den Ehen zu assistieren und sie zu segnen eine Dis-
kussion in ékumenischer Hinsicht und in Beziehung
zu den orientalischen Kirchen erdffnen — die sich
auf die Funktion des Priesters in der Spendung des
Sakramentes der Ehe bezieht, da deren Spender
gemal der bezeugten Tradition der lateinischen
Kirche die Eheleute selbst sind, auch wenn — wie
es erwdhnt wurde — keine dogmatische Definition
bezliglich der Spendung des Ehesakramentes be-
steht. Aufgrund des okumenischen Dialoges, ins-
besondere mit der Orthodoxen Kirche, wird nun
von einigen katholischen Theologen und auch
einigen Kanonisten der Vorschlag gemacht, die
Rolle des Priesters als Spender des Ehesakramentes
nochmals zu Uberdenken. In dieser Perspektive
hatte der Priester nicht mehr nur die Rolle eines
reinen Reprasentanten der Kirche als qualifizierter
Zeuge. Daher konnte die vom CIC / 1983 vor-
gesehene Moglichkeit flir Diakone, der Ehe zu
assistieren, in Frage gestellt werden, ebenso wie
die Méglichkeit, in Ausnahmeféllen Laien dieselbe
Rolle zu gewahren.

Auch wenn zahlreiche Beispiele angefiihrt
wurden, die sich nur auf das Eherecht beziehen,
scheint es evident, dass das Missionsrecht — ein
Ausnahmerecht hinsichtlich der allgemeinen
Normen — als Antrieb fir eine flexiblere Inter-
pretation der iuristischen Institute dienen kann,
die dem allgemeinen Recht eigen sind und fir
eine Erneuerung oder eine Anderung in anderen
Bereichen — vom konstitutionalen Recht bis zum
Prozessrecht der Kirche, von Normen fir den
klerikalen und religidsen Status bis zum Recht der
kanonischen Strafen, vom Administrativrecht bis
zum Sakramentenrecht (und von all diesen Be-
reichen gibt es belegte bezeichnende Beispiele).

Die Verbindung zwischen Missionsrecht und
einigen innovativen Aspekten des universalen und
partikularen kanonischen Rechtes wird vom Autor
mit Nachdruck und grofer Fille an Argumenten
unterstrichen. Es handelt sich um seine These und
die Argumente flr deren Stlitze mangeln sicher
nicht. Auch wenn es dann wirklich so ware, die
Frage wirde offen bleiben. Es ware vielleicht
realistischer, einen gewissen Austausch zwischen
Missionsrecht und universalem und partikularem
Recht zu unterstltzen. Der umsichtige Leser dieser
korrekten und mit zahlreichen Bezligen auf recht-
liche Dokumente und entsprechenden Uberlegun-
gen belegten Arbeit kann am Ende sein eigenes
Urteil bilden, das meines Erachtens trotz einigen
kleinen Vorbehalten und aufgezeigten Anmerkun-
gen positiv bleibt.

Pier /. Aimone / Fribourg

Schafer, Heinrich

Praxis - Theologie - Religion.

Grundlinien einer Thealogie- und Religions-
theorie im Anschluss an Pierre Bourdieu
Otto Lembeck / Frankfurt a.M.2004, 445 S.

Ziel des Buches ist es, im lockeren Anschluss
an Bourdieus Denkstil (vgl.S.11) dessen Theorie
fur die — normative — Konstruktion von Theo-
logie und Religion (vgl.S.17) fruchtbar zu machen.
Angelpunkt des ganzen Ansatzes ist »die radikale
Absage an Substanzontologie und Hinwendung
zu den Relationen. Gesellschaft wird nicht mehr
gedacht als Summe von Individuen und Gruppen
mit substanzbedingten Eigenschaften, sondern
als Kraftfeld zwischen Positionen, die durch ihre
Relation untereinander bestimmt sind. « (S.31)

Im ersten Teil des Buches, das sich mit der
Theologie beschaftigt, wird aus dem Bourdieu-
schen Ansatz die Konsequenz gezogen: Von einer
Glaubenswahrheit im substanztheologischen Sinne
kann nicht mehr gesprochen werden, vielmehr
wird deutlich, wie sehr alle Theologie mit ihren
Aussagen kontextabhangig ist und so interpretiert
werden muss. SCHAFER bringt als Beispiel die
Theologie der Pfingstler. »Sie ist Bedingung, um
unter militarischer Repression und Guerillakrieg in
Wirde Gberleben zu kénnen. Wenn man dieses
Ergebnis wieder in die Sprache des Systems der
Oppositionen tbertragen will, kann man sagen:
die implizite und kontextuelle Grundunterschei-
dung dieser Theologie ist »Todesdrohung« versus
»Uberleben in Wirde«.« (S.157) Demgegeniiber
beschreibt SCHAFER die Grundelemente lutheri-
scher Theologie (Gesetz/Evangelium, Slinde/Recht-
fertigung, Glaube/Werke etc.) angesichts immer
starker werdender Teilnahme aller am gesellschaft-
lichen Leben als kontextuelle Grundunterschei-
dung mit Hilfe des Gegensatzes zwischen »Freiheit
des Einzelnen« und »Determinierung durch In-
stitutionen«. (S.157f) Wahrheit »erschlieSt sich
folglich nicht, indem man ein Wort oder einen Satz
dafur findet und ausspricht, zum Beispiel >christos
kyrios«. Sie erschlieSt sich vielmehr, indem man
diesen Satz entsprechend lebt und er-fdghrt, was
es heilt, diesen Satz fir wahr zu halten. Man
lernt ja auch Italien nicht dadurch kennen, dass
man sagt »ltalien ist schén¢, sondern indem man
es Goethe nachtut und eine »italienische Reise«
unternimmt. « (5.187)

Im zweiten Teil des Buches kommt die Religi-
onswissenschaft in den Blick. SCHAFER fordert:
»Religion sollte als Erfahrung ernst genommen
werden und Erfahrung als eine von Menschen
gelebte Wirklichkeit. « (S.294) Daraus ergibt sich,
dass die Religionswissenschaft jede substanzon-
tologische Orientierung am »Heiligen « aufgeben
muss. Statt dessen kann die an Bourdieus Ansatz
ausgerichtete Religionswissenschaft gegenlber

zmr | 91. Jahrgang | 2007



310 Buchbesprechungen

der bisherigen klassischen Religionswissenschaft
zwei Funktionen tbernehmen: »Zum einen kann
sie, durch einen in der dialektischen Theologie
verankerten aber praxeologischen Offenbarungs-
begriff, eine religiése Religionswissenschaft auf
die Unmoglichkeit von positiver Begriindung der
Religion im Absoluten hinweisen. Zum anderen
kann sie einer an ihren ethischen Implikationen
interessierten  Religionswissenschaft bei der
Themenfindung (zum Beispiel im interreligiosen
Dialog) Hinweise geben.« (S.299) Daraus folgt:
»Fur Theologie und Religionswissenschaft kommt
es darauf an, aus ihrer je eigenen Perspektive
religiose Praxis als Praxis zu begreifen. Eine der
Besonderheiten religioser Praxis ist es, mensch-
liche Kontingenzerfahrungen aufzugreifen und mit
ihren Antworten aufs Ganze zu zielen. « (S.299)
Das Buch ist Teil jener modernen Debatte,
die davon ausgeht, dass jede Erkenntnis sozial
gepragt und kulturell bestimmt ist. Die Nichtuni-
versalitat der Vernunft geht hier einher mit der
Nichtuniversalitat von Wahrheit und Christentum.
Dass trotz dieser Tatsachen dennoch sinnvolle
Aufgaben fiir Theologie und Religionswissenschaft
bestehen bleiben, zeigt dieses Buch Uberzeugend
und brillant vorgetragen auf. Seine Lektire ist
daher dringend fir alle die geboten, die sich mit
derartigen Fragestellungen heute befassen.
Peter Antes / Hannover

Scheer, Monique

Rosenkranz und Kriegsvisionen.
Marienerscheinungskulte im 20. Jahrhundert
Tabinger Verein fur Volkskunde /

Tibingen 2006, 457 S.

