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Editorial 3

Synkretismus:
Religion in der Globalisierung

Carsten Colpe, Ehrenmitglied der Deutschen Vereinigung fiir Religionswissenschaft,
gewidmet.

Die sechs Beitridge zum Thema dieses Heftes wurden auf einem wissenschaftlichen Sym-
posion aus Anlass seines 80. Geburtstages in der Berlin-Brandenburgischen Akademie der
Wissenschaften vorgetragen. Sie stammen alle von Wissenschaftlern, die Carsten Colpe als
ihrem wissenschaftlichen Lehrer oder Griinder der Religionswissenschaft an der Universit:t
Bremen besonders verbunden sind. Da der Jubilar, der an der festlichen Tagung im Juli noch
selber mitdiskutierte, leider am 24. November verstarb, ist aus der verabredeten Tagungs-
Dokumentation ein Gedenkband geworden. Das Heft enthilt so auch nebeneinander den
Nachruf von Christoph Auffarth als Vorstandsmitglied der Deutschen Vereinigung fiir
Religionswissenschaft und Vertreter der Bremer Religionswissenschaft, einige Texte aus
der Ausstellung »Carsten Colpe« anlisslich der Schenkung seiner Bibliothek an die Univer-
sitit Bremen und das Grufiwort zum Symposion von Christoph Markschies als Prisident
der Humboldt Universitit und Vertreter der Berlin-Brandenburgischen Akademie der
Wissenschaften sowie die Worte der Erinnerung und die Vorstellung des grofien letzten
Doppelwerkes durch Hans Kippenberg und mich als langjihrige Schiiler.

Synkretismus ist heute vor allem als ein Teilprozess von kulturellem Austausch mit den
moglichen Ergebnissen Assimilation, Synthese, Auflosung Thema. Was leistet der Begriff,
ein theologisches Verdammungsurteil in der Frithen Neuzeit, dann zu einem Schlagwort
fiir die Religiositit der Moderne avanciert, fiir ein Verstindnis der Dynamiken von Religion
in der Globalisierung?

Konkret: Vor bald 15 Jahren hielt Carsten Colpe einen Vortrag »Synkretismus als
Antwort auf die Herausforderung durch das Fremde« an der Berlin-Brandenburgischen
Akademie der Wissenschaften. Inwiefern wird eine Diskussion auf dem Hintergrund der
seitdem derart ausdifferenzierten Forschungsansitze bestitigen, »dafy dem Synkretismus
ein auffilligerer Platz in der Befassung mit dem Fremden gebiihrt, als ihm gemeinhin
eingerdumt wird« (in: Herfried MUNKLER (Hg.), Furcht und Faszination. Facetten der
Fremdheit, Berlin 1997, 312-346, hier 317)? Dass »der Begriff »Synkretismus« fiir eine
neutrale Beschreibung kultur- und religionsgeschichtlicher Tatbestinde nicht mehr zu
entbehren« ist (320)? Mit der Frage nach Synkretismus »als Antwort auf die Heraus-
forderung des Fremden« im Zuge eines Zusammenschlusses »als Reaktion auf den An-
griff der Fremden« (319) ist wissenschaftliches Reden von religivsem Synkretismus in der
Moderne riickzukoppeln an die Begriindung des Begriffs bei Plutarch. Der prigte ihn vor
fast 2000 Jahren fiir die von den Kretern berichtete aufiergewdhnliche Verbindung, in der
sie sich tiber bisherige Differenzen hinweg gegeniiber einem dufleren Feind geeint hitten.
Lasst sich ein solcher Feind - als eine mit neuen Zeiten und Riumen immer wieder auf-
ziechende Bedrohung - verallgemeinern als Situation, die die Bedeutung von Religion aller
bisherigen Art darin infragestellt, einen dem Leben zuerkannten Sinn auszudriicken?
Diesen Fragekomplexen gehen die ersten beiden Vortrige exemplarisch fiir kognitive
Regeln der Konstruktion der Kulturen in antiken Weltreichen und fiir die Verbindung
mit Utopie in Stiidamerika nach.

Dieses thematische Doppelheft ist dem Gedenken an Prof. Dr. phil. Dr. theol.
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4 Editorial

Colpes Untersuchungen zufolge gehort iiberall »das Recht synkretistischer Erstge-
burt bestimmten Individuen« zu, die »auch die am nachsten benachbarten Meinungen,
Symbole, Bilder, Metaphern und Allegorien zulassend, kurz gesagt: die synkretistisch
dachten« (327f). Im Rahmen von etischen Aussagen tber alle Religionen als soziohis-
torische Konstruktionen unterscheidet Colpe bei Synkretismen aus kleineren Einheiten
dynamische und statische Parallelphinomene, Grundgegebenheiten eliminierende und
Endgegebenheiten konsolidierende Folgephdnomene. Bei Synkretismen aus grofieren
Einheiten unterscheidet er Verbindungsarten zwischen Elementen und Resultate von Inter-
pretationen, um bei Synkretismen mit universaler Tendenz als weitere Folgephdnomene
die synkretistischen Mysterienreligionen als antike Institutionen sowie fiir die Moderne
spirituelle Erneuerungen und Neustiftungen mit Ausrichtungen auf die utopische Zu-
kunft oder auf eine verbesserungswiirdige Gegenwart zu benennen (328-344). Lassen sich
neben solchen etischen Aussagen in forderliche wissenschaftliche Uberlegungen auch
emische normative Kriterien einbeziehen, deren Definitionen von Synkretismus auf anti-
synkretistischen Anspriichen beruhen? Diesen Fragekomplexen gehen die weiteren drei
Beitrige in Versuchen der Generalisierung nach: fiir Begriff und Hermeneutik sowie fiir
die Verbindung mit neuzeitlichem Verstindnis von Weltreligion und fiir die Verbindung
mit Verinderungen im Verstindnis von Glaubensverbreitung und Religionswechsel.

Wir hoffen, dass das Gedenkheft eine Diskussion dieser an Carsten Colpe anschliefenden
Ansitze zum Verstindnis von Synkretismus anregt, die in eine erweiterte Buchpublikation
eingehen kann.

Christoph Elsas
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Globalization, Syncretism,
and Religion in Western Antiquity

Some Neurocognitive Considerations

by Luther H. Martin

1 Globalization and syncretism

Conditions in the modern world have often been compared to those in antiquity. Of
the many comparisons cited, however, modern processes of globalization and those of
ancient imperial expansions have generally been neglected. The notion of »globalization«
has, of course, been used to signify numerous kinds of transformations in international
structures, relationships, and influences. If, however, we think of globalization as a pro-
cess that challenges identity by place, by community, and by tradition, then it is relevant
to compare contemporary processes of globalization with those of oikoumenai past and,
especially, with those of Western antiquity following the conquests of Alexander the Great
and with the pax romana established by Augustus."

As has been well-discussed, J. G. Droysen first described in 1836 a discrete period of
»Hellenistic« political history extending from Alexander to Augustus. He characterized
this period as a »westdstliche Volkermischung« that resulted in a Hegelian »Verschmel-
zung der Religionen und Kulte«.? A century later, F. C. Grant pronounced that »the main
characteristic feature of all [...] religion« during this period was »syncretism«.? This view of
Hellenistic religious syncretism became the basis for the use of this category in the history
of religions generally and, subsequently, for its use in the contemporary social sciences. The
category has, however, never achieved any consensual usage among historians of religion,
much less among scholars from other areas of study.* Most often, however, this category
seems to have been employed as a somehow self-evident explanation for descriptions of
complex historical constructions resulting, usually unintentionally, from cultural contact.”
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schichte des Hellenismus, Hamburg
1836-1843; Gotha “1877-1878; new
ed., Tibingen 1952-1953; cited from
»Vorwort zur Zweiten Auflage«,
Minchen 1980, in vol. 1, vol.lll, 447;
Claire PREAUX, Le Mond
Hellénistique, Paris 1978, 7.

3 Frederick C. GRANT, Hellenistic
Religions. The Age of Syncretism,
Indianapolis, IN 1953, iii (emphasis
added).

4 There is no entry for »syncretism«
in either the multi-volume
Encyclopaedia of the Social Sciences
(Edwin R. A. SELIGMAN/

Alvin S. JOHNSON [ed.], New York
1930-1935) or the International
Encyclopedia of the Social Sciences
(David L.SILLS [ed.], New York
1968-1976), or in its revised second
edition (William A DARITY [ed.],
Farmington Hills, MI 2007). There

is a brief entry for the term in the
one-volume Encyclopedia of Anthro-
pology, which equates syncretism
with cultural change (David E. HUNTER/
Phillip WHITTEN [ed.], New York 1976,
378) and a somewhat longer entry

in a more recent five-volume ency-
clopedia of the same title, which
describes »syncretism« as a reconci-
liation of »disparate — and sometimes

opposite — beliefs and practices«;

»a blending of schools of thought«
(Stephen D. GLAZIER, Syncretism, in:
H.James BRIX [ed.], Encyclopedia

of Anthropology, Thousand Oaks,
CA 2006, vol. 5, 2150-2152, 2150).

5 Intentional syncretisms are another
matter, usually explainable as propa-
gandistic, ideological, theological and/
or political initiatives. The classic ex-
ample of intentional syncretism from
Western antiquity is Manichaeism
(Francis C. BURKITT, The Religion of
the Manichees, Cambridge 1925, 71;
see also Luther H. MARTIN/Anita
Maria LEOPOLD, New Approaches

to the Study of Syncretism, in: Peter
ANTES/Armin W. GEERTZ /Randi

R. WARNE (ed.), New Approaches

to the Study of Religion, Berlin 2004,
vol. 2, 93-107, 98.

zmr | 94. Jahrgang | 2010 | 5 -17



6 Luther H. Martin

Although Graeco-Roman cosmopolitanism provided a symbiotic model for globaliza-
tion and syncretism, the concept of syncretism was scarcely mentioned by participants
on the panel »Hellenisation, Empire, and Globalisation« organized for the 2003 meeting
of the European Association for the Study of Religion that took as its general theme »The
Globalization and Localization of Religion «® - perhaps the consequence of a »syncretistic
fatigue« born of an overuse of this imprecise notion. Only five of the nine contributors
to the panel mentioned the term — three but in passing.” While a fourth contributor, the
historian of Graeco-Roman religions, Panayotis Pachis, gave an insightful analysis of
particular historical influences on the Egyptian cult of Isis over the course of its develop-
ment, he retained a Droysenean understanding of syncretism as resulting from influence
of »the Greek way of thinking«® - which was, of course, appropriate to this particular
historical example. Only one contributor, Giulia Gasparro, also a historian of Graeco-
Roman religions, paused in her response to the panel presentations to reflect upon the
meaning of the term. »It is a well known fact clearly perceived within various polythe-
istic traditions of the ancient world«, she wrote, that it is »possible to establish a more
or less rigorous system of [functional] » correspondences« between the various religious
frameworks, according to a play of »identifications« [...] without however completely
losing the sense that each specific personage belongs to a particular cultural contexts«.
Nevertheless, Gasparro concluded that »syncretism« remains a »dubious category« for
history of religions research.’

2 Syncretism, identification and selection

The »syncretistic« »play of identifications« and »correspondences« of which Gasparro
spoke have frequently been exemplified for Graeco-Roman antiquity from Book 11 of
Apuleius’ Metamorphoses. In an oft-cited passage, which has been evoked as the locus
classicus of Hellenistic syncretism,'® Apuleius identifies the goddess Isis with ten other
goddesses and then has Isis proclaim that »my name, my divinity is adored throughout
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7 Gustavo BENAVIDES, Buddhism,
Manichaeism, Markets and Empires,
in: ibid, 21-40, 27, 32; Gary LEASE,
What Constitutes Globalization for
Religion? Hallmarks from Antiquity.
Late Antiquity Egypt, in: ibid.,
101-122, 107; Einar THOMASSEN,
Respondant, in: ibid., 246-255, 251.
8 Panayotis PACHIS, Manufacturing
Religion in the Hellenistic Age.

The Case of the Isis-Demeter Cult,
in: ibid., 163-207, 165.

9 Giulia Sfameni GASPARRO, The
Globalisation and Localisation of
Religion. From Hellenism to Late
Antiquity. Assessing a Category in the
History of Religions, in: ibid., 41-83,
48-49; see also PACHIS, ibid., 166;
Luther H. MARTIN, Why Cecropian
Minerva? Hellenistic Religious
Syncretism as System, in: Numen 30
(1983) 131-145, 136-137
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all the world, in divers manners, in variable customs, and by many names« (Met. 11.5) - an
assertion that the classicist J. Gwyn Griffiths considered to be the »syncretistic formula
of union«."

The question about employing this passage as the classical exemplar for syncretism is
whether Apuleius’ theokrasia instantiates a tenet of his neo-Platonic philosophy or whether
it represents the historical situation of Hellenistic religiosity.'? In considering this question,
we might turn from Apuleius’ philosophical fiction to a historical example from the single
most widely spread as well as densely distributed religion of the Roman world, in which
we might well expect to find syncretistic formations, namely, the Roman cult of Mithras.

In late third-century AD, Marcus Aurelius Decimus, governor of the Roman Province
of Numidia (modern Algeria) from 283-284, and a Mithraist,"* dedicated an altar in the
Roman colony of Diana Veteranorum (Ain-Zana) with the inscription:

Tovi optimo maximo, Iunoni reginae, Minervae sanctae, Soli Mithrae, Herculi, Marti,
Mercurio, genio loci, diis deabusque omnibus (CIMRM 140).™*

Decimus didn’t specifically identify these sundry deities with one another as did Apuleius
with the Graeco-Roman goddesses of his novel. Rather, Decimus honored these deities as
correlates alongside Mithras. An inscription from Rome to »those deities sharing a temple«
(tois synnaois theois) with Mithras suggests that such associations were unexceptional in
this cult (CIMRM 473). In fact, the historian Manfred Clauss has enumerated over twenty
Graeco-Roman deities whose votives or statuettes have been found in Mithraea.'?

The example from the Mithraic tradition gives historical support to Apuleius’ fictive
construction and confirms an observation about syncretic formations that I suggested
over twenty-five years ago with reference to it, namely, that syncretic formations, in ad-
dition to involving identifications and correspondences, are examples of selection and
rejection. So, while ten of the eleven goddesses included by Apuleius in his novel were
identified with Isis, one, the Syrian Goddess Atargatis, was not, despite her being identi-
fied with Isis elsewhere in historical contexts.'® Whereas Apuleius’ criteria of selection
were those of authorial intent, the selective criteria of the Mithraic groups derive, appar-
ently, from local practice.

Without an explanation for what Pachis has called the »tactics of selection «,'7 historical
understandings of syncretism seem, at best, to be descriptive redundancies rather than
explanation in any scientific sense. While such descriptions may be able accurately to track
the historical elements of formation, they do not offer any explanation for why, given the
historical situation, certain syncretic possibilities were realized while others never were.
In other words, syncretic constructions can be historically identified and described but
historical descriptions do not explain historical constructions.

3 Syncretism, explanation and cognition

In 1987, Carsten Colpe defined »syncretism« as »relations between complex wholes«, which
»can be any coherence of mental elements and of actions, representations, or objects
related to these elements«, or »relations between particular components« of these wholes."
However, attempts to explain such relationships at the historical level, Colpe conceded,
can only result in classifications or typologies based on sophistic attempts to formulate ge-
neralizations about the multiplicity of historical specificities in ways that still differentiate
between them.' While much ink has been spilt developing such historical classifications
and typologies in efforts to provide heuristic models for syncretic relations and formations,
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the results of these generalizing efforts often approach - or even exceed - the complexity
of the particular historical formations being described. On the other hand, less attention
has been paid to what I take to be central to Colpe’s definition of syncretism, namely, the
»mental elements« to which diverse historical »actions, representations, or objects« are
related and by which they may be explained.

Since Colpe first proposed his definition, a new disciplinary area of the cognitive science
of religion has emerged that might offer some insight into those mental elements that are
universal to human nature and, because of that universality, might structure as well as
constrain the multiple possibilities of historical realization, including those often regarded
as syncretistic.2

The fundamental premise of this new discipline is that the mind is not a passive »blank-
slate« upon which cultural influences and information might simply be inscribed, as most
accounts of syncretism would seem to assume, but that the mental processing of such
influences and information is both constructive as well as constrained.*! Such cognitive
explanations may well contribute a clarifying scientific perspective to historical processes
of syncretic selection and representation.

3.1 Syncretism, cognitive linguistics and blending theory

One of the first cognitive theories to be applied to the study of cultural formations is derived
from linguistic theory. The promise and problems with this approach have been well
summarized in a recent study by historian of religion Edward Slingerland, who illustrates it
from Confucian syncretic constructions by Mencius in fourth-century BCE China - though
Slingerland employs the linguistic category of »conceptual blending« rather than that of
»syncretism«.*?

The presupposition of cognitive linguistics is that »linguistic conventions [...] represent
the surface manifestations of deeper, active, and largely unconscious conceptual struc-
tures«.?® This theoretical presupposition was first elaborated by George Lakoff and Mark
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tionary Psychology, in: David M. Buss
(ed.), The Handbook of Evolutionary
Psychology, Hoboken, NJ 2005, 5-67.
22 Edward SLINGERLAND, What
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Johnson in their analyses of metaphor construction, in which body-based conceptual
schemas, the source domain, serve as »conceptual templates for our understanding of
abstract or less clearly structured« target domains.**

Gilles Fauconnier and Mark Turner have extended »cognitive metaphor theory to argue
that all of human cognition - even literal and logical thought — involves the creation of
mental spaces and mappings between them«? Thus, »many expressions that, at first glance,
seem to involve simple source to target domain mappings in fact involve the blending of two
or more spaces into a [...] third >blended« space«.* In such complex analyses, blended con-
structions may themselves be shown to be inputs for further blends.*” It would be possible,
consequently, to analyze Apuleius’ theocrasy, for example, as a metaphorical construction,
whereby discretely represented goddesses, who themselves are metaphorical blends of cer-
tain cosmic attributes — »mother of all things, [...] governess of all the elements, [...] chief
of the powers divine, [...] principal of them that dwell in heaven« — become »blended«
into a single mental space represented by Isis - who, in turn, metaphorically represents
for Apuleius a Neo-platonic conceptual space of idealistic monism (Apul. Met. 11. 5) - or
something of the sort. Analysis of this metaphorical »blend« would involve, consequently,
a tracing of the historically differing source attributes of the blended deities — respectively,
creatrix, originator of agriculture, guarantor of human reproduction and propagation,
relief from illness, etc. (Apul. Met. 11. 2), into the target metaphor of Isis, which, in turn,
associates her, as the metaphorical »Queen of Heaven«, with Apuleius’ view of the cosmic
foundations of and conditions for human existence.

Although the model of conceptual blending derives from and seems to be biased towards
an analysis of texts,”® Slingerland argues that, in addition to the »selective recruitment
and combination of schemas into novel conceptual structures«, the theory can provide
»a general model for how we might represent and trace« »novel motor programs, techno-
logical interfaces, and social institutions«.? I am unaware, however, of any study that has
attempted to extend the model to domains other than the textual. Nevertheless, the key
word in Slingerland’s presentation of the theory is »trace« and while the blended spaces of
any historical formation, like of those of conceptual expressions, may well be tractable, such
trackings, while descriptive of source materials that may have been employed, approach, as
with the case of historical classifications and typologies, the complexity of the formations
being described without offering any explanatory insight into the criteria for selection
and rejection.® As Slingerland puts it, the problem remains of »how the target of a given
metaphor serves to constrain possible source domains, as well as to determine what parts
of those source domains become conceptually active in the metaphor«.* This is precisely
the question that continues to confound historical explanations - or even descriptions - of
syncretic formations, namely, the problem of what constraints are present in the construc-
tion of such formations and what criteria for selection are operative among the various
syncretic possibilities afforded by conditions of historical complexity.

Slingerland concludes his discussion by referring to a more fundamental cognitive
explanation for selective blending. »Cultural transmission«, he writes with reference
to the work of Pascal Boyer and Dan Sperber,*? »is [indeed] a selective process, where
a large and powerful suite of innate human cognitive biases assure that certain mental
representations are more likely to be entertained and transmitted than others«.* This
»large and powerful suite of innate human cognitive biases«, when fully mapped, can
provide a greater explanatory basis for the mental elements underlying historical repre-
sentations by human agents, past as well as present, than that offered by simply tracing
intricate constructions.
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3.2 Syncretism, epidemiological transmission and stabilization

The cognitive anthropologist Dan Sperber, notes that our »individual brains are each inhab-
ited by a large number of ideas that determine our behavior. « Since mental representations
spread contagiously from mind to mind, Sperber employs an »epidemiological« metaphor
for their transmission and stabilization. Some, but not all representations are successfully
transmitted, he argues. Those that do are inevitably transformed, as in the children’s game
of »Telephone« (»Stille Post«). »Only those representations which are [...] minimally
transformed« will end up being publicly shared and »belonging to culture«. In a question
directly related to that of syncretic formations, Sperber asks: »what causes such [public]
representations to appear, to expand, to split, to merge with one another, to change over
time, to die?«**

Information that is most successfully transmitted, Sperber argues, is that which is in-
tuitively attracted to evolved cognitive domains of individual minds whereas information
that is domain impoverished will be transmitted poorly, if at all. As Sperber puts it, these
cognitive »adaptations to an ancestral environment [...] tend to fix a lot of cultural content
in and around [these specialized] cognitive domains«,* both within populations as well as
across generations.*® Such evolutionary and cognitive defaults are increasingly being rec-
ognized by literary critics as underlying recurrent themes in literature®” and by historians
as organizing the purduring concerns of historical agents.?®

The primary cognitive attractor or domain represented by the deities identified or associ-
ated by both Apuleius and Decimus is that of »agency«. » Agents« are readily distinguished
from inanimate objects already by infants; they are self-motivating, intentional objects in
the world that carry with them certain expectations of action and accomplishment. Deities
are agents that are considered to accomplish the results attributed them by extraordinary
means. Agents identified with one another, therefore, are those considered, whether by
authorial intent or by local practice, to share a domain relevant quality or function. Conse-
quently, the deities identified by Apuleius in his novel are an empathetic assemblage of
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goddesses who represent possibilities for the realization of good fortune (agathe tyché) in

systemic antipathy to the ill fortune that was considered to plague Graeco-Roman exist-
ence.*® Atargatis is excluded from this assembly because of her association - but only in

Apuleius’s tale — with this cosmic antipathy.*® The deities associated with Mithras by Dec-
imus — and by others - were based on their common relationship to the sun (Apollo, Sol,
and Helios), on their mutual roles as psychopomps (Mercury or Hermes),* or on their
associations with the military (Jupiter Dolechenus). But, whereas Apuleius’ enumeration

of selectively identified deities included only goddesses, Decimus’ list included deities of
both genders, necessitating the explication of yet another cognitive principle. Since deities

are agents considered to accomplish the results attributed them by extraordinary means,
they are also typically represented as powerful. Decimus’ association of Mithras, and of the

other deities he lists, with Jove, Juno and Minerva — the Roman Capitoline Triad - associ-
ates the power of these deities with that of the state, exploiting, thereby, a cognitive bias in

support of imperial supremacy.*?

Sperber’s metaphor of the epidemiological transmission of representations suggests
that some minds might exhibit either an innate and/or an acquired immunity to (or
stablization in the face of) »cultural infections«.** In the more or less expected variable
association of certain Graeco-Roman deities with Mithras in the cultural heterogene-
ity of the Roman Empire, the remarkably faithful transmission of the central Mithraic
tauroctony is a case in point. This rather complex image invariably portrays the Roman
god: »Mithras pinning a fallen bull with his left knee. With his face averted to his right,
he pulls the animal’s head back by its mouth, chin, or horns with his left hand so that
its throat is exposed; with his right hand, he slays the beast with his knife or sword. A
sheaf of grain sprouts from the bull’s tail. A raven appears over Mithras’s right shoulder,
often perched on his cloak. A serpent and often a cup are ranged beneath the bull, while
a dog laps at the fatal wound of the bull and a scorpion is attached to the dying animal’s
genitals. «*4

Such a complex composition would seem to be vulnerable, if not outright amenable,
to syncretic influence. And yet this image was transmitted throughout the Roman Em-
pire, to its farthest boundaries, with little to no variation. The faithful transmission of the
tauroctonous image is even more remarkable when we consider that there is no evidence
from Mithraism for even the idea of any centralized conceptual control or administration
that might support its standardization; that there is no evidence for the existence of any
Mithraic texts or artistic templates that might have provided instructions or models for
the ‘rauroctony;45 and that new Mithraic cells were often established by initiates, who were,
nevertheless, often uneducated.*® Although these conclusions could reflect a taphonomic
bias in which generalized conclusions are based solely upon fortuitously surviving data,
comparative studies of contemporaneous religious groups, including the early Christiani-
ties, argue for Mithraic exceptionalism on these evidential points. The theoretical question
raised by our historical example of Mithraism, then, is how this rather complex image
became immunized to syncretic influences in the context of a cult that seemed otherwise
receptive to a multitude of such influences? Interestingly, resistance to external influences,
like their reception, seems to exploit innate cognitive attractors as well, reinforced, however,
by robust mnemonic salience.

In its Roman context, the Mithraic tauroctony could only have been viewed by non-
initiate members of the public as a representation of sacrifice,"” a feature of much Roman
official religion*® that would have provided a particularly salient and inferentially rich image
for Roman minds. A plausible cognitive attractor exploited by sacrificial rites is an evolved
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sense of reciprocity — observable even among our cousin primates.*’ As expressed in the
seemingly universal formula of relationship with deity — do uf des —° this ritual might be
expected to activate default expectations about an economy of exchange,™ a principle that
is manifest either as an actual exchange of resources among participants or as a potential
exchange with invisible partners.”® Mnemonically enhanced by the predictable visceral
reaction universally evoked by the spilling of blood and its associated emotional salience,™
this principle celebrates, in the more traditional formulation by the classicist Walter Burkert,
»The commensality of men in the presence of the sacred«.>*

The Mithraic tauroctony has also been identified as a star-map, in which each of its
compositional elements corresponds to well-known constellations: the bull to taurus, the
dog to canis minor, the serpent to hydra, the scorpion to scorpio, the cup, when present,
to krater, and the wheat emerging from the tail of the bull, to the star spica. Although con-
temporary interpretations of this astrological representation differ,”® the cosmic organiza-
tion of the tauroctony would have been especially attractive to the visuospatial skills that
are predominant among males,*® who, of course, exclusively constituted the membership
of the Mithraisms. This attraction to a spatial organization of relationships is associated
with motor adaptations that had an evolutionary history in such ancestral male pursuits as
hunting® - judging the position of moving targets, for example,” and accurately aiming
projectiles at them.*® Such activities were of significance for the large number of Mithraic
initiates who were also members of the military, for which the cult had a special attraction,*
and through which the cult was largely spread.®

Finally, in contrast to empathizing, which statistically is a characteristic of »female
brains«, the methodical patterns of astrological configurations would have been attrac-
tive to the systemizing proclivity of male brains.®* This systemization bias would have
provided mnemonic support for faithful transmission of the Mithraic tauroctony by its
male membership.
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3.3 The neural implementation of syncretistic selection

The cognitive effort required to resist syncretic influences to so faithfully transmit the
Mithraic tauroctony attests to the central importance of this singular image for the social
identity of the distributed Mithraic groups. Consequently, any discussion of selection
among historically available ideas, representations or practices, or of immunization against
such availability, must also include an explanation for how local ideas and preferences,
while stabilized by cognitive attractors, are processed and differentiated by evolved
neurocognitive functions.?

One universal cognitive function, whereby historically antecedent and culturally con-
tingent elements of syncretic formations are processed is imitation. Homo sapiens are
innately imitators, and we are so within minutes of our birth. Within the first hour of life,
for example, infants instinctively imitate rudimentary manual and facial gestures.** Like
most animals, it's how we learn,*® how we continue to learn as adults and how we transmit
what we have learned.®®

The cognitive anthropologist Thomas Wynn has noted that »[a]ll understandings of the
nature of mind have begun to take account of developments in neuroscience«,”” and a pos-
sible neurological basis for the compulsion to imitate — and for learned social constraints
upon this function - is the recent discovery of »mirror neurons« (Spiegelneuronen) in the
brains of primates and now confirmed in those of humans as well. While the significance
of this discovery is contested by some neuroscientists,*® it has been hailed by others as the
single most important discovery of the decade.*”

Briefly, mirror neurons are a specialized kind of motor neuron located primarily in
areas of the premotor and inferior parietal cortexes. These neurons not only fire when an
individual performs a particular action but also when an individual observes that act, or
even when that individual speaks or hears about it’’ - and, they account for »automatic«
arousal and behavioral responses to these inputs”* The firings of these neurons are linked
to functions of the limbic system, the neural system that is associated with emotions.”
Consequently, these specialized neurons facilitate our feelings of empathy,” and may con-
tribute to an explanation for human sociality generally.” Further, they support and, more
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importantly, give analytical clarity to and explanation for, descriptions by cognitive linguists
and conceptual blending theorists of those conceptual schemas that are derived from the
body and its perceptual and motor experiences, and that serve as the source domain for
blended constructions.”

On the other hand, neither animals nor humans go through their lives constantly imitat-
ing all of the observed actions of other members of their species. To do so would simply be
an inefficient way for any species to have evolved an ability to learn.”® Rather, the neural
implementation of imitation, like processes of syncretic formations, are constrained and,
therefore, selective. This process of selectivity seems to be controlled at the neural level by
a second type of cell in the mirror neuron system that inhibits or modulates the simpler
mirror neurons. Because of its controlling function, this second type of neuron has been
termed a »super mirror neuron«.”” Super mirror neurons are differentiated from simple
mirror neurons by their firing rate. While both simple and super mirror neurons fire when
an individual performs some action, super mirror neurons fire at a decreased rate when
an individual simply observes an action, or they cease to fire altogether.”® The differential
rate of firing by these super mirror neurons may be inhibiting the imitative compulsion
occasioned by the uninterrupted firing of the simple mirror neurons.”

Whereas the simple mirror neuron system is linked to the automatic functions of the
limbic system, the super mirror neuron system is located in the mesial frontal cortex areas
of the brain that are associated with such reflective mental functions as reasoning, planning,
organization, emotional and impulse control, problem solving, as well as with learning
and memory.*® This area of the brain is the least developed in infancy but shows dramatic
developmental and experiential change,® which include an encoding of transmitted, stabi-
lized, experienced and learned social preferences. In other words, the super mirror neurons
function to constrain imitative behavior in accordance with social preferences transmitted
in the context of localized practices® — as was the case for the Mithraic cells - to immunize
social groups against promiscuous contamination.