In ihrer Dissertation, die sie im Wintersemester
2004/2005 an der Fakultat fir Sozial- und Ver-
haltenswissenschaften der Universitat Tlbingen
einreichte, hat Monigque SCHEER sich einem kul-
turanthropologischen Zugang zur Erforschung
der Konjunktur der Marienerscheinungskulte des
20.Jahrhunderts verpflichtet. Die im Sonderfor-
schungsbereich »Kriegserfahrungen. Krieg und
Gesellschaft in der Neuzeit« entstandene Studie
leistet flir einmal einen nicht vorwiegend theo-
logischen Beitrag zum Verstandnis des Marien-
kultes in Kriegs- und Krisenzeiten, sondern sucht
den Anschluss an die bestehenden Forschungs-
diskussionen aus dem Bereich der historischen
Kulturwissenschaften. Wahrend die Marienerschei-
nungen des 19.Jahrhunderts recht gut erforscht
sind, wurde der Marienerscheinungskult im Europa
der Zwischenkriegs-, Kriegs- und Nachkriegszeit
des 20.Jahrhunderts bislang nur in Ansatzen be-
handelt und SCHEERS Buch bietet diesbezuglich
wertvolle Ergebnisse und Anregungen flr weitere
Forschungstatigkeiten. lhr gelang es dabei, einen

objektiven Standpunkt einzunehmen und jegliche
Fragestellungen und Einordnungen hinsichtlich der
Echtheit oder Unechtheit der Marienerscheinungen
auszusparen. Einzig die vielen Zitate sind fir den
Lesefluss manchmal etwas hinderlich. Zeitlich be-
schrankt sich SCHEER, wie man annehmen kénnte,
nicht alleine auf die Zeit der beiden Weltkriege.
Der Beobachtungszeitraum erstreckt sich weit in
die Nachkriegszeit hinein, was sie mit dem Um-
stand begrlindet, dass mit Kriegserfahrung nicht
alleine die soldatische Perspektive gemeint ist,
»sondern der gesamte Komplex von existenziellen
Noten flr die ganze Bevélkerung«. Darliber hinaus
habe die weltpolitische Lage am Ende des Zweiten
Weltkrieges direkt von der Kriegserfahrung zur
Kriegserwartung gefiihrt.

Die Einteilung des Buches in zwei Hauptteile,
die weitgehend unabhangig nebeneinander ste-
hen, ermaglicht im ersten Teil eine mehr oder we-
niger chronologische Darstellung und Einordnung
der Marienerscheinungen des 2o.Jahrhunderts
in den zeitgeschichtlichen Kontext, wahrend im
zweiten Teil mit der Chronologie gebrochen wird
und die Erarbeitung des Marienbildes in Kriegs-
zeiten Gegenstand der Untersuchung ist.

Den Ausgang zur ausfuhrlichen Darstellung
des Fatima-Kults und der Marienerscheinungen
im Deutschland der 1940er und 1950er Jahre
bildet die akribische Nachzeichnung der Ereignisse
der Marienerscheinung von Fatima 1917. Die Ver-
breitung des Fatima-Kults in Deutschland erfolgte
erst rund zehn Jahre nach den Erscheinungen
in Fatima und auch die Botschaft hatte sich ver-
andert: Nun standen nicht mehr allein missio-
narische Anspriiche im Vordergrund, sondern sie
wurden mit dem Wunsch nach Schutz vor Krieg
und Chaos vermengt. Wie SCHEER herausarbeiten
konnte, ist im Zeitraum von 1850 bis 1950 die
Zuflucht zur Gottesmutter Maria in Kriegs- und
Krisenzeiten deutlich erkennbar. Dies hing der Au-
torin zufolge eng mit der in katholischen Kreisen
verbreiteten straftheologischen Deutung von Ka-
tastrophen zusammen. Die Marienverehrung, die
in den Jahren der Weltkriege revitalisiert wurde,
hatte sich seit dem 17 Jahrhundert entwickelt
und war von der katholischen Kirche im 19.Jahr-
hundert popularisiert worden. Mit dem Ende
des Zweiten Weltkrieges horten die Aktivitaten
rund um den Marienkult nicht auf. Im Gegenteil,
die Handlungen des Papstes wie die Weltweihe
1942, die Dogmatisierung der leiblichen Aufnahme
Mariens in den Himmel und die Erklarung des
Jahres 1954 zum Marianischen Jahr trugen zu
einer Intensivierung des Kultes bei. So auch in
Deutschland. Fur das erste Nachkriegsjahrzehnt
spricht SCHEER von insgesamt elf gemeldeten
Marienerscheinungen, die mehrheitlich um das
Jahr 1950 herum stattfanden. Vier von ihnen, Pfaf-
fenhofen an der Roth, Tannhausen, Fehrbach in
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der Pfalz und Heroldsbach-Thurn, rekonstruiert sie
auferst genau, mit dem Anspruch vorwiegend auf
vorhandenes Quellenmaterial zurickzugreifen. In
zwei Fallen konnte SCHEER ihrem Ansinnen nicht
ganz nachkommen und musste sich auf bereits
veraffentlichtes Material oder auf Pressetexte ver-
lassen, da die Sperrfrist in den jeweiligen Archiven
einen Ruckgriff auf Quellenmaterial verunmog-
lichte. Sie begriindet die Auswahl der genann-
ten Erscheinungsorte damit, dass diese zu den
groBten nicht-anerkannten Marienerscheinungs-
kulten dieser Zeit gehdrt hatten und bisher kaum
kultur- oder geschichtswissenschaftlich untersucht
worden wadren.

Das im visuellen Schema der Marienerscheinun-
gen dominierende Marienbild ist die Immaculata,
obwobhl viele andere Marientypen ebenso zur Ver-
fligung gestanden hatten. SCHEER zeichnet im
zweiten Hauptteil die Urspriinge des Immaculata-
Typs nach, um die Frage, weshalb die Immaculata
in Kriegszeiten als das passende Marienbild imagi-
niert wurde, beantworten zu kénnen, bevor sie die
religiose Kriegserinnerung im 17.Jahrhundert am
Beispiel der Mariensaulen in Minchen, Wien und
Prag in den Zusammenhang mit der Immaculata
als offentlichem und politischem Symbol bringt.
Die Deutungsverknipfung der Immaculata als
siegbringende Helferin fihrte dazu, dass dieses
Muster im 20.Jahrhundert in der Zeit der »Welt-
anschauungskriege« neue Relevanz gewann.
SCHEER betrachtet es als gerechtfertigt, die Ma-
rienerscheinungen im Deutschland der Nachkriegs-
zeit als Revitalisierungsbewegungen zu begreifen
und konstatiert, dass die »Bekehrung der Stinder«,
die an den Erscheinungsorten angestrebt worden
sei, den Wunsch nach einer Riickkehr zur individu-
ellen Frommigkeit traditioneller Auspragung und
zu einer gottgegebenen Ordnung zum Ausdruck
bringe. Die weit verbreitete Deutung des Krieges
als Strafe Gottes — so SCHEER — lieBen den Marien-
erscheinungen in Kriegszeiten eine besonders star-
ke Relevanz zukommen und boten rituelle Formen
der Bewaéltigung der Kriegserfahrungen an.
Martina Sochin / Mauren (LI)

Schmid, Hansjorg / Renz, Andreas /
Sperber, Jutta (Hg.)

»Im Namen Gottes ...« Theologie und Praxis
des Gebets im Christentum und Islam
(Theologisches Forum Christentum — Islam)
F. Pustet / Regensburg 2006, 246 S.

Zu den zentralen Themen der theologischen Aus-
einandersetzung mit dem Islam gehort die Frage
nach der Maglichkeit eines gemeinsamen Gebets.
Der Problematik widmete sich eine Tagung des in
der Akademie der Didzese Rottenburg-Stuttgart
angesiedelten Forum Christentum — Islam im Marz

2005, die im vorliegenden Band in ihren Referaten,
aber auch in so genannten Beobachterberichten
dokumentiert ist. Das Thema wurde in flinf Sektio-
nen behandelt, wobei das Schwergewicht deutlich
auf den drei ersten Sektionen liegt:

1. Grundfragen christlichen und muslimischen
Betens: Das sowohl von Wissen wie von Erfahrung
gepragte Eingangsreferat von Kenneth CRAGG
»Mit Muslimen Uber das Gebet nachdenken. Theo-
logie als Vorhof der Anbetung« war nach Aus-
kunft der Veranstalter zugleich der Hohepunkt
der Tagung, der den Blick in die verschiedenen
Richtungen eroffnete.

2. Ist Gott beeinflussbar? Sinn und Zweck des
Bittgebets: Christian TROLL stellt in seinem Be-
richt fest, dass dieses Thema, das im Grunde das
Verhaltnis von Christen und Muslimen (bersteigt,
die doppelte Frage nach Sinn und Zweck des Bitt-
gebets und die Frage nach dem jeweiligen Gottes-
bild enthalt. Er sieht in Reinhold BERNHARDTS
Uberlegungen den wichtigsten Beitrag dieser Sek-
tion. BERNHARDT unterscheidet zwischen Bitt- und
Furbittgebet und vertritt bei allen Differenzen mit
Nachdruck, dass Christen und Muslime denselben
Gott verehren.

3. Mehr als Worte. Gebet und Leiblichkeit:
Angeregt durch die auffallenden Riten des isla-
mischen Gebets, war es sinnvoll, auch auf die litur-
gische Formenwelt im christlichen Gebetsleben zu
achten. Gebete erschopfen sich nicht in Worten,
sondern finden Ausdruck in leibbetonten Gesten.
Diese Seite des Gebets kann gerade im Hinblick
auf mogliche gemeinsame Gebetsveranstaltungen
nicht aufer Acht bleiben. Hinsichtlich moglicher
Anwendungen herrschte aber anscheinend eher
noch Zurlickhaltung.

Kapitel 4 Gebet und religiése Identitdt in
der sdkularen Gesellschaft und 5 Gemeinsam
beten ? wirken eher wie Problemanzeigen. Dabei
erscheint die Thematik der Sektion 4 im Vergleich
zu den anderen Sektionseinleitungen etwas un-
prazise; die Ausfihrungen wirken angesichts der
groRen Fille von Gesichtspunkten Uberladen.
Sektion 5 fallt nach dem schon in Sektion 3 Er-
arbeiteten ab. Lediglich Martin BAUSCHKE geht
wirklich auf gemachte Erfahrungen ein. Heiki
RAISANENS interessanter Beitrag zum lukanischen
Jesusbild wirkt an dieser Stelle eher deplaziert.

Die Veranstalter bzw. Herausgeber des Bandes
fassen die Ergebnisse abschliefend zusammen:
1. Grunduberzeugung der an der Tagung teilneh-
menden Christen und Muslime war es, »dass Gott
den Betenden nahe ist, dass der Betende Gottes
Nahe und Gegenwart erfahrt.« (238). 2. Christen
und Muslime besitzen Gott nicht und kénnen ihn
auch nicht magisch beeinflussen, sondern erfahren
Gottes schenkende Gnade. 3. »Drlckt sich das
personale Wesen des Menschen in seiner Leib-
Geist-Struktur wie in seiner gemeinschaftlichen Di-
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mension in formaler Hinsicht in der Gebetshaltung
und dem gemeinschaftlichen Gebet aus, so finden
die verschiedenen Situationen und Haltungen der
menschlichen Existenz wie Freude, Dankbarkeit,
Klage ihren inhaltlichen Niederschlag im Gebet. «
(239) 4. Das Gebet, zumal das Bittgebet, leitet den
Menschen an, sich und die Welt im Lichte Gottes
zu sehen, so dass sich 5. im Gebet wesentliche
Aspekte der Gott-Mensch-Beziehung ablesen las-
sen. 6. Einen bedeutenden Unterschied stellen die
Rolle Muhammeds im Islam und die Rolle Jesu im
Christentum dar. Muhammad ist fiir den Moslem
das Vorbild des idealen Beters, wahrend Jesus
Christus den Beter in seine besondere Gottes-
beziehung hinein nimmt. 7. Die Unterschiede in
Gebetspraxis und -theologie machen die Frage
nach der Mdglichkeit und konkreten Form ge-
meinsamen Gebets (theoretisch) zu einem wei-
terhin zu prifenden Problem, zumal auch 8. eine
deutliche Asymmetrie zwischen den religiésen und
den sozio-kulturellen Kontexten besteht. g. Beide
Glaubensgemeinschaften stehen heute vor ver-
gleichbaren gesellschaftlichen Herausforderungen
und vor der Frage, wie Menschen heute in die
individuelle und gemeinschaftliche Gebetspraxis
einzufiihren sind.

In der Auswahl der Referenten wie auch in
der Gestaltung der Problemkreise bietet der Band
aufs Ganze eine gute Hinflhrung zur heutigen
Gebetssituation vor dem Hintergrund der beiden
religiosen Traditionen.

Hans Waldenfels SJ/ Essen

Schwegler, Urban

Johannes Beckmann SMB (1901-1971).
Leben und Werk

(Studia Instituti Missiologici SVD Nr. 85)
Steyler Verlag / Nettetal 2005, 504 5.

Wenn Rezensent und behandelter Autor in der-
selben Kirche St. Maria Empfangnis in Essen-Hols-
terhausen (nicht: West) getauft worden sind und
sich mit demselben Fach der Missionstheologie
befasst haben, liest der Rezensent ein Buch mit
besonderer Aufmerksamkeit und besonderem
Vergnugen. Das ist bei dem Buch (ber Johannes
Beckmann der Fall, und man kann dem Autor
nur danken, dass er sich mit dem bedeutenden
Missionswissenschaftler »auf der Schwelle« (445)
in eine neue Zeit so eingehend beschaftigt hat.
Der Band, vorgelegt als Dissertation an der Uni-
versitat Fribourg bei Prof. Mariano Delgado, |asst
sich in gewissem Sinne als eine Einflihrung in
einen Strang neuzeitlicher katholischer Missions-
theologie lesen. Der dem wissenschaftsgeschicht-
lichen Kontext gewidmete Teil |: 24-86 beschreibt
mit guter Quellenkenntnis die Renaissance der
katholischen Mission im 19.Jahrhundert und die

Anfange der katholischen Missionswissenschaft
unter Joseph Schmidlin in Mdnster, sodann die
konzeptionellen Entwicklungen auf dem Weg zum
2. Vatikanischen Konzil, die verbunden sind mit
Namen wie Pierre Charles und Thomas Ohm, mit
der Pariser Schule und den verschiedenen papst-
lichen Missionsenzykliken.

Die Fokussierung auf Minster ergibt sich
einmal aus der Tatsache, dass Johannes Beck-
mann dort seine Studien abgeschlossen hat und
promoviert worden ist, sodann daraus, dass es
zwischen den beiden vor allem institutionell und
publizistisch bedeutsamen deutschsprachigen mis-
sionswissenschaftlichen Zentren in Munster und
Immensee zeitweilig zu Spannungen gekommen
ist. Schliefilich griindete Beckmann die Neue Zeit-
schrift fir Missionswissenschaft in einer Zeit, als
sowohl in Frankreich als in Deutschland ein wis-
senschaftliches Organ der Missionswissenschaft
ausfiel (vgl.119-134). Dass es nach Beendigung
des Krieges und bei der Neugriindung der ZMR,
also der hier vorliegenden Zeitschrift, in Minster
zwischen den Herausgebern Ohm und Beckmann
zu Spannungen kommen musste, ist menschlich
nachvollziehbar. Fritz Kollbrunner, der langjah-
rige Herausgeber der NZM, legt aber in einer der
Redaktion vorliegenden Notiz Wert darauf, dass
im Hinblick auf die Bemerkungen zum Verhaltnis
zwischen Ohm und Beckmann (vgl.127f. 142) fest-
gehalten wird, dass dieses nachweislich — unter
Nennung der Namen Josef Kaiser SMB und Willi
Stolz SMB — am Ende in »eine friedlichere At-
mosphare eingetreten war«. Das sollte deshalb
hier auch ausdriicklich zum Ausdruck gebracht
werden.

Mit dieser eingefuigten Anmerkung sind wir
bereits in Teil 1I: 87-157 mit der Beschreibung
des Lebens von Johannes Beckmann eingetreten.
Schon sehr frih verldsst er seine Heimat, das
Ruhrgebiet, und wechselt in die Schweiz, wo er
1922 in die Missionsgesellschaft Bethlehem eintrat.
SCHWEGLER zeichnet dann die Etappen seines wei-
teren Leben nach, seine Studien, seine Tatigkeit
als Professor von 1930 bis 1961, die verschiedenen
Reisen in auBereuropaische Lander, seine Mit-
arbeit in der Schweizer Missionsgesellschaft, die
Grindung der Zeitschrift, schlieflich seine von
Krankheit gezeichneten letzten Jahre in der Schén-
eck und in Fribourg.