Whereas humans are hard-wired, as it were, to learn through imitation, resulting in, for
example, such theocrasic representations as those by Decimus, we are also hard-wired to
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select which aspects of others we finally imitate on the basis of locally determined prefer-
ences and behaviors,® and, consequently which to reject, as with the more selective the-
ocrasia of Apuleius or with the faithful transmission of the Mithraic tauroctony. In other
words, our brains function naturally to make sense of our environments and to articulate
and to transmit that sense conceptually by efficiently organizing that sense in ways that
blend information into categories deemed relevant, or to reject that which does not, both
socially as well as cognitively, whether that selectivity is reflexive or reflective.** At this
level of neurological implementation, it would seem that the species H. sapiens simply is
H. imitatus, that is to say, H. syncretismus. From this neurological perspective, therefore,
any generalized history of religions or social scientific category of »syncretism« that ignores
human cognitive capacities for and constraints upon cultural constructions would seem
simply to be a redundant truism. As Robert Baird famously argued already in 1971 with
respect to analyses of syncretism at the historical level, »no real purpose is served by apply-
ing« this term to describe a process that is »both inevitable and universal«.**

4 Conclusion

Processes of globalization, that is, modifications to local, community and traditional
identities resulting from cultural contact and interaction with large(r)-scale societies,
past and present, may provide an occasion for syncretism but they do not explain syn-
cretism — nor do they explain descriptions of identity maintenance by local resistance to
such influence in the face of that contact. Descriptions, from our historical example of
identifications of the Roman god Mithras with other »congenial« Graeco-Roman deities or
of their perceived correspondences, explain nothing about the nature of that congeniality
among the particular deities in particular times and places or about unexpected and idio-
syncratic juxtapositions, for example, the Amor-Psyche relief prominently displayed in
the Mithraeum of Capua Vetere (CIMRM 186).%¢ And while the presence of Mithras was
contaminated by that of contemporaneous Graeco-Roman deities, the particularly faithful
transmission of the Mithraic tauroctonous image throughout the multi-ethnic and multi-
linguistic expanse of empire presents a confound for historical generalizations about
processes of cultural interaction. Rather the notion of »syncretism« seems to have been
employed, primarily by historians of religion, to characterize ordinary cognitive dynamlcs
that, nevertheless, still retains a normative sense from its earlier theological usage,” im-
plying, by semantic suggestion, some »non-syncretic« ahistorical alternative, i. e, reveiatlon.

Ironically, the generalized history of religions category »syncretism« seems to have func-
tioned to explain away the particulars of religio-historical change. Nevertheless, research
at the neurocognitive level has begun to offer explanations for those »mental elements«
that Colpe understood as central to such historical processes and relations. These mental
elements include conscious as well as non-conscious capacities for, as well as constraints
upon, processes of selecting and rejecting cultural and historical possibilities by historical
agents, how the practices and mental representations of these agents were generated and
transmitted, and how they became transformed and re-represented in their transmission
from mind to mind and from group to group. We can summarize these contributions as
follows:

1 Any specific sequence of events required to structure the type of knowledge or repre-
sentation under consideration must be considered as structured by cognitive processes.*®
Whereas historical descriptions of so-called »syncretisms« are monothetic, cognitive
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explanations are polythetic, involving at least two processes: blending (identification, cor-
respondence) and selection (or rejection). Blending and selection are, of course, ordinary
cognitive processes whereby H. sapiens categorize and thereby make sense of their envi-
ronments. The psychologist Sarnoff Mednick considers that »the forming of associative
elements into new combinations which either meet specified requirements or are in some
way useful« to define the »nature of creative thinkjng«.89 »Categorization«, then, is a
fundamental cognitive process of creative and selective grouping by which some »distinct
entities are treated as equivalent« but others are not. The problem to be explained is, as with
syncretistic formations, »why we have the categories we have and not others«.”® In other
words, it must be explained why some »syncretistic« formations that are historically and
culturally possible occur, others do not; some of those that do occur spread epidemiologi-
cally, others do not; some of those that spread are accepted, others are resisted.

2 Any historical change and stabilization involves both endogenous factors of blending
and selection, such as evolved cognitive attractors and the neurologically implemented
proclivity for imitation, as well as learned exogenous factors of selection, which inhibit or
constrain endogenous default biases. These factors must be identified and explained.

3 It might prove heuristically beneficial to employ another, more neutral category for
those historical constructions that have been described as »syncretistic«, as Ulrich Berner
has suggested (this review). Such a category must, however, take into account that such
historical constructions are not simply cultural stases to be described but are the products
of human minds. Such products may themselves become inputs to be rejected, to be incor-
porated into held representations, or to be immunized against. These processes must also
be identified and explained.

Cognitive scientists are seeking ever more precisely to map processes of endogenous
selection and the neurocognitive mechanisms whereby exogenous factors become proc-
essed. Their contributions to our understanding of »syncretisms, as to the study of religion
generally, promise to restore to that study Max Miiller’s prescient, if subsequently neglected,
proposal to establish a naturwissenschaftliche foundation for historical as well as for con-
temporary studies of religion.”
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Zusammenfassung

Moderne Prozesse der Globalisierung wurden im westlichen Altertum durch die Imperien

von Griechenland und Rom vorweggenommen. Der Begriff » Synkretismus« wurde zuerst

definiert, um die kulturellen, und vor allem, die religivsen Wechselwirkungen zu cha-
rakterisieren, die durch diese Reiche veranlafit wurden. Obwohl diese Wechselwirkungen

weitgehend von Historikern beschrieben worden sind, liefern historische Beschreibungen

keine Erklirung fiir die selektiven Prozesse der sich daraus ergebenen Formationen.
Warum ist es so, dass einige »synkretistische« Formationen, die historisch und kulturell

moglich sind, auftreten, aber andere nicht? Beitrige aus den Kognitionswissenschaften

hinsichtlich der selektiven Ubertragung, Konsolidierung und Ablehnung der iibermittelten

Informationen konnen sowohl zur erkldrenden Aufgabe des Historikers beitragen als auch

ein Modell fiir eine wirklich religionswissenschaftliche Studie der Religion anbieten.

Summary

Modern processes of globalization were anticipated in Western antiquity by the empires of
Greece and Roman. The notion of »syncretism« was first defined to characterize the cul-
tural, and especially the religious, interactions occasioned by these empires. Although these
interactions have been extensively described by historians, historical descriptions do not
explain the selective processes of the resulting formations. Why is it that some »syncretistic«
formations that are historically and culturally possible occur but others do not? Contribu-
tions from the cognitive sciences concerning the selective transmission, consolidation, and
rejection of transmitted information may contribute to the historian’s explanatory task as
well as providing a model for a truly > religionswissenschaftlich« study of religion.

Sumario

Los procesos modernos de globalizacién han sido prefigurados en la antigiiedad occiden-
tal cldsica por los imperios de Grecia y Roma. El concepto de »sincretismo« fue definido

para caracterizar las interacciones culturales y, sobre todo, religiosas, provocadas por esos

imperios. Aunque dichas interacciones han sido ampliamente descritas por historiadores,
tales descripciones no ofrecen ninguna explicacion de los procesos selectivos de las forma-
ciones consequentes. ;Por qué aparecen unas formaciones »sincretistas«, que historica- y
culturalmente son posibles, pero otras no? Aportes de las ciencias cognitivas sobre la

selectiva translacion, consolidacién y reprobacién de las informaciones transmitidas

pueden contribuir a la tarea explicativa del historiador y ofrecer también un modelo para

un auténtico estudio sobre la religion en las ciencias de la religion.




Synkretismus und Utopie
in Lateinamerika

von Mariano Delgado

In zweierlei Hinsicht begegnet uns im lateinamerikanischen Kontext der Zusammenhang
von Synkretismus und Utopie: auf der einen Seite haben wir es mit verschiedenen Meta-
morphosen eines messianischen Sendungsbewusstseins zu tun,' das seit der Ankunft der
Europier die Utopie eines neuen Menschen in der so genannten »Neuen Welt« am Leben
halt; auf der anderen Seite finden wir als Ergebnis der Evangelisierung Formen eines in-
dianischen oder afroamerikanischen Synkretismus,” der in der jiingsten Zeit selbst bei
Theologen utopische Ziige erhilt: als Ausdruck einer urspriinglichen, bei uns verloren
gegangenen Religiositdt, die von der unio mystica mit der groflen Mutter Erde, der ganz-
heitlichen Dimension der Person, einem Verstindnis der Machtausiibung als Dienst an
der Gemeinschaft oder einem nicht-habgierigen Umgang mit dem Geld geprigt ist. Meine
Uberlegungen verdanken dem Beitrag Carsten Colpes »Das Phanomen der nachchristlichen
Religion in Mythos und Messianismus«® wesentliche Impulse.

1 Die Utopie des Neuen Menschen

In seinen Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte sprach Georg Wilhelm Friedrich
Hegel von ganz Amerika als dem »Land der Zukunft«, einem »Land der Sehnsucht fir
alle, welche die historische Riistkammer des alten Europa langweilt«.* Lateinamerika ist
es fiir viele bis heute auch geblieben, wie die hiesigen Reaktionen auf Phinomene wie die
kubanische Revolution und Che Guevara, die sandinistische Revolution, die Theologie der
Befreiung, die Ereignisse im Urwald von Chiapas oder die Wahl von Hugo Chavez und
Evo Morales in Venezuela und Bolivien zeigen. In Lateinamerika scheint die Politik immer
wieder von einem »messianischen« Sendungsbewusstsein durchdrungen zu sein. Die Uto-
pien eines »neuen Menschen« sind dort seit langem heimisch: man kann in der Tat die
Kulturgeschichte Lateinamerikas anhand der Metamorphosen der verschiedenen Utopien
schreiben, die seit Kolumbus dort heimisch geworden sind. Es sind dies die missionarische
Utopie, die kreolische, die indigene (oder indigenistische) sowie die panlateinamerikanische.
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1.1 Die missionarische Utopie

Die missionarische Utopie ist nicht zuletzt Ausdruck des spanischen Sendungsbewusstseins
des Entdeckungszeitalters. Dieses reicht bis ins Mittelalter zuriick. In der Nationalchronik,
die im 13. Jh. am Hofe Alfons X. redigiert wurde, heif3t es z. B.: »Spanien ist wie das Paradies
Gottes [...] Spanien ist das scharfsinnigste, kithnste und tapferste aller Linder [...], dem
Herrn treu [...] mit allerlei Giitern im Uberfluss gesegnet; es gibt auf der ganzen Welt kein
anderes Land, das ihm im Uberfluss gleicht; kein anderes Land kann es ihm in der Zahl
und Stirke der Festungen nachmachen; und wenige Lander sind auf der Welt so grof.
Spanien tiberragt alle anderen Lander und wird mehr als sie wegen seiner Treue geschitet.
O Spanien, es gibt weder Zunge noch Scharfsinn, um deine Giite zu preisen. «°

Dieses Sendungsbewusstsein wurde mit der Entdeckung der Neuen Welt - fiir die spa-
nischen Hofchronisten »das grofite Ereignis seit der Erschaffung der Welt, wenn man die
Inkarnation und den Tod ihres Schépfers ausnimmt«® — und dem Aufstieg Spaniens zur
Hegemonialmacht potenziert: Nun war von einer Universalmonarchie die Rede, die mit der
Bekehrung der neu entdeckten Volker sowie dem Kampf gegen Ketzer (Protestanten) und
Unglaubige (Mauren) dazu beitragen sollte, dass die Worte des Erlosers in Erfiillung gehen:
Fiat unum ovile et unus pastor (Es soll nur eine Herde und einen Hirten geben). Gleich nach
der Wahl Karls v. zum Kaiser 1519 sagte ihm sein Kanzler Mercurino Gattinara: »Sire, da
Euch Gott diese ungeheure Gnade verliehen hat, Euch iiber alle Kénige und Fiirsten der
Christenheit zu erhéhen zu einer Macht, die bisher nur Euer Vorginger Karl der Grofle
besessen hat, so seid Ihr auf dem Wege zur Weltmonarchie, zur Sammlung der Christenheit
unter einem Hirten.«” Im Deckenfresko, mit dem Luca Giordano um 1700 das Treppenhaus
in El Escorial schmiickte, ist dieses Sendungsbewusstsein plastisch geworden.

Die Missionare, die zur Evangelisierung der Neuen Welt aufbrachen, teilten dieses
Sendungsbewusstsein mit und legten es ihrer missionarischen Utopie zugrunde. Bereits 1516,
also im selben Jahr, in dem die Utopia des Thomas Morus erschien, entwarf Bartolomé de Las
Casas Pline fiir Mustersiedlungen, in denen die Indios und einfaches spanisches Bauernvolk
friedlich, gerecht und zum gegenseitigen Frommen und Nutzen miteinander leben sowie sich
biologisch und kulturell vermischen sollen.® Von der Vermischung von einfachen Spaniern
mit den zu einem unverdorbenen genus angelicum stilisierten Indios versprachen sich Las
Casas, die Franziskaner der Mexiko-Mission und die einschligig titigen Jesuiten den Aufbau
einer »wahren und sehr starken Kirche Christi in einer gliicklichen Welts, in die die Laster
der dekadenten europiischen Christenheit der Renaissance, allen voran die Habgier, keinen
Eingang finden sollten. Fiir die Missionare sind die Indios so etwas wie »weiches Wachs,
mit dem sie ihren Kirchentraum modellieren konnen. Toribio de Benavente (Motolinia),
ein Franziskaner der Mexiko-Mission, beschreibt die Indios z. B. so: »Zum Schlafen haben
die meisten von ihnen nicht einmal eine Schilfmatte in gutem Zustand. Sie verbringen nicht
schlaflose Nichte, um dariiber nachzusinnen, wie sie Reichtiimer erwerben und aufbewahren
koénnen, noch wiirden sie sich gegenseitig toten, um Amter und Ehre zu erlangen. [...] Sie
sind geduldig, iiberaus leidensfihig, sanftmiitig wie Schafe; ich erinnere mich nicht, jemals
geschen zu haben, dass sie einander kriinken; sie sind demiitig, allen - notgedrungen oder
freiwillig — gehorsam; sie wissen nichts anderes zu tun, als zu dienen und zu arbeiten. |[...]
Sie ertragen die Krankheiten mit viel Geduld und Leidensfihigkeit. [...] Ihre Behausungen
sind sehr klein [...] Diese Indios wohnen in ihren Hiuschen, Eltern, Kinder und Enkelkinder
zusammen; sie essen und trinken ohne viel Lirm oder Geschrei. Ohne Streitereien und
Feindseligkeiten verbringen sie ihre Zeit und ihr Leben; sie arbeiten, um das Notwendige fiir
ihr Leben zu beschaffen, und wollen dariiber hinaus nichts mehr.«®
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1.2 Die kreolische Utopie

Die europiischstimmigen Bewohner der Neuen Welt beerben das spanische Sendungs-
bewusstsein auf ihre Weise - indem sie es gegen seinen Ursprung wenden. Diese Beerbung
deutet sich bereits um 1570 (Francisco de la Cruz OP) an, wird dann im Verlauf des 17. und
18.(Gonzalo Tenorio OFM, die »Guadalupanos«) Jahrhundert im kreolischen Bewusstsein
fest verankert und gipfelt in der antispanischen Unabhéngigkeitsrhetorik des frithen 19. Jahr-
hunderts (Simoén Bolivar) wie des spiten (José Marti). Charakteristisch fiir die darin sich be-
kundende kreolische Utopie ist die Verbindung einer mafilosen Ddmonisierung der Spanier
mit der grenzenlosen Bewunderung fiir Las Casas und der Vision eines ewigen Friedens wie
des technischen Fortschritts in einem neuen Zeitalter, das mit der Unabhangigkeit Lateiname-
rikas anbrechen und der ganzen Menschheit Segen bringen soll. In seinen Jamaica-Briefen des
Jahres 1815 apostrophiert Simén Bolivar die Spanier als »der universalen Verachtung {iberaus
Wiirdige, als schlimmste »Feinde des Menschengeschlechts«'® sowie als eine »Rasse von
Volkermordern«', die in ihrem eigenen Blut oder im Meer ertrinken solle. Zugleich lobt er
das vorbildhafte Verhalten der Englander, deren Kolonialpolitik von der iberischen so ver-
schieden gewesen sei, dass freie Nationen wie die USA daraus hétten hervorgehen kdnnen.
Bolivar und die anderen Befreier instrumentalisieren Las Casas’ prophetische Anklage der
frithen Kolonialzeit, um den Unabhingigkeitskampf zu rechtfertigen. Sie sehen daher in Las
Casas, dem »Vater der Indios«, eine Art Schutzpatron Amerikas.

Bolivar triumt von einem harmonischen Zusammenleben von Indios, Schwarzen, Mestizen
und Weiflen unter kreolischer Obhut. Ebenso hat er die Vision von einer planetarisch-messia-
nischen Rolle Spanisch-Amerikas zum Wohle der gesamten Menschheit: »Ich sehe schon, wie
es in alle Winkel der Erde die Schitze an Silber und Gold sendet, die seine Gebirge bergen; ich
sehe schon, wie es durch seine gottlichen Pflanzen den leidenden Menschen der Alten Welt Ge-
sundheit und Leben bringt [...]. Ich sehe schon, wie es auf dem Thron der Freiheit sitzt, in der
Hand das Zepter der Gerechtigkeit, gekront vom Ruhm, und der Alten Welt die Majestit der
Neuen Welt zeigt.«'> Diese Utopie wird auch vom kreolischen Klerus Lateinamerikas geteilt.
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1.3 Die indigenistische Utopie

Die indigenistische Utopie - eine weitere Metamorphose — schlagt ihre ersten Wurzeln
in der frithen Kolonialzeit: in den frommen Bettelmonchen mit ihrer bereits erwihnten
Idealisierung der Indios zum engelsgleichen Geschlecht, das den verdorbenen Spaniern
entgegengesetzt wird; im Indio Felipe Guamdn Poma de Ayala, der in seinem Werk
Nueva crénica y buen gobierno (ca.1615) die gerechte soziale Verfassung und das kollektive
Ethos des Inkareichs der vier Weltgegenden als Kontrast zur kolonialen Unterdriickung
hervorhebt; und schliefSlich im Mestizen Inca Garcilaso de la Vega, der in seinem Werk
Comentarios reales de los Incas (1609-1617) die gute alte Inkazeit verklart. Dazu kommt das
kollektive Bewusstsein indianischer Bauern in den Anden. Darin verschmelzen die drei
von den Spaniern hingerichteten Inkaherrscher — ndmlich Atahualpa (1533), Ttipac Amaru
I. (1572) und Tpac Amaru II. (1781) — zu einer archetypisch-messianischen Figur, dem
»Inkarri« (zusammengesetzt aus »Inka« und »rey«), der eines Tages zurtickkommen wird,
um sein Volk zu sammeln sowie sein Reich zu restaurieren und zu vollenden. Aus diesen
Elementen ist letztlich die »andine Utopie« entstanden,'® also der Tagtraum von einer
Renaissance andiner Kultur. Die Entstehungsgeschichte der andinen Utopie stellt einen
Paradefall fiir die Verbindung von Mythos und Messianismus dar, die das apokalyptisch-
messianische Feuer jiidisch-christlicher Hoffnung durch den Kontakt mit dem magisch-
mythischen Denken oraler Kulturen vielerorts hervorgerufen hat."*

Nach dem »kreolischen Jahrhundert«, das fir die indigene Bevolkerung zum Teil
schlimmer als die Kolonialzeit war, verbinden die so genannten Indigenisten die andine
Utopie mit dem Marxismus, um daraus eine revolutionére Ideologie zu machen, die sie dann
partout threm messianischen Volk, den indianischen Bauern, einprigen wollen. So ist Luis
E. Valcarcel (1891-1987) und José Carlos Mariategui (1894-1930) die Uberzeugung gemeinsam,
dass nicht das Alphabet des Weifen, sondern der Mythos der sozialistischen Revolution den
Indios neuen Mut gibt: Das indianische Landproletariat wartet auf seinen Lenin."

Der Dichter und Volkerkundler José Marfa Arguedas (1911-1969) versucht sodann, den
sozialrevolutioniren Anden-Messianismus von Valcércel und Mariategui mit den magisch-
mythischen Denktraditionen der Quechua zu verbinden. Aus eigener Erfahrung — er ist,
obwohl Sohn eines weiffen Rechtsanwalts, bei einer indianischen Amme aufgewachsen und
hat deren Sprache als Muttersprache iibernommen - weif} Arguedas, dass die Indios den
sozialrevolutiondren Mythos nur verstehen werden, wenn er ihnen aus ihrer Geschichte
heraus plausibel wird. So setzt sich Arguedas zum Ziel, den Indios nicht Lenin, sondern
Tipac Amaru I1. als Vorbild nahe zu bringen, als dessen Reinkarnation die verschiedenen
Bauernfiihrer gesehen werden.® Kurz vor seinem Tod schrieb Arguedas einen Brief an den
im Gefingnis sitzenden Bauernfithrer Hugo Blanco. Darin wird dieser in héchsten Ténen
gelobt, denn er habe die Kinder und Schiitzlinge des alten Christus, des Christus aus Blei,
das Fiirchten gelehrt."” Arguedas bekriftigt nochmals seine Hoffnung auf den schénen Tag,
der kommen werde und an dem die Indianervélker wiedergeboren wiirden. Zugleich aber
befiirchtet er, dass diesem neuen Morgenrot eine Andenapokalypse vorausgehen kénnte,
die viel Blut kosten werde.

1.4 Die panlateinamerikanische Utopie
Zu der missionarischen, der kreolischen und der indigenistischen Utopie gesellt sich im

20. Jahrhundert eine panlateinamerikanische, ja universale Perspektive, von der hier drei
Varianten genannt seien. Die eine sieht Lateinamerika als Heimat einer fiinften (»kos-
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mischen«) Rasse, die andere als Heimat der Gerechtigkeit und der Freiheit, der dritten
schliefSlich gilt Lateinamerika als Geburtsort einer universalen Befreiungsethik.

Anders als im Falle der indigenistischen ist in der Utopie einer fiinften Rasse nicht der
Indio das messianische Subjekt der Zukunft Lateinamerikas, sondern der aus der Ver-
mischung aller Rassen entstandene Mestize. Die Bedingung der Moglichkeit dafiir ist
allerdings die Abkehr von der Verteufelung des hispanischen Elements. Nun betont man
wieder den um 1800 von Kreolen herausgearbeiteten Unterschied zwischen den iberisch-
katholischen und den angelsichsisch-protestantischen Kulturen — um die geistige Uber-
legenheit der Ersteren mit selbstbewusstem Stolz hervorzuheben.

Der Mexikaner José Vasconcelos (1881-1959) — Philosoph, Essayist und Politiker - ver-
leiht dieser » panlateinamerikanischen« Utopie die entscheidende Prigung. In seiner Schrift
La raza césmica. Mision de la raza iberoamericana (1925) nennt er die Triger des kreolischen
Nationalismus »niitzliche Verbiindete der Angelsachsen, unserer Gegner im Kampf um
die Vorherrschaft auf dem amerikanischen Kontinent«.”® An die Adresse der Kreolen wie
der Indigenisten gerichtet, schreibt er, dass man sich nun endlich und selbstbewusst auf
die iberischen Wurzeln und auf den alten Konflikt zwischen Romanen und Angelsachsen
besinnen solle, wenn man verhindern wolle, »dass sich ganz Amerika widerstandslos der
angelsichsischen Kultur unterwirft«.'®

Die Angloamerikaner hitten ndmlich ein klares Bewusstsein von ihrer historischen
Bestimmung behalten, »wihrend wir uns im Labyrinth unserer rhetorischen Chiméren
verlieren«. Ja es scheine, dass Gott selbst die Schritte der Angloamerikaner lenke, »wihrend
wir uns entweder im Streit um den wahren Glauben umbringen oder aber den Atheismus
zur Schau stellen«.?® Aber die Angloamerikaner, so Vasconcelos, hitten einen verhing-
nisvollen Fehler, naimlich die Siinde begangen, die »Ur-Rassen« Amerikas auszurotten,
wihrend die Iberer sie durch Mestizierung assimiliert hdtten. Daraus entnimmt Vasconcelos
die Hoffnung und die Zukunftsvision, nur in Lateinamerika werde im Verlauf eines Ver-
schmelzungsprozesses eines Tages die neue, eben »fiinfte, kosmische Rasse« entstehen,
eine universale Synthese der Menschheit, die dann durch Authebung der Gegensitze der
Rassen ein auf Liebe basierendes Friedenszeitalter in planetarischer Dimension begriinden
konne. Lateinamerika werde so »der Bekehrung aller Vélker am Ende der Zeiten«*' den
Weg bahnen und eine »Zivilisation der Liebe« im christlichen Geist begriinden: »Diese
Liebe wird eines der fundamentalsten Dogmen der fiinften Rasse«.”* Dieses Projekt macht
Vasconcelos zudem vom Besitz Amazoniens abhangig. Denn in dieser Gegend immenser
Ressourcen werde sich das Schicksal der Menschheit entscheiden. Daher sollten die Latein-
amerikaner als Trager der fiinften, kosmischen Rasse im Geiste christlicher Néchstenliebe
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alles daran setzen, dass Amazonien nicht in die Hinde der Angelsachsen falle, die es nur
zur Forderung der partikularen Herrschaftsinteressen der weiflen Rasse nutzen wiirden.
Dort sollte die fiinfte Rasse eines Tages Universopolis, die Welthauptstadt, errichten, um
von dort aus ein neues Pfingsten zu entfachen und die ganze Welt mit der christlichen
Nichstenliebe zu befruchten.?®

Vasconcelos Utopie klingt wie eine auf den Kopf gestellte Hegelsche Teleologie. Hegel
hatte, wie eingangs vermerkt, von Amerika als dem »Land der Zukunft« gesprochen, »in
welchem sich in vor uns liegenden Zeiten, etwa im Streite von Nord- und Siidamerika,
die weltgeschichtliche Wichtigkeit offenbaren« werde.** Nur ging Hegel davon aus, dass
dieser Kampf selbstverstindlich zugunsten Nordamerikas und seiner weifSen Rasse aus-
gehen werde.

Im selben Jahr 1925, in dem Vasconcelos seine Schrift publizierte, erschien ein Aufsehen
erregender Text aus der Feder des aus Santo Domingo stammenden Pedro Henriquez
Urefia mit dem Titel La Utopia de América.*® Darin weist er Lateinamerika die Aufgabe
zu, »der Utopie ihre zutiefst menschlichen und geistigen Ziige wiederzugeben«, damit der
Mensch wirklich zum Menschen werde, »der die Hemmnisse der absurden wirtschaftlichen
Organisation, in der wir gefangen sind, und den Ballast moralischer und sozialer Vor-
urteile, die das spontane Leben ersticken, hinter sich lasst«.?® Es geht Henriquez Urefia
um die Schaffung eines neuen, universalen Menschen, um »die kranken Gesellschaften
wenigsten mit Tropfen von Gerechtigkeit zu heilen«?” Nach dem Scheitern der Utopie in
den Vereinigten Staaten von Amerika, die er als »eines der am wenigsten freien Lander der
Welt« bezeichnet,® soll Lateinamerika sich als grofles Vaterland vereinen, um das Ideal
der Gerechtigkeit und der Freiheit zu verwirklichen, d. h. »um die Organisation der Gesell-
schaft auf neue Grundlagen zu stellen, die den Menschen von der stindigen Bedrohung
des Hungers befreien«.?” Henriquez Urenas amerikanische Utopie gipfelt schliefilich in
dem Traum vom neuen und freien Menschen: » Auf unserem Boden wird dann der freie
Mensch geboren, der die Pflichten als leicht und gerecht ansehen und in Groffmut und
Schaffensfreude erblithen wird«.*

Als letzte Variante der panlateinamerikanischen Utopie kann die Befreiungsethik ver-
standen werden, wie sie in der Theologie und Philosophie der Befreiung vertreten wird.
Oft wird sie von ihren Gegnern als eine Form des lateinamerikanischen Marxismus oder
zeitlichen Messianismus dargestellt.> Die Ubernahme einiger Elemente der marxistischen
Sozialanalyse gehort in der Tat zur lateinamerikanischen Befreiungsethik. Diese will sich
namlich nicht mehr darauf beschriinken, die Welt gedanklich zu ergriinden, sondern ver-
sucht sie wirksam zu verdndern: Sie will das Evangelium verkiinden und zum Aufbau des
Reiches Gottes beitragen im Protest gegen die mit Fiilen getretene menschliche Wiirde, im
Kampf gegen die Ausbeutung der weitaus grofiten Mehrheit der Menschen, in der Liebe,
die befreit, und bei der Schaffung einer neuen, gerechten, solidarischen und briiderlichen
Gesellschaft.*® Eine solche Befreiungsutopie steht und fllt mit der Schaffung eines »neuen«
Menschen. Gewiss, nicht wenige Vertreter der Befreiungsethik beschreiben den »neuen
Menschen« in Anlehnung an das marxistische Vokabular. So heif3t es z. B. bei Ernesto
Cardenal: »Der neue Mensch ist der Mensch ohne Egoismus, der solidarische Mensch, der
fiir seinen Néchsten lebt, der dafiir lebt, seinem Nichsten zu dienen; es ist der Mensch einer
sozialistischen Gesellschaft, in der der Mensch den Menschen nicht mehr ausbeutet, in
der der Wert eines Menschen nicht mehr nach dem gemessen wird, was er einem anderen
wegnimmt, sondern nach dem, was er einem anderen gibt. [...] Und ich glaube, in der kuba-
nischen Jugend sieht man schon sehr deutlich diesen Typ des Neuen Menschen. [...] Der
Neue Mensch in Kuba ist der gleiche Neue Mensch, von dem im Neuen Testament die Rede
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ist, der neue christliche Mensch«.** Sieht man aber genauer hin, so kann man feststellen,
dass der Traum vom neuen Menschen seit der missionarischen Utopie eine Konstante in
der lateinamerikanischen Kultur darstellt, die von Hunger und Durst nach Gerechtigkeit
und Briiderlichkeit wesentlich geprigt ist.

Im Schatten des Kolumbusjahres 1992 wurde tiber die ethische Identitit Lateiname-
rikas kontrovers diskutiert.** Der Fall der Berliner Mauer hat zu einem Klirungsprozess
innerhalb der Befreiungsethik gefiihrt, in der sich nun zwei Tendenzen beobachten
lassen: Auf der einen Seite findet man bei Theologen wie Gustavo Gutiérrez den Ver-
such einer theologischen Erdung der Utopie vom neuen Menschen. In den siebziger
Jahren sprach Gutiérrez von drei Befreiungsebenen. Er hat dabei zwar die soteriologische
Befreiung von der Macht der Stinde und des Bosen nicht vergessen, sie aber auf die
dritte Stelle verwiesen, hinter der sozial-wirtschaftlichen Befreiung der Unterdriickten
und der kulturell-politischen Befreiung. Diese soll durch »allmahliche Eroberung einer
wirklichen und schopferischen Freiheit [...] zu einer permanenten Kulturrevolution, zur
Schaffung eines neuen Menschen und in Richtung einer qualitativ anderen Gesellschaft«
fithren.” Bei der letzten Ausgabe seiner Theologie der Befreiung betont nun Gutiérrez den
Primat der soteriologischen Befreiung: Sein Projekt des »neuen Menschen« im politisch-
philosophischen und geschichtlichen Sinn des Wortes beruht nicht nur auf Gesellschafts-
strukturen, deren Verdnderung sozusagen den neuen Menschen von selbst ergeben werden,
»sondern auch auf Haltungen und Einstellungen, die eben nicht das mechanische Produkt
dieser Strukturen sind«*¢, - d.h. es entspringt vor allem der Bekehrung zum messianischen
Ethos und zum neuen Menschen des Evangeliums.

Auf der anderen Seite haben wir Philosophen wie Enrique Dussel, die sich durch den
Dialog mit der europiischen Diskursethik (K. O. Apel, J. Habermas)*” in der Notwendigkeit
einer universalen materialistischen Befreiungsethik bestitigt fithlen. Eine solche sieht in den
Opfern und den Teilnehmern einer kritischen Kommunikationsgemeinschaft die Triger
des »Prinzips Befreiung«. Aus der Erfahrung ihrer Leidensgeschichte heraus gewinnen
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sie — und sei es ex negativo — das kritisch-ethische Bewusstsein fiir das befreiende Sollen
und sind so »um eine negative, dekonstruktive Transformation und positive Konstruktion
der Normen, Strukturen, Institutionen und Systeme der Sittlichkeit bemiiht«**. Das Ziel
einer solchen Befreiungsethik ist die universale, solidarische, gerechte und briiderliche
Gesellschaft aus der Sicht der Opfer heraus.