Der Beckmanns Werk gewidmete grofSe Teil Il:
158-431 entwickelt im Grunde die Missionstheo-
logie, wie sie in der Zeit vor dem 2. Vatikanischen
Konzil verbreitet war; Johannes Beckmann wird
hier zu einem reprasentativen Fallbeispiel. Wir
nennen die klassischen Kapitel: A. Missionstheorie
(Begriff, theologische Grundlagen, Trager der Mis-
sion, das GegenUlber der Mission: die Religionen
und Kulturen, die Zielrichtung der Mission), B. Mis-
sionsmethode und -pastoral (einheimische Kirche,
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Anpassung und Akkommodation als missionari-
sches Prinzip, die Bereiche der Missionstatigkeit,
Elemente des »einheimischen« Christentums und
der »einheimischen«Kirche), C. Missionsgeschichte
(Theorie, Inhalte, Methode). Der Teil bietet — wie
gesagt — einen ausgezeichneten Durchblick durch
die vor dem Konzil in der Missionswissenschaft
behandelten Themenbereiche. Da erst ein Ver-
gleich mit den friheren Schwerpunkten der Ar-
beit erkennen lasst, wie sehr sich die Kirche in
ihrer missionarischen Grundeinstellung im Laufe
der folgenden Jahrzehnte verandert hat, ist das
Buch schon aufgrund dieses ausfihrlichen Teils
ein wichtiger Beitrag zur Geschichte der Missions-
wissenschaft.

In einem eher kurzen und nilchternen kriti-
schen Schlussteil (Teil 1V: 432-445) bringt der
Autor dann nochmals wichtige Momente des
Ubergangs in eine neue Zeitperiode zur Sprache.
Sie wirdigt Gestalt und Werk Johannes Beck-
manns und verschweigt zugleich nicht, wo die
Zeit Uber ihn hinweggeht. Hier ist die Rede von
der Offnung fir eine 6kumenische Einstellung
(433), von der Standortsuche zwischen einer star-
ker auf die einzelne Bekehrung und die Schaffung
einheimischer Kirchen abgestellten Missionshal-
tung (438), vom Umgang mit den Elementen
einheimischer Kulturen (437) und der nach wie
vor starken (europaisch gepragten) Ekklesiozen-
trik (438). »Mission ist bei Beckmann noch kein
Vorgang, der strukturell oder institutionell vom
Dialog bestimmt ist. [...] Das bedeutet, dass
Beckmann die Missionsprobleme aus Sicht der
Missionare und nicht aus der Sicht der Betroffe-
nen betrachtet. « (440) Es ware interessant, die
Einschatzung anderer Religionen mit dem Ansatz
Jacques Dupuis’ zu vergleichen, der seinerseits
den Religionen einen positiven Platz im gottlichen
Heilsplan zu sichern versucht hat. Wo aber Gott
als Autor des Ganzen in den Blick genommen
wird, kann es schwierig sein, eine kritische Hal-
tung gegenuber den konkreten Umsetzungen,
auch gegenuber der Kirche und ihrer Geschichte
zu finden (vgl. 441).

Zur wissenschaftlichen Leistung Beckmanns
halt der Autor fest: »Die eigentliche wissenschaft-
liche Leistung von J. Beckmann besteht [...] in der
praxisrelevanten Erarbeitung und Darstellung von
konkreten Missionsproblemen, nicht zuletzt auch
aus historischer Perspektive. Hervorzuheben ist
hier besonders die starke Prasenz der Thematik der
angepassten einheimischen Kirchen, die im Grun-
de alle Arbeiten Beckmanns beherrscht.« (443).
Im Ubrigen bleibt es dabei: Johannes Beckmann
war ein Missionstheologe »auf der Schwelle«, der
»der nachfolgenden Generation die Tlre zu einem
erneuerten und erweiterten Missionsverstandnis «
Offnete (445).

Hans Waldenfels 51/ Essen

Schweitzer, Albert

Predigten 1898-1948,

hg.von Richard Brullmann und Erich Gralder
(Werke aus dem Nachlaf)

C.H.Beck / Mtnchen 2001, 1392 S.

Der elsassische Theologe, Mediziner, Musiker und
Kulturphilosoph Albert SCHWEITZER (1875-1965),
der 1952 mit dem Friedensnobelpreis ausgezeich-
net wurde, ist vor allem als »Urwalddoktor« be-
rihmt geworden. 1913 ging er zum unmittelbar
menschlichen Dienen nach Afrika und wirkte als
Missionsarzt auf der Station Lambaréné der evan-
gelischen Pariser Missionsgesellschaft im damals
franzésischen Kolonialgebiet Aquatorialafrika
(heute Gabun). Er ist mit zahlreichen Veroffent-
lichungen hervorgetreten, von denen seine Ethik
der »Ehrfurcht vor dem Leben« bis heute dis-
kutiert wird. Seit Mitte der 1990er sind nun seine
»Werke aus dem NachlaB« erschienen, zu denen
der vorliegende sehr umféngliche Band seiner
bisher unveroffentlichten Predigten von 1898 bis
1948 gehort. Es handelt sich um insgesamt 334
Predigten, die er in der Dorfgemeinde Gunsbach
(heute befindet sich dort das Internationale Al-
bert-Schweitzer-Zentrum), als Vikar in der Stadt-
gemeinde St.Nicolai in StralBburg oder auch an
anderen Orten gehalten hat; dazu kommen Pre-
digten im Ausland (Skandinavien, London) sowie
in seinem Urwaldhospital Lambaréné. Daruber
hinaus gibt es im Nachlass noch weitere Predigt-
skizzen, die jedoch nicht aufgenommen wurden
(Liste S.1377ff). Das Spektrum der Themen ist
sehr breit und nimmt in den allermeisten Fallen
ein Wort aus einer biblischen Perikope auf, wobei
sich SCHWEITZER nur selten an die kirchlich vor-
geschriebene Leseordnung hielt. Die vor allem
neutestamentlichen, meist synoptischen, hochst
selten alttestamentlichen Themen kénnen streng
biblische Auslegungen etwa der Bergpredigt sein
oder systematisch-theologische Fragestellungen
aufgreifen wie Frieden und Leiden. Eine ethische
Predigtreihe thematisiert sein Herzensthema der
Ehrfurcht vor dem Leben (S.1233-1321). Neben
Kasualpredigten schneidet SCHWEITZER immer
wieder Zeitfragen an. Solche Stellungnahmen zur
religiésen Situation, zu Krieg oder Kolonialismus
zeigen die Kontextualitat seines Predigens, zu
der ubrigens auch ein starker Antikatholizismus
gehort. Die ausfilhrliche Einleitung (S.25-57) des
Herausgebers Richard BRULLMANN stellt den
Prediger Albert SCHWEITZER nach bestimmten
Kriterien wie Predigtgemeinden, Predigtweise,
Predigttext oder Predigtinhalt vor und erleichtert
so den Zugang. Nitzliche Register schlieRen den
verlegerisch solide aufgemachten Band ab. Das
Thema der Mission taucht in den Predigten ofter
als Thema auf und spiegelt das zwar kolonialkriti-
sche, doch eurozentrische Missionsverstandnis der
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Endphase des Kolonialismus wider, setzt aber auch
eigene Akzente. Am 1. Februar 1903 hielt er zum
Beispiel ein starkes Pladoyer fur die Mission und
gibt aulSer dem »Mitleid« zugleich die »Sthne«
als Grund an: »Wir europaischen Volker haben
eine schwere Schuld den Heiden gegentber auf
uns genommen. « (S. 441) Zwei Jahre spater fragt
er am 8. Januar 1905: »Ist des Herrn Macht starker
an den Herzen der Heiden als die rohe Gewalt
unserer Christenstaaten, die seinen Namen tragen,
um ihn in der Ferne zu schanden?« (5.612). In
einer Predigt des Jahres 1924 an die Afrikaner in
Lambaréné spricht er vom Wissen der Weifsen, das
die Schwarzen nun lernen, und vom »Wissen von
Gott«, das die Missionare unter grofen Opfern
bringen, ohne auf Dankbarkeit zu stoRen (1350).
Die Predigten, die SCHWEITZER Uber ein halbes
Jahrhundert gehalten hat, bilden eine wertvolle
Quelle zur Kirchengeschichte und zu den theologi-
schen Diskursen dieser Zeit, auch zum zeitgendssi-
schen Missionsverstandnis im Ubergang.

Michael Sievernich $1/ Mainz/Frankfurt am Main

Soares-Prabhu, George M.

The Dharma of Jesus.

Ed. by Francis X.D’Sa.

Orbis Books /

Maryknoll, N.Y. 2003, VIll + 296 S.

Der Jesuit George M. SOARES-PRABHU (1929-1995)
ist einer der eindrucksvollsten indischen Theologen
unserer Tage. Sein Freund und Kollege Francis X.
D'SA, z.Z.Gastprofessor in Wirzburg, hat ihm
mit der Herausgabe und Sammlung von 19 Auf-
satzen ein bemerkenswertes Denkmal gesetzt.
Der Band beginnt mit einer Wirdigung des Theo-
logen, der weniger aus Neigung als aufgrund
von Beauftragung zu einem neutestamentlichen
Exegeten und Theologen geworden ist. In seiner
Ausbildung war er stark den Naturwissenschaften
zugeneigt, so dass er eigentlich eher fiir eine
philosophische Tdtigkeit pradestiniert gewesen
wdre. Als Lehrer und Forscher zeichnete er sich
einmal durch ein waches Bewusstsein flr seine
Lebenswelt aus. Theologisch aber orientierte er
sich sodann wie viele seiner asiatischen Kollegen
weniger an der lehramtlich formulierten Lehre
als an den biblischen Grundlagen des christlichen
Selbstverstandnisses. Er war mit den Methoden
moderner Exegese bestens vertraut, doch seine
Ausrichtung war umfassender. D'SA nennt seinen
Ansatz »holistisch « und verweist auf den Titel des
Buches, der auch Uberschrift eines der Aufsitze
ist. »Dharmac, einer der indischen Grundbegriffe,
angewandt auf Jesus, macht diesen zu einem
tragenden Pfeiler in der indischen Gesellschaft.
Anders gesagt: Zu sprechen vom »Dharma Jesu«
besagt, von Jesu Bedeutsamkeit flir das heutige

Indien zu sprechen. Diese sucht SOARES-PRABHU
gleichsam vorbei an den zum Teil zeitgeschicht-
lich bedingten dogmatischen Formulierungen
im biblischen Text neu zu entdecken. Wahrend
die dogmatischen Formulierungen im Anspruch
ihrer unuberholbaren Allgemeingtiltigkeit weithin
des Bezugs zu ihrer geschichtlich-kontextuellen
Herkunft verlustig gegangen sind, sind die bib-
lischen Texte bleibend kontextualisiert und gerade
darum offen fiir neue Kontextualisierungen. Diese
Grundeinstellung — darauf weist D'SA in seinem
Eingangsteil ausdrlcklich hin (4f) — ist nicht im
Sinne einer voreiligen Eisegese misszuverstehen.
Die ernsthafte Befassung mit dem Text ist unbe-
stritten, doch in gleicher Weise unbestritten ist,
dass es nicht ausreicht, einen Text in seiner Ur-
sprungszeit zu verstehen, wenn die Ubersetzung
in die Gegenwart und die Lebenswelt des Lesers
nicht gelingt. SOARES-PRABHU ringt somit um die
Gestalt und Botschaft Jesu fiir das heutige Indien
mit seinen Herausforderungen im religiésen Plura-
lismus, aber auch in den sozialen Néten und Un-
gleichheiten, also in der Verbindung von Befreiung
aus der Armut und der Konkurrenz der Religionen.
D’SA endet seinen Essay Uber den allzu friih auf
tragische Weise durch einen Verkehrsunfall ums
Leben gekommenen Mitbruder mit einem oster-
lichen Ausblick. Mit den Emmausjiingern méchte
er im Blick auf ihn spontan ausrufen: »Brannte
nicht unser Herz in uns, wenn er die Schrift er-
klarte?!«

Die ausgewahlten Aufsatze sind dann in vier
Teilen zusammengefasst. Teil / ist tberschrieben
mit »Portraits Jesu und seiner Gemeinschaft«. Er
beginnt mit einem Aufsatz Gber Jesus und den
Geist in den synoptischen Evangelien, ihm folgen
Beitrage dber Jesus den Lehrer und Propheten,
Giber die Botschaft von der Gottesherrschaft, (iber
den Jesus des Glaubens und die radikalen Anfange
der Jesusgemeinschaft. Zumal in den beiden letzt-
genannten Aufsatzen kann die SOARES-PRABHU
eigene Methodik gut nachvollzogen werden. In
Teil Il geht es um die jesuanische Praxis, wie
sie sichtbar wird in den Tischgemeinschaften, im
Wundergeschehen, in Jesu vorurteilsfreiem Verhal-
ten und seinem Verhalten im Konflikt. Dass gerade
der Blick auf die jesuanischen Anfange auch zu
kritischen Beobachtungen hinsichtlich der spateren
und auch der heutigen Kirchenpraxis flihrt, ist dem
aufmerksamen Zeitgenossen nicht fremd, braucht
also auch bei einem indischen Theologen nicht zu
Uberraschen. In Teil lll geht es um Jesu Lehre. Der
erste Aufsatz enthalt als Uberschrift den Buchtitel.
Das Dharma Jesu entfaltet Vf. im Hinblick auf die
Bergpredigt. Weitere Themen dieses Teils sind
dann das synoptische Liebesgebot, die »Abba«-
Rede Jesu, seine Forderung der Vergebung und
die Frohbotschaft flr die Armen. Teil IV wendet
sich schlieRlich der Sendung Jesu zu, der Horizont-
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erweiterung, die sich in der christlichen Mission
aus biblischer Sicht ereignet, der Kirche als Sen-
dung, der Jesusnachfolge in der Mission. Ein Sach-
register ladt ein, in den verschiedenen Beitragen
auch quer zu lesen.

Am Ende beweist die Auswahl der Texte, wie
sehr sich SOARES-PRABHU mit der zentralen Rolle
Jesu auseinandergesetzt hat und von seinem Le-
benswerk her um eine Hinflhrung zur Leitgestalt
des christlichen Glaubens bemuht ist. Man fragt
dann vielleicht nach der Bedeutung von Kreuz
und Auferstehung. Hier ist auf das zu verweisen,
was Vf. in seinem Beitrag zum Jesus des Glaubens
ausfihrt (vor allem 94-97). Der Kreuzestod ist flr
ihn Ausdruck des tiefsten Abstiegs in die radikale
Solidaritat mit den Armen, die Auferstehung ist
fur ihn wesentlich die lebendige Gegenwart des
Herrn im Glaubenden. Diese Gegenwart aber ist
fur ihn starker eine Erfahrung der Theozentrik als
der Christozentrik. Christus ist wesentlich Weg, der
in das Geheimnis Gottes fiihrt.

Hans Waldenfels SJ/ Essen

Stiicken, Christian

Der Mandarin des Himmels.

Zeit und Leben des Chinamissionars
Ignaz Kogler SJ (1680-1746)

Steyler Verlag /

Netttetal 2003, 440 S.

Die 440 Seiten umfassende Dissertation von
Christian STUCKEN Uber das Leben und die Zeit
des Landsberger Chinamissionars Ignaz Kégler
(1680-1746) ist Uberaus spannend, interessant
und verstandlich zu lesen — was ja bekanntlich
nicht immer von wissenschaftlichen Werken be-
hauptet werden kann. Der Ubergang vom 17.zum
18.Jahrhundert wird in der europaisch-chinesi-
schen Begegnung im Umfeld Koglers als eine Zeit
der diplomatischen Verwicklungen, der Reisestra-
pazen, der nationalen europdischen Uneinigkeit
und des (ppigen kaiserlichen Hofzeremoniells in
China (Tributgeschenke, Denk- und Bittschriften)
gezeichnet.