2 Die indianischen Synkretismen
als Utopie der » guten, vorchristlichen Religion «

Die indianischen Religionen waren von Furcht gegeniiber dem Kosmos und den Gottern
geprigt, die man mit allerlei Opfern und Kulthandlungen folglich zu »besinftigen« ver-
suchte. In der vorchristlichen indianischen Religiositit begegnet uns jene Mischung aus
Tremendum und Faszinosum, die den Menschen zum Opfer von Herrscher- und Priester-
kasten werden ldsst. Die christliche Missionspredigt verteufelte einerseits die indianischen
Religionen im Zeichen des beim Konzil von Florenz 1442 betonten Exklusivismus,*
wihrend sie andererseits bemiiht war, die darin ausgedriickte magisch-mythische Welt-
anschauung zu entzaubern und die Schopfung als Werk eines personalen Gottes zu
prisentieren, der die Menschen liebt. In einer Predigt iiber den einen und den dreieinigen
Gott aus 1585 heif3t es paradigmatisch: »Schaut, meine Kinder, auf diesen grofien, schénen
Himmel, auf die strahlende Sonne, den hellen Mond, auf die fréhlichen und doch geord-
neten Sterne; schaut auf das unermessliche Meer, auf die Fliisse, die ihm entgegenstromen;
schaut auf die Erde mit ihren Feldern und hohen Bergen, ihren Baumen und Quellen, auf
die Vielfalt der Vogel in der Luft, das Vieh auf den Weiden, die Fische im Wasser. Der Herr
tiber all dies, der regiert und befiehlt, das ist der Gott, der all dies geschaffen hat und es allein
mit seinem Wort erhalt; das ist euer Gott [...] Gott ist grof8 [....] Er ist sehr gut und mitleidig,
Er liebt den Menschen, und allen Seinen Geschipfen tut Er Gutes und fordert sie; und vor
allen liebt Er den Menschen, weil Er in ihn Sein Abbild und Gleichnis legte. Gliicklich der,
der Gott kennt, [hm dient und Ihn anbetet. Doch es gibt ungliickliche Menschen, Blinde,
die den Steinen, den Fliissen und anderen niederen Dingen die Ehre erweisen, die Gott
gebiihrt. Schdmst du dich nicht, Mensch, das als Gott anzubeten, was geringer ist als du?«*®

Nach den griindlichen Kampagnen zur Ausrottung des offentlichen und des verborgenen
Gotzendienstes sind Kernelemente indianischer Religiositit geblieben, so z.B. die »so-
wohl-als-auch-Mentalitit«. Denn die Indianer waren durchaus bereit, den Christengott
anzunehmen, aber ohne auf ihre eigenen Gotzen zu verzichten. »Christen zu werden,
ohne deswegen aufzuhoren, Heiden zu sein!« wire demnach das Motto der Indios fiir die
Bewiltigung der Begegnung mit dem iberischen Katholizismus im Schatten der Kolonial-
mission. Der Jesuit Pablo José de Arriaga, um 1621 als Ausrotter des verborgenen Gotzen-
dienstes in den peruanischen Anden titig, berichtet von einer Begebenheit, aus der die
doppelte Loyalitit der Indianer hervorgeht: »Ein anderer Irrtum, noch allgemeiner als
der vorerwiihnte, besteht darin, dass sie meinen, beide Religionen [die heidnische und die
christliche] annehmen und sie gleichzeitig einhalten zu kénnen. So kenne ich einen Ort,
in dem sie aus demselben Tuch, aus dem sie einen Umhang fiir das Bild Unserer Lieben
Frau angefertigt hatten, auch ein Hemd fiir die Huaca machten; denn sie meinen und sagen,
dass sie die Huacas anbeten und zugleich den Vater, den Sohn und den Heiligen Geist fiir
Gott halten sowie Jesus Christus anbeten konnen; dass sie den Huacas opfern und sie feiern
konnen, wie gewohnt, wihrend sie zugleich in die Kirche kommen, die heilige Messe horen,
ja die Beichte und die Kommunion empfangen kénnen. «*!
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2.1 Die Entstehung des indianischen Synkretismus im 19. Jh.

Die Vertreibung der Jesuiten, der Niedergang der katholischen Missionstatigkeit im
Schatten von Aufklirung und Franzosischer Revolution sowie die Riickkehr vieler spa-
nischer Missionare nach der Unabhéngigkeit Lateinamerikas fithrten dazu, dass die Kirche
bei den Indianern im 19. Jh. »sehr schwach oder gar nicht vertreten war«. Hierbei kam es
»zu einer wirklichen Riickbildung des Christlichen. Die autochthonen religiésen Fiihrer
mussten auf ihre urspriingliche religiose Tradition zuriickgreifen, um ihr Christentum
neu zu definieren.«** Da die Indianer zu dieser Freiheit erst gelangten, »als sie bereits
vollstandig christianisiert waren«, war die Folge »nicht die radikale Wiederherstellung der
urspriinglichen indigenen Religionen, sondern die »Indianisierung« des Christentums«*?,
d.h. die Bildung jener »synkretistischen Religionen«*4, die wir heute kennen und einen
durch und durch »nachchristlichen« Charakter haben.*® Wir kénnten sie mit gutem Recht
Maya-Katholizismus, Quechua-Katholizismus, Aymara-Katholizismus oder Guarani-Ka-
tholizismus nennen. Die grundlegende religiose Erfahrung dieser indianischen Katholizis-
men ist geprégt »von der Vereinigung mit dem gesamten Universum, von der Solidaritat
mit den Mitmenschen, von der Entfaltung des Lebens bis zu seiner Fiille im Gleichgewicht
der geteilten Krifte und Ressourcen«.*® Hierbei ist auch eine wissenschaftliche Kontro-
verse iiber die Bewertung des indianischen Synkretismus entstanden: fiir eine Gruppe
von Forschern sind darin christliche Elemente vorherrschend, andere sprechen von einer
»Mischreligion « mit heidnischem Ubergewicht; wiederum andere vertreten die These der
so genannten Religion yuxtapuesta, wonach Elemente beider Religionsformen »ungetrennt
und unvermischt« in der Indioseele zusammenleben.*’

In vielen nach dem européischen Einbruch entstandenen Mythen kann man, wie ich
meine, Anzeichen dafiir finden, dass die christliche Heilsbotschaft trotz der einseitigen
Transkulturationsmethode und des Wirkens des erobernden Gottes den ethisch-mythischen
Kern indianischer Kulturen erreicht und die biblische Opferperspektive — in Altamerika
unbekannt — sowie die Befreiungssehnsucht dort verankert hat. Die vorchristliche » Herr-
schaftsmythologie« ist einem neuen »ethischen« Diskurs gewichen, der uns oft vermischt
mit dem nativistischen Chiliasmus begegnet.

2.2 Haltung zu den indianischen Synkretismen heute

Aus christlicher Sicht kénnten die indianischen Synkretismen als Ergebnis eines »begon-
nenen, aber noch nicht abgeschlossenen Katechumenats« verstanden werden.*® Die Evan-
gelisierung sollte heute nicht mehr von der Verteufelung der Restbestinde indianischer

Religionen geprégt sein, sondern von der Bereitschaft zum Dialog zwecks einer legitimen
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Inkulturation bzw. Indianisierung des Christentums: Im Sinne der Aufnahme jener Ele-
mente einer »guten Religion«, die in den indianischen Synkretismen vorhanden sind; denn
in Nostra aetate 2 hat das Zweite Vatikanische Konzil im Bezug auf die anderen Religionen
festgehalten: »Die katholische Kirche verwirft nichts von dem, was in diesem Religionen
wahr und heilig ist.«*

1 Dies ist etwa das Konzept einiger Ethnologen und Missionaren aus der Gesell-
schaft Jesu, die im Schatten des Kolumbusjahres 1992 das Buch El rostro indio de Dios®®
konzipierten. Sie befiirworten eine Akzeptanz der indianischen Synkretismen, die viel
mehr bedeutet »als blofle strategische Toleranz«. Akzeptanz bedeutet fiir sie also eine
Evangelisierung, die die Andersartigkeit dieser Synkretismen respektiert und sie »als neue
Samenkérner des Wortes«® bzw. als »einen Beitrag zur christlichen Synthese«®? Latein-
amerikas begreift. In diese Synthese kénnten die indianischen Synkretismen folgende
Werte einbringen: »Die sakrale Dimension der Okologie, z.B. die »Mutter Erde« und
die Berge in der Kultur der Aymara und der Quechua; die ganzheitliche Dimension der
Person, d. h. die Einheit von Korper und Seele; die Bedeutung aller Sinne in der religitsen
Erfahrung; die Bilder oder die »Heiligen« als Erscheinung des Gottlichen; bestimmte
Formen des » Animismus¢, die uns aus der Perspektive des einen Gottes erschrecken, die
aber als Symbol des einzigen, fiirsorglichen und nahen Gottes betrachtet werden kénnen.
Dies gilt weiterhin fiir die Logik des Korperlichen und des Sinnlichen, die weniger von
vorgefafiten Verallgemeinerungen als von unantastbaren Dogmen bestimmt ist. Vielmehr
wird die Verschiedenheit und Einzigartigkeit respektiert. Die facettenreiche Anniherung
an das Géttliche, durch Tanz, Fasten, usw. wird betont. «*

Ein solches Evangelisierungskonzept wird sowohl der Inkulturation als auch dem Syn-
kretismus gerecht. Wihrend die Inkulturation als die systematische und bewusste treibende
Kraft der Evangelisierenden zu verstehen wire, »um die universale Botschaft des Evan-
geliums in die evangelisierte Gesellschaft zu iibersetzen, so stellt der Synkretismus den
umgekehrten Prozess dar, »in dem die Evangelisierten versuchen, die eigenen religitsen
Merkmale zu bewahren «.**

2 Bei Autoren wie Leonardo Boff lassen sich hingegen FEinfliisse des nativistischen
Chiliasmus erkennen, die zu einer utopischen Verkldrung der indianischen Synkretismen
filhren. Boff bedauert die bisherige »Inkulturationsunfihigkeit« des abendlindischen
Christentums und betreibt eine Idealisierung der eingeborenen Kulturen und Religionen.
Der lateinamerikanischen Kirche wirft Boff dann vor, manche Verzerrung, Einseitigkeit,
Mehrdeutigkeit und gar manchen Irrtum und Fehler der westlichen Kultur tibernommen
zu haben, »wie etwa die einseitige Ausrichtung auf das Wort oder einen Ethnozentrismus,
der das immense Unvermdgen ist, andere Kulturen und Religionen zu akzeptieren und
anzuerkennen und friedlich mit ihnen zu leben; wie etwa eine Macht, die immer stirker
zentralisiert und als absolute Autoritit ausgeiibt wird; wie auch das Misstrauen allem Kor-
perlichen und Materiellen gegeniiber; wie den Patriarchalismus, der die Frauen ausschlief3t
und dem Weiblichen in Mann und Frau argwdhnisch gegeniibersteht; wie schlieflich eine
verbissene Einstellung der Sexualitit gegeniiber; wie den Individualismus usw.«*

Demgegeniiber findet Boft in den indianischen Synkretismen eine orale Kultur, in der
die heiligen Orte noch eine wichtige Rolle spielen, ja eine von Ehrfurcht und Verehrung
gepragte tiefe unio mystica mit der Groflen Mutter Erde; die Werte der Gemeinschaft; die
Wertschitzung des menschlichen Leibes als integralen Bestandteil der Wertschitzung des
gesamten Menschen; ein Verstindnis der Machtausiibung als Dienst an der Gemeinschaft;
Einfachheit und Gleichgiiltigkeit einer (westlichen) Mentalitit gegeniiber, die soviel wie
moglich an Kapital und Reichtum anzuhdufen versucht.*® Eine Auseinandersetzung mit
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dem »nachchristlichen« Charakter, den so gut wie alle soziologischen, ethnologischen,
religionshistorischen und theologischen Studien den indianischen Synkretismen be-
scheinigen, ist fiir Boff kein Bediirfnis mehr. Wahrend Carsten Colpe in den nativistischen
Chiliasmen eine Verschmelzung von »Mythos und Messianismus« sieht, deren Haupt-
merkmal das restaurative »anaklitische Denken« ist, also »die Hinneigung aus einer Gegen-
wart zu einem Uranfang oder gar das Aufstiitzen auf den Uranfang zwecks Bestimmung
der Gegenwart«,” pladiert Boff allen Ernstes fiir das Ankniipfen an die Zeit »vor 1492«, um
die alten Religionen »wieder zuriickzugewinnen und aufzubauen, bzw. um sie sie in ihrer
»Giiltigkeit« und »Legitimitit« anzuerkennen: als wesentliches Element eines Prozesses zur
»Riickgewinnung der fritheren Identitét, aber auch als Wiedergutmachung, weil sie einst
von den Missionaren »bekidmpft und regelrecht verboten wurden«.>®

Die Religionen sind fiir Boff ndmlich die »kollektive Ant-Wort« eines gesamten Volkes
auf das »Vor-Wort Gottes« und somit als »giiltig und legitim« zu sehen, so dass Gott in
allen Religionen sich seinem Volk zeigt und dieses in ihnen Gott auch wirklich begegnet
ist.>® Wenn auch nicht alles in den Religionen giiltig und legitim bleibt, da es sowohl im
Christentum wie in den anderen Religionen Fehlentwicklungen und Pathologien gibt, so
gentiigt doch Gottes Wirken in den verschiedenen Kulturen, »um jene Phanomene aufzeigen
zu konnen, die man >gesund« nennen kann im Sinne einer Forderung des Lebens — an-
gefangen mit der Forderung des schwichsten, am meisten verletzbaren und bedrohten
Lebens — sowie im Sinne der Gemeinschaft und Gemeinsambkeit, der Vergebung der Liebe.
Wenn diese Wirklichkeiten in der Alltiglichkeit des menschlichen Lebens entstehen,
gedeihen und sich entfalten kénnen, kann man sagen, dafl Gott und sein Geist dort am
Werke sind.« So hat fiir Boff das Kriterium, ob tatsdchlich Leben gefordert wird, »fun-
damentalen und universalen Wert«,*® aber zur Erhellung dieses Grundkriteriums ist keine
von auflen kommende Evangelisierung der Kulturen vonnéten; vielmehr evangelisieren
sich die Menschen selbst unter der geheimen Fithrung Gottes. Der christliche Beitrag von
auflen soll sich nun darauf beschrinken, ein prophetisches Verhalten und prophetische
Worte an den Tag zu legen, damit der Dialog zwischen den Religionen »im Dienste der
Gerechtigkeit, der Freiheit und der Befreiung steht«.*!

3 Messianischer, utopischer Uberschuss

Angesichts dieses Befundes kann man durchaus verstehen, dass Jacques Lafaye in den
iberischen (lateinamerikanischen) Kulturen einen »messianischen Uberschuss« dia-
gnostiziert.” Das weitverbreitete Phinomen des Populismus oder Caudillismo kreolischer,
indigenistischer oder marxistischer Pragung, die iiberschwingliche Rhetorik des neuen
Menschen oder die Verkldrung der indianischen Synkretismen zu Religionsformen einer
Kontrastgesellschaft, die dem dekadenten, christlichen Westen Mores lehrt, sind deutliche
Symptome.
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Im eingangs zitierten Aufsatz nennt Carsten Colpe folgende innerweltliche Metamor-
phosen des apokalyptisch-messianischen Feuers jiidisch-christlicher Hoffnung in der
Religionsgeschichte: »Die Verzeitlichungen und Materialisierungen dieser Hoffnung in
den Ketzerbewegungen der Alten Kirche und des Mittelalters; die Gnostisierung dieser
Hoffnung und ihre Ausrichtung auf Verklarung dieser Welt im russischen Christentum;
die Uberbietung dieser Hoffnung im Islam und die Ausziehung ihrer messianischen Linie
in seinen chiliastischen Mahdi-Erwartungen; die Okonomisierung dieser Hoffnung und
ihr endgiiltiger Ubertritt iiber die Schwelle zur revolutiondren Praxis im Marxismus; end-
lich und schlief8lich die prophetisch-nativistischen Bewegungen in den Stammesreligionen
der Jetztzeit. «**

Ich habe zu zeigen versucht, dass auch im Zusammenhang von Utopie und Synkretismus
in Lateinamerika »die Flamme der Sehnsucht« lodert, die ein Teilhard de Chardin in der
Christentumsgeschichte so sehr vermisste.** Aber fiir die Verwirklichung dieser Sehnsucht,
firr die Verwirklichung »messianischer« Werte wie Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit,
Gerechtigkeit und Friede ist gerade eine niichterne » Erdung« der Utopie die Vorausset-
zung - und fiir den Dialog mit dem Synkretismus ist zudem wichtig, von den Universal-
konstanten der conditio humana auszugehen. In der Sprache Carsten Colpes ausgedriickt:
Auch im Zusammenhang mit den lateinamerikanischen Utopien und nachchristlichen
Synkretismen ist es notig, die Verzeitlichungen und Materialisierungen messianischer Hoff-
nung »in jenen eschatologischen Schwebezustand zurtickzuschalten oder zu revertieren,
welcher einerseits den Blick in die Zukunft offen hilt und andererseits die Arbeit an der
Zukunft vor Desillusionierung bewahrt«. Carsten Colpe hilt dies fiir eine der »kardinalen
Aufgaben« christlicher Theologie.®® Dem kann ich im iberischen und lateinamerikanischen
Kontext nur zustimmen.

Zusammenfassung

In zweierlei Hinsicht begegnet uns im lateinamerikanischen Kontext der Zusammen-
hang von Synkretismus und Utopie: auf der einen Seite haben wir es mit verschiedenen
Metamorphosen eines messianischen Sendungsbewusstseins zu tun, das seit der Ankunft
der Europier die Utopie eines neuen Menschen in der so genannten »Neuen Welt« am
Leben halt; auf der anderen Seite finden wir als Ergebnis der Evangelisierung Formen
eines indianischen oder afroamerikanischen Synkretismus, der in der jiingsten Zeit selbst
bei Theologen utopische Ziige erhilt: als Ausdruck einer urspriinglichen, bei uns verloren
gegangenen Religiositit, die von der unio mystica mit der groffen Mutter Erde, der ganz-
heitlichen Dimension der Person, einem Verstindnis der Machtausiibung als Dienst an
der Gemeinschaft oder einem nicht-habgierigen Umgang mit dem Geld gepragt ist. Der
Beitrag pladiert einerseits fiir ein Wachhalten der Flamme der Sehnsucht, die ein Teilhard
de Chardin in der Christentumsgeschichte so sehr vermisste, und andererseits — mit Carsten
Colpe - fiir das Zuriickschalten der Verzeitlichungen und Materialisierungen messianischer
Hoffnung »in jenen eschatologischen Schwebezustand«, der »den Blick in die Zukunft offen
hilt und andererseits die Arbeit an der Zukunft vor Desillusionierung bewahrt«.
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Summary

In the Latin American context we encounter the connection between syncretism and utopia
in two different ways: on the one hand we are dealing with different metamorphoses of a
messianic sense of mission which, since the arrival of the Europeans, keeps the utopia of
a new human being alive in the so-called »new world«; on the other hand, as a result of
evangelization we find forms of an Indian or Afro-American syncretism which in recent
times, and even for theologians, includes utopian characteristics as an expression of an
original religiosity, which we have lost, that is marked by the unio mystica with the great
Mother Earth, by the holistic dimension of the person, by an understanding of the exercise
of power as service to the community, or by a non-avaricious handling of money. On the
one hand the contribution argues for keeping alive the flame of yearning, which Teilhard
de Chardin so sorely missed in the history of Christianity, and advocates on the other
hand shifting the temporalizations and materializations of messianic hope back »into that
eschatological state of uncertainty, « to quote Carsten Colpe, that »keeps the view into the
future open and, on the other hand, protects the work for the future from disillusionment. «

Sumario

La conexi6n entre sincretismo y utopia se nos presenta en el contexto latinoamericano de
dos maneras: por una parte la encontramos en las diferentes metamorfosis de una con-
ciencia mesidnica de la mision en la historia, que desde la llegada de los europeos mantiene
viva la utopia del hombre nuevo en el »Nuevo Mundo«; por otra parte tenemos como
resultado de la evangelizacién formas de un sincretismo amerindio o afroamericano, que
en los tltimos tiempos adquiere incluso para te6logos rasgos utopicos: como expresion de
una religiosidad primigenia, perdida entre nosotros, que parte de la unio mystica con la
gran madre tierra, la dimension integral de la persona, una comprensién del poder como
servicio a la comunidad o un uso del dinero que no esté marcado por la avaricia. El articulo
opta por mantener viva la llama del anhelo, que un Teilhard de Chardin echaba tanto de
menos en la historia del cristianismo, y por otra parte cree necesario, con Carsten Colpe,
revertir las temporalizaciones y materializaciones de la esperanza mesiénica »en aquel
estado escatoldgico« que »cultiva la mirada en el futuro y al mismo tiempo evita caer en la
desilusion al trabajar por construir el futuro«.




Synkretismus — die Problematik
der Grenzen zwischen
und in den Religionen

von Ulrich Berner

1 Einleitung - Zur Debatte iiber die
Verwendbarkeit des Synkretismusbegriffes

Die Verwendbarkeit des Synkretismusbegriffes ist in der Religionswissenschaft und auch
in der Ethnologie umstritten.! Die Vorbehalte gegen die Verwendung sind zumeist durch
den Hinweis begriindet worden, der Begriff impliziere eine unzulissige (Ab)Wertung.?
Auch ist bemerkt worden, der Begriff sei leer und nutzlos, wenn er iiberall in der Religions-
geschichte anwendbar sei. Als Ersatz sind verschiedene Alternativen vorgeschlagen worden,
wie z.B. der Begriff der »Kreolisierung«.* Doch hat sich keine der Alternativen bisher
wirklich durchsetzen kénnen - der Synkretismusbegriff scheint also doch einen gewissen
Erkenntniswert zu haben.’

Der immer wieder auftretende Widerstand gegen die Verwendung dieses Begriffes
erklart sich letztlich vielleicht daraus, dass »Synkretismus« zumeist als » Mischung« kon-
zeptualisiert wird - auch wenn bekannt ist, dass die Ableitung von dem griechischen Verb
»synkerannymi« (mischen) nicht korrekt ist. Die Metapher der »Mischung« bringt die
Vorstellung mit sich, dass alle Grenzen aufgehoben werden - so wie in einem chemischen
Prozess die verschiedenen Elemente, die eine Verbindung eingehen, nachher nicht mehr
erkennbar sind. Die Vorstellung, dass die Grenzen zwischen den Religionen aufgehoben
werden, ldsst aber an den Verlust der (religiésen) Identitit denken und kann die Angst vor
dem Chaos des (religidsen) Relativismus herautbeschworen.

Auch wenn vorausgesetzt wird, dass Grenzen notwendig sind, um dem Menschen
Orientierung zu geben, so bleibt doch zu fragen, ob Synkretismus - als Authebung der
Grenzen zwischen den Religionen - zum Verlust der religiésen Identitit und in das Chaos
eines religiosen Relativismus fithren muss. Denn es wiire ja zu tiberlegen, ob die Aufhebung
der Grenzen zwischen den Religionen ausgeglichen werden kann durch die Entdeckung
von Grenzen in den Religionen. Diese Uberlegung soll im Folgenden anhand zweier Bei-
spiele aus Stidafrika durchgefiihrt werden: das erste Beispiel ist der Fall des »héretischen«
Bischofs Colenso, der die Grenze zwischen Christentum und Heidentum aufgehoben hat;
das zweite ist die Nazareth Baptist Church, die als »synkretistisch« bezeichnet worden ist.
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2 John William Colenso (1814-1883),
der erste anglikanische Bischof von Natal

Auf seiner ersten Inspektionsreise in der neuen Dibzese, im Jahre 1855, entdeckte Colenso
bereits erste Hinweise auf die gemeinsame Grundlage von Christentum und Heidentum.
Bei einem Gesprich iiber die einzelnen Bitten des »Vater Unser« stellte er fest, dass die so
genannten Heiden den Schopfergott kennen und auch das Gewissen als die innere Stimme,
die den Menschen sagt, was gut und base ist.® Bei einem Besuch des alternden Zulu-Konigs
Mpande, der gerade tiber den Tod seines Lieblings-Sohnes weinte, fithlte Colenso sich
an die Geschichte eines Kénigs aus dem alten Israel erinnert: »1 could not but remember
that piteous cry of another grey-headed king, who had done fierce things, he too, in his
day, - »O my son, Absalom!««.”

Begegnungen dieser Art brachten Colenso dazu, seine missionarische Rolle nicht als eine
Aufgabe der Bekehrung aufzufassen - im Sinne einer Umkehr —, sondern als eine Aufgabe
der Belehrung, die es ermoglichen soll, weiter zu gehen auf dem Weg, der méglicherweise
bereits beschritten war. Zu dieser missionarischen Belehrung rechnete er auch den Unter-
richt in den modernen Naturwissenschaften — gerade in seiner Zeit, nach dem Erscheinen
von Darwins Origin of Species, eine heikle und umstrittene Aufgabe. So schrieb er fir die
Schule seiner Missionsstation ein Buch zur Einfithrung in die Naturwissenschaften, in dem
er den neuesten Stand der Geologie mit dem christlichen Schopfungsglauben in Einklang
zu bringen suchte.®? Wie aus einer seiner Reden vor englischem Publikum hervorgeht, sah
er keine Schwierigkeit darin, Darwins Theorie iiber die Abstammung des Menschen in
seine theologische Konzeption zu integrieren.’

Sein Verstindnis von Konversion als einer Art Evolution, die nicht unbedingt einen
Bruch mit der Vergangenheit erfordert, kommt besonders deutlich in seiner Predigt iiber
das »Vater Unser« zum Ausdruck: die Verehrung der Eltern, die gerade in der Zulu-Kultur
eine so grofie Rolle spiele, sei Same und Keim der wahren Religion.'® Nicht zufillig hat
Colenso zwei Metaphern gewihlt, die aus der Biologie stammen: auf diese Weise wird
die Vorstellung einer kontinuierlichen Entwicklung oder Entfaltung auf den Bereich der
Religion iibertragen. Damit hat er eine evolutionire Betrachtungsweise eingefiihrt, die jede
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Grenzziehung willkiirlich erscheinen lésst — wie beim Wachstum einer Pflanze kann auch
im Hinblick auf das Wachstum des Glaubens eine Grenze nur willkiirlich gezogen werden.

In seinem Kommentar zum Rémerbrief - »from a missionary point of view« - hat
Colenso diese Sicht der Religionen exegetisch zu begriinden versucht: die Christen
haben keinen Vorteil vor den Heiden, ebenso wenig wie damals die Juden vor den
Heiden — »favouritism« gebe es nicht bei Gott." Auch den Heiden sei das Gesetz ins
Herz geschrieben: »... there is a living obedience to the law of truth and love which they
find written upon their hearts by the finger of God, which is akin to the true living faith
of a Christian ...«.'? Daraus folgt aber, dass die Taufe und ein explizites Bekenntnis zum
Christentum nicht als notwendige Voraussetzungen fiir das Heil des Menschen zu be-
trachten sind - eine Auffassung, die mit einem weit verbreiteten Verstindnis von Mission
unvereinbar war.

Nach dem Romerbrief-Kommentar hat Colenso einen kritischen Kommentar zum
Pentateuch und zum Buch Josua verdffentlicht. Darin bestritt er nicht nur die Ver-
fasserschaft Moses, sondern auch die Historizitit der Landnahme-Berichte; auflerdem
distanzierte er sich von der Ethik, die in diesen und anderen alttestamentlichen Texten
enthalten ist. Die Anregung zu diesem Unternehmen, das ihm iiberwiegend Kritik und
Ablehnung einbrachte, hatte sich im Gesprich mit seinem Katecheten ergeben, der ihm
als »native speaker« des Zulu bei der Ubersetzung des Alten Testaments zur Seite stand.
Dieser Katechet hatte immer wieder kritische Fragen gestellt, den Wahrheitsgehalt und
die Ethik narrativer und gesetzlicher Aussagen im Pentateuch betreffend.’* Colenso war
nicht nur bereit, seinen Zulu-Katecheten als gleichberechtigten Gesprichspartner an-
zuerkennen - er sprach von seinem »Zulu-Philosophen« —; er fand sich am Ende seines
Kommentarwerks auch bereit, Texte aus nichtchristlichen Quellen, z.B. aus Indien, zu
zitieren, um sie als gleichwertige Zeugnisse gottlicher Offenbarung bekannt zu machen:
»I quote also, in conclusion, the following words, which were written by one who had no
Pentateuch or Bible to teach him, but who surely learned such living truths as these by the
secret teaching of the Spirit of God.«'*

Colensos Bibelkritik, entstanden in der Situation interkultureller Kommunikation,'®
hat zu einer Aufhebung der Grenze zwischen den Religionen gefiihrt, insofern als die
Unterscheidung zwischen wahrer und falscher Religion nicht mehr mit der Unterscheidung
zwischen Christentum und Heidentum zusammenfillt. Eine Aufhebung der Grenze
zwischen den Religionen hat aber nicht notwendig zur Folge, dass alle religivsen Grenzen
iiberhaupt verschwinden, so dass sich jenes Chaos eines religiosen Relativismus einstellen
wiirde, wie es die Gegner des Synkretismus befiirchten wiirden. Denn Colenso hat sehr wohl
Grenzen gezogen und »rigoros« zwischen gut und bose unterschieden, nur dass diese Grenze
nicht zwischen, sondern in den Religionen verliuft: er unterscheidet zwischen Glauben und
Aberglauben oder Irrglauben. Als Ausdruck von Aberglauben betrachtet er z. B. jede Art von
Grausamkeit. Solche Art von Aberglauben hat es aber, wie Colenso ausdriicklich feststellt,
auch im Christentum gegeben, wie z. B. die Tétung von Ketzern; und diesen Irrglauben hat
es wiederum, wie Colenso sogleich hinzufiigt, im Protestantismus wie im Katholizismus
gegeben, so dass nicht einmal eine konfessionelle Zuordnung moglich ist."®

Die »Mosaische Unterscheidung« zwischen wahrer und falscher Religion wird also nicht
aufgegeben. Sie erscheint hier nur in einer anderen Gestalt, die in der Theorie Assmanns,
der diesen Begriff eingefiihrt hatte, so nicht vorgesehen war."” Die Entscheidung fiir die
wahre Religion ist aus der Sicht Colensos nicht am Bekenntnis ablesbar, da sie sich in der
Tiefe des Gewissens vollzieht, als Bereitschaft zur Buf3e.'® Deshalb impliziert diese Art der
Mosaischen Unterscheidung keine Intoleranz, die zur Gewalttitigkeit fiihren konnte.
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Diese Auffassung stief? in der anglikanischen Kirche Siidafrikas, also in der kolonialen
Situation, auf heftigen Widerstand. Der Erzbischof von Kapstadt ero6finete einen Hiresie-
prozess, in dem Colenso schliefflich verurteilt und exkommuniziert wurde. Allerdings
konnte Colenso seine Position behaupten und seine Arbeit fortsetzen, da die kirchliche
Verurteilung seine Ernennung durch die englische Krone nicht aufheben konnte." Die
Hiresievorwiirfe bezogen sich auf Glaubenssitze des anglikanischen Bekenntnisses, wie
z.B. den Glauben an ewige Hollenstrafen - einen Glaubenssatz, den Colenso tatsdchlich
geleugnet hatte.?® Der wichtigste Grund fiir die Verurteilung Colensos diirfte aber darin
gelegen haben, dass der Erzbischof von Kapstadt befiirchtete, der Sinn der Mission werde
aufgehoben: »If these views are true, I cannot tell why we need to preach the Gospel to the
heathen; it seems to me that you take away the great motive for doing so: they are, without
our teaching, accepted, righteous, justified, saved. «*!