Bevor im 2.Kapitel die ersten Jahre Kdglers
in seiner Heimatstadt Landsberg und im Orden
der Gesellschaft Jesu beleuchtet werden, befasst
sich STUCKEN mit der Chinamission als solcher
(Kapitel 1): Die Missionsbestrebungen der Gesell-
schaft Jesu, anderer Orden und der Kurie sowie
der vieldiskutierte Ritenstreit bereiten einleitend
das Feld. Danach wird die Reise des 35 jahrigen
Kégler nach China dargestellt: Uber Lissabon
flihrte eine 6 Monate dauernde Schiffsreise nach
Macao, dem portugiesischen Ostasien-Stitzpunkt.
Eine erste Zwischenbetrachtung stellt die Frage,
ob der Chinamissionar denn ein Tréger der euro-
paischen Expansion sei? In China wurde das tech-

nische know-how der Missionare geschatzt, sonst
aber fielen die Missionsbestrebungen der »Lehre
vom Himmel« auf einen schwierigen, konfuzia-
nisch gepragten Boden. Nichts desto trotz leiteten
die Missionare einen regen Kulturaustausch ein.
Im 4.Kapitel steht die Zeit des in Europa ver-
kldrten Kaisers Kangxi im Vordergrund: China
betrachtete sich (neben Europa) immer auch als
alleinige Quelle aller Kultur und Zivilisation, der
Konfuzianismus (die 5 Tugenden) und Ahnenkult
(Ahnentafeln) fanden staatstragende Verbreitung.
Im Jahre 1692 wurde vom besagten Kaiser Kangxi
ein Toleranzedikt fir das Christentum erlassen, das
aber nach einer diplomatischen Eskalation 1706 im
Rahmen einer papstlichen Gesandtschaft wieder
rlickgangig gemacht wurde. Das Ritenverbot (im
Rahmen der jesuitischen Akkulturationsmethode)
von rémischer Seite bescherte den Missionaren
und Christen schwere Zeiten. Eben zu dieser Zeit
traf Kégler in Peking ein; im Ankunftsjahr Koglers
1717 wurden Christen in den Provinzen verfolgt.
(Kapitel 5) Der Nachfolger Kangxis, sein Sohn
Yongzheng, verbietet 1724 das Christentum schlief3-
lich endgultig. Er flirchtet um die innere Ordnung
und Sicherheit in seinem Reich, mochte aber vor
allem seine Position festigen. Nur mehr solche
Jesuiten sind am Hof des Kaisers gefragt, die sich
entweder kiinstlerisch oder wissenschaftlich be-
tatigen. Kdgler gehort zu dieser Gruppe und wird
im Jahre 1735 in Peking — einer Stadt, die sich fur
ihn als goldener Kafig erweist — zum kaiserlichen
Mandarin zweiter Klasse ernannt. Trotzdem greift
beim Hofastronomen immer mehr eine depressive
Stimmung um sich, einmal wartet er zwei Jahre
vergeblich auf Post aus Europa. War die Chinamis-
sion von vorneherein ein zum Scheitern verurteiltes
Unterfangen, fragt sich nicht nur STUCKEN in der
2. 2wischenbetrachtung: Waren nicht von Anfang
an die Erwartungshaltungen zu hoch? Ist auf dem
Hintergrund der groflen Entfernungen und der
»starken« chinesisch-konfuzianischen Staatskultur
das Verbot um die chinesischen Riten als ver-
meintlich ausschlaggebender Grund des Scheitern
der Mission in das Reich der Dolchstofslegenden zu
verweisen? Die herrschende blrokratische Schicht
und ihre Eifersucht bzw. ihr Unverstandnis gegen-
iber den am Hof hoch eingestuften Jesuiten darf
nicht vergessen werden. Darliber hinaus war in
China dieser Zeit Fremdenfeindlichkeit sehr stark
verwurzelt, und das Christentum hatte aufgrund
einer moglichen weiteren Verbreitung wohl sozial-
revolutiondren Charakter gehabt. Die Frage nach
dem Scheitern der Chinamission — waren doch zu
»Spitzenzeiten« hdchstens 0,2 % der Bevolkerung
zum Christentum (bergetreten — ist also nicht
monokausal zu lésen. STUCKEN erscheint auch die
finanzielle Lage der Missionare nicht unerheblich
gewesen zu sein, dieser Aspekt verdiene einer wei-
teren Untersuchung. Unbestritten ist aber, dass im
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Verlaufe des Ritenstreits unter den Chinesen das
Bild des unruhigen Fremden verstarkt wurde, na-
tionale (Franzosen gegen Portugiesen) und grup-
penspezifische Auseinandersetzungen (Jesuiten
gegen Jansenisten, Mendikantenorden) europai-
scher Provenienz spielten also auch im entfernten
China ein Rolle. Im 7.Kapitel zeigt STUCKEN den
Weg der Chinamission in die Bedeutungslosig-
keit: 1732 werden alle Missionare der chinesischen
Provinzen nach Macao ausgewiesen. Auch unter
dem 3.Kaiser, fUr den Kagler Kalender erstellt,
Himmelsvorgange beobachtet und Mathematik
doziert, anderte sich die Situation der Christen
in China nicht. Sogar Kogler in seiner Position als
Mandarin und oberster Hofastronom wird an-
gegriffen. In seinen letzten Lebensjahren leidet
Kogler mehr und mehr unter seinen korperlichen
Gebrechen, bis er dann 1746, nach 30 Jahren
Chinaaufenthalt im diplomatischen jesuitischen
Dienst, in Peking verstirbt.

Die Arbeit von Christian STUCKEN ist durchwegs
positiv zu bewerten: Er bettet die Person Koglers
in den gréferen und vielschichtigen geschicht-
lichen Kontext der Mission ein, liefert viele his-
torische Belege (v. a. aus Briefen) und bietet somit
einen weitreichenden Einblick in die Umstande
des Lebens eines damaligen Missionars. Negativ
einzuwenden ist, dass die Karte, die auf Seite 114
abgebildet ist, nicht wirklich brauchbar erscheint,
dass aber anderorts m.E.geografische Skizzen
zur Verdeutlichung des Geschriebenen durchaus
angebracht gewesen waéren (z. B. Kapitel 3.3 Reise
nach China oder Kapitel 5.1.Reise nach Peking).
Auf der Seite 302 wird zweimal das selbe Gesche-
hen rund um Metelos erwahnt. Dieses Moment
der Verdoppelung taucht an mehreren Stellen des
Buches auf, hin und wieder ist der Schreibfluss
gebrochen und abgehackt.

Trotzdem erscheint mir das Werk Uber Ignaz
Kégler — auch wenn er als Hauptperson in vielen
Belangen wenig greifbar und im Hintergrund bleibt,
was aber vermutlich mehr mit Kégler selbst als dem
Autor zu tun hat — (iberaus gelungen.

David Neuhold / Fribourg

Sundermeier, Theo

Mission — Geschenk der Freiheit.
Bausteine flr eine Theologie der Mission
Otto Lembeck /

Frankfurt am Main 2005, 298 S.

In diesem Band fligt der Heidelberger Missions-
wissenschaftler eine groRere Anzahl seiner Vor-
lesungen und Vortrage systematisch zu einem
Entwurf seiner Theologie der Mission zusammen.
SUNDERMEIER selbst spricht von Bausteinen, die
er in drei Teilen — Grundlegung der Mission, Praxis
der Mission und Mission im Dialog — und dann in

12 Kapiteln entfaltet. Angesichts der Kritik, der der
Gedanke der Mission weithin ausgesetzt ist, stellt
er sein Verstandnis von Mission unter die Aussage
des Galaterbriefes, dass Christus uns zur Freiheit
der Kinder Gottes berufen hat.

In den drei Kapiteln des ersten Teils »Zur
Grundlegung der Mission« erldutert er die Mis-
sion im Sinne des Buchtitels als »Geschenk der
Freiheit«, ortet er sie dann im Heute, bevor er
— anknipfend an J. Moltmann — in ihr eine Weg-
weisung in eine geschenkte Zukunft erblickt. Der
Teil ist stark von apologetischen Argumenten
gepragt. Man hatte sich gewinscht, dass in der
biblisch-theologischen Grundlegung der christo-
logische Ansatz deutlichere Konturen gewonnen
hatte. Denn gerade in einem religionspluralisti-
schen und damit einem nach Dialog rufenden
Kontext erfordert eine missionsbegriindende
theologische Argumentation eine profilierte Dar-
stellung des Eigentlmlich-Christlichen.

Unbestritten ist — was den Ausgangspunkt
des mittleren Teils »Zur Praxis der Mission«
markiert —, dass Verstehen und Ubersetzen ein
Grundproblem missionarischer Existenz bilden.
In diesem Teil beschreibt SUNDERMEIER sodann
die Mission als eine Kraft der Erneuerung, die ihre
Konsequenzen hat fur die Gemeindeerneuerung,
fur die Frauenfrage, fur die kulturelle Innovation,
auch flr die Aufarbeitung von Schuld und die
Kehre zur Zukunft. Es schlieRen sich Uberlegun-
gen zu Heil und Heilung an, zur evangelischen
Identitat angesichts der Vielfalt der Konfessionen
und Religionen sowie ein schoner Beitrag zu
asiatischen Kreuzesinterpretationen. Doch auch
hier kann man bei alledem die Frage nach dem
grundlegenden christlichen Selbstverstandnis und
seiner Vermittlung in der heutigen Welt als ganzer
nicht unterdricken.