Auf diesen Vorwurf, er zerstore jede Motivation fiir die Missionsarbeit, hat Colenso
mit Unverstdndnis reagiert, und er hat seine Sicht der Religionen noch einmal kurz zu-
sammengefasst: »In the first place I have taught that neither they nor we shall be » saved« if
we die in impenitance, each according to the light he has received. «** Es handelte sich eben
um eine uniiberwindbare Differenz in der Auslegung des anglikanischen Bekenntnisses
und dementsprechend in der Auffassung vom Sinn der Missionsarbeit, eine Differenz, die
letztlich in der Problematik der Grenzen begriindet war.

Beide Kontrahenten zogen klare Grenzen zwischen wahrer und falscher Religion. Aus der
Sicht des Erzbischofs war diese Grenze ablesbar am Bekenntnis, verstanden als eine Summe
von Aussagen, die als wahr behauptet werden. Auf diese Weise kann zwischen Christentum
und Heidentum, Orthodoxie und Haresie unterschieden werden. Ware der Synkretismus-
begriff zu seiner Zeit in Gebrauch gewesen, dann hitte er Colenso wohl als einen Synkretisten
verurteilt, wegen Aufhebung der Grenze zwischen den Religionen. Er war jedenfalls nicht
bereit oder nicht in der Lage, die Korrektur der Grenzziehung, wie sie Colenso vorgenommen
hatte, zu akzeptieren oder zu erkennen. Die Schwierigkeit lag ja auch darin, dass Colenso
eine Grenze gezogen hatte, die nicht am Bekenntnis ablesbar, also sozusagen unsichtbar ist.

Aus dieser Differenz ergab sich auch die Asymmetrie in der theologischen Debatte
zwischen den beiden Kontrahenten: in seiner Verteidigung hat Colenso nie den Versuch
gemacht, den Héresievorwurf an den Ankléger zuriickzugeben, da es fiir ihn die Kategorie
der Hiresie als Bezeichnung der Grenze zwischen wahrer und falscher Religion eben nicht
gibt.” Den Synkretismusvorwurf hitte er jedenfalls zuriickgewiesen, da er ganz sicher
war, die Grenze zwischen wahrer und falscher Religion nicht aufgehoben, sondern nur
korrigiert zu haben - allerdings so, dass sie in den Religionen selbst verlduft, auch inner-
halb der Konfessionen des Christentums.
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2 Josiah Shembe (1870-1935)
und die Nazareth Baptist Church

Die Nazareth Baptist Church, gegriindet 1910 von dem Zulu-Propheten Josiah Shembe, ist
bereits in den 4oer Jahren des 20. Jahrhunderts zum Gegenstand der Forschung geworden.
Bekannte Missions- und Religionswissenschaftler wie Bengt Sundkler und Gerard C. Oost-
huizen haben die Aktivititen dieser Kirche beobachtet, die schriftlichen Quellen analysiert
und Interviews mit den Nachfolgern des Kirchengriinders gefiihrt. Da der Kirchengriinder
einige Elemente aus der traditionellen Zulu-Kultur iibernommen hatte, wie z. B. die Ver-
ehrung der Ahnen, ist es nicht verwunderlich, dass der Synkretismusbegriff in der élteren
Forschung eine zentrale Rolle gespielt hat. Auch in der neueren Forschung wird der Begriff
noch verwendet, etwa zur Beschreibung der Tracht, in der die Mitglieder einer Tanzgruppe
dieser Kirche auftreten — mit dem Schild eines Zulu-Kriegers und im Schottenrock. Diese
Zusammenstellung heterogener Elemente ist als »syncretism« oder auch als »syncretistic
ensemble« bezeichnet worden.?*

Oosthuizen hatte in seinen Arbeiten auch die Frage erortert, ob es sich iiberhaupt um
eine christliche Kirche handele - eigentlich eine theologische Fragestellung. Gestiitzt auf
eine Analyse der Hymnen, die Josiah Shembe gedichtet hatte, glaubte er feststellen zu
miissen, dass es starke Abweichungen vom christlichen Bekenntnis gebe — z. B. habe Jesus
Christus keine zentrale Bedeutung in der Theologie dieser Kirche: »The corner-stone of
this movement is thus not Jesus Christ but Isaiah Shembe.«**> Qosthuizen kam deshalb zu
dem Urteil, dass es sich um Synkretismus handele - die traditionelle Zulu-Kultur sei die
Grundlage, auf der eine neue Religion aufgebaut sei, so dass nicht von einer christlichen
Kirche gesprochen werden konne: »This is a revitalization movement of the nativistic type
in which syncretism has taken place at the very grass roots.«*

Der Synkretismusbegriff wird von Oosthuizen als eine theologische Kategorie ver-
wendet, die eine Vermischung heterogener Elemente beschreibt und die zugleich eine
Abweichung von der reinen christlichen Lehre kritisiert. Durch eine Umfrage unter An-
hiingern der Kirche - es wurden 42 Personen befragt — hat Oosthuizen sein Urteil bestitigt
gesehen. Es wurde ein Fragebogen mit 27 Fragen entworfen, in denen u. a. gefragt wurde,
warum zu Jesus und/oder zu Shembe gebetet wird. Aus den Antworten folgerte Qost-
huizen, »Im Frommigkeitsleben der Befragten« spiele Jesus »allenfalls im Hintergrund
eine Rolle«.*” Auf die Frage »Sind Sie Christ?« hitten 80 Prozent der Befragten mit »nein«
geantwortet. Oosthuizen glaubte deshalb, sein Urteil noch einmal bekriftigen zu kénnen:
»Wenn diese Bewegung als christlich gelten soll - die Befragten lehnten das ab - dann
mifite die Person Jesu Christi und ihr Werk im Mittelpunkt stehen. Dies aber ist eine
nachchristliche Bewegung. Man sollte sie nicht christlich nennen. Eine > Kirche«liegt hier
nur im religionsphanomenologischen Sinn vor. «*® Sundkler hat Oosthuizens Darstellung
kritisiert und ihm vorgeworfen, methodologische Probleme tibersehen zu haben. Er hat
zundchst mit Recht festgestellt, es miisse unterschieden werden zwischen dem Glauben
und Selbstverstindnis Shembes, wie es in seinen Hymnen zum Ausdruck komme, und
dem Glauben und Verstindnis seiner Anhinger.?® In den Hymnen kann Sundkler kein
Anzeichen dafiir erkennen, dass Shembe sich an die Stelle Jesu Christi gesetzt habe. Er gibt
aber zu, dass es unter den Anhingern Shembes Ansitze zur Divinisierung des Propheten
und Kirchengriinders gibt.

Im Hinblick auf den Synkretismusbegriff mahnt er zur Vorsicht: das Problem des
Synkretismus sei zweischneidig - es sei kein Problem der neuen religiosen Bewegungen
in Afrika, da ja auch die mehr oder weniger etablierten Kirchen des Westens oder Ostens
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nicht von vornherein iiber diesen Verdacht erhaben seien.*® Der Begriff »suspicion« lasst
allerdings erkennen, dass auch Sundkler den Synkretismusbegriff als eine theologische
Kategorie verwendet, die ein negatives Werturteil impliziert. Wenn er vorsichtiger ist
in seinen theologischen Urteilen iiber afrikanische Kirchen, so ist dies auch in einer
methodologischen Uberlegung begriindet, in einer Reflexion auf die Sprache der Religion:
im Anschluss an den englischen Religionsphilosophen Ian Ramsey verweist er auf die be-
sondere Logik, die »Merkwiirdigkeit« (oddness) der religiosen Sprache - diese miisse bei
der Interpretation religioser Aussagen, wie sie z.B. in den Hymnen Shembes vorliegen,
beachtet werden.”

Absalom Vilakazi hat die theologischen Urteile iiber die Kirche Shembes einer scharfen
Kritik unterzogen. Dabei greift er gerade auf den Synkretismusbegriff zurtick, verwendet ihn
aber als eine beschreibende, religionsgeschichtliche Kategorie: »We use the word syncretism
in this study to mean the mingling of concepts and elements of different origin and intent,
without attaching any value judgements to it as is common in the writings of churchmen!«*?

Die konventionelle Deutung von »Synkretismus« als Mischung wird iitbernommen und
durch einen Vergleich mit Praktiken afrikanischer Medizin veranschaulicht: die Wirkung
eines Medikaments konne manchmal durch Mischung mit einem anderen Medikament
gesteigert werden — nach diesem Modell konnten die Versuche verstanden werden, die
Zulu-Religion durch Mischung mit Elementen der neuen, fremden Religion zu stirken:

»The thesis of this study is that Shembe in his church attempted to create a new Zulu
society on the broad basis of the old, and give this new society roots and values. «**

Dieser Ansatz zu einer funktionalistischen Erklarung der Kirchengriindung hat bei zwei
Nachfolgern Josiah Shembes scharfen Widerspruch hervorgerufen: der eine wollte die
Kirche Shembes als eine vollig neue Form des Christentums verstanden wissen, der andere
sogar als eine neue Weltreligion. Beide waren sich aber darin einig, dass Qosthuizens theo-
logische Kritik der religiosen Identitit Shembes besser gerecht werde.** In diesem Fall wire
es also gerade die neutrale Verwendung des Synkretismusbegriffes als eine beschreibende
Kategorie, die auf Ablehnung stofit, nicht die kritische Verwendung als eine theologische
Kategorie. Jene beiden Nachfolger, die zeitweise um die Fithrung konkurrierten, verfolgten
anscheinend gar nicht das Ziel, die Vereinbarkeit mit dem christlichen Bekenntnis zu
behaupten und sich in die Tradition des Christentums einzuordnen - eben dieses Ziel ist
sonst der Grund fiir die Ablehnung des theologisch begriindeten Synkretismus-Urteils.
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Die Position Qosthuizens ist auch in der neueren Forschung kritisiert worden. Irving
Hexham hat ebenso wie Sundkler auf ein methodologisches Problem hingewiesen. Er
sieht dieses Problem aber nicht in einer mangelnden Reflexion auf die Eigenart der
religidsen Sprache, sondern in der mangelnden Berticksichtigung der Eigenart primérer
Religionen (primal religions): diese beruhten auf priméren religiosen Erfahrungen (primal
experiences), wie z.B. Triumen und Visionen.*® Der Synkretismusbegriff spielt in dieser
Deutung keine Rolle, weil es ja nicht darum geht, die Verbindung heterogener religidser
Elemente zu analysieren, sondern darum, die Verarbeitung primirer religidser Erfahrungen
zu rekonstruieren.

In der neuesten, ethnologischen Forschung zur Nazareth Baptist Church werden jene
Elemente, die Hexham der »primal religion« zuordnet, in einem anderen theoretischen
Rahmen gedeutet. Magnus Echtler hat die von Harvey Whitehouse entwickelte Modes-
Theorie angewandt, in der nicht Arten von Religionen unterschieden werden, sondern
Arten von Religiositit (doctrinal vs. imagistic mode of religiosity).’® So kénnen die
Triaume und Visionen, die in dieser Kirche eine grofie Rolle spielen, der »imagistic mode
of religiosity« zugeordnet werden. Auch in diesem theoretischen Rahmen hat der Syn-
kretismusbegriff keine zentrale Bedeutung, da es in erster Linie um die Wirkung der Rituale
geht, nicht um die Herkunft ihrer Elemente.

3 Zusammenfassung und Ausblick

Zunichst ist noch einmal zu iiberlegen, ob der Synkretismusbegriff nicht doch durch eine
der Alternativen ersetzt werden sollte, die ins Spiel gebracht worden sind.*” Im Hinblick
auf die Alternativen, wie z. B. » Hybridisierungg, ist aber mit Recht festgestellt worden, dass
es sich ebenfalls um Metaphern handelt und dass diese Metaphern neue — und vielleicht
noch gréflere — Probleme mit sich bringen, insofern als sie Vorstellungen aus der Biologie,
die iiberwiegend mit negativen Wertungen belastet sind, auf die Religionen iibertragen.*®
Der Synkretismusbegriff, dessen Metaphorik eher an chemische Prozesse erinnert, ist
vielleicht doch besser dazu geeignet, als eine deskriptive Kategorie verwendet zu werden.
Ein gutes Beispiel einer solchen Verwendung des Synkretismusbegriffes — ausdriicklich als
»Mischung« verstanden — findet sich in Vilakazis Kapitel »Syncretism in Shembeism«.* Die
Beschreibung synkretistischer Prozesse kann aber durch eine andere Metaphorik erginzt
und in einen anderen theoretischen Rahmen iiberfiihrt werden - eben durch die Reflexion
auf die Problematik der Grenzen in und zwischen den Religionen.

Als Ausgangspunkt kann die urspriingliche Bedeutung des Wortes »synkretismos«
genommen werden, das bekanntlich von Plutarch geprigt worden ist: die Geschichte
von den Kretern, die angesichts duflerer Feinde ihre internen Streitigkeiten vergessen
und zusammenhalten,*® ist dazu geeignet, den Blick von den religiosen Ideen und ihren
»synkretistischen« Verbindungen auf die Menschen zu lenken, als die Akteure in der Ge-
schichte der Religionen. Wenn es um das Uberleben einer Gemeinschaft geht, die sich in
einer veranderten historischen Situation vorfindet, wie z. B. in der Zeit des Kolonialismus,
dann ist die »Mischung« heterogener religioser Elemente eine der Optionen - wie Vilakazi
den Synkretismus Shembes gedeutet hat: als »Revitalisierung der Zulu-Gesellschaft«. Dieser
Prozess konnte vielleicht noch besser durch eine rdumliche Basis-Metaphorik beschrieben
werden, wie sie der Theorie Bourdieus zugrunde liegt.*'

Shembe erscheint dann als ein Akteur im religiosen Feld, der sein kulturelles Kapital,
das er durch traumatische Erfahrungen und Askese angesammelt hat, erfolgreich dazu
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eingesetzt hat, in diesem Feld neue Grenzen abzustecken. Er hat die Grenze zwischen
Christentum und Heidentum, wie sie von den christlichen Missionskirchen definiert war,
nicht hingenommen und sich nicht dauerhaft im Kraftfeld einer der etablierten Positionen
angesiedelt; vielmehr hat er sich nach kurzem Aufenthalt in der African Native Baptist
Church selbstindig gemacht und sich einen eigenen Bereich im religiésen Feld abgegrenzt,
indem er sich von beiden Systemen - von der traditionellen Zulu-Religion wie von dem
europdischen Missions-Christentum — distanziert hat. Aus beiden Systemen hat er die Ele-
mente {ibernommen, die aus seiner Sicht zur wahren Religion gehérten, deren Grenze er
also nicht zwischen, sondern in den etablierten Religionen entdeckte. Shembe hat aber nicht
nur im metaphorischen Sinn einen eigenen Bereich im religiosen Feld abgegrenzt — durch
die Verbindung heterogener ritueller Elemente -, sondern auch im wortlichen Sinn: durch
den Erwerb von Land und die Griindung der Siedlung Ekuphakameni, seines eigenen
»Neuen Jerusalem«.*? Er war also auch in der Lage, sein religioses Kapital, das er als Prophet
und Heiler angesammelt hatte, in 6konomisches Kapital umzuwandeln, soweit es nétig war
fiir das Uberleben seiner Gemeinschaft.**

So hatte er sich eine Position im religitsen Feld geschaffen, die es ihm erlaubte, un-
abhingig von den europiischen Missionskirchen die Spielregeln zu bestimmen: wer in
die Gemeinschaft aufgenommen wird und welche religiosen Aktivititen fiir die Mitglieder
geboten oder verboten sind. Der Erfolg seiner Kirchengriindung ist sicherlich auch darin
begriindet, dass Shembe nicht versucht hat, die Grenze zwischen dem religisen und dem
politischen Feld zu verschieben - er hat es sorgfiltig vermieden, auch nur den Anschein
politisch subversiver Absichten zu erwecken. Die Kreativitit im religiésen Feld - in Be-
griffen eines 6konomischen Ansatzes:** eine Verbesserung auf der Seite des religitsen
Angebotes — konnte von der Kolonialregierung und spater von der Apartheid-Regierung
durchaus geduldet, ja sogar gefordert werden, wenn nur die Abgrenzung zum politischen
Feld gewahrt blieb.

Colenso kann in der gleichen Weise als ein Akteur im religitsen Feld beschrieben wer-
den, der die Abgrenzung zwischen Christentum und Heidentum, wie sie in seiner Kirche
definiert war, nicht hingenommen hat. Ein Unterschied liegt darin, dass er seine Position
in einem etablierten Bereich des religiosen Feldes, in der anglikanischen Kirche, gar nicht
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verlassen wollte. Er ist ja gegen seinen Willen als »Hiretiker« ausgegrenzt worden, und er
hat nie den Anspruch aufgegeben, eine legitime Auslegung des anglikanischen Bekennt-
nisses zu vertreten.”> Die Grenze zwischen wahrer und falscher Religion, die er in den
Religionen entdeckt hatte, verlief allerdings nicht im sichtbaren Bereich, so dass es nicht
die Option gab, im religiosen Feld einen eigenen Bereich als ein neues Ensemble ritueller
und/oder dogmatischer Elemente abzugrenzen. Die Abspaltung einer Colenso-Gemeinde
in der anglikanischen Kirche Siidafrikas war ja nur eine Folge des Hiresieprozesses, nicht
die Griindung einer neuen Kirche.*¢

Der grofite Unterschied im Vergleich zu Shembe liegt darin, dass Colenso die Ab-
grenzung zwischen religiosem und politischem Feld, wie sie in der kolonialen Situation
definiert war, nicht hingenommen hat. Nach seiner Exkommunikation hat er sich mit
zunehmender Intensitit als Kritiker der britischen Kolonialpolitik engagiert, was als der
Versuch erscheinen musste, das religiose Feld auszuweiten, die Grenze zum politischen
Feld zu verschieben. Shembe hat das Angebot im religiosen Feld erweitert, indem er eine
neue Position innerhalb dieses Feldes etabliert hat. Colenso hat dagegen die Grenzen des
religivsen Feldes erweitert, indem er Positionen auflerhalb dieses Feldes attackiert hat.*”
Aufgrund dieser Einmischung in die Politik — des Versuches, die Spielregeln aus dem
religitsen in das politische Feld zu iibertragen — verlor er die Unterstiitzung von Seiten
der Kolonialregierung, die ihm bis dahin sicher gewesen war.*® Die Konflikte im religiésen
Feld konnten von der Kolonialregierung ja als Kreativitat gedeutet und geduldet werden,
solange die Abgrenzung zum politischen Feld gewahrt blieb. Gerade dieser Abgrenzung,
der Autonomie der Felder, hatte Colenso es aber zu verdanken gehabt, dass er im Konflikt
mit dem Erzbischof von Kapstadt seine Position als Bischof von Natal zumindest teilweise
hatte behaupten konnen.

Wenn Colenso die sichtbare Grenze zwischen den Religionen aufgehoben hat,
insofern als er die einfache Gegeniiberstellung von Christentum und Heidentum
nicht akzeptieren wollte, so scheint er damit der vergleichenden Religionswissenschaft
nahe zu kommen, wie sie gerade zu seiner Zeit im Entstehen war. Es gibt tatsdchlich
eine grundlegende Gemeinsambkeit zwischen Colenso und Max Miiller, dem »Vater
der Religionswissenschaft«, der den »Fall Colenso« gekannt und mit eindeutiger
Sympathie fiir Colenso verfolgt hat:** beide haben sich um eine Aufwertung der afri-
kanischen Religionen bemiiht,*® und beide haben die Auffassung vertreten, alle religiosen
Phidnomene seien »mit dem gleichen Mafi« zu messen; es diirfe keine Immunisierung
fir das Christentum geben.” Ein Unterschied liegt darin, dass Colenso seine Apologetik
der wahren Religion mit einer Kritik der falschen Religion verbunden hat — des Aber-
oder Irrglaubens, der z.B. in der Verfolgung von Haretikern zum Ausdruck kommt.
Diese religionskritische Dimension kam nicht bei Max Miiller zur Entfaltung, sondern
bei James George Frazer, der die andere, kritische Richtung der Religionswissenschaft
reprasentierte. Hier ergibt sich eine ganz andere Gemeinsamkeit: Colenso und Frazer
haben jede Gelegenheit wahrgenommen, kritisch auf aberglaubische Phinomene im
christlichen Abendland hinzuweisen.*

Die apologetische Richtung wurde im 20. Jahrhundert von den Religionsphinomeno-
logen weiter verfolgt. Das Verdienst der klassischen Religionsphdnomenologie liegt
darin, konsequent die Grenzen zwischen den Religionen aufgehoben zu haben, so dass es
eigentlich keine essentialisierenden Darstellungen der so genannten Weltreligionen mehr
geben diirfte. Die Schwiche der Religionsphidnomenologie, die insofern mit Recht kritisiert
worden ist, lag in dem einseitig apologetischen Ansatz, der die religionskritische Perspektive
nicht zur Geltung kommen liel. Die Aufhebung der Grenzen zwischen den Religionen
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muss eben auch in der Religionswissenschaft ausgeglichen werden durch die Entdeckung
der Grenzen in den Religionen, wie z. B. durch die Unterscheidung verschiedener Arten
der Religiositit;* oder auch durch die Unterscheidung verschiedener Arten des Mono-
theismus,’* die ebenfalls in ein und derselben religigsen Tradition auftreten konnen. Der
Religionsbegriff selbst ist zwar aus pragmatischen Griinden unverzichtbar,*® muss aber zu-
mindest durch einige abgeleitete Begriffe, wie z. B. »Religiositit« und »religiose Tradition«,
ergianzt werden, um dem religionsinternen Pluralismus individueller Auslegungen gerecht

zu werden.>®
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Zusammenfassung

Das weit verbreitete Verstindnis von »Synkretismus« als Mischung impliziert die Vor-
stellung, dass alle Grenzen aufgehoben werden. Anhand zweier Beispiele aus Siidafrika
soll gezeigt werden, dass die Authebung der Grenze zwischen den Religionen nicht zum
Verlust der religiosen Identitit und zum religiosen Relativismus fithren muss. Sodann wird
die Synkretismus-Thematik in eine Begrifflichkeit iibersetzt, die der Theorie Bourdieus
entnommen ist. Abschlieflend wird eines der beiden Beispiele, der Fall des »hiretischen «
Bischofs Colenso, in die Geschichte der Religionswissenschaft eingeordnet — deren Aufgabe
bestimmt wird im Anschluss an Carsten Colpe, den Lehrer des Verfassers.

Summary

The widely held understanding of »syncretism« as mixture implies the notion that all
boundaries have been abolished. With the aid of two examples from South Africa it shall
be shown that the removal of the boundary between religions does not have to result in
the loss of religious identity and lead to religious relativism. The topic of syncretism is
then translated into a conceptual system that is taken from Bourdieu’s theory. Finally, one
of the two examples, the case of the »heretical« bishop Colenso, is incorporated into the
history of religious studies — the task of which is defined according to Carsten Colpe, the
author’s teacher.

Sumario

La muy extendida interpretacidn del sincretismo como »mezcla« implica la idea de que
desaparecen todas los fronteras. A través de dos ejemplos de Africa del Sur, el articulo
muestra que la supresion de las fronteras entre las religiones no tiene por qué conducir a la
pérdida de la identidad religiosa y al relativismo. A continuacién, el tema del sincretismo es
traducido en una conceptualidad tomada de la teorfa de Bourdieu. Finalmente se encauza
uno de los dos ejemplos, el del obispo »hereje« Colenso, en la historia de las ciencias de la
religion, cuya tarea es descrita siguiendo a Carsten Colpe, el maestro del autor.




Weltreligion und Globalisierung

Chicago 1893 - Edinburgh 1910 - Chicago 1993

von Christoph Auffarth

1 Synkretismus: Vom Schimpfwort zum Schliisselbegriff

In der Zeit, in der der Begriff Synkretismus vom Schimpfwort zum Schliisselbegriff wurde,’
mit welchem man die Erfahrungen der eigenen Zeit begreifen konnte und damit auch
historische Entwicklungen neu konzipieren, entwickelten Religionswissenschaftler kom-
plementir den Begrift Weltreligion. Der Begriff formulierte eine Aufgabe, die die Entwick-
lungen und Zumutungen der Moderne reflektiert: Von der Formierung des Nationalstaates
zum Imperialismus und dem Anspruch auf Weltherrschaft. Gleichzeitig lasst sich an dem
Diskurs iiber den Begriff die Ambivalenz von Religion erkennen,

+ einerseits Macht zu rechtfertigen und zu stabilisieren,

+ andrerseits aber auch die subversive Kraft von Religion, die die Maglichkeit in der
Moderne darstellt, Differenz zu markieren, Alternativen zu behaupten, die nicht einfach
politischen Mehrheitsentscheidungen unterliegen, nicht in der Globalisierung untergehen,
und Widerstindigkeit zu mobilisieren.

Im Laufe des 19.Jahrhunderts bildeten und institutionalisierten sich — nicht nur in
Europa - die Nationalstaaten. Die Formierung von neuen einheitlichen Staatsgebieten
(anstelle von unzihligen kleinen absolutistischen Herrschaften mit wiederum vielfach be-
grenzten Durchsetzungsmoglichkeiten in den autonomen und immunen Kirchen, Hiusern,
Miihlen, Klostern mit ihrer »Freiheit«)* unter dem einen Monopol der Zentralregierung
unter einem Staatsvolk und einer Religion bedeutete zugleich eine innere Kolonisation der
Minderheiten, die der Einheit der Nation ihre Differenz zu opfern hitten: ihre sprachliche
Eigenheit, ihre Lebensformen in Kleidung, Speisen, ihre Kultur. Mit kleiner zeitlicher Ver-
zogerung stacheln die Nationalstaaten den Vorgang in der dufleren Kolonisation an, als
die europdischen Staaten im Zeitalter des Imperialismus ihren Weltanspruch ausdehnten
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in Form der Aufteilung aller Gebiete der Erde. Dieser Anspruch der direkten politischen
Herrschaft zur Erschliefung neuer Mirkte, des Zugriffs auf Rohstoffe, neuer Steuerquellen,
der Bewilligung immer neuer Gelder zur Verstirkung der militirischen Gewalt im Aufieren,
die aber jederzeit auch gegen Widerstand im Inneren eingesetzt werden konnten — wie etwa
der Einmarsch preuBischer Truppen gegen die Médchen in Marpingen, die Marias Stimme
horten und weitergaben® - formuliert aber auch eine Verpflichtung, mit der Herrschaft eine
Verbesserung der Kultur der Unterworfenen bzw. der Biirger minderen Rechts zu erreichen.

Am Beispiel Tanzanias ist diskutiert worden, in wie weit diese Selbstverpflichtung der
Imperialstaaten aus innerer Uberzeugung und dem Wissen um die Menschenrechte erfolgt
ist, oder ob die Widerstandigkeit von Modernisierungsverlierern zur Durchsetzung der
Menschenrechte gefiihrt hat. Als 1907 die Ara Bernburg in der Imperialpolitik im Deutschen
Reich begann, bedeutete das, die Kolonien nicht mehr einfach auszubeuten und Deutschen
einen Platz an der Sonne zu besorgen (bzw. Asoziale auszusiedeln), sondern die Kolonien
aufzubauen zu wirtschaftlich ertragreichen Regionen des Reiches, was nur durch eine
friedliche Ordnung und die Anleitung zu exportfahiger Wirtschaftsweise méglich war. Das
Problem in der Ursachenforschung fiir die neue Politik der friedlichen Entwicklung anstelle
der Ausbeutung unter Bernburg besteht darin: Im Reichstag waren die Gewaltpolitik und
die mangelnden Ertrige zum Thema geworden. Aber mehr noch waren die Kolonialkriege
so kostspielig, dass sie die europiischen Ambitionen bedringten. Der Krieg in Namibia, als
Vernichtungskrieg der Herero und Zulu-Kaffern gefiihrt, und der Maji-Maji-Aufstand im
sidlichen Tanganjika zeigten, dass das europdische Wunder des preuflischen Ziindnadel-
Gewehrs, das das Deutsche Reich militirisch gewonnen hatte, in Afrika nicht funktionierte.
Insbesondere die Authebung der Sklaverei, aber auch der Ubergang in eine staatliche Ordnung
lieBen sich nur langsam und unter vielen Zugestindnissen umsetzen. Religion war dabei — vor
der Kolonialisierung schon unternommen - gleich in der eigenen Sprache der Afrikaner und
mit dem Ziel der eigenen Kirchenleitung als » Landeskirchen« gedacht, auch wenn dann doch
viel an Europiischen Sendungsideen als scheinbar genuin christlich eingefiihrt wurde.

Diese Ambivalenz von Religion als Mittel der Vereinheitlichung oder der Markierung von
Differenz bedeutet fiir die Trager von Religionen auf beiden Seiten zugleich wiederum eine
doppelte Fihigkeit: sie zur Abkapselung und starken Wertesetzung derer einzusetzen, die sich
damit identifizieren, oder als Befihigung, iiber Religion einen Bereich »auszuhandeln«, der
eine Verbindung der Wertesysteme und Handlungsoptionen erméglicht. Den Vorgang kann
man als Synkretismus bezeichnen; die Probleme des Begriffes werden im Folgenden aufgezeigt.

Die komplementiren Begriffe, der positiv gewordene des Synkretismus und die sich zu
ihrem urspriinglichen Auftrag widerspenstig entwickelnde »Weltreligion « reflektieren einen
historischen Ort ihrer Entstehung, der sich in ihrer semantischen Verdnderung spiegelt. Wie
weit sich die Begriffe eignen, unter den verinderten Bedingungen der heutigen Globalisierung
in der Auflésung nationalstaatlicher Orientierungs- und Machtstrukturen noch analytische
Werkzeuge darstellen, wird daran anschliefend zu diskutieren sein.

2 Weltreligion als Begriff des Imperialismus

Der Kanon der Weltreligionen scheint selbstverstidndlich: Christentum, Islam, Judentum,
Buddhismus, Hinduismus. Das sind die weltweit verbreiteten Religionen. Die quantitative
Bestimmung der regionalen und zahlenmifliigen Verbreitung scheint das Kriterium.
Warum gehoren dann etwa die Vereinigungskirche/Mun-Sekte oder die Baha'i nicht zu
den Weltreligionen? Sie sind ebenfalls weltweit verbreitet.
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Es gibt Religionen, die ausgestorben sind, die aber weltweit (innerhalb der damals
bekannten Grenzen der bewohnten Welt oikuméne) ausgebreitet waren. Hierzu muss
man die rémische Religion als Reichsreligion zdhlen. Oder ist nicht wenigstens der
Manichdismus, von Rom bis China ausgebreitet, als eine »ausgestorbene Weltreligion«
zu verstehen?®

Das dritte Kriterium ist »lebendig«, das Wort gehért zunichst unabdingbar zu
»Weltreligion« dazu. Wie es zu dieser Verbindung kam, zeigt den Ursprungsort fiir das
scheinbar so objektive Wort an.

Die historische Situation der Entstehung des Begriffs: Der Begriff soll den Imperialismus
legitimieren. Noch zu Beginn des 19. Jh.s war Europa sich bewusst, dass es gegeniiber
den grofien alten Zivilisationen unterlegen ist, gegeniiber den Osmanen, den Chinesen
und den Juden. Dennoch unterwerfen seit der Mitte des Jh.s die europiischen Nationen
diese Kulturen. Die technische Beherrschung der spiter »Dritte Welt« genannten grofien
Kulturen bedarf einer Legitimierung: Die alten groflen Kulturen seien im Zustand der
Dekadenz, wohingegen jugendliche Lebendigkeit und Zukunft fiir das imperialistische
Europa spreche. Das gilt besonders auch fiir die Religionen (so auch in der Darstellung
von Samuel Huntington, Clash of Civilizations 1996).

Die beiden kritischen Fille sind (1) das Judentum, das eine Nationalreligion mit nur
einem sich um die Interessen seines auserwahlten Volkes kiimmernden Gottes sei. Das
Judentum sei erstarrt zu der greisen, verknocherten Gesetzesreligion des »Spitjudentums«.
(2) Auf der anderen Seite umfasst aber die Liste der Weltreligionen eine, die nie tiber ihr Ur-
sprungsland hinausgekommen ist, den Hinduismus. Die Erweiterung des Kanons kam so:

Weltwirtschaft ist das Modell fiir den Typus Weltreligion. Im Anschluss auf eine ent-
sprechende Typenbildung bei dem Nationalékonomen Karl Biicher entsteht folgende
Typologie der Okonomie-Entwicklung und davon abgeleitet die Typologie der Religionen.
Die letzte Kategorie (Weltreligion) geht eine Verbindung mit Weltwirtschaft ein, nicht
nur durch ihre Verbreitungsdynamik, sondern auch in dem Anspruch einer europaischen
Sendungsidee, den common wealth fiir alle Menschen auf der Welt zu erreichen, angefiihrt
von den hoher entwickelten Nationen und anfinglich noch mit guter Gewalt durchgesetzt:

Haus Stadt Nation Welt

Hauswirtschaft Stadtwirtschaft Volkswirtschaft [Krisis] Weltwirtschaft

Hausreligion (lStadtrerigion) Volksreligion [Krisis] Weltreligion
Weltmission
Weltkrieg

Der hollindische Religionswissenschaftler Petrus Cornelis Tiele, erster Lehrstuhlinhaber
in der Universtidt Leiden, prigte den Begriff zunichst 1864 und in seinem Artikel
»Religions« fiir die Encyclopedia Britannica von 1886 setzte er die kanonische Definition.
Dort gibt Tiele die folgenden Kriterien. Weltreligion sei ein geeigneter Begriff, »to dis-
tinguish the three religions which have found their way to different races and peoples
and all of which profess the intention to conquer the world, from such communities as
are generally limited to a single race or nation, and where they have extended farther,
have done so only in the train of, and in connection with, a superior civilization. Strictly
speaking, there can be no more than one universal or world religion, and when one of the
existing religions is so potentially, it has not yet reached its goal. This is a matter of belief
which lies beyond the limits of scientific classification. [...] Modern history of religions
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is chiefly the history of Buddhism, Christianity and Islam, and of their wrestling with
the ancient faiths and primitive modes of worship, which slowly fade away before their
encroachments, and which, where they still survived in some parts of the world and do
not reform themselves after the model of the superior religion, draw nearer and nearer
to extinction.«® Die Geschichte des Wortes davor und danach ist jetzt mustergiiltig auf-
gearbeitet.”

3 Synkretismus - ein Wort wird geadelt

Tiele verstand die Religionen noch als Einheiten, die sich selbst reformieren konnen oder
aber von einer iiberlegenen Religion zum Untergang gebracht werden. Sie besitzen ein
Wesen, das im Kern identisch bleibt. Noch keine Idee von Austausch und Synkretismus.
Ganz negative Bedeutung hatte das Wort Synkretismus in der Reformationszeit zwischen
der reformierten und der lutherischen Konfession erhalten. Auf die Weltgeschichte der
Kulturen angewendet sah Johann Gottfried Herder im Hellenismus und ihm folgend im
romischen Katholizismus die Ursache des Niedergangs der Kulturen, wenn die Kulturen
ihre urspriinglichen Lander mit den natiirlichen Grenzen der Berge und Fliisse tibersteigen.
Die protestantische Riickkehr zu den Landeskirchen habe die negative Entwicklung des
Romischen und des Katholizismus revidiert.®

Anders dagegen wird das Wort Synkretismus von zwei Berliner Theologen kurz nach-
einander als Schliisselbegriff in die Diskussion geworfen: Hermann Gunkel® und Adolf
Harnack. Harnack beschrieb in seinem grundlegenden Werk Mission und Ausbreitung des
Christentums in den ersten drei Jahrhunderten 1902,'° wie sich eine kleine, fast sektenhafte
Gruppe schon vor der staatlichen Unterstiitzung seit der Konstantinischen Wende zu einer
michtigen Bewegung entwickelte.

Dabei erwies sich das Christentum als die iiberlegene Dynamik, weil es von den anderen
religiosen Ideen und Institutionen je das beste iibernahm, gleichzeitig aber dafiir sorgte,
dass sie die Konkurrenten bekidmpfte und schliefflich besiegte. Hintergrund ist der His-
torismus Hegelscher Pragung mit dem Dreischritt These — Gegenthese - Synthese oder dem
dreifachen » Autheben«, namlich etwas zerstoren — (das beste davon) aufbewahren - (und
damit es) auf eine hoher Stufe heben.

Den entscheidenden Vorteil sah der Kirchenhistoriker Harnack in einem theolo-
gischen Glaubenssatz: Wihrend alle anderen Religionen der Antike untergingen, hat das
Christentum deshalb die Antike iiberlebt, weil es den lebendigen Christus besitzt. Nietz-
sches Vorwurf an den Historismus und jede historisch begriindete Offenbarungsreligion,
mit dem Blick in die Vergangenheit verhindere er das Leben, wird hier beantwortet: In der
Vergangenheit wie in Gegenwart und Zukunft schafft der lebendige Christus das Leben.
8 Johann Gottfried HERDER, /deen
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Das ist der entscheidende Vorteil des Christentums; das, was die anderen Religionen eben
nicht haben."" Das schmeckte nicht allen Theologen, besonders nachdem der Erste Welt-
krieg alle kulturelle Harmonisierung zerbrochen hatte.'?

Nun ist auf einmal klar, wenn sich eine Religion ausbreitet, dann muss sie in Verhand-
lungen treten mit den bereits vorhandenen. Die Idee eines reinen Ursprungs sei eine
unhistorische Utopie. Gunkel sah das fiir den Kontext und die Entstehung des Neuen
Testamentes gegeben; Harnack kleidete es in die ebenso schine wie die realen Konflikte
harmonisierende Formel des » Authebens«.!?

4 Das Weltparlament von Chicago

Es kam anders als der Zeitdiagnostiker und Prophet aus Leiden vermutet hatte:"* Auf
dem Forum der Weltwirtschaft gelang es dem Hinduismus, in die Liga zur Weltreligion
aufzusteigen, obwohl er offensichtlich eine Nationalreligion ist, die (wie der Name sagt)
[h]indische Religion."®

Im Jahre 1851 war in London zu Werbezwecken die Einrichtung der »Weltausstellungen«
begriindet worden, auf der - in der Konkurrenz der Nationen - jedes Land die neuesten
Erfindungen und Angebote zur Schau stellen konnte. Aussteller waren die européischen
Staaten und die USA.Soweit Lander aulerhalb Europas ausstellen durften, dann nicht
mit technischen Produkten, sondern durch ihre exotischen Tiere und Menschen und ihre
Religionen.'® Erst bei der ersten auflereuropiischen Weltausstellung, die aus Anlass der
Entdeckung Amerikas 400 Jahre zuvor in die Neue Welt vergeben worden war, kamen
findige protestantische Christen auf die Idee, zu einem »Weltparlament der Religionen«
einzuladen auf der Welt(wirtschafts)ausstellung in Chicago 1893.'7

Die Gruppe der Organisatoren bestand vorwiegend aus so genannten Unitariern. Das
sind Protestanten, die in Europa in Konflikt mit den Reformatoren geraten waren, weil sie
die Trinitdt nicht verstanden und akzeptierten. Diese konnten dann aber besonders in den
USA eine liberale Form des Christentums entwickeln, die sich von Dogmen freihielt und
den personlichen Glauben betonte und gleichzeitig die Erkenntnisse der Naturwissenschaft
in das religiose Denken integrieren wollte."® Die Harvard Divinity School war ihre Hoch-
burg.'” Gedacht war das Parlament als freier Ort der Rede iiber religitse Erfahrungen, deren
Modell die kindliche Nihe Jesu zu seinem Vater war. Die Sitzungen und Vortrige wurden
eingeleitet durch das gemeinsame Beten des »Vater Unser«.

11 Die Frage hat Christoph MARK- 13 Christoph AUFFARTH, Die Orientierungen. Europaische
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Dazu luden die Veranstalter befreundete Menschen, begabte Redner aus anderen
Religionen ein, dass sie ihre Religion einem westlichen Publikum vorstellen. Das taten
sie in dem Bewusstsein, dass die Menschen in der Moderne einer modernen Religion
bediirfen und eine von Dogmen freie Religion die notwendige Reform darstelle. Ein
religidses Bewusstsein konne von den religitsen Erfahrungen anderer Kulturen das Beste
aufnehmen. Es handelte sich nicht um irgendwie gewihlte Reprisentanten der religiosen
Gemeinschaften oder eine ausgeglichene Vertretung. Der Islam etwa war vollig unterre-
prasentiert, andere Religionen wurden durch Wissenschaftler aus amerikanischen Uni-
versititen vorgestellt.

Der Hindu Swami Vivikananda nutzt die Chance, seine Religion darzustellen. Das
Bild vom Hindu war bis dahin: der Diener, der Rebell gegen die britische Herrschaft,
Kiihe, die »heilig« sind, Witwenverbrennung, unmenschliche Kastenordnung, darunter
sprichwortlich die (stidindischen) » Paria«. Erst auf dem Weltparlament wird Hinduismus
zu der Religion, die im Einklang mit der Natur stehe, die den Tod als ein zyklisches Riick-
kehren in die Natur versteht, nicht als Ende/Ziel des Individuums, bis zu dem etwas ge-
leistet sein muss. Hinduismus als Meditationstechnik, die sich als individuelle Wahl in der
modernen Gesellschaft des Westens leben lisst. Und eine Religion, die die Entfremdung
der modernen Gesellschaft, die Atomisierung und Individualisierung aufhebt.’ Auf dem
Weltparlament entsteht der Neo-Hinduismus, eine prinzipiell andere Religion.?

Die Bezeichnung Weltreligion sieht auf den ersten Blick wie ein neutraler Begriff aus,
entpuppt sich aber als hochst wertend und aggressiv antijudaistisch. Ein darwinistisches
»Der Stirkere siegt; wer siegt ist besser.« Fiir die Beschreibung ist er nicht geeignet.

In der Situation von 1893 bot die Weltausstellung das Forum und gab damit Bedingungen
vor. Das Framing, die Rahmung, wie z.B. wenn am Anfang und am Ende des Tages das
Vaterunser gebetet wurde, bezeichnete die christliche Bereitschaft zuzuhéren, Toleranz.
Aber auch, dass das Christentum das Maf war, an dem andere Religionen zu messen sind.
Letztlich sollte es aber um das Forum der individuellen Erfahrung gehen. Das Parlament
war die Chance fiir den Hindu, dass seine Religion gehort wurde. Nicht die Religion
seiner Heimat, sondern die Export-Form, etwas weitgehend Neues: weitgehend ohne Kult,
ohne heilige Stitten, eine innerliche Religion, individuell ausfithrbar ohne die sozialen
Bedingungen der brahmanischen Festlegung und Kontrolle.

Die notwendige qualitative Spezifizierung »lebendig« ist aus dem Zitat von Tiele bereits
deutlich geworden. Ein Wasserschoss wie der Islam ist zwar wildwiichsig, aber er bringt
keine Friichte hervor.

Anm. 14), 17-36. Die Reden Swami
VIVEKANANDAS auf dem Weltparla-
ment sind deutsch Ubersetzt in
DERS., Wege des Yoga. Reden und

Schriften, hg. von Martin KAMPCHEN,

Frankfurt a.M. 2009, 9-34.

18 Andrew M. HILL, Unitarier, in:
Theologische Realenzyklopddie,

Bd. 34 (2002) 332-339. Der bekann-
teste ist Ralph Waldo Emerson. Die
Saratoga-Konferenz 1885 schloss

die Gemeinden zusammen und
stellte sie offensiv missionierend auf.
19 Daher spielen sie auch in William
JAMES' The Varieties of religious ex-
perience. Gifford lectures on Natural
Religion in Edinburgh (1901/02)
eine wichtige Rolle. Ernst TROELTSCH

in seiner Rezension in: DLZ 25

(1904) 3021-27; wieder in: TROELTSCH,
KGA 2 (2004) 364-371.

20 Die Reden auf dem Parlament
VIVEKANANDA, Wege des Yoga

(wie Anm.17), 9-34.

21 Johann FIGL, Hinduismus als
synkretistische Universalreligion, in:

Johann FIGL, Die Mitte der Religionen.

Idee und Praxis universalreligioser
Bewegungen, Darmstadt 1993, 32-56,
161-164; Shamita BASU, Religious
Revivalism as Nationalist Discourse.
Swami Vivekananda and New
Hinduism in Nineteenth-Century
Bengal, New Delhi 2002; Wilhelm
HALBFASS, Practical Vedanta,

in: Vasudha DALMIA/Heinrich von

STIETENCRON (Hg.), Representing
Hinduism. The Construction of
Religious Traditions and National
Identity, New Delhi 1995, 211-223;
Richard KING, Orientalism and
Religion. Postcolonial Theory, India
and »The Mystic East«, London 1999;
Elizabeth de MICHELIS, A History of
Modern Yoga. Patanjali and Western
Esotericism, London 2004; William
RADICE (Hg.), Swami Vivekananda
and the Modernisation of Hinduism,
New Delhi 1998.




48 Christoph Auffarth

5 Die Weltmissionskonferenz 1910 in Edinburgh

Auf der anderen Seite dnderte sich auch das zeitgendssische Christentum fundamental. Auf
der einen Seite verwiesen die Prediger des Christentums auf eine Welt des Heils auferhalb
dieser Welt, andererseits praktizierten die Christen eine gewaltsame Verdnderung dieser
Welt aus einer innerweltlichen Zukunft. Max Weber hat dafiir einen Erkldrungsversuch
gegeben, wie Kapitalismus und Christentum zusammen gehoren.

Die Missionen sahen ihre Stunde gekommen, konzertiert »bis an die Enden der Welt«
das Missionswerk voranzutreiben. 1910 trafen sich Vertreter aller Missionen auf der
Weltmissionskonferenz in Edinburgh, um die Missionsgebiete abzustecken und kom-
plementir zu handeln, gewissermafien eine Kongokonferenz der Missionsgesellschaften.
Sie konstatierten eine Krise der Volker, hervorgerufen durch den Imperialismus und den
Aufeinanderprall der Kulturen, die die Christen als Chance fiir die Mission begreifen
miissten: europdische Ordnungs- und Wertevorstellungen in die zerriitteten autochthonen
Ordnungen zu implantieren.

Die 1200 Delegierten aus allen Missionsgesellschaften berieten iiber Aufteilung des
Missionsfeldes. Die wenigen Teilnehmer aus den Missionskirchen waren als Beobachter
eingeladen, hatten aber keine Stimme, weder in der Beratung noch bei Abstimmungen.**

Die Ergebnisse der 1. Kommission lauteten: »Die Zeit ist giinstig. Niemals zuvor war
das ganze Erntefeld so offen und so zuginglich. Nie zuvor stand die christliche Kirche
einer solchen Koinzidenz von giinstigen Gelegenheiten — sowohl bei den primitiven
als auch bei den zivilisierten Volkern — gegeniiber. Es ist eine entscheidende Zeit. Die
nichtchristlichen Nationen stehen in einem grofien Umbruch. Weitreichende Aufbriiche
nationalen, rassischen, sozialen, 6konomischen und religivsen Charakters erschiittern
die nichtchristlichen Vélker bis auf ihre Grundfeste. Noch sind diese Nationen formbar!
Werden sie sich in eine christliche oder heidnische Form verfestigen? Thre althergebrachten
Uberzeugungen, ihre ethischen Normen und sozialen Ordnungen sind geschwiicht oder
gar aufgegeben. Wird unser allgeniigsamer Glaube diese Leere fiillen? Der Geist der na-
tionalen Unabhingigkeit und des Rassenpatriotismus ist im Anwachsen begriffen. Wird
er sich feindselig oder freundlich zum Christentum verhalten? [...] Niemals zuvor hat es
in solcher Weise in allen Teilen der Welt gleichzeitig Krisen gegeben [...] Dies ist eine
entscheidende Stunde fiir die christliche Mission. Der Ruf der Vorsehung an alle Jiinger
unseres Herrn, zu welcher konfessionellen Richtung sie auch immer gehéren, ist unmittel-
bar und dringlich, ohne Verzug die Aufgabe in Angriff zu nehmen, das Evangelium der
gesamten nichtchristlichen Welt zu bringen. Es ist hochste Zeit, sich dieser Aufgabe zu
stellen und ihr mit ernstem Entschluss nachzukommen. Die Gelegenheit ist herausfordernd,
die Verantwortung dafiir ist nicht linger zu leugnen [...] Es ist die dringende Pflicht der
Kirche, ihrer Verantwortung gegeniiber der gesamten nichtchristlichen Welt unverztiglich
nachzukommen. Das zu tun, liegt sehr wohl in der Macht der Kirche. Es nicht zu tun, wiirde
geistliche Atrophie, wenn nicht sogar verraterische Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem Befehl
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unseres Herrn bedeuten [...] Das jiidische Volk hat einen besonderen Anspruch auf die
missionarischen Aktivititen der christlichen Kirche. Das Christentum gehort vorrangig
ihnen aufgrund ihres Erbrechtes. Die Kirche hat eine besondere Verpflichtung, Christus
den Juden bekannt zu machen. Das ist eine Schuld, die es zuriickzuzahlen gilt, eine Ent-
schidigung, die in vollem Umfang und in wiirdiger Weise erstattet werden muss. [...] Der
Auftrag ist dringlich angesichts des gewaltigen Einflusses, den das Judentum in der Welt,
besonders in der Christenheit, ausiibt. Diese vorziigliche Rasse mit ihrem Geist fiir Religion
[genius for religion] zu gewinnen, wird die Kirche Christi stirken und die Welt bereichern
[...] Die unerreichten Gebiete der Welt haben einen Anspruch von besonderem Gewicht
und besonderer Dringlichkeit auf die Beachtung und die missionarische Anstrengung der
Kirche. In diesem 20. Jahrhundert der Geschichte der Christenheit sollte es keine unbe-
setzten Felder mehr geben. Die Kirche ist verpflichtet, diesen beklagenswerten Zustand so
schleunigst wie nur irgend moglich zu beseitigen [...] Es gibt wenig geschlossene Tiiren
im Vergleich zu den offenen Tiiren, in die wir noch nicht eingetreten sind. Es sind die
versiumten Gelegenheiten, die der Kirche zur Schande gereichen. Ein grofRer Anteil der
unerreichten Gebiete findet sich in der islamischen Welt [...] Tatsichlich ist es so, dass
weitaus der groflere Teil der mohammedanischen Welt praktisch ausgespart ist [...] Die
ablehnende und sogar trotzige Haltung des Islams gegeniiber dem Christentum und sein
Widerwille, die machtvolle Herrschaft Christi anzuerkennen, werden dem Evangelium
weichen, wenn die Christen ihre Schuldigkeit tun.

Zweifelsohne ist das wichtigste Erfordernis des Missionswerkes, sich die Kraft des Geistes
Gottes in héherem Mafle anzueignen [...] Sie [sc. die Missionare] sollen mit ehrfurchts-
voller Bewunderung danach trachten, dafl durch sie Jesus Christus in seiner Gnade in der
gegenwartigen Zeit sein eigenes Wort zur Erfiilllung bringt: »Ich, wenn ich erhéht sein werde
von der Erde, will ich alle Menschen zu mir ziehen« [Joh 12,32]. Unser lebender Herr ist der
oberste Arbeiter in aller missionarischen Arbeit; ihm allein gehort die Kraft. «**

6 Das Weltparlament der Religionen, Chicago 1993

Hundert Jahre nach dem Weltparlament der Religionen planten die Unterstiitzer von Hans
Kiing ein neues Weltparlament, auch dieses Mal nicht, um etwas zu diskutieren und zu ent-
wickeln, sondern, wie Kiing das im Vorwort schon sagt, es hat eine Erklarung ausarbeiten
lassen: Grundlage war das kleine Buch von Hans Kiing Projekt Weltethos.>*

»Zum ersten Mal in der Geschichte der Religionen hat es der Council des Parlaments
der Weltreligionen, das vom 28. August bis zum 4. September 1993 in Chicago unter Betei-
ligung von 6500 Menschen aus allen moglichen Religionen tagte, gewagt, eine Erklirung
zu einem Weltethos ausarbeiten zu lassen und vorzulegen.«

Dabei will die Deklaration des Weltethos in der Globalisierung der Welt eine leitende
Ordnung aufzeigen. Eine ununterschiedene, einheitliche Weltreligion ist nicht die Idee,
vielmehr auf der Grundlage eines Religionsfriedens einen Weltfrieden erstehen zu lassen.
In den verschiedenen Weltreligionen gebe es viel Gemeinsames, so dass das Weltethos
daraus zu entwickeln ist.?®

»Ein Weltethos meint dabei weder eine Weltideologie noch eine einheitliche Welt-
religion jenseits aller bestehenden Religionen noch eine Mischung aus allen Religionen.
Die Menschheit ist der Einheitsideologien miide, und die Religionen der Welt sind in ihren
Glaubensauffassungen und »Dogmens, ihren Symbolen und Riten ohnehin so verschieden,
daf eine » Vereinigung« sinnlos, ein synkretistischer Cocktail ungeniefibar wire. «*¢
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Hans Kiing schreibt alleine das Buch, lasst es andere lesen und kommentieren, aber
er schreibt es alleine.?”’” Keine Kompromisse, kein Minimalkonsens, sondern das grofite
Gemeinsame.

Hans Kiing hatte begonnen, einen »Dialog« mit den Weltreligionen zu fithren in
Vorlesungsreihen. 1984 beginnt das mit Christentum und Weltreligionen. Hinfiihrung
zum Dialog mit Islam, Hinduismus und Buddhismus (mit Josef van Ess, Heinrich von
Stietencron und Heinz Bechert).?® Fiir den Islam fithrte Kiing den Dialog mit dem ka-
tholischen Islamwissenschaftler Josef van Ess.?® Genauso ist im Fall des Buddhismus der
Dialog-Partner ein katholischer Professor aus Gottingen, Heinz Bechert (1932-2005).3°
Uber Hinduismus spricht er mit dem Indologen Heinrich von Stietencron.” Dann fithrt er
einen Dialog mit Julia Ching (1934-2001) iiber die Chinesischen Religionen.** Julia Ching
wurde zwar in Shanghai geboren, aber floh schon als Kind in die Vereinigten Staaten und
lebte lange als katholische Nonne (Ursulinerin). Also ein Katholik hilt einen Dialog mit
einer Katholikin. Uber das Judentum benétigt er keinen Dialogpartner; nachdem er frither
einmal das Gesprich mit Pinchas Lapide iiber Jesus fiihrte* und zuletzt mit dem Rabbiner
Homolka, diesmal leibhaftigen Juden.**

Dialoge sind das nicht. Denn die Fragen gibt der christlichen Fundamentaltheologe vor;
als Antwort ist damit eine dogmatische Theologie der jeweiligen Religion gefordert, die
diese gar nicht besitzen und entwickelt haben, geschweige denn dass die unterschiedlichen
Traditionen der Religionen oder die gelebte Religion thematisiert werden kénnte.
Religionswissenschaftlich gesehen sind das, wie Fritz Stolz das kritisch bemerkte, natiirlich
keine Dialoge, sondern fiktive Gespriche.*

7 Synkretismus und Globalisierung

Aber auch die Idee von interreligiésen Dialogen, die Fritz Stolz als die der Moderne adi-
quate Form des Umgangs der Religionen untereinander entwarf (anstelle der Mission), trifft
die neu wieder wahrgenommene Bedeutung von Religion in der Globalisierung nicht gut.
Dazu noch ein paar Bemerkungen, die das Wort Synkretismus obsolet machen.

Die Idee des Interreligiosen Dialogs missachtet das Machtgefille im Diskurs. Vor dem
Dialog der scheinbar gleichberechtigten Gespréchspartner®® und des freien Wortes hat
lingst ein anderer Diskurs stattgefunden, der festlegt, wer Sieger und wer Verlierer ist.””

Dann ist die Idee, dass man diskursiv iiber Religion sprechen kénne, ohne damit die
Religion in Frage zu stellen, eine westliche Vorstellung.*® Die Idee von der Religionsfreiheit
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istin den Verfassungen der Welt fast tiberall festgeschrieben. Aber wie die Verfassung selbst,
so ist auch der Artikel mit der Religionsfreiheit ein westlicher Import.

Da aber Religionsfreiheit als eines der Menschenrechte geachtet und der Religion
eine prinzipiell gute, sogar ein bessernde Wirkung zugetraut wird, spielt sie in der welt-
politischen Debatte eine zentrale Rolle. Uber Religion lassen sich Minderheitenrechte
einklagen, iiber Religion werden die Alternativen zu der westlichen Moderne bezeichnet.
Die »Wiederkehr der Religion« hat auch mit dem universal festgeschriebenen Recht auf
Religionsfreiheit zu tun. Die Beobachtung einer Ethnisierung oder Religionisierung der
Weltpolitik beruht zu einem guten Teil darauf.>

Religionen sind dabei wieder zum Unterscheidungsmerkmal der Gruppen geworden.
Die Idee eines Religionsfriedens mit Hilfe von Religionsgesprichen mag zwar an manchen
Stellen die Gutmeinenden und die religivs Empfinglichen niher zueinander fithren. Aber
sie konnen nicht an die Stelle anderer Formen treten, insbesondere rechtsverbindlicher
inter- und transkultureller Abmachungen und Institutionen der Durchsetzung trans-
nationaler Normen wie dem Kriegsverbrechertribunal, der Weltbank oder der Klima-
schutzabkommen.

Wenn wir von »Synkretismus« reden, dann transportiert der Begriff auch eine bestim-
mte Denkfigur. Wihrend zundchst (im Zeitalter der Konfessionalisierung) die Rein-
heit im Vordergrund steht, die nicht kontaminiert werden darf, Systeme nicht gemischt
werden diirfen, ohne die tragenden Saulen in Gefahr zu bringen, also eine Statik, hat die
Unterscheidung von Ulrich Berner eines Synkretismus auf der Element-Ebene daraus
die Moglichkeit eines Prozesses gemacht, der sich in Analogie zu Handel denken lasst. %
In seiner Berliner Rede iiber »kulturellen Austausch« hat Peter Burke genau dieses
Denkmodell angewendet: Kultureller Austausch sei in Analogie und weitgehend als Folge
zu materiellem Austausch zu sehen.*! Giiter sind Einheiten, die in kleinerer oder groierer
Zahl auftreten konnen, aber sie treten als fremdes Gut einer Kultur hinzu. Das bedeutet,
dass in den Prozess des Kulturtransfers auch die Handler gehoren, die den Produzenten
erklaren, was fiir den Export geeignet ist, dass fiir den Export eigens neue Ware hergestellt
wird, dass dabei die Kultur des Importlandes, seine Einfuhrbestimmungen beriicksichtigt
werden miissen, dass also schon bei den Waren Aushandlungsprozesse vorkommen. In
wie viel groflerem Mafle gilt das fiir das Aushandeln von kulturellen Giitern (negotiating
cultures)!** Die Einfuhrbestimmungen fiir Religionen in Chicago waren: Keine Wunder,
keine Rituale, keine soziale Schranken, keine Priester, dafiir der Einklang mit der Natur,
hohe Bewertung der Transzendenz, individueller Zugang zu Gott, Gebet und Hymnus.
Exotik ja, aber in 4sthetischer Dezenz.
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Mit » Austausch« kann man die Prozesse der Globalisierung nicht mehr beschreiben.
Aus unseren Bremer Konzepten von Transkulturalitit,*® die wir in postkolonialen Per-
spektiven, und den Modellen von Hybriditit,** Synkretismus, diskutieren, ergeben sich
neue Perspektiven mit transkulturellen Modellen, die nicht mehr von zwei relativ ge-
schlossenen Kulturen ausgehen, die den Austausch von kulturellen Giitern betreiben oder
abschotten, sondern von transkulturellen Dritten Riumen (Schema 1), in denen sich Neues
experimentell entwickeln und ausprobieren kann, ohne einer der beiden (oder mehreren)
Kulturen anzugehoren: Musik ist ein Beispiel dafiir, Literatur, das Gesundwerden, die
Sprache und die Religion. Diese kann ebenso dazu dienen, Grenzen zu errichten, ab-
zuschotten und Xenophobie zu begriinden.. ., wie zum Briicken bauen, mit Hineinnehmen,
Heimat schaffen. Auch Religion kann einen transkulturellen Dritten Raum bilden, in dem
neue Formen des Zusammenlebens, neue Identititsmodelle erprobt werden. Entscheidend
aber ist, dass Globalisierung auf lingere Sicht selbst zum Dritten Raum wird, der nichts so
lisst wie es war, in keiner Gesellschaft und keiner Kultur (Schema 2).

Die Globalisierung hat ein solches Maf8 und derartige Schnelligkeit in den Austausch-
prozessen erreicht, dass sie eine neue Qualitit gegeniiber der Epoche der Europiisierung
in der Zeit des Imperialismus erreicht hat, in der Synkretismus zum Schliisselbegriff wurde.
Zum Teil hat eine erneute semantische Umwertung eingesetzt,"5 aber auch neue Begriffe
sind in den Diskurs eingefiihrt.

Ein eher rdumlich gedachtes Modell stellt der zu einem kulturwissenschaftlich fiir den
Vergleich und die Anwendung auf andere Kulturen erweiterte Begriff der »Diaspora« dar.
Man will ihn weiterschreiben, aber es klingt allzu leicht die historische Spezifitit jiidischer
Sonderentwicklung in das Modell hinein. Die Denkfigur der »Heimat« stellt ein proble-
matisches Kriterium dar. Denn gerade fiir die europdischen oder amerikanischen Juden be-
stand Jahrhunderte lang diese Heimat nur in den Kopfen.*® Ebenso mit einer Projektion von
Nicht-Juden auf das Judentum ist verbunden die Vorstellung, dass die Diaspora eigentlich
ein fremdes, ungeliebtes Elend sei, eine vorldufige Bleibe, um wieder zuriickzukehren. Das
Gegenteilige wird ausgeblendet: Die Lust zu wandern, von vorne anzufangen, seinem Gliick
zu vertrauen, eine Familie zu griinden, geschiftlicher Erfolg.
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Der Dritte Raum

Kultur A Kultur B

Schema 1:

Der dritte Raum ist angesiedelt an einer der Kulturen, nimmt in einem
zugestanden (oder unkontrollierten) Freiraum Elemente einer anderen Kultur
auf und verbindet sie zu einem Neuen, Dritten.