Im dritten Teil »Mission und Dialog« beginnt
SUNDERMEIER mit einem Blick auf das Christen-
tum im Spiegel der Religionen, ausgehend vom
Weltparlament der Religionen im Jahre 1893,
gefolgt von einer Tour d’horizon um die Welt
— Frage: Warum kommt am Ende 1993, 100 Jahre
danach, nicht zu Sprache? Weitere Themen dieses
Teils sind die Schépfungstheologie, die Friedens-
problematik und die von SUNDERMEIER immer
wieder propagierte Konvivenz. In seinem letzten
Beitrag »Zusammenleben mit Menschen verschie-
dener Religionen und Kulturen« sieht er selbst
eine Art »summary« seines Buches. Angesichts
des Neuaufbruchs von Religion in unseren Tagen
lehnt er kritisch drei Einstellungen ab: 1. eine reine
Komparatistik der Religionen, die sich am Ende
in einer Art religiéser »Schonheitskonkurrenz«
erschopft, 2. den Weg der Selbstminimalisierung,
der nur ein Zeichen flr eigene Unsicherheit ist,
3.den Weg der pluralistischen Theologie (Hier
scheint mir allerdings die Kritik an R.Bernhardts
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»mutuellem Inklusivismus« insofern nicht ganz
sachgerecht, als gerade diese Haltung eine Ein-
ladung sein kann, sich fiir das offen zu halten,
was der einzelne als sein grofdes Geschenk in die
Begegnung der Religionen einbringt) (vgl. 267f).
Mission bedeutet flir SUNDERMEIER dann, dass
die Kirche ihr Licht nicht unter den Leuchter
stellt (vgl.270). Am Ende ist er bei Beachtung
aller Differenzen bei der Konvivenz, die — recht
verstanden — freilich doch weniger weit von der
wechselseitigen Offenheit und Inklusivitat ent-
fernt ist, als es zuvor den Anschein hat. Vielleicht
hatte das Schlusswort an Deutlichkeit gewonnen,
wenn die Subjekte der Mission als Zeugen und
dann auch die Frage der Konversion zur Sprache
gekommen waren. Bei allem bleibt es aber dabei:
Es ist gut, dass SUNDERMEIER das Thema der
Mission erneut so eindeutig auf die Tageordnung
gestellt hat.

Hans Waldenfels 51/ Essen

Tamayo, Juan José/
Fornet-Betancourt, Raul (Eds.)
Interculturalidad, didlogo interreligioso
y liberacion. | Simposio Internacional
de Teologia Intercultural e Interreligiosa
de la Liberacion

Editorial Verbo Divino/

Estella (Navarra) 2005, 312 5.

Der spanische Theologe TAMAYO (Madrid) und
der Lateinamerika-Referent des Missionswissen-
schaftlichen Instituts Aachen, FORNET-BETAN-
COURT dokumentieren in diesem Band — wie
der Untertitel angibt — das erste »Symposium
fiir Interkulturelle und Interreligiose Befreiungs-
theologie«, das im Juli 2004 im Rahmen des
IV. Parlamentes der Weltreligionen und im Zu-
sammenhang mit dem Forum der Kulturen in
Barcelona stattfand. Das Buch zeigt einen Brii-
ckenschlag zwischen interreligidsem Dialog und
Theologie der Befreiung, zwischen Angehdrigen
verschiedener Religionen und Kulturen, zwischen
Vertreterinnen und Vertretern unterschiedlicher
philosophischer Denksysteme und sprachlicher
Ausdrucksweisen. Theologinnen aus Ost und
West, aus Nord und Std wurden eingeladen, um
einer doppelten Herausforderung zu begegnen
und die theologischen Stromungen, die sich der
einen oder anderen Problematik gewidmet haben,
miteinander ins Gesprach zu bringen.

Dass dieses ambitionierte Projekt nur ansatz-
weise gelingt, liegt vielleicht in der Natur der
Sache. Immerhin zeigt sich, dass wichtige Vertreter
der aktuellen Theologie der Befreiung sich fir
das Problem des interreligiésen Dialogs interes-
sieren, ebenso wie einschldgige Spezialisten fur
die Theologie der Religionen beginnen, sich der

Herausforderung von Armut, Gewalt und Krieg
zu stellen. Der zwei Jahrzehnte alte Imperativ von
Paul KNITTER, Theologie der Befreiung und Plura-
listische Religionstheologie mdgen voneinander
lernen, den er auf dem Symposium wiederholte,
wurde immerhin nun mit dieser internationalen
Veranstaltung in einem ersten Schritt eingeldst.
Veranstaltungen und Publikationen auf anderen
Kontinenten sekundieren gegenwadrtig diesen
Schritt.

Bei der Lektlre der Artikel wird deutlich, wie
sehr sie sich hinsichtlich der verwendeten theologi-
schen Sprache unterscheiden. Sehr philosophisch
gepragten Arbeiten wie von FORNET-BETANCOURT
und der Spanierin Maria José FARINAS DULCE ste-
hen eher testimoniale Beitrage wie der Vertreterin
der Brahma Kumaris, einer Neuen religidsen Bewe-
gung, Miriam SUBIRANA und des Reprasentanten
einer judisch-christlichen Vereinigung, Mario Ja-
vier SABAN. Zahlreiche Beitrdge verbleiben, wie
derjenige von Hans KUNG, ganz im Idiom des
westlichen Rationalismus, wahrend der spanisch-
indische Religionstheologe Raimon PANIKKAR ei-
nerseits deutlich macht, dass indische Theologie
so ganz anders denkt und spricht als westliche
Theologie, andererseits aber auch, dass er nicht
verstanden hat, was der Begriff »Theologie der
Befreiung« bedeutet.

All diesen sprachlichen Differenzen und Hinder-
nissen zum Trotz zeigen die Beitrdge jedoch das
Bemthen, die Bedeutung der Religionen flir Frie-
den und Gerechtigkeit herauszustellen und zu ana-
lysieren. Auch die Verantwortung der Religionen
fur Krieg und Ungerechtigkeit, vor allem in der
Vergangenheit, wird beim Namen genannt. Echte
Selbstkritik findet sich jedach praktisch nur bei ei-
nigen christlichen Autorinnen und Autoren, sowie
bei dem Muslim Tarig RAMADAN (Fribourg). Bei al-
len aber tberwiegt ein naiv wirkender Optimismus
hinsichtlich der Religionen, denen allesamt unter-
stellt wird, sie dienten wesentlich dem Frieden
und seien prinzipiell den Armen zugeneigt. Kritik
an den Religionen trifft dann nur ihre fundamen-
talistischen und manipulierten Varianten, nicht die
Religionen selbst. Dies ist auch die wesentliche
Schwache des Bandes.

Davon abgesehen, belegt er aber in eindrucks-
voller Weise, dass die Religionen der Welt ihre
Kraft gegen Krieg und Gewalt, gegen Ausbeu-
tung und Unterdrlickung wahrnehmen kénnen,
wenn sie der Versuchung zum Fundamentalismus
in den eigenen Reihen wehren und sich dem
wechselseitigen Dialog 6ffnen. Auch die Schief-
lagen des Geschlechterverhaltnisses, die einseitig
dem Neoliberalismus verpflichteten Tendenzen
der Globalisierung, der rlicksichtslose Umgang
mit der Okologie weltweit, sowie konkrete lokale
Herausforderungen wie die Situation der Dalit in
Indien und der Paldstinenser im Nahen Osten,
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kénnen mit Hilfe des interreligiosen Dialogs neu
interpretiert und einer Losung zugefuhrt werden.
Auf diese Weise konnte auch das enorme globale
Mobilisierungspotential der Religionen fiir Frie-
den und Gerechtigkeit in Anspruch genommen
werden.

Insgesamt zeigt sich in dem Band, dass das
Ziel des Dialogs nicht eine weltweite Einheits-
theologie, Einheitsethik oder gar Einheitsreligion
sein kann, auch wenn einzelne Autoren (letztlich
auch Hans KUNG) dies insinuieren. Der interre-
ligiose Dialog muss sich mit den tatsachlichen
Lebensverhaltnissen der Menschen befassen, vor
allem der Armen. Sein Ziel umschlieSt daher
Gerechtigkeit und Frieden. Das Verhdltnis der
Religionen untereinander soll von Respekt und
Vielfalt bestimmt sein, denn aufgrund ihrer In-
kommensurabilitdt (PANIKKAR und KNITTER)
bleiben sie immer voneinander unterschieden.
Sie konnen sich jedoch gegenseitig befruchten
und bereichern.