Dieses kann als Avantgarde wieder in die Kultur zurtickwirken.

Der Dritte Raum

o

Kultur A Kultur B

Schema 2:

In der Globalisierung wird aber jede Kultur in einer qualitativ neuen
Dynamik in den Prozess des Dritten Raumes einbezogen.

Eigenes und Fremdes sind in dauerndem Wandel begriffen.

Die neue globalisierte Kultur konstruiert weiterhin kulturelle Differenzen.
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8 Universalisierung und Relokalisierung:
Subjekte im Konflikt der Systeme

Die Ubertragung kultureller Systeme wie Rechtssysteme, Herrschaft und biirokratische Ver-
fahren, oder auch einer Religion 18st kulturelle Kontexte auf, in die eine Religion verwoben
war, und setzt voraus, dass die Systeme neu begriindet werden miissen als universell und
nicht nur in ihrer urspriinglichen Kultur giiltig. Damit sind zahlreiche Prozesse der Uber-
setzung, der Begriindung in neuem Kontext notig, im Rechtssystem, Einpassung ins Herr-
schaftssystem, die Ubertragbarkeit des Familienmodells; der Ausgleich unterschiedlicher
Gottesvorstellungen, ihre bildliche, ikonographische, architektonische Verinderung unter
vollig verschiedenen Bedingungen. Wenn das religidse System auch verhiltnismifig
»fremd« bleiben kann, entstehen unter dem Aspekt der Pragmatik der Religion - also ihrer
Umsetzung in Handlung, Normen, Wirtschaftsethik — alltéigliche Konfliktsituationen, in
denen die neue Religion sich bewdhren muss.

Dabei ist zu unterscheiden zwischen einem System, das verbreitet werden soll, und
der Anwendung des Systems der Nutzer, die es in einem anderen Kontext nun einpassen,
»anverwandeln« miissen. Die meisten Untersuchungen verwenden den Blick von oben,
die Ausbreitung eines Systems. Im Prozess der Globalisierung ist aber der Blick von unten,
derer, die im Konflikt zweier oder mehrer Systeme stehen und stindig Méglichkeiten und
Wege der Anwendung zu suchen gezwungen sind oder eben auswihlen miissen, ob ein
Element fiir das System entscheidend ist oder verzichtbar. Das ist nicht die Wahl eines
Weltbildes, vielmehr der Zwang zur Wahl.*’ Die Globalisierungsforscher sprechen von
der Rolle des »Subjekts«.*®

Jan Assmann unterscheidet in seinem Buch Das kulturelle Gedichtnis*® zwischen
primédren und sekundaren Religionen. Die Schriftlichkeit des Mediums »Heilige Schrift«
als Kern der Identititsbildung fithrt zu einer Verschiebung der gesamten Struktur der
Religion. Das dezentrale (besser: polyzentrale) System lokaler Kulte und regionaler Feste
wird ersetzt durch einen einzig verbindlichen Text. Sie werden dadurch missionsfihig.*

Wichtig ist die Beobachtung, dass von den groffen Weltreligionen mindestens zwei nur
in ihrer » Exportform« tiberlebt haben, nimlich das Christentum existiert nur auflerhalb
des Ursprungsortes Paldstina und der Buddhismus nur auflerhalb der indischen Heimat des
Buddha, aber auch fiir das Judentum gilt das - bis auf die jiingste Zeit (der Griindung des
Staates Israel 1948). Fiir den Islam besteht in Arabien zwar eine ununterbrochene Tradition,
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aber die grofiten islamischen Volker sind nicht Araber, sondern Indonesier, Perser und
Tiirken. — Die Frage stellt sich, wie konnen sich Angehorige einer fremden Kultur doch
als Angehorige der gleichen Religion verstehen? Und mit der Migration entsteht ein
Anpassungsdruck, mit dem sich der einzelne Migrant, die Gruppe der Migranten als Min-
derheit, iiber die mitgebrachten kulturellen Normen und Gewohnheiten auseinandersetzen
und in Verhandlung treten muss.

Das zentrale »Medium« von Universalisierung stellt in der Regel eine Heilige Schrift
dar, die ab einer bestimmten Zeit abgeschlossen wird, d.h. es diirfen keine weiteren
Texte hinzugefiigt werden. Eine unmittelbare Kommunikation mit Gott, die auf aktuelle
Fragen eine personliche und auf den Fall zugeschnittene Antwort erwartet, wird nicht
mehr erlaubt. Propheten als diejenigen, die Gottes Wort tibermitteln, sind nicht mehr
zugelassen. Der letzte Prophet ist das »Siegel der Propheten« (Jesus, Mani, Mohammed).*!
Die Heilige Schrift wird durch einen Kanon normiert. Dazu kommt eine Reihe Schriften,
die nicht in den offiziellen Kanon aufgenommen, dennoch tradiert werden, die Deutero-
kanonischen Schriften und die Apokryphen. In der Schrift steckt eine Maglichkeit der
»Demokratisierung«. Wenn die Fahigkeit zu Lesen weit verbreitet ist, (und im Judentum,
in geringerem Mafe auch im Islam, ist das Lesen der Heiligen Schrift der Vorgang der
Bildung und Alphabetisierung iiberhaupt), dann kénnen die Glaubigen die Schrift selbst
lesen und auf ihre Situation anwenden. Kanon ist also nicht gleich Zensur.* Aber die Gefahr,
dass sich eine Institution und insbesondere professionelle Ausleger, die durch Ausbildung
auf die Werte der Institution festgelegt sind, vor die eigenmachtige Auslegung stellen, ist
grof}. Luther hat in der Revolution von 1525 sich gegen die 12 Artikel gestellt (»Wider die
rauberischen und mérderischen Rotten der Bauern«) und die nicht-theologische, hier also
politische Auslegung der Bibel untersagt. So steht auch im Protestantismus dem »Priester-
tum aller Glaubigen « die professionelle Theologie entgegen.>® Der Kanon des Buches hat
sich besonders durch die islamischen Eroberungen als Norm fiir Religion etabliert. Was
aber geschieht, wenn sich, sagen wir, Hindu-Religion ausbreitet?

Sprache/Ubersetzung: Die Sprache der exportierten Religion und die Kultur, in die
sie importiert wird, sprechen oft nicht die gleiche Sprache. Dadurch wird Ubersetzung
notig. Der Mythos, der die Septuaginta (= griechische Ubersetzung der hebriischen Bibel)
vor Ubersetzungskritik schiitzt, behauptet, die Bibel sei parallel und getrennt von 7o (lat.
Septuaginta, abgekiirzt LXX) Ubersetzern ibersetzt worden. Beim Vergleich sei buchstaben-
gleich dasselbe Ergebnis herausgekommen. Fiir die lateinische Vulgata, die Hieronymus
nicht direkt aus dem Hebréischen iibersetzte, hat der grofie Stilist absichtlich ein Latein
gewihlt, das dem barbarischen Hebriisch nahe kommt.** Zum Koran darf es eigentlich
keine Ubersetzung geben, weil Allah arabisch spricht, so sind nur neben dem arabischen
Text auf der gegeniiberliegenden Seite Verstehenshilfen erlaubt. Eine »Ubersetzung« in eine
andere Kultur bedarf aber der Fortschreibungen, wie Hadithe und Rabbinenauslegungen
im Talmud usf. Die Hermeneutik der Umsetzung geschieht weiter iiber Kommentare.>®
Das Wort Gottes wird in einer zerdehnten Kommunikation an ganz anderem Ort und in
ganz anderer Zeit iibersetzt.

Ein anderes Problem der Ubertragung stellen die Heiligen Orte dar: Als Gegenstiick
zu der scheinbar iiberall hin transportierbaren Schrift kann das Problem der Ubertrag-
barkeit Heiliger Orte erértert werden. Denn die Religion an einem anderen Ort zu leben,
heifit zunichst Entlokalisierung. Das ferne Jerusalem kann iiber Hunderte von Kilometern
Entfernung der Bezugspunkt bleiben, indem Juden an ihren Wohnzimmern ein Tuch an-
bringen, das die Richtung anzeigt, in der Jerusalem liegt; entsprechend bei den Muslimen
Mekka.>® - Indem der Heilige Ort aber als lokale Ansiedlung weiterhin an Ort und Stelle
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bleibt, ergibt sich die Moglichkeit, ihn durch eine Reise aufzusuchen: die Pilgerfahrt. Neben
Grab und Geburtsort des Stifters (christlich, muslimisch, buddhistisch) werden alle Orte
seiner Biographie »sehenswert« und zu einer Rundreise verbunden.

Bedeutender aber sind die Re-lokalisierungen. Denn jede Ubertragung einer Religion
kommt wieder an einem Ort an und sucht nach / gibt Zeichen der Anwesenheit Gottes.
So kann man etwa das Jerusalem im Modell nachbauen, wie das in den Radleuchtern der
groflen Dome, vor allem aber im Modell der Grabeskirche an vielen Orten Europas ge-
schehen ist. Der Konstanzer Bischof Konrad etwa hat von seiner Jerusalemer Wallfahrt die
Maf3e der Grabeskirche mitgebracht, sie an seinem Dom in Konstanz nachbauen lassen (im
Maf3stab 1:2) und sich dann in der Auferstehungsrotunde bestatten lassen.”” Oder die von
den Franziskanern eingefiihrte Imitatio Christi in Form des Leidensweges in 14 Stationen,
die zu jeder katholischen Kirche gehort (wie ja auch die Franziskaner die Krippe mit il
bambino in die Weihnachtsliturgie eingefithrt haben, eben den menschlichen Jesus als
Bruder und Vorbild).

Erlésungsreligion: Wer in der sozialen lokalen Position oben steht und reich ist, gilt in
lokalen Religionen meist als von Gott gesegnet. Der Begriff der Erlésungsreligion behauptet,
dass alle Universalreligionen diese lokale Identitit von sikularem und religiésem Status ver-
werfen und auf den Kopf stellen. Religion sei darauf aus, sich von der Welt zu trennen. Das
stimmt vielleicht fiirs Christentum, nicht aber fiir Judentum und Islam.?® Und es stimmt
auch fiir das Christentum eher in seiner biirgerlichen Version in der Krisenstimmung in
Mitteleuropa um die Jahrhundertwende 1900 als fiir das Christentum von seinem Wesen
her. Religionsgeschichte, die von einem Wesen der Religion ausgeht oder von einem iiber-
zeitlichen Kern kann die Globalisierung nicht analysieren.

9 Fazit

Aus den Erfahrungen der Krise der Weltbilder im Imperialismus und besonders durch den
Ersten Weltkrieg hat sich das Denken in groflen Systemen iiberlegener kultureller Ein-
heiten — wie sie sich im Begriff »Weltreligion « spiegeln - als unbrauchbare Beschreibung der
Moderne erwiesen. Die als Durchsetzung des Christentums gedachten Institutionen, das
Weltparlament der Religionen 1893, die Missionskonferenz von Edinburgh 1910, die Ver-
kiindung eines Weltethos 1993, haben die Differenzierung und Fragmentierung offensicht-
lich werden lassen; Hinduismus wird erst dadurch zu einer von fiinf Weltreligionen. Die
Moderne ist gerade durch Differenz und Prozessualitit gekennzeichnet, ambivalent zu
Globalisierung als Vereinheitlichung und Anspruch auf universale Giiltigkeit. Religion
ist ein strukturelles Differenzkriterium, das eher fiir Eigenstindigkeit und Grenzziehung
steht denn fiir Vereinheitlichung. Fiir die Erforschung der Religio migrans™ ist weniger die
direktoriale Perspektive vom System und seiner Durchsetzung brauchbar als vielmehr die
Perspektive derer, die die Religion vor Ort und in einer bestimmten Zeit anwenden wollen
und dabei Wege finden miissen, aushandeln miissen, ihre Religion zu finden und zu leben.
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Zusammenfassung

In der Zeit, in der der Begriff Synkretismus vom Schimpfwort zum Schliisselbegriff wurde,
mit welchem man die Erfahrungen der eigenen Zeit begreifen konnte und damit auch
historische Entwicklungen neu konzipieren, entwickelten Religionswissenschaftler kom-
plementir den Begriff Weltreligion. Der Begriff formulierte eine Aufgabe, die die Entwick-
lungen und Zumutungen der Moderne reflektiert: Von der Formierung des Nationalstaates
zum Imperialismus und dem Anspruch auf Weltherrschaft. Anhand des Diskurses iiber
Weltreligion und Synkretismus am Weltparlament von Chicago (1893, 1993) und an der
Weltmissionskonferenz von Edinburgh (1910) zeichnet der Beitrag die Ambivalenz von
Globalisierung als Prozess der Vereinheitlichung und Fragmentierung nach; fiir die Wider-
stindigkeit gegen Einheitlichkeit steht die Diversitit von Religionen.

Summary

Religious studies scholars developed the term world religion in a complementary fashion
at the time when the term syncretism changed from a swearword into a key concept with
which one could understand the experiences of one’s own time and thus conceive his-
torical developments in a new way as well. The term formulated a task which reflects the
developments and unreasonable demands of the modern age: from the formation of the
nation-state to imperialism and the claim to world domination. The contribution traces the
ambivalence of religion with the aid of the discourse about world religion and syncretism
at the Parliament of World Religions in Chicago (1893, 1993) and at the World Mission
Conference in Edinburgh (1910).

Sumario

En una época, en que el concepto de sincretismo ha pasado de ser un insulto a un concepto
clave, con el que se puede comprender las experiencias de la propia era y también concebir
de nuevo desarrollos historicos, los representantes de las ciencias de la religién han creado
de forma complementaria el concepto de «religién mundial». El concepto formulaba una
tarea que refleja los desarrollos y las exigencias de la modernidad: de la formacién de los
estados nacionales al imperialismo y a la pretensién de dominio mundial. A través del
discurso sobre religién mundial y sincretismo en el parlamento mundial de Chicago (1893,
1993) y en la conferencia de la misién mundial de Edinburgh (1910), el articulo muestra la
ambivalencia de la religion.
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Die Rolle von Synkretismus
bei Glaubensverbreitung
und Religionswechsel

von Christoph Elsas

1 Carsten Colpe und die Synkretismusforschung

Der Antrag und die Durchfithrung eines der ersten von der DFG geforderten Sonder-
forschungsbereiche, ndmlich seit 1969 des SFB 13 »Orientalistik mit besonderer Beriick-
sichtigung der Religions- und Kulturgeschichte des Vorderen und Mittleren Orients« an
der Universitit Géttingen, ging maf3geblich von Carsten Colpe aus. Die Einleitung der
1980 aus diesem SFB hervorgegangenen Habilitationsschrift von Ulrich Berner umreif3t
die Breite des Zugangs: »Mit dem Begriff des »>Synkretismus« wird in letzter Zeit zuneh-
mend hiufig ein Phinomen der Gegenwarts-Religiositit gekennzeichnet. Zwei Veroffent-
lichungen des Religionswissenschaftlers C. Colpe lassen schon im Titel diese Aktualitit des
Synkretismus-Begriffes erkennen: Das von ihm verfasste Schluf-Kapitel in dem Handbuch
der Religionsgeschichte, das er zusammen mit J. P. Asmussen und J. Laessoe herausgegeben
hat, steht unter der Uberschrift > Synkretismus, Renaissance, Sikularisation und Neubildung
von Religionen in der Gegenwart<, und in einem Aufsatz von 1977 verfolgt C. Colpe diese
Thematik in engerer Fragestellung weiter, indem er nach der Beziehung zwischen Syn-

kretismus und Sdkularisation in neuen religidsen Bewegungen fragt.”
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Diese Aktualitit des Synkretismus-Phinomens macht es verstindlich, dass in der letzten
Zeit die Erforschung des Synkretismus in der Vergangenheit, speziell in der Zeit der Antike,
einen Aufschwung genommen hat.«*

1975 hatte C. Colpe die Haskell Lectures an der University of Chicago zum Thema
»Five Stages in the History of Syncretism« gehalten und er schrieb zum 1987 erschienenen
14. Band der Encyclopedia of Religion den Beitrag » Syncretism«. Zu Einzelfragen begegnet
die Thematik immer wieder in seinen Aufsitzen, die als Publikation der Universititsbiblio-
thek der Freien Universitit Berlin 1996 in 6 Binden wiederabgedruckt wurden, sofern sie
nicht in neuer synthetischer Verbindung als Biicher erschienen oder vorgesehen waren.*
Entsprechendes gilt von den ihm gewidmeten Festschriften, in denen sich auch eine Biblio-
graphie seiner Veroffentlichungen findet.

Dazu sind die neueren Ansitze in der Synkretismusforschung zu setzen, die ich der
Kiirze halber unter Verweis auf die anerkannten Zusammenstellungen des Forschungs-
standes von 2004 und 2005 (1. Aufl. 2004) anspreche:®

Historische Ansétze — wie bei Colpe — untersuchen Synkretismus als Prozess. Dabei kann
an das positive Verstindnis des Begriffs zu Beginn des 20. Jahrhunderts in der Gottinger
Religionsgeschichtlichen Schule angekniipft werden, die ihn mit Religiositit als Subjektiv-
Schopferischem von Religion verband (H. G. Kippenberg in 2005). Bei aller Kritik an ab-
wertender normativer Auf8ensicht (dazu R. D. Baird, M.Pye und K. Rudolph in 2005) gilt
das ebenso fiir seine Definition in der Religionsphinomenologie von G. van der Leeuw (in
2005), ndmlich als eine dynamische Grundkraft von Religion neben Mission und Reformation.
Doch wird die Erkenntnis, dass alle Gesellschaften und mit ihnen ihre Religionen durch die
Allgegenwart von kulturellem Kontakt beeinflusst sind, nur brauchbar zur Beschreibung von
Synkretismus als besondere historische Kombination, wenn sie erklirt werden kann: Wie
oder warum das, was von auf3en entlehnt wird, das in der eigenen Religion Vorhandene ver-
starkt oder herausfordert, ihm zur Seite gestellt wird oder es ersetzt (S. 1. Johnston in 2004).

Anthropologische Ansitze untersuchen Synkretismus heute statt als Interaktion von
»Entlehnung« und »Uberbleibsel« als Prozesse von Revision und Widerstand (A. Apter
in 2005) im Rahmen eines allumfassenden fantasievollen Konzepts (C. G. Wilson in 2005)
und allgemein als eine den Regeln des Lernens folgende kulturelle Transformation und ein
von gebildeten Eliten ausgearbeitetes, mehr oder weniger stabiles System (U. Berner und
L. H. Martin in 2004/2005). Dabei wird als Grundmodus zur Ausbildung von Synkretismus
vor allem Machtgefille bei der wechselseitigen Durchdringung von Kulturen veranschlagt
(R.Bastide und G.Benavides in 2005): Synkretismus ist die Hybridentwickung eines
momentanen Mischungsstadiums, indem glaubwiirdige Elemente aus den vorhandenen
Systemen ausgewdhlt und die restlichen verworfen werden - gegen strukturelle Opposition
von Instanzen, die mit spezifischen antisynkretistischen Anspriichen religiése Grenzen
verteidigen (H. Kraemer und Ch. Stewart in 2005).

Gesellschaftspolitische Ansitze untersuchen Synkretismus als Ideologie, insofern es
im Zuge der Expansion von Herrschaft zu gewollten synkretistischen Identifikationen
kommt: als Mittel der Propaganda, magischer Macht oder philosophischen Theoretisierens
(K. Rudolph in 2005). Heute verweist man auf eine Neuformulierung der Zukunfts-
erwartung der Hopiindianer, die an messianischen Erwartungen europiisch-amerika-
nischer Weltanschauungen orientiert ist - darin eine transkulturelle Missreprisentation
der in Texte eingefrorenen prophetischen Tradition der universal bedeutsamen Juden und
Christen darstellt ~ und von der Traditionalistenbewegung als Mittel zur Erlangung von
Autoritit bei anderen Hopigruppen gefordert wird (A.W. Geertz in 2005). Oder man zeigt
umgekehrt, wie die Erfindung einer neuheidnisch-griechischen Mythologie vom Goldenen
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Zeitalter Altgriechenlands sich mit halbwissenschaftlicher Okologie und postmodernem
Naturalismus oder kirchlich geforderten nationalistischen und faschistischen Tendenzen
zu einem hybriden Gebilde verbinden kann (P. Pachis in 2005).

Semiotische Ansitze untersuchen synkretistische Gestaltungen als kulturelle Kon-
struktion analog der Sprache - in Saussures Terminologie als parole in privaten Assozia-
tionsketten aus verschiedenen Informationsspeichern, andererseits in der paradigmatischen
Struktur von der traditionellen langue abhiingig, die aber doch bis zu einer neuen ver-
anderbar ist: So wie Codes die Gestaltung und Ubermittlung von Botschaften kontrollieren,
aber neue Botschaften die Codes umstrukturieren konnen, stehen Synkretismen fiir die
Kreativitit von religiosem Ausdruck und Verhalten. Weil sie in der Spannung zwischen
gesellschaftlichen Machtmechanismen und individueller Spielfreude durch die iiberbrii-
ckende Metapher vereinbar macht, was nach aller Normativitit sowohl auf der systemischen
als auch der sozialen Ebene unvereinbar war, ist heutige synkretistische (Um)gestaltung
oft morgige Wahrheit - indem die Bedeutung dadurch gewahrt wird, dass das Eigene im
Anderen gefunden wird (W. Schenk in 2004; H. M. Vrom und A. Droogers in 2005).

Kognitive Ansitze untersuchen unbewussten und bewussten Synkretismus unter dem
Aspekt universaler kognitiver Regeln, nach denen die vielen menschlichen Kulturen konstruiert
werden und unter deren Zwang als Mechanismen sie zugleich stehen: Um synkretistische
Gestaltungen zu verstehen, geht es zentral um eine Untersuchung der Vorgehensweisen, mit
denen menschliche Wesen trennen, was in ihre kulturellen Reprasentationen eingeschlossen
werden und was daraus ausgeschlossen werden konnte (L. H. Martin in 2005). Beachtung
verdienen dabei die numinose Aufladung von religiésen Symbolen und die Wirkungen von
Symbolen auf Systeme der Erinnerung (T.Light in 2005). Uberhaupt diirfte Synkretismus
mehr mit sinnlicher als mit intellektueller religiéser Erfahrung zu tun haben und stark vom
individuellen Willen bestimmt sein, der vor allem durch Rituale, die am personlichen Wohl-
befinden orientiert sind, flexibel Losungen fiir neue Fragen findet (K. Munk in 2005).

2 Glaubensverbreitung und Religionswechsel

Unter Glaubensverbreitung wird iiber Tradieren und Rezipieren hinausgehend etwas Ak-
tives verstanden. Sie kann innerhalb der eigenen familidren, religios-kulturellen Gruppe
erfolgen oder sich nach auflen wenden. Im Hinblick auf Synkretismus als Religion in der
Globalisierung fragt diese Themenstellung:

Wie und wo vollzieht sich Glaubensverbreitung in Verbindung mit Synkretismus?

Und: Wo und wie kommt es mit Synkretismus zu Religionswechsel in der Form der
Religion oder in erkldrter Zugehorigkeit?

Von den oben genannten Ansétzen ist es zundchst der historische, wenn ich in der
Suche nach Antworten dafiir auf methodologische Uberlegungen von Carsten Colpe in
seinem gut 1000 Seiten starken Doppelwerk Iranier-Aramder-Hebrier-Hellenen (2003)
und Griechen-Byzantiner-Semiten-Muslime (2008) zuriickgreife. Sie betreffen das Umfeld
von aktiver Glaubensduflerung in

a bei Synkretismus als Grundhaltung der Assimilation von kraftvollem Fremden durch
Gleichsetzen mit den eigenen Griinden fiir Sicherheit — wie mit dem klassischen Begriff vom
Zusammenschliefen verschiedener Bevilkerungsgruppen auf Kreta zur Abwehr (eigener)
Gefihrdung — und in

b bei Vorbehalten gegen Synkretismus zugunsten Verbot alles Fremden oder einer
Integration, die synkretistische Glaubensverbreitung absorbiert, aber Staatsloyales integer
beldsst zur Interaktion fiir das Gemeinwohl.
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Im Folgenden handelt es sich fast durchweg um Zitate aus den beiden genannten
Banden von Carsten Colpe, die ich deshalb nicht eigens als solche benenne. Sie wurden
allerdings meinen Kategorien a) und b) zugeordnet, wobei a) die an Sicherheit orientierten
synkretistisch-assimilierenden Prozesse, b) die an Gerechtigkeit orientierten interaktio-
nistisch-integrativen Prozesse bezeichnet:

a Zu Assimilation und Synkretismus

Auch missverstehendes (vgl. 3/451-453) synkretistisches Rezipieren erginzt sich mit
synkretistischer Glaubensverbreitung: Zunichst forderte die Seleukidenherrschaft die
babylonische Religion, um die persische niederzuhalten (3/589f). Doch »ein bestimmtes
Niveau hellenistischer Religiositit« behandelte bewusst Iranisches als »einen moglichen
Ausdruck eigener Intentionen von lediglich anderer geographischer Herkunft«. Das be-
stimmte die Rezeption (3/449) mit den »gleichlaufenden Idealisierungen von Chaldiern
und Magiern, die beide zu Tridgern uranfinglicher Weisheit machen« (3/450). Dem
entsprach die Glaubensverbreitung der hellenisierten Magier und der Chaldiischen
Orakel - mit der Astrologie als Geriist (3/252f) und griechischer Philosophie »zur gelehrten
Ausstattung ihrer Lehren« (8/145).

Denn »der griechische Wahrheitsbegriff machte es leicht, die iranischen Gotternamen als
Aquivalente der griechischen zu sehen, sodal man eigentlich nur eine Grundiiberzeugung
von der Identitit der Gotter mit wechselnden Bezeichnungen, aber keine Theokrasie kon-
statieren darf« (3/591).

Die heidnisch-hellenistische »emotionale Gleichsetzung oder Identifikation des Aus-
wirtigen mit dem Eigenen in der Interpretatio Graeca« konnte »sowohl literarischen, prak-
tisch-kommunitarischen, gelehrt-theologischen oder volkstiimlichen Charakter haben.«
(8/27; vgl. 43) So wollte im 2. Jh. angesichts der Glaubensverbreitung von Juden und
Christen Numenios aus dem syrischen Apameia in einem der damaligen Globalisierung
entsprechenden Synkretismus »die Einheit aller Philosophie erweisen [...] Damit, und auch
weil nach seiner Meinung die Unterschiede [...] als Abfall von der wahren, allen Menschen
gemeinsamen Philosophie zu verstehen sei[en], die er, Numenios, wiederherstelle, nimmt
seine Lehre den Rang einer Heilsbotschaft ein« (8/391).

b Zu Integration und Interaktion

Bevor der Westen mit den Eroberungen Alexanders den Osten iiberrollte, hat man bei
den Beziehungen der Ach@menidenkénige Irans zum Westen »jede missionarische Ab-
sicht [...] auszuschlieflen«; sie sind ganz »vom Weltherrschaftsgedanken diktiert« (3/49;
vgl. 529) und haben »dem Judentum wieder zu eigener Existenz verholfen« (3/107). Der
Zoroastrismus ermdglichte es dabei, das »infolge Symbiose mit den neubabylonischen
Chaldaern« bei den medischen Magern entstandene (3/531) Magier-System »als legitime
Gestalt eigenen Bekenntnisses« anzuerkennen, »solange die Mag(i)er es nicht ableug-
neten« (3/253) und nach der persischen Eroberung Babyloniens die Chaldéer-Astrologie
mit iranischen Deutungen versahen (3/435). In der Folge trieben die Magier »eine gewisse
Internationalisierung iranischen Volksglaubens voran [...]« (3/600).

Demgegeniiber lag den Griechen bei ihrer Herrschaft iiber Iran nichts an einer inter-
aktionistischen Integration. Die Seleukiden, Alexanders Erben, vernachlissigten die
iranische Religion bewusst. Aber so wenig sich die Seleukiden von Ahura Mazda durch
Xvarnah legitimieren lieflen, akzeptierten die Iranier den Seleukidenkonig als legitim
(3/592). »Die wirkliche Hellenisierung Irans begann erst nach dem dortigen Ende der
Seleukiden« (3/584). Dann waren Iranier z.B. »voll hellenisiert [...], wenn sie glaubten,
dass die griechische Weisheit urspriinglich ihre eigene war, die sich die Griechen nach
Alexanders Eroberung nur ausgeliehen hitten.« (3/585). D.h. »der Hellenismus zeigt seine
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katalysatorische Kraft in dem Mafle, wie er aufgesogen wird und iiber partherzeitliche
Religion und sassanidische Restauration bis zu schiitischen Bewegungen der Abbasidenzeit
ein hellenisiertes Iraniertum prégt« (3/593).

a Assimilierende Initiationsriten im gesellschaftlichen Wandel

Wohl »das segmentire Verhiltnis der Sozialeinheiten zueinander« ermaoglichte, dass
sich die »mit Akkulturation, Symbiose, Subversion, denkerischer Systematisierung, Inter-
pretion und Religionspolitik« gegebenen historisch-gesellschaftlichen Bedingungen zur
Entstehung von Synkretismus auswirken konnten (3/382).

Mit dem Zoroastrismus des Magier-Synkretismus wurden Platonismus und griechische
Mysterien ebenso wie die indo-iranische Mit(h)ra-Mythologie ethisch-dualistisch interpretiert
zu den Mithras-Mysterien der rom. Kaiserzeit (3/464; vgl. 462-469). Bei Mysterien handelt es
sich um Assimilation, zunichst als »die Gleichschaltung und Gleichgestaltung des menschli-
chen Geschickes mit dem eines Gottes« (3/291), so auch bei den Mithras-Mysterien durch
»Internalisierung des Gottes«. Auch duflerlich schien es dabei geraten, je nach Umstinden
die eine oder die andere Internalisierungsmethode nutzbar zu machen (3 /296 vgl. 297-300). In
der besonderen Situation einiger Staaten in Kleinasien geschah das zur »Reaktivierung einer
Lebensauffassung [...], die ihren Sinn im Kampf gegen das Bose sah« (3/300). Entsprechend
den gesellschaftlichen Bedingungen konnte dabei der Kampf gegen Rom auch in einen fiir
Rom umgedreht werden (3/307f), was Roms globalem Synkretismus entgegenkam.

Bekanntlich hatte Rom schon 205 v. Chr. die kleinasiatische Magna Mater Kybele in der alt-
romischen Tradition der evocatio nach Rom eingeladen, um dort geehrt zu werden und die ei-
genen Machtanspriiche abzusichern. Dann wurde den Kybele-Mysterien, die auch den Einzelnen
Teilhabe an der Macht der Gottheit versprachen — und zwar mit der Selbstkastration als der
konsequentesten Methode, ihr Geliebter, ein Attis zu werden - zur Zulassung fiir romische
Biirger vom romischen Staat ein domestizierter Attiskult an die Seite bzw. gegeniiber gestellt
(8/181-183). D.h. der Kult wird durch Evokation und Domestikation in die rom. Religion in syn-
kretistischer Assimilation absorbiert: » Der neue Kult, der neue Gott musste sich in das System
des Imperiums figen und seine Stabilitit mitgarantieren, seine Wiirde mitlegitimieren« (8/294;
vgl. 295-297). D.h. Roms Synkretismus assimilierte alles kraftvoll Fremde durch Gleichsetzen mit
den eigenen Griinden fiir Sicherheit, und »die orientalischen Kulte entliehen sich gegenseitig
[-..] Einzelheiten, um ihre Vereinbarkeit zu zeigen oder sich zu unterlaufen« (8/297f).

b Religionspolitische Integration bei gesellschaftlicher Zentralisierung

Reziprok zum Entstehen »ldsst sich [...] nachweisen, dass der Ausgang des Synkretismus
von Purismus, Traditionalismus, Restauration, Konversion und wiederum Religions-
politik bewirkt wurde« - als die Gesellschaftssysteme in Byzanz und Iran »dem isolierten
Zusammenwohnen von »hiretischen< Gruppen [...] unglinstig waren« (3/382).

a Metamorphose synkretistischen Assimilierens bei religios-kultureller Krise

Von den dlteren Religionen zu » den gnostischen Systemen und Erlosungskonzepten « kommt
es durch eine beim synkretistischen Assimilieren an die eigenen Griinde fiir Sicherheit um-
wertende » fundamentale Metamorphose«. Dieser Religionswechsel vollzieht sich dadurch, dass
»die Wertung der Welt so negativ wird, dass ein umfassendes Wissen [...] eine die Welt trans-
zendierende und damit erlosende Qualitit gewinnt« (3/455; vgl. 456-461; 547-552; 8 /145-152) und
als gnostische Botschaft verbreitet wird - fiir die, die sich in der gleichen Gefihrdung erkennen.

So absorbierte der Manichdismus nach einem inneren Bruch zu Religionswechsel auch
Elemente aus christlichen Hiresien (3/515 379; 390; 556-560; 8/336). »Man konstatiert die
volle Paganisierung eines [...] schon halb heidnischen Judenchristentums durch Ein-
bringung seiner wesentlichen soteriologischen Inhalte in ein dualistischeres, iranisches
System, das seinerseits dabei gnostisiert wurde.« (3/228; vgl. 476).
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b Integration synkretistischen Assimilierens bei religits-kultureller Etablierung

Doch in der Sassanidenzeit wird von der zoroastrischen Staatskirche, die durch den
Manichdismus herausgefordert war, gegen ihn Fremdes absorbiert, obwohl es friiher Syn-
kretismus mitkonstituiert hatte (3/376; vgl. 55; 363f).

Christlicherseits konnte durch Einordnung des gnostischen Perlenlieds in die Thomas-
akten »auch eineheidnische« Gnosis christianisiert werden«, dann »im Verlauf der Textge-
schichte [...] sogar, unter Beibehaltung der asketischen, enkratitischen Tendenzen, ]
aus der neu christianisierten Gnosis das Gnostische emendiert«, entfernt werden (3/460).

Entsprechend nutzte Augustin gegen den Manichdismus christlich verstandenen
Platonismus, denn er »hatte eine innere Verwandtschaft zwischen Mani und Plotin
nachvollzogen, als er, vom nordafrikanischen Manichaismus herkommend, im Jahre 386
die Schriften des Plotin in der lateinischen, von christlichen Neuplatonikern Mailands
benutzten Ubersetzung wie eine Offenbarung las« (8/338).

a Assimilation als Konsequenz des Universalititsanspruchs identischer Wahrheit?

Kurz vorher sollte sich der restaurative Synkretismus, den Kaiser Julian (361-363) mit dem
Universalititsanspruch der Weltvernunft betrieb, durch eine Religionsfreiheit vollziehen, die
sich fiir alle auf je ihre Institutionen in der Gesellschaft zur Glaubensverbreitung beschrinkte.
Vorgesehene Grundlage war die rationalisierende Deutung der Mythen ihrer Tradition
(8/245-248) im »religiosen Pluralismus« je durch »Bekenntnisschule [...] mit religions-
propagandistischem Auftrag« (8/258f) - »hielt man eine solche Entscheidung nicht fiir nétig,
gehorte man als Biirger per definitionem einem heidnischen Kult an« (8/261), fiir dessen
Organisation Julian die christozentrischen kirchlichen Formen heliozentrisch assimilierte.

Der nicht mit Herrschaftsgewalt gegeniiber monotheistischen Anspriichen ausgestattete,
sondern subversiv gewordene Synkretismus nimmt immer, z. B. »in Anatolien gerade so viel
Christliches, im Tran gerade so viel Islamisches in sich auf, dass seine Triger in erneuerter
[mmunitét [...] gegen Christentum und Islam jeweils vier Jahrhunderte lang verharren«
(3/381). Bis heute folgen die Jeziden (3/533f; 8/675; 679) dem Modell der Manichier-
gemeinde, die dem Auflendruck begegnete, indem sie »fiir das absolut Jiingste, das es in
ihren Augen gab (namlich die islamisch-arabische Uberlieferung, die um sie herum gepflegt
wurde), die Vermittlung des absolut Altesten iibernahm, iiber das sie verfiigte: die altira-
nische erlosende Weisheit« — durch »Harmonisierung des altiranischen Weisheits- und
Seelenverstindnisses mit dem eigenen, d.h. mit dem manichaischen« als »Riickhalt im
Eigenen«. (3/63 mit Walter Braunes Ausdruck)

b Integration als Konsequenz offener Interaktion

In frithchristlicher Zeit erforderte der fehlende Riickhalt in eigener entwickelter christlicher
Kultur erst die Ausbildung z. B. einer Kirchensprache. D. h. »Verchristlichung eines Begriffes«
beinhaltete »enorme geistige Anstrengung« und »geistlichen Mut« (8/121; vgl. 122-129; 209-224)
fir die so eingeleitete interaktionistische Integration. Denn solche offene Interaktion hatte
das Ziel der Bekehrung, das Christen und Juden neu in die Alte Welt hineinbrachten (8,299;
vgl. 302f), auch wenn etwa die Ubernahme des Geburtstags des Sonnengottes fiir den Christi mit
der Festlegung des Weihnachtstermins im Jahr 333 riskant und doppeldeutig war (8/307-319).

Die Synthese kann sich dann als Inkulturation vollziehen, »wenn die beeinflus-
sende Grofle bereits eine Kultur ist« — so wie »der sog. Christliche Orient« oder »die
christianisierenden spanischen Nationen «. Dabei klarte sich, dass fir die »Inkulturation als
Ziel christlicher Mission« z. B. »die Wiirde und Erhaltung der indianischen Kultur genauso
selbstverstindlich wie ihr christliches Bekenntnis« sein sollte (8/11-13).

Im Islam haben eher iranische Sufis die Ausloschung des Synkretismus in Anatolien
bewirkt, als die tiirkischen Ghazis (3/380). Dieser den vorangehenden Synkretismus
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absorbierende schiitische Islam in Iran und das nichtchalcedonensische Christentum in

Anatolien sind »darin vergleichbar, dass sie Synkretismus gegen das begiinstigten, was hier
wie dort orthodox werden sollte«. »Das hitte in Anatolien in einem innerchristlich-mi-
litirischen Kampf die byzantinische Orthodoxie werden kénnen«, wurde aber hier wie im

Iran »mit der imperialen Durchsetzung der osmanischen Macht im 15. Jh. « der sunnitische

Islam (3/381; vgl. 502f; 8/400).

3 Bedeutung fiir heutige interreligiose Verstindigung

Derart lassen sich, angeleitet von C. Colpe, gut 2000 Jahre im Nahen und Mittleren Osten
aufschliisseln. Das ist von grofler Bedeutung fiir religionswissenschaftliche Reflexion
heutiger interreligiéser Verstandigung zu Glaubensverbreitung und Religionswechsel,
das Thema des VI.Internationalen Rudolf-Otto-Symposions 2008 in Marburg. Der
Tagungsband” ist Carsten Colpe gewidmet und erinnert daran, dass er, trotz seiner damals
schon fortgeschrittenen Parkinson-Erkrankung beim II. Rudolf-Otto-Symposion 1996
Hermeneutik in Islam und Christentum® die Podiumsdiskussion geleitet und unvergessen
eingeschirft hat:

Fiir echten Dialog gilt es immer wieder Versuchungen zu widerstehen, ein ideales Bild
der eigenen Religion zugrunde zu legen, dazu in anderen Religionen Symmetrien zu sehen
und darauf Klassifizierungen wie »Sékularismus« oder » Fundamentalismus« von unserer
eigenen Geschichte zu projizieren. Bei einem so heiklen Thema wie »Glaubensverbreitung
und Religionswechsel« ist es von besonderer Bedeutung, die Geduld aufzubringen, die auf
einer anderen Geschichte beruhenden Erwartungen und Vorbehalte Anderer zur Kenntnis
und in die eigenen Uberlegungen aufzunehmen.

Zusammenfassung
Das Doppelwerk von Carsten Colpe Iranier-Aramier-Hebrier-Hellenen (2003) und
Griechen-Byzantiner-Semiten-Muslime (2008) gibt auf breiter Materialbasis metho-
dologische Uberlegungen zum Umfeld von aktiver Glaubensduflerung an die Hand. Der
Artikel unterscheidet daraufhin synkretistisch-assimilierende und interaktionistisch-
integrative Prozesse.

Summary

In the two volumes of Carsten Colpe [ranier-Aramder-Hebrdier-Hellenen (2003) and
Griechen-Byzantiner-Semiten-Muslime (2008) you find a very lot of historical facts together
with reflections on methodology concerning the frame for manifestations of active faith.
From that discussion the article votes for a distinction between processes of syncretic as-
similation and interactive integration.

Sumario

La doble obra de Carsten Colpe Iranier-Araméer-Hebrder-Hellenen (2003) y Griechen-
Byzantiner-Semiten-Muslime (2008) ofrece con una amplia base de datos reflexiones meto-
dolégicas sobre el contexto de la expresion activa de la fe. Partiendo de dicha obra, el articulo

distingue entre procesos sincretistas de asimilacién y procesos interaccionistas de integracion.

7 Christoph ELSAS (Hg.), Inter- gefertigtes Vorabexemplar wurde 8 Hans-Martin BARTH /Christoph
religiése Verstdndigung zu Glaubens- ihm beim Symposion (berreicht. ELSAS (Hg.), Hermeneutik in Islam
verbreitung und Religionswechsel, und Christentum. Beitrage zum

Berlin 2010. Ein vom EB Verlag eigens interreligitsen Dialog, Hamburg 1997.




Dialog und Mission -
ein Widerspruch?

von Hans Waldenfels S

Spatestens seit dem 2. Vatikanischen Konzil ist »Dialog« ein kirchlicher Schliisselbegriff.
Niemals zuvor war die Weltkirche in ihrer Vielfalt so sehr in Erscheinung getreten wie
auf diesem Konzil. Zwar stellten die europiischen, besser: die westlichen Ortskirchen
noch immer die Mehrzahl der auf dem Konzil vertretenen Bischife. Doch die Entwick-
lung, die mit dem Ende des 2. Weltkriegs eingesetzt hatte, war uniibersehbar. Die Zeit des
Kolonialismus ging zu Ende. Aus fritheren Kolonialgebieten wurden selbstindige junge
Volker und Nationen. Aus fritheren Missionsgebieten wurden junge Kirchen. Der Segen,
der iiber das Latein als volkerverbindende Sprache gesprochen wurde, ging unter in der
Entscheidung, dass die Vélker Gott in ihren eigenen Sprachen verehren und anbeten
kénnten und dass die Botschaft des Evangeliums so verkiindet wird, dass fast ein jeder sie
seither in seiner Mutttersprache vernehmen kann.

1 Dialog heute

Dialog besagt wesentlich, dass unterschiedliche Menschen und Menschengruppen mit-
einander ins Gesprach kommen. Dialog bedeutet aber auch, dass weder alle zur selben Zeit
sprechen noch dass alle dieselbe Sprache sprechen. Dialog besteht immer im Héren und
Sprechen, im Sprechen und Antworten. Wo sich fremde Menschen und fremde Menschen-
gruppen begegnen, verlangt die wechselseitige Riicksichtnahme zudem, dass sie bemiiht
sind, sich auf gleicher Augenhdhe zu begegnen.

Nun ist die Kirche gerade in ihrer katholischen Gestalt seit langem eine hierarchisch
gegliederte Gemeinschaft. Hierarchie aber schafft immer Uber- und Unterordnungen,
damit verbunden Autoritits- und Machtstrukturen. Eine der bedeutendsten Enzykliken
des Konzilspapstes Johannes X XI1I. trug den Titel Mater et magistra, Mutter und Lehrerin.
Ob derselbe Papst, wenn er das Ende des Konzils miterlebt hitte, auch dann noch einer
Enzyklika einen solchen Titel gegeben hitte?

In der Pastoralkonstitution Gaudium et spes ist davon die Rede, dass die Kirche keines-
wegs nur Lehrerin, sondern auch Schiilerin sein kann und muss. So handelt die Nr. 44
von der Hilfe, die die Kirche von der heutigen Welt erfihrt — eine Hilfe, die sie von in
der Welt Stehenden erhilt, »die eine wirkliche Kenntnis der verschiedenen Institutionen
und Fachgebiete haben und die Mentalitit, die in diesen am Werke ist, wirklich verstehen,
gleichgiiltig, ob es sich um Gliubige oder Ungliubige handelt«. Michael Sievernich gab
seinem Beitrag zum Internationalen Kongress WeltMission im Mai 2006 in Freising
die Uberschrift Von der Weltkirche lernen - allerdings mit einem Fragezeichen, also als

1 Vgl. WeltMission — Internationaler
Kongress der Katholischen Kirche.
Dokumentation, hg. vom SEKRETARIAT
DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(Arbeitshilfen 202), Bonn 2006,
282-292,

zmr | 94. Jahrgang | 2010 | 65 - 73
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Anfrage'. Die Festschrift fiir Michael Sievernich beginnt mit einem Beitrag von Bischof
Franz-Peter Tebartz-van Elst: Lernen im Vergleich®.

Man muss sich jedenfalls klar machen, dass die Einladung zum Dialog eine Einladung
zu einem verdnderten Umgang der Menschen untereinander ist. Das gilt fiir den Umgang
mit einzelnen Menschen wie mit Menschengruppen. Die Einladung ergeht ganz allgemein
in der Welt, keineswegs allein in der Kirche, - in der Kirche zunéchst in dem Mafie, als
sie Teil der Welt ist und ihre Mitglieder zur Menschheitsfamilie gehdren. Zwar ist der
einzelne Mensch aus seinem Wesen heraus - jeder fiir sich - Individuum und Person sowie
aus unserem Glauben ein von Gott einzigartig geschaffenes und geliebtes Wesen, aber er
ist — das haben wir im Westen vielleicht lange Zeit eher vergessen - immer auch ein rela-
tionales Wesen, das heif3t: ein Wesen, das wesentlich in einem Beziehungsgefiige lebt und
von Anfang an in eine Gemeinschaft, eine Gesellschaft hineingeboren ist. Das braucht
in seinen philosophischen und theologischen Begriindungen nicht weiter ausgefiihrt zu
werden; theologisch wiirde uns das zum innertrinitarischen Beziehungsgefiige, also zur
Lehre und zum Glauben an den dreifaltigen Gott fithren.

Wir bleiben bei der Vordergriindigkeit der konkreten menschheitlichen Geschichte.
Wohl zu keiner Zeit ist der Reichtum, der mit der Verschiedenheit der Menschen gegeben
ist, so sehr ins Bewusstsein getreten wie in unseren Tagen. Wir erleben die Menschen
in ihren unterschiedlichen Sprachwelten, Kulturen, Religionen und Weltanschauungen.
Dieses Erlebnis verstirkt sich, weil die Welt sich aufgrund der immer weiter entwickelten
Kommunikationsmedien in ihren verschiedenen Kontinenten tiglich niher riickt und
die unterschiedlichsten Menschengruppen sich auf eine zuvor nicht gekannte Weise ver-
mischen. Der Tourismus fiihrt ungezihlte Menschen in Gegenden, die niemals zuvor so
vielen Menschen zuginglich waren wie heute. Umgekehrt kommen Menschen anderer
Volker und Rassen aus beruflichen und anderen Griinden in unsere Heimatlinder, werden
bei uns heimisch und nehmen am Ende gar unsere Staatsangehorigkeit an. Das Migrations-
problem ist zwar nicht neu. Wir kennen die Vélkerwanderung, den Zuzug zur Zeit der
einsetzenden Industrialisierung. Doch im 19. Jahrhundert waren sich die Menschen zumeist
wenigstens weltanschaulich nahe. Heute dagegen fillt es einer grofien Zahl muslimischer
Tiirken schwer, sich etwa bei uns in Deutschland zu integrieren. Deutsche und Migranten
bleiben sich vielfach fremd.

Der Dialog ist somit nicht mehr allein Sache des privaten Lebens, sondern Sache der
allgemeinen Offentlichkeit, des politischen Lebens, schliefSlich auch des religiésen Lebens.
Er hat es — um zwei moderne soziologische Begriffe zu benutzen — nicht zuletzt mit der
Pluralisierung und Globalisierung unserer Gesellschaft zu tun. Unser 6ffentliches Leben
wird immer mehr von der Vielfalt gesellschaftlicher Gruppierungen geprigt. Zugleich sind
die lokalen und regionalen Gesellschaften — Kommunen und Linder —, dann auch die
Staaten immer starker in kontinentale Gefiige eingebunden, am Ende in einem weltweiten
Verbund, also global vernetzt. Diese Vernetzung erschopft sich aber nicht in 6konomischen
und finanzpolitischen Verflechtungen, sondern betrifft zugleich die kulturellen und welt-
anschaulich-religiosen Verankerungen.

2 Vgl. Mariano DELGADO/Hans
WALDENFELS (Hg.), Evangelium und
Kultur. Begegnungen und Briiche,
Stuttgart 2010, 15-24.

3 Darmstadt 2009.

4 Frankfurt 2008; die folgenden
Seitenangaben im Text beziehen
sich auf dieses Buch.
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Hier aber heifit dann Dialog Bemiithung um einen friedvollen und fiir alle Menschen
niitzlichen Umgang miteinander, der - ungeachtet der unvermeidlichen Konflikte und
Konkurrenzsituationen - allen ein Leben in Freiheit und Gerechtigkeit gewahrleistet.
Wohin aber fithrt das konkret in den Religionen, fiir uns selbst im Christentum, in seinen
Kirchen, in unserer Kirche?

2 Dialog statt Mission?

Michael Sievernich hat uns als letztes seiner vielen bedenkenswerten Publikationen ein
eindrucksvolles Werk mit dem Titel Die christliche Mission. Geschichte und Gegenwart®
geschenkt. Es ladt zu einer erneuten Beschiftigung mit der Geschichte der Kirche von
ihren Anfingen an ein und endet mit Hinweisen auf das, was heute ansteht. Da ist dann
die Rede von der Begegnung der Religionen. Stand am Anfang die Frage nach dem Auf-
trag der Kirche und ihrer Sendung, ihrer » Mission«, so endet das Buch gleichsam mit zwei
Warnsignalen. Die Begegnung der Religionen fiihrt in eine Situation »zwischen Zwang
und Toleranz« und ruft nach der Beachtung des »Rechts des Anderen«. Dabei wird soviel
klar: Zwang kann kein Weg sein, doch was heif3t » Toleranz«? Ist Toleranz am Ende nichts
Anderes als das Eintreten fiir ein Laissez-faire, in dem jeder nach seiner Fasson lebt und
selig wird? Das kann es wohl nicht sein. Es gibt aber ein »Recht des Anderen«, das ein jeder
auf seine Weise zu respektieren hat.

Zwei Zwischenbemerkungen kénnen hier hilfreich sein:

Erstens: Es gab in der Zeit nach dem Konzil zeitweilig das unterschwellige Gefiihl,
man solle besser »Mission« durch »Dialog« ersetzen. Ich verrate kein Geheimnis, dass
es auch unter Vertretern der Missionswissenschaft Uberlegungen gab, die Fachdisziplin
umzubenennen und das Wort »Mission« auszutauschen. Dabei ist die Disziplin ja kaum
viel dlter als ein gutes Jahrhundert - der ilteste katholische Lehrstuhl kann 2011 auf sein
hundertjahriges Bestehen in Miinster zuriickblicken. Zwar sind die drei deutschen Uni-
versititslehrstithle -~ Miinster, Wiirzburg und Miinchen - in den letzten Jahrzehnten
entweder aufgegeben oder doch - wie in Miinster - in ihrem Rang reduziert worden. Doch
die Bezeichnung hat die Krisenzeiten iiberlebt. Allerdings musste der letzte Inhaber des
Miinsterschen C4-Lehrstuhls Josef Glazik mit Schmerzen erleben, dass der Begriff » Mis-
sion« nicht mehr allein fiir die christliche Verbreitung des Glaubens reserviert werden kann,
sondern dass auch andere, im Hinduismus und Buddhismus und sonstwo beheimatete
Religionsgruppen die Bezeichnung fiir sich in Anspruch nehmen. Doch nicht zuletzt da-
durch erhielt der Begriff » Mission« auch im Christentum neues Heimatrecht.

Zweitens: Wurde die Missionsgeschichte bis in die Mitte des letzten Jahrhunderts noch
weithin als Erfolgsgeschichte gelesen, so mehren sich seither die Einspriiche. Vor allem
mehren sich in den letzten Jahren die Vorwiirfe, es seien nicht nur die Muslime, sondern
auch Christen fiir die Auslésung von Gewalt und Gewalttitigkeit verantwortlich; iiberhaupt
sei Religion eine Wurzel gesellschaftlicher Gewalttitigkeit. So trage der in den mono-
theistischen, abrahamitischen Religionen verkiindete Gott schlieflich die Verantwortung
fiir heilige Kriege, Inquisition und Unterdriickung von Anders- und Ungliubigen, —
Untaten, die von Anhéingern dieser Religionen bis in unsere Tage ausgeiibt wiirden.

Dagegen propagiert der Miinchener Soziologe Ulrich Beck in seinem Buch Der eigene
Gott. Friedensfihigkeit und Gewaltpotential der Religionen* die These: »Inwieweit Wahr-
heit durch Frieden ersetzt werden kann, entscheidet iiber die Fortexistenz der Menschheit «
(209). Unbestritten ist fiir Beck - gegen die lang verbreitete These von einer Authebung
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der Religion durch eine fortschreitende Sikularisierung -, dass Religion auch in Zukunft
eine Schliisselrolle in der Weltpolitik spielen wird. Zu fragen ist nach ihm nur, »inwieweit
die Ersetzung von Wahrheit durch Frieden méglich ist« (ebd.). Er selbst tritt fiir eine neue
Prioritit des Friedens gegeniiber der Wahrheit ein, »weil die Eine Wahrheit nicht allein den
Frieden, sondern die Fortexistenz der Menschheit gefihrdet« (238). Hatte Samuel Philipp
Huntington von einem clash of civilizations gesprochen, so konkretisiert Beck diesen clash
zu einem clash of universalisms (vgl. 208 u.§.). Anders gesagt: Es sind die universalen An-
spriiche, die Absolutheitsanspriiche, - der Absolutheitsanspruch des Christentums ist nur
einer unter anderen -, die den Frieden unter den Volkern gefihrden.

3 Was heif3t dann noch » Mission «?

Das Missionsdekret des 2. Vatikanischen Konzils Ad gentes beginnt mit den Worten: »Zur
Volkerwelt von Gott gesandt, soll die Kirche »das allumfassende Sakrament des Heils« sein.
So miiht sie sich gemafd dem innersten Anspruch ihrer eigenen Katholizitit und im Gehor-
sam gegen den Auftrag ihres Stifters, das Evangelium allen Menschen zu verkiinden. « (Nr. 1).
Und weiter: »Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach >missionarisch« (das heif3t:
als Gesandte unterwegs), da sie selbst ihren Ursprung aus der Sendung des Sohnes und
der Sendung des Heiligen Geistes herleitet gemafl dem Plan Gottes des Vaters.« (Nr. 2).
Hier fillt zweierlei auf: Erstens: Die Sendung der Kirche wird streng theologisch
begriindet und aus dem innertrinitarischen Sendungsprozess hergeleitet. Zweitens: Die
Mission ist keine zusitzliche Aufgabe der Kirche, die beliebig unter ihren Mitgliedern zu-
geordnet werden kann, Mission ist eine Wesenseigenschaft der Nachfolgegemeinschaft Jesu
und hat es mit der umfassenden Aufgabe der Kirche zu tun, heilsvermittelndes Zeichen der
Verbindung mit Gott und der Einheit der ganzen Menschheit zu sein. Sie findet ihre Kon-
kretisierung in der Verkiindigung des Evangeliums und das iiberall auf Erden. Christliche
Mission besteht in der Evangelisierung der Vélker. Entsprechend ist heute »Evan-
gelisierung« auch der neue Name der christlichen Mission. Der Begriff stand in der Mitte
des Apostolischen Schreibens Papst Pauls V1. Evangelii nuntiandi vom 8. Dezember 1975°,
Nach diesem Schreiben besteht aber die Verkiindigung zunichst in einem »Zeugnis
ohne Worte«. Der Papst schreibt: »Die Verkiindigung muss vor allem durch ein Zeugnis
erfolgen. Das geschieht z. B., wenn ein einzelner Christ oder eine Gruppe von Christen in-
mitten der menschlichen Gemeinschaft, in der sie leben, ihre Verstindnis- und Annahme-
bereitschaft, ihre Lebens- und Schicksalsgemeinschaft mit den anderen, ihre Solidaritit in
den Anstrengungen aller fiir alles, was edel und gut ist, zum Ausdruck bringen. Ferner auch
dadurch, dass sie auf ganz einfache und spontane Weise ihren Glauben in Werte bekunden,
die tiber den allgemeingingigen Werten stehen, und ihre Hoffnung in etwas, das man nicht
sieht und von dem man nicht einmal zu triumen wagt. Durch dieses Zeugnis ohne Worte
(Meine Hervorhebung - H. W.) wecken diese Christen in den Herzen derer, die ihr Leben
sehen, unwiderstehliche Fragen: Warum sind jene so? Was — oder wer - ist es, das sie be-
seelt? Warum sind sie mit uns? In der Tat, ein solches Zeugnis ist bereits stille, aber sehr
kraftvolle und wirksame Verkiindigung der Frohbotschaft [...]. Zu diesem Zeugnis sind

5 Hg. v. SEKRETARIAT DER 6 Vgl. SIEVERNICH, Mission
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (wie Anm. 3), 28 u. 6.
(Verlautbarungen des Aposto- 7 Vgl. Verlautbarungen des Aposto-

lischen Stuhls 2), Bonn 197s. lischen Stuhls 102.
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alle Christen aufgerufen; unter diesem Gesichtspunkt kénnen sie alle wirkliche Triger der
Evangelisierung sein.« (Nr. 21).

Und er fiigt hinzu: »Wir denken insbesondere an die Verantwortung, die die Auswan-
derer in ihren Gastlindern tragen. «

Michael Sievernich lenkt in seinem Standardwerk iiber die christliche Mission wiederholt
die Aufmerksamkeit auf das, was er »kapillare Verbreitung« nennt.® Darunter versteht er
die Ausbreitung des Christentums im alltiglichen Leben, im Zusammenleben innerhalb der
Familien und Hausgemeinschaften, im Freundeskreis, unter Berufskollegen, in der Nach-
barschaft, auf Reisen, - auf jeden Fall unspektakuldr, nicht durch aufFillige Aktionen und
aufgrund gezielter Beauftragung. Anders gesagt: Die Mission verwirklicht sich urspriinglich
im gelebten Zeugnis, das Anlass zu Riickfragen geben mag und dann auch zu ausgebildeten
Formen einer worthaften Unterweisung, zu Katechese und Predigt, zu Glaubensreflexionen
u.a. fithrt. Tatsichlich wird diese Seite der Mission in der Beschiftigung mit der Missions-
geschichte vielfach iibersehen. Doch ist es diese Weise der Evangelisierung, in der Gleich-
nisse wie die vom Salz der Erde, vom Sauerteig und vom Licht der Welt erst wirklich zum
Tragen kommen.

Wo das Zeugnis im Alltag bedacht wird, sind wir aber in den Situationen, in denen sich
Menschen auf der Strafle, zu Hause, um den Tisch oder sonstwo begegnen. Es sind die ur-
springlich dialogischen Situationen, in denen Menschen auf Augenhéhe und zumeist ohne
Herrschaftsalliiren miteinander verkehren. Das bestitigt sich, wenn wir den Blick auf die
verschiedenen Ebenen werfen, auf denen sich Dialog und Glaubensverkiindigung abspielen.

4 Arten des Dialogs

In dem gemeinsam vom Pépstlichen Rat fiir den interreligiosen Dialog und der Kon-
gregation fiir die Evangelisierung der Vélker am 19. Mai 1991 verdffentlichten Dokument
Dialog und Verkiindigung” werden vier Arten des Dialogs unterschieden: »a) Der Dialog
des Lebens, in dem Menschen in einer offenen und nachbarschaftlichen Atmosphire

zusammenleben wollen, indem sie Freud und Leid, ihre menschlichen Probleme und

Beschwernisse miteinander teilen. b) Der Dialog des Handelns, in dem Christen und

Nichtchristen fiir eine umfassende Entwicklung und Befreiung der Menschen zusammen-
arbeiten. ¢) Der Dialog des theologischen (wir kénnten auch ganz allgemein sagen:

des wissenschaftlichen - H. W.) Austausches, in dem Spezialisten ihr Verstindnis ihres

jeweiligen religiésen Erbes vertiefen und die gegenseitigen Werte zu schitzen lernen. d) Der

Dialog der religidsen Erfahrung, in dem Menschen, die in ihrer eigenen religiosen Tradition

verwurzelt sind, ihren spirituellen Reichtum teilen, z. B. was Gebet und Betrachtung, Glaube

und Suche nach Gott oder dem Absoluten angeht.« (Nr. 42).

Wie das christliche Zeugnis beginnt auch der Dialog in der Unscheinbarkeit alltiglichen
Lebens. Damit ist ihm der Charakter des AuRergewshnlichen und Elitiren genommen.
Im alltiglichen Umgang gehort beides zusammen: das Gesprich und die Bezeugung der
eigenen Uberzeugungen. »Wes das Herz voll ist, des geht der Mund iiberx, tibersetzt Martin
Luther Mt12,34.

Wir tun also gut daran, beides - Dialog und Sendungsauftrag - in den Ablauf des all-
téglichen Lebens zuriickzubinden und ihnen den Hauch des Elitiren zu nehmen. Das ist
offensichtlich einfacher, wenn wir die theoretischen Reflexionen beiseite lassen und uns
an der Praxis des Lebensalltags orientieren. Der Widerspruch, den manch einer zwischen
Dialog und Mission sehen méchte, muss andere Griinde haben.
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5 Der (scheinbare) Widerspruch

In der Tat hat der scheinbare Widerspruch zwischen Dialog und Mission seine eigenen
Griinde.