Die Schlusserklarung des Symposiums »Ethische
Grundprinzipien und befreiende Praxis der Religio-
nen«, die dem Dokumentationsband beigefiigt
ist, fasst die Ergebnisse dieser Veranstaltungen in
eine Reihe von Imperativen und Vorschlagen zu-
sammen, die es wert sind, gelesen und diskutiert
zu werden. Auch sie sind zwar nicht frei von
einem gewissen Zweckoptimismus hinsichtlich der
Religionen und von der Vorstellung einer globalen
interreligiésen Theologie, sie zeigen aber vor allem
konkrete Schritte auf, damit die Religionen ihrer
Verantwortung fiir die Welt, in der sie sich befin-
den, gerecht werden kénnen.

Wenn schon der interreligiose Dialog ein langer
Weg ist, so muss die Begegnung von Befreiungs-
und Religionstheologie auf internationaler und
interreligioser Ebene ein Marathon sein. Fur diese
Aufgabe »vieler Generationen« (José Maria VIGIL
nach einem Zitat von John Hick) hat das Sym-
posium in Barcelona einen globalen und interreli-
giosen Meilenstein gesetzt. Gerade die zahlreichen
Ungereimtheiten, sprachlichen Differenzen und
unterschiedlichen Zielsetzungen der Autorinnen
und Autoren, die in diesem Dokumentationsbhand
zu Wort kommen, zeigen, wie lange die Weg-
strecke misst, die noch zu gehen ist. Sie machen
aber auch deutlich, dass der Weg sich nicht nur
lohnt, sondern dass die Auseinandersetzung mit
der doppelten Herausforderung der »vielen Ar-
men« und der »vielen Religionen« (KNITTER und
im Gefolge VIGIL) unerlasslich fir die Zukunft des
Planeten ist.

Gerade deshalb, und weil dieser Band die Dis-
kussion um den interreligidsen Dialog und um
die Theologie der Befreiung auch im deutschen
Sprachraum versachlichen kann, ist ihm eine Re-
zeption auch hierzulande zu wiinschen.

Stefan Silber / Sailauf

Tule, Philipus

Longing for the House of God,

Dwelling in the House of the Ancestors.
Local Belief, Christianity and

Islam among the Kéo of Central Flores
(Studia Instituti Anthropos 50)
Academic Press / Fribourg 2004, 366 p.

Die vorliegende Arbeit ist eine Dissertation im
Fach Social Anthropology an der Australian Na-
tional University, Canberra, des indonesischen
Steyler Missionars Philipus TULE SVD, geburtig aus
dem Stamm der Kéo, Flores. Als Einheimischer
unternahm er die Aufgabe, das Leben seines ei-
genen Stammes ethnologisch zu erfassen, wobei
er besonderen Nachdruck auf die religios-sym-
bolische Welt seiner Landsleute legte. Als Insider
hatte er den Vorteil, die Sprache, die Symbolik
und die Vorstellungswelt der Menschen genau
zu kennen.

Das Interessante und fir die heutige Zeit Re-
levante dieser Arbeit ist die Tatsache, dass der
A.nicht nur eine sehr prazise Ethnographie seines
Volkes liefert, sondern das Zusammenleben dreier
verschiedener Religionsgemeinschaften in ein und
demselben Stamm und Lebensraum untersucht.
Anhanger der traditionellen Religion, Christen
(Katholiken) und Muslime gehdren demselben
Stamm an und sind miteinander verwandt. Alle
drei Gruppen respektieren die Eigenart der An-
deren und treffen sich gemeinsam unter dem
einen Dach »der Ahnen«. Die Verwurzelung in
der traditionellen Verehrung der Ahnen ist der
gemeinsame Nenner, der das Zusammenleben
aller ermaglicht. Um dies zu erreichen, haben so-
wohl das Christentum als auch der Islam Kompro-
misse mit der traditionellen Religion geschlossen,
die wiederum den »neuen« Glaubensrichtungen
keine Hindernisse in den Weg legt. TULE selber
hat in seinem Klan diese Aufspaltung in Religi-
onsgemeinschaften am eigenen Leib erfahren.
So musste sein dltester Onkel mutterlicherseits,
der Muslim ist, als Pate bei seiner Heimatprimiz
fungieren und ihn zum Altar in der katholischen
Kirche fihren. Weder fur den muslimischen Onkel
noch fiir den katholischen Familienteil stellte dies
ein Problem dar.

Der Terminus »House« steht sowohl flr das
konkrete Wohn- bzw. Ahnenhaus als auch fir
die Bezeichnung des Klans. Die Klane und ihr
soziales Leben werden in den Kapiteln 2-6 dar-
gestellt; Kapitel 7 schildert die religiose Situation
des Stammes und Kapitel 8 die Inkulturationsele-
mente christlicher und muslimischer Provenienz.
Im Kapitel 9 werden die wichtigsten Elemente
des Zusammenhalts und die sie bedrohenden
Tendenzen geschildert: Die Bedrohung durch au-
[Bere Einflisse fundamentalistischer Stromungen,
besonders auf Seiten der Staatsreligion Islam,
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konnten die gemeinsame Lebensgrundlage der
Ahnenverehrung (und der »Adat-Gesetze«) ge-
fahrden. Solange es den Stammesgemeinschaften
gelingt, dulere Einflisse zurlickzudrangen und
ihre traditionelle kultische Verbundenheit in der
Ahnenwelt aufrecht zu halten, wird es ihnen
auch gelingen, ihren inneren Frieden und ihr
harmonisches Gemeinwesen zu erhalten. Dies
sollte auch als Warnung gegentiber katholischen
Tendenzen gelten, die meinen, im Namen der
Reinheit des Glaubens und des Kultes die »heid-
nischen « Wurzeln ausrotten zu missen. Die Arbeit
zeigt, dass nicht das Ausrotten, sondern das Inte-
grieren der Wurzeln der richtigere Weg ist. Denn,
einmal abgeschnitten von seinen urspriinglichen
Wurzeln, wird der Mensch haltlos und verliert
sich eher im religiosen Fanatismus. Das Buch ist
ein Appell an die mégliche friedliche Koexistenz
verschiedener Religionsgemeinschaften, selbst in
einer schwierigen Zeit der religiosen Radikalisie-
rung, wie sie aktuell in Indonesien forciert wird.
Joachim G.Piepke SVD /St.Augustin

Lexikon der Heiligen

und der Heiligenverehrung.

Redaktion

Bruno Steimer

unter Mitarbeit von

Thomas Wetzstein

(Lexikon fur Theologie und Kirche
kompakt), 3 Bde.

Herder / Freiburg i.Br. 2003, 2104 Spalten.

Das Werk ist auf der Grundlage des Materials
der dritten Auflage des Lexikons flir Theologie
und Kirche entstanden. Es handelt sich um eine
Sonderausgabe der Heiligen- und Seligenartikel
aus besagtem Lexikon von Abban von Magh
Arnaide bis Zosimus von Syrakus. Dies erklart,
dass in diesem kompakten Heiligenlexikon jene
Namen fehlen, die auch im grofSen Lexikon ver-
misst wurden, so z.B. viele (nicht zuletzt auch
missionarische) Ordensgrunder, die erst in den
neunziger Jahren durch Papst Johannes Paul II.
selig- oder heiliggesprochen wurden und die nur
noch in einer Liste im Anhang alphabetisch ge-
nannt werden. Die einzelnen Artikel enthalten eine
Beschreibung von Leben, Werk und Verehrung
sowie Literaturangaben. Der Sachteil in Bd. 3
enthalt nach demselben Prinzip jene Artikel aus
dem Lexikon flr Theologie und Kirche, die sich
mit Aspekten der Heiligenverehrung beschaftigen.
Hier reicht die Palette von Ablass bis Wundmale.
AuBer der Liste der Heilig- und Seligsprechungen
durch Johannes Paul Il. enthalt der Anhang eine
Papstliste, ein Ordensverzeichnis, ein Personen-
und ein Sachregister. Das Werk kann jenen emp-
fohlen werden, die ein Nachschlagewerk Uber

Heiligen und Heiligenverehrung auf der Héhe des
Fachwissens suchen, denn die Autorinnen und die
Autoren der jeweiligen Artikel sind in der Regel
Personen, die durch Fachpublikationen in diesem
Bereich ihre Kompetenz bekundet haben.
Mariano Delgado / Fribourg
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