1 Ein unterschiedliches Sprachgeschehen: Dialog ist auf jeden Fall ein Sprachgeschehen,
an dem immer mehrere beteiligt sind. Auch die Mission ist lange vorrangig als ein Sprach-
geschehen angesehen worden, als worthafte Verkiindigung und Zeugnisgebung. Doch in
der worthaften Verkiindigung spricht zunichst einer, und er tut es als Beauftragter. Die
Apostel waren vom Herrn zur Sendung beauftragt und wurden als Beauftragte ausgesandt.
Entsprechend war die Verkiindigung zunichst monologisch, nicht dialogisch. Sie forderte
zwar zu einer Antwort heraus und erzeugte so ein Sprachgefille, in dem das ergehende Wort
zur zustimmenden Antwort herausforderte. Nachtriglich kann es so auch im Vorgang der
Verkiindigung zu einem Dialog kommen. Doch die Situation des potentiellen Horers des
Wortes steht zundchst nicht im Vordergrund. Seine Fragen und sein Suchen interessieren
nicht. Und ob die Verkiinder friiher immer an einem nachtriglichen Gesprich oder gar
Dialog interessiert waren, lasst sich im Blick auf die Geschichte durchaus bezweifeln. Im
Vordergrund stand lange einzig und allein die Botschaft, also das, was heriibergebracht
werden soll. Fiir den Verkiinder war es dann wichtig, ob und wie er mit seiner Botschaft
ankommt.

2 Der iibersehene Horer: Zu den heute gewonnenen Einsichten gehort, dass die Bot-
schaft des Evangeliums nirgendwo auf eine tabula rasa stofit. Von Leonardo Boff stammt
das schone Buch mit dem Titel Gott kommt friiher als der Missionar®. Schén wiire es, wenn
es immer nur Gott wire, der schon frither da war. Tatséchlich hat der Andere aber zu-
nichst seine eigenen, ihm aus seiner Biographie zugewachsenen Uberzeugungen. Immer
hat er auch seine eigene Weltanschauung und Religion. Mit dem 2. Vatikanischen Konzil
bekennen wir Christen uns inzwischen zu dem, was in anderen Religionen wahr und heilig
ist (vgl. Nostra aetate Nr. 2). Damit aber wird zugleich gesagt, dass wir den Hérer in seiner
Andersheit nicht mehr einfach tibersehen kénnen, dass er nicht mehr allein unser » Mis-
sionsobjekt« ist, sondern dass wir ihn in seiner eigenen Subjekthaftigkeit als Gegeniiber
und als Gesprichspartner wahr- und ernstnehmen miissen.

3 Die fehlende Hermeneutik: Aus heutiger Sicht stellen wir fest, dass es viel zu lange
an einer hinreichenden Hermeneutik des Fremden gefehlt hat. Zwar haben die grofien
Missionare der neuzeitlichen Mission in Lateinamerika, in Indien und China - ich nenne
anldsslich seines Jubildiums Matteo Ricci, der am 11. Mai 1610, also vor 400 Jahren, in
Beijing gestorben ist, - nach Briicken des Verstehens und der Verstindigung gesucht. Sie
haben sich bemiiht, die fremden Sprachen zu lernen und nach Ankniipfungspunkten in
anderen Sprachen, Philosophien und Religionen geforscht. Doch es muss erlaubt sein zu
fragen: Haben sie die fremden Standpunkte auch als in sich wertvolle Erkenntnisgrund-
lagen betrachtet? Oder waren die fremden Ideen nicht doch vielmehr vorrangig in ihrem
Niitzlichkeitswert und ihrer Verwendbarkeit fiir die Verbreitung der eigenen Ideen, Lehren
und Botschaften interessant?

8 Vgl. Leonardo BOFF, Gott 9 Vgl. Norbert BoLz, Das Wissen der
kommt friher als der Missionar. Religion. Betrachtungen eines religios
Neuevangelisierung fiir eine Unmusikalischen, Miinchen 2008,14.
Kultur des Lebens und der Freiheit, Bolz geht es in dem Buch in hohem
Dusseldorf 1991. Male um die Stellung des Européers

(und des Christentums) im heutigen
Kulturvergleich.
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Die genannten Fragepunkte lassen sich erginzen und erweitern. Es lasst sich manches
zurtickfragen. Wir begniigen uns mit der Feststellung, dass sich aus verschiedenen Griinden
ein Widerspruch zwischen Dialog und Mission konstruieren lisst und dass man heute
im Dialog einen Ansatzpunkt fir einen erneuerten Umgang mit Anderen und Fremden
erkennen kann. Ich selbst mochte aber an dieser Stelle auf einige Gefihrdungen unserer
missionarischen Einstellung aufmerksam machen.

6 Vergleichen - reicht das?

Wer Fremdem begegnet, muss das Fremde als solches wahrnehmen. Es ist nicht ver-
wunderlich, dass die Asthetik als Wahrnehmungslehre und, damit verbunden, die
Phinomenologie auch in der Theologie zunehmend Beachtung finden. Wer sich iiber
andere und anderes ein Urteil bilden will, muss sie zunichst kennen lernen. Nur dann kann
er sie verstehen und sich im zwischenmenschlichen Bereich verstindigen. Das gilt auch,
wenn wir uns auf andere Weltanschauungen und Religionen einlassen. Jede Kenntnis-
nahme des Fremden aber beginnt zumeist mit der Wahrnehmung von Bekanntem und Ver-
trautem. Anders gesagt: Man beginnt das Fremde mit Bekanntem zu vergleichen, es kommt
zu einem Wiedererkennen oder eben auch nicht. Wir gehen also von uns Bekanntem auf
das uns Fremde zu und stellen - zumeist ohne viel dabei zu denken - Vergleiche an.

Das kennen wir aus der wissenschaftlichen Praxis. In der Religionswissenschaft nimmt
die vergleichende Religionswissenschaft lingst einen breiten Raum ein. Schon vor Jahren
hat der Miinstersche Religionspadagoge Adolf Exeler eine vergleichende Pastoral ge-
fordert und entsprechende Reaktionen in der praktischen Theologie, auch in der Mis-
sionswissenschaft ausgelost. In einer Zeit, in der die Kontextualitit der Theologie, also die
Eingebundenheit der Theologie in Raum und Zeit, theologisch reflektiert wird, braucht die
Berechtigung einer solchen Grundeinstellung nicht mehr ausfiihrlich begriindet zu werden.

Nachdenklich stimmt freilich, was der Berliner Kommunikationstheoretiker und
Philosoph Norbert Bolz mit Niklas Luhmann u.a. bemerkt’: » Man streitet nicht, man ver-
gleicht. So resiimiert Niklas Luhmann einen rein funktionalistischen Begriff der Kultur des
Vergleichs der Kulturen. Doch das funktioniert nur in der Eigenwelt der Wissenschaft und
antwortet nicht auf das Selbstverstindnis des guten Européers. Riidiger Altmann spricht im
Blick auf diese komparatistische Kulturwissenschaft’ spéttisch vom entproblematisierten
Europder, der sein Amiisement dabei findet, Kammerdiener seiner Kultur zu sein und froh
ist, wenn er einen noch so schliipfrigen Notausgang aus seiner Geschichte erreicht.«

Nach Luhmann und Bolz 16st also der Vergleich den Streit ab. Es geht nicht mehr darum,
sich fiir etwas zu entscheiden, sondern es geniigt anscheinend, miteinander auszukommen.
In der Tat stellt sich, wo der Vergleich sich in den Vordergrund spielt, die Frage: Was will
man im Vergleich erreichen? Gewiss ist schon viel erreicht, wenn man zu einem besseren
Verstehen kommt. Doch erfiillen wir als Theologen damit unseren Auftrag? Wandelt
sich nicht die Theologie in mancher Hinsicht lingst unter der Hand zu einer christlichen
Religionswissenschaft?

Theologie ist wesentlich dadurch gekennzeichnet, dass sie sich im bleibenden Spannungs-
feld von wissenschaftlicher Verantwortung und Riickbindung an das christliche Zeugnis, von
Wissenschaftlichkeit und Kirchlichkeit vollzieht. Sie ist aber keine Theologie mehr, wenn
sie sich im Rahmen interdisziplinirer Forschung am Ende nur noch mit den Bedingungen
befasst, unter denen sie sich entfaltet, und iiber der Beschiftigung mit Kontexten den Sinn
fiir den Text und die urspriingliche Motivation und Inspiration aus den Augen verliert,
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Jeder ernsthafte Dialog hat, wenn er bewusst als solcher gefiihrt wird, Inhalt und Ziel.
Das wurde schon bei der Aufzihlung der verschiedenen Ebenen des interreligiésen Dia-
logs deutlich: Man méchte im Alltag miteinander zurechtkommen. Es gibt sinnvolle
Kooperationen im gesellschaftlichen Raum, in praktischen Fragen, bei Notsituationen,
Katastrophen, im Einsatz fiir Freiheit und Gerechtigkeit. Man will sich besser kennen
lernen und verstehen. Man will sich im Feld religioser Erfahrung austauschen, vertiefen,
vielleicht gar befruchten.

In all diesen Situationen eines interreligidsen Dialogs spielen aber Uberzeugungen
mit, ja sie diirfen und sollen mitspielen. Dagegen gehort es zur Grundlage komparativer
Wissenschaften, dass persinliche Uberzeugungen drauflen vor bleiben. Zwischen Religions-
wissenschaft und Theologie liegt darin der entscheidende Unterschied. Wenn Ulrich Beck
es fiir angezeigt hilt, dass wir um des lieben Friedens willen die Wahrheitsfrage ein- oder
gar ausklammern, stehen wir an diesem entscheidenden Punkt.

Als Theologen kénnen wir uns aber im Prozess des Kennenlernens und Vergleichens
nicht darauf beschrianken, Gemeinsamkeiten und Unterschiede herauszuarbeiten und sie
auf sich beruhen lassen. Wir kommen - im Gegensatz zu Beck - schon um der Gestaltung
unserer eigenen Existenz und der Zukunft willen an Entscheidungen nicht vorbei. Die
Wabhrheitsfrage bleibt ein Stachel im Fleisch. SchliefSlich erschépfen sich religiése Grund-
tiberzeugungen auch nicht in der Kritik an bestehenden Zustinden. Sie waren und sind
stets positive Impulse, die in den Weltdiskurs einzubringen sind, - importune opportune,
ob es passt oder nicht. Wer fiir den Frieden eintritt, muss zugeben, dass es auch den
faulen Frieden und die Friedhofsruhe gibt, die niemanden zufrieden stellen knnen.

7 Auf den Areopagen heutiger Welt

Papst Johannes Paul 11. gab in seiner grofien Missionsenzyklika Redemptoris missio vom
7. Dezember 1990, also vor 20 Jahren, zu bedenken, dass der Mensch in der modernen
Welt dazu neigt, »sich auf die horizontale Ebene einzuengen«, und fragte': »... was wird
aus dem Menschen ohne Offnung auf das Absolute hin? Die Antwort liegt innerhalb des
Erfahrungsbereiches jedes Menschen, sie ist aber auch eingeschrieben in die Geschichte
der Menschheit, mit dem im Namen von Ideologien und politischen Regimen vergossenen
Blut, die eine >neue Menschheit« ohne Gott aufbauen wollten.« (Nr. 14).

Bei allen Vergleichen im innerweltlichen Raum diirfen wir die Grundfrage nach
Transzendenz, nach dem Absoluten, nach Gott nicht auf sich beruhen lassen. Die
Krisensituationen in der Welt diirfen uns nicht blind machen fiir die viel grundlegendere
Krise des Gottesverlustes in der Welt.

Wir alle kennen die grofie Missionsrede, die Paulus mit eher zweifelhaftem Erfolg auf
dem Areopag von Athen gehalten hat. Johannes Paul II. griff dieses Bild in der Enzyklika
auf und sprach von »modernen Areopagen« (vgl. Nr.37). Zu ihnen zihlte er die Welt der
Kommunikation, die Massenmedien, ihren Einfluss auf die Ausbildung einer neuen Kultur
und Sprache; er nannte den Friedenseinsatz, die Entwicklung und Befreiung der Vélker und
Minderheiten, die Menschenrechte, die Férderung von Frauen und Kindern, den Schutz
der Schopfung, den weitlaufigen Areopag der Kultur, der wissenschaftlichen Forschung

10 Verlautbarungen des Aposto-
lischen Stuhls 100.
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und der internationalen Beziehungen, »die alle einen Dialog begiinstigen und zu neuen
Projekten zugunsten des Lebens fiihren«.

Er fihrt dann fort: »Man muss sich aufmerksam und engagiert in diesen modernen
Instanzen einbringen. Die Menschen fiihlen sich wie Seeleute auf der stiirmischen See
des Lebens, aufgerufen zu immer groflerer Einheit und Solidaritit. Losungen fiir die
existentiellen Probleme konnen nur unter Mitwirkung aller studiert, diskutiert und ex-
perimentiert werden. [...] Die Christen, die in dieser internationalen Dimension leben
und arbeiten, sollen sich ihre Pflicht, das Evangelium zu bezeugen, vor Augen halten.«

In der Tat leben wir in einer dramatischen und faszinierenden Zeit. Wir miissen sie nur
immer neu in ihrer Dramatik wahrnehmen. Doch als Christen sollten wir also, wo immer
wir leben und wirken, nicht vergessen: Wir leben aus Uberzeugungen, und wir leben bei
allem, was wir tun, auf dem Weg der Nachfolge Christi. Das aber muss in unserem Leben
sichtbar und spiirbar werden. Was die Kirche als Nachfolgegemeinschaft Jesu der Welt
bietet, ist in den Worten des Papstes dies: »Christus, der sich als »der Weg, die Wahrheit
und das Leben« (Joh 14,16) bezeichnet. Es ist der christliche Weg der Begegnung mit Gott,
mit dem Gebet, mit der Askese, mit der Entdeckung des Lebenssinnes. Auch das ist auf
dem Areopag zu verkiindigen. «

In der Praxis des Lebens finden Dialog und Mission zusammen. Wo das den Vertretern
der verschiedenen religiosen Wege bewusst ist, werden sie — im Bild des Apostels Paulus
gesagt (vgl.1 Kor 9,24) - Liufer in der Rennbahn, die um die Wette dem Ziel des Lebens
entgegenlaufen. Magen wir alle stets bemiiht sein, das Ziel zu erreichen!

Zusammenfassung

Der Beitrag setzt sich mit dem scheinbaren Widerspruch von Dialog und Mission aus-
einander. Nach einer Analyse der heutigen allgemeinen Dialogsituation, des Missions-
verstindnisses und des interreligidsen Dialogs nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
zeigt der Beitrag auf, dass in der Praxis des Lebens Dialog und Mission zusammengehoren.

Summary

The contribution tackles the apparent contradiction between dialogue and mission. After
analysing the general situation of dialogue today and the understanding of mission and
interreligious dialogue after the Second Vatican Council, the article demonstrates that
dialogue and mission belong together in the experience of life.

Sumario

El articulo trata de la presumible contradicién entre didlogo y misién. Después de un
andlisis de la actual situacion del didlogo, de la comprensién de la mision y del didlogo
interreligioso a partir del Concilio Vaticano II, el articulo muestra que en la prictica didlogo
y misién son inseparables.
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Auf dem Weg zu einer responsiven Theologie der Religionen

von Franz Gmainer-Pranzl

Religionstheologie ist nur ein, wenn auch entscheidender Diskurs im vielfiltigen For-
schungsfeld » Theologie interkulturell und Studium der Religionen«'. Geht es im Rahmen
von » Theologie interkulturell« um die kontextuelle Verortung und universale Dynamik des
(christlichen) Glaubens, die - vor allem im Zusammenhang missionarischer Praxis — eine
intensive Auseinandersetzung sowohl mit einzelnen kulturellen Identititen als auch mit
dem »Lernraum Interkultur«* insgesamt nach sich zieht, stellt Religionstheologie die Frage,
in welcher Weise sich der christliche Glaube zu anderen religiosen Traditionen verhalt. Von
daher ist etwa — vereinfacht gesagt — das Verhdltnis zwischen europiischen und asiatischen
Christen grundsitzlich ein Thema von » Theologie interkulturell«, wihrend das Verhiltnis
zwischen Christen und Hindus in Indien eine religionstheologische Angelegenheit darstellt.
Im ersten Fall geht es intrareligios um die (inter-)kulturelle Vermittlung des Glaubens, im
zweiten Fall interreligivs um die Herausforderung durch alternative religiose Heils- und
Wahrheitsanspriiche.?

Die religionstheologische Auseinandersetzung ist insofern besonders anspruchsvoll,
als sie andere religiose Glaubensformen mit den dazugehorigen Weltinterpretationen,
Erlosungsbotschaften, Handlungsanweisungen und Gottesvorstellungen auf Grundlage

1 Zur Etablierung des Zentrums
»Theologie interkulturell und Studium
der Religionen« an der Katholisch-
Theologischen Fakultat der Paris-
Lodron-Universitat Salzburg vgl.

das Sonderheft der SaThZ 6 (2002)
zum Fakultatsschwerpunkt »Theo-
logie interkulturell und Studium

der Religionen«; Mariano DELGADO,
Neue Entwicklungen an Theo-
logischen Fakultaten in Sachen
Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft, in: ZMR 93 (2009)
123-124.

2 Ich beziehe mich hier auf eine
Veroffentlichung aus dem Bereich
entwicklungspolitischer Forschung;
vgl. Margret STEIXNER, Lernraum
Interkultur. Von interkultureller Er-
fahrung zu interkultureller Kompetenz.
Potentiale und Relevanz des inter-
kulturellen Coachings am Beispiel von
Fachkraften der Entwicklungs-
zusammenarbeit (OFSE Forum 34),
Wien 2007.

3 Zu dieser komplexen Differen-
zierung vgl. Michael BONGARDT,
Glaubenseinheit statt Einheitsglaube.
Zu Anliegen und Problematik
kontextueller Theologien, in: Klaus

MULLER (Hg.), Fundamental-
theologie — Fluchtlinien und gegen-
wartige Herausforderungen. In kon-
zeptioneller Zusammenarbeit mit
Gerhard LARCHER, Regensburg 1998,
243-260; Roland FABER, Der trans-
religiose Diskurs. Zu einer Theologie
transformativer Prozesse, in: polylog.
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losophieren, Nr. g (2003) 65-94;
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zu suchen?, in: Orientierung 64
(2000) 174-176; 175.

5 Vgl. die detaillierte theologie-
geschichtliche Auseinandersetzung
von Franz-Josef NIEMANN, Jesus

als Glaubensgrund in der Fundamen-
taltheologie der Neuzeit. Zur
Genealogie eines Traktats (IThS 12),
Innsbruck /Wien 1983, vor allem

die Darstellung ven Pierre Charron
(1541-1601), dem Nestor der traditio-

nellen Dreiteilung fundamental-
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einer eigenen Glaubenstiberzeugung wahrnimmt. Wihrend eine religionswissenschaftliche
Zugangsweise die Partizipation an einer religiésen Bekenntnistradition methodisch strikt
ausklammert und »Glaube« als Befangenheit gegeniiber echter Erkenntnis ansieht, verdankt
sich der religionstheologische Diskurs — wie Theologie insgesamt - einem »Logos der Zu-
stimmung«*, also einer reflexiven Auseinandersetzung mit eigenen und fremden religiésen
Wahrheitsanspriichen auf Basis einer gelebten Entscheidung fiir eine bestimmte religiose
Uberzeugung, »Glaube« ist - (religions-)theologisch gesehen - die Voraussetzung, um die
eigene religiose Wahrheit vertreten zu konnen und in ihrem Licht den Anspriichen fremder
Religionen begegnen zu konnen. In einem Wissenschaftsklima, das der (Religions-) Theo-
logie generell die Fihigkeit zu kritischer Arbeit am Phidnomen »Religion(en)« abspricht,
ist es umso wichtiger, den spezifischen Beitrag der Religionstheologie sowie das wissen-
schaftstheoretische Selbstverstindnis theologischen Denkens insgesamt zu verdeutlichen:
Religionstheologie versteht sich weder als ideologisch befangene Apologetik eines »wahren
Glaubens« noch als Alternative zur religionswissenschaftlichen Forschung oder religions-
philosophischen Reflexion, sondern als Ausdruck der Frage, wie die spannungsgeladene
Pluralitit der Heils- und Wahrheitsanspriiche unterschiedlicher Religionen aus der teil-
nehmenden Perspektive einer christlich-theologischen Glaubensiiberzeugung zu beur-
teilen sei. »Beurteilen« ist hier - wohlgemerkt - in einem diskursiven und nicht in einem
wertenden Sinn gemeint; ein religionstheologisches » Urteil« versteht sich als Aussage, die
einen diskursiv einlosbaren Geltungsanspruch behauptet, und nicht als Imperativ, der iiber
die Gewihrung von Anerkennung entscheidet.

Dass es so etwas wie » Religionstheologie« gibt (und zwar von Beginn des Christentums
an), ist ein starkes Zeichen dafiir, dass glaubende Menschen nicht in einer Totalidentifikation
mit ihrer religiosen Tradition aufgehen, sondern auch als Glaubende denken, das Andere
und Auflen ihrer religivsen Identitit wahrnehmen und sich dazu herausgefordert sehen,
sich dazu zu verhalten, dass die religiose Ordnung der Dinge, zu der sie sich bekennen, von
anderen Religionen eben anders gesehen wird, und zwar fundamental anders. Religions-
theologie treiben heif3t, sich dem, was andere Religionen zu sagen haben, zu stellen, und
zwar wegen des eigenen Glaubens. Gerade als Glaubender bewegt mich die Frage, was
mein Glaube angesichts des anderen Glaubens bedeutet; gerade als Religitser bin ich dem
interreligiosen Dialog unausweichlich verpflichtet, weil es mir um meinen Glauben ernst ist.
Wer den interreligitsen Dialog fiir tiberfliissig und die religionstheologische Auseinander-
setzung fiir verfehlt hilt, muss sich die Frage gefallen lassen, ob er seiner eigenen religiésen
Tradition zutraut, sich auf dem Feld der Begegnung mit anderen religiosen Bekenntnissen
zu bewihren. Ein Riickzug aus interreligiésen Begegnungen und religionstheologischen
Bemithungen verfehlt das, was die traditionelle katholische Fundamentaltheologie als
demonstratio christiana bezeichnet hat: die Fahigkeit, den Logos christlicher Hoffnung
gegeniiber Nichtglaubenden und Andersglaubenden zu verantworten.’

Dieser anspruchsvollen, spannungsreichen, mitunter aporetisch erscheinenden Auf-
gabe stellt sich die Religionstheologie, um deren Weiterentwicklung gegenwirtig intensiv
gerungen und diskutiert wird. Die folgenden Uberlegungen méchten einen Beitrag zu
dieser Diskussion liefern, indem sie (1) auf ein Problem aufmerksam machen, das im Ansatz
der religionstheologischen Theoriebildung liegt und eine gewisse Stagnation mitbedingt
hat; (2) mit Blick auf einen moglichen Neuansatz auf einen mittlerweile klassischen Text
der Theologie des 20. Jahrhunderts zuriickgreifen und diesen mit religionstheologisch ge-
schirften Augen neu lesen, sowie (3) die Methodologie und Problemwahrnehmung eines
zeitgendssischen philosophischen Diskurses zur Reformulierung religionstheologischer
Ansitze heranziehen.
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1 Religionstheologie - quo vadis?

Vor einiger Zeit erlebte »die Religionstheologie« -~ wenn dieser Kollektivsingular hier
so verwendet werden darf - genau das, was Thomas Kuhn vor fast fiinfzig Jahren einen
»Paradigmenwechsel« genannt hat. In seiner mittlerweile »klassischen« wissenschafts-
theoretischen Studie The structure of scientific revolution (1962) unterscheidet Kuhn eine
soziologische und eine exemplarische Bedeutung von »Paradigma«®; im ersten Sinn
handelt es sich um »die ganze Konstellation von Meinungen, Werten, Methoden usw.,
die von den Mitgliedern einer gegebenen Gemeinschaft geteilt werden«, im zweiten
Sinn um ein konkretes Problemlosungsmodell. Wenn nun, wie Kuhn zeigte, in einem
wissenschaftlichen Zusammenhang Anomalien bewusst werden, also die Erwartungen der
»normalen Wissenschaft« nicht erfiillt werden und diese Abweichungen immer hiufiger
werden, kommt es zur Spannung zwischen dem Versuch einerseits, Anomalien an das
bestehende Paradigma der Erkldrung anzugleichen, und der Bereitschaft andererseits,
das eigene Paradigma zu verdndern, es also nicht mehr stindig mit Zusatzhypothesen
auszustatten, die den eigenen Erklirungsrahmen retten sollen. Die Weiterentwicklung
wissenschaftlicher Theorien, so Kuhn, verdankt sich wesentlich dem Auftreten von Krisen,
die damit beginnen, dass ein bestehendes Forschungsparadigma aufgeweicht wird. Wie aber
enden solche Krisen? Auf eine der drei folgenden Arten, wie Thomas Kuhn ausfithrt:” 1. Die
normale Wissenschaft wird mit dem krisenerzeugenden Problem fertig. 2. Sie wird mit dem
Problem nicht fertig, archiviert es aber und iiberantwortet es kiinftigen Generationen, »die
besser geriistet sein werden«; oder: 3. Das bisherige Paradigma scheitert, und es tritt ein
neuer Paradigmen-Anwirter auf, der sofort einen Streit iiber seine Anerkennung auslost.
Offenbar durchlebte die religionstheologische Diskussion der vergangenen Jahre genau
jene Phase, die Kuhn als dritte Moglichkeit positionierte. Das jahrhundertelange Paradigma
theologischer »Normalitit« — aus heutiger Sicht mit dem Begriff » Exklusivismus« gekenn-
zeichnet — wurde mit dem krisenerzeugenden Problem bleibender, ja sich verschirfender
religioser Pluralitdt nicht mehr fertig. Archivieren oder Normalisieren im Sinn der zweiten
von Kuhn angefithrten Moglichkeit ldsst sich dieses »Problem« nicht, weil das Leben in
einer kulturell und religios vielgestaltigen und widerspriichlichen Welt sowie in einer Gesell-
schaft, die nach Habermas »mit dem Fortbestehen eines Dissenses«® zwischen Gliubigen,
Andersgliubigen und Sdkularen rechnen muss, Realititen geschaffen hat, die nicht mehr
riickgingig zu machen sind. Selbst das Beharren auf monokulturellen Milieus oder die nur
mit struktureller Gewalt herstellbaren »Gottesstaaten« sind letztlich als Reaktion auf die
nicht zu leugnende Realitit eines unausweichlichen Pluralismus zu verstehen.’

6 Vgl. Thomas S.KUHN, Die Struktur
wissenschaftlicher Revolutionen
(stw 25), Frankfurt 1988, 186 (Post-
skriptum, 1969).

7 Vgl.KUHN, Struktur

(wie Anm. 6), 97.

8 Jirgen HABERMAS,

Zwischen Naturalismus und Religion.
Philosophische Aufsatze,

Frankfurt 2005, 271.

9 Formen solcher kulturell, politisch
und religios legitimierter Gewalt
bestatigen letztlich, was Habermas
treffend auf den Punkt bringt: »Die
Konkurrenz zwischen Weltbildern und
religiosen Lehren, die die Stellung

des Menschen im Ganzen der Welt

zu erklaren beanspruchen, lasst

sich auf der kognitiven Ebene nicht
schlichten« (ebd., 141).

10 Vgl. Hans KUNG/David TRACY
(Hg.), Das neue Paradigma von Theo-
logie. Strukturen und Dimensionen,
Zlrich/Gutersloh 1986.

11 Roman SIEBENROCK bezeichnet
die Konzilserklarung Nostra aetate
mit Recht als » Areopagrede der
romisch-katholischen Kirche fiir eine
neue Epoche der Kirchengeschichte«
(Das Senfkorn des Konzils. Vorlaufige
Uberlegungen auf dem Weg zu einem
erneuerten Verstandnis der Konzils-

erklarung »Nostra Aetate, in:
Glinther WASSILOWSKY [Hg.],
Zweites Vatikanum — vergessene
Anstofe, gegenwdrtige Fort-
schreibungen [QD 207],

Freiburg i. Br. 2004, 154-184, 163).

12 Auf diese Problematik, in der
eine theologische Irritation zum
Ausdruck kommt, hat der aus Sri
Lanka stammende Theologe Aloysius
PIERIS SJ deutlich hingewiesen;

vgl. vor allem, Feuer und Wasser.
Frau, Gesellschaft, Spiritualitat in
Buddhismus und Christentum (TDW
19), Freiburg i. Br. 1994, 15-33; 115-124.
13 KUHN, Struktur (wie Anm. 6), 116.
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Was die Tradition katholischer Theologie betrifft, hat das Zweite Vatikanische Konzil vor
allem in seinen Dokumenten Gaudium et spes, Lumen gentium, Nostra aetate und Dignitatis
humanae einen solchen Paradigmenwechsel vollzogen,' und zwar in erster Linie wissen-
schaftspragmatisch und nicht wissenschaftstheoretisch. Die Art und Weise, wie das Konzil
mit dem Umbruch geltender Plausibilititen und dem Einbruch nichtchristlicher Religionen
umging, ist theologisch vielsagend: es sah nimlich diese Entwicklung nicht als » Problem« an,
sondern als Herausforderung, die dem eigenen Glaubensverstindnis etwas Entscheidendes zu
sagen hat. Ohne hier eine ausfiihrliche Auseinandersetzung mit dem religionstheologischen
Paradigmenwechsel des Zweiten Vatikanums zu leisten," ist auf jeden Fall festzuhalten: Das
bisher geltende (aber keineswegs urspriingliche!) Paradigma des Exklusivismus wurde als ge-
scheitert angesehen — und dies theologisch aus einem einzigen Grund, der sowohl in NA 2 als
auch in LG 16 explizit angefiihrt wird: aufgrund des Anspruchs des allgemeinen Heilswillens
Gottes. Das Bekenntnis dazu, dass Gott alle Menschen retten will, und das Ernstnehmen des
Wahren und Heiligen, das in nichtchristlichen Religionen gegenwirtig ist, fithrte zu jener
theologischen Diskursformation, die spiter auf den Namen »Inklusivismus« getauft wurde
und Theologie und Glauben der nachkonziliaren Kirche prigte. Mit dieser Position konnten
die missions- und religionstheologischen Anomalien, die das exklusivistische Paradigma
bekanntlich mit den Zusatzhypothesen der »Begierdetaufe« und des »limbus parvulorum«
vergeblich zu bewiltigen versuchte, als Chance und Vermittlung der eigenen religidsen
Identitdt gesehen werden und nicht als Krise oder Bedrohung.

Dieses »inklusivistische Paradigma« wihrte nicht lange, und es zeigten sich neue
Anomalien, Widerspriiche und theologische Aporien. Wenn etwa das Christentum in Asien
auf Dauer eine soteriologisch irrelevante und kulturell marginale Grofe bleibt,'? zugleich
aber den Anspruch erhebt, selbst in Fiille jenes Heil und jene Wahrheit zu vertreten, an der
andere Religionen nur ansatzweise und bruchstiickhaft partizipieren, gerit die religions-
theologische Plausibilitit in eine schwierige Schieflage, und es taucht die Frage auf, ob nicht
die faktisch gegebenen nichtchristlichen Heilswege auch die theologisch mdglichen, ja
vielleicht sogar gebotenen sind. Das Auftreten der viel zitierten » Pluralistischen Religions-
theologie« hat, ganz im Sinn des Kuhnschen »Paradigmenanwiirters«, einen heftigen Streit
um ihre Anerkennung ausgelost - einen Streit, der in den vergangenen zwanzig Jahren zum
Teil durchaus heftig gefiihrt wurde. Die Grenzen zwischen Polemik und Diskurs, zwischen
Angst und Unterscheidung der Geister waren in dieser Auseinandersetzung nicht immer
sichtbar, lieflen aber ahnen, dass die Infragestellung der geltenden inklusivistischen Offen-
barungs- und Religionstheologie einen empfindlichen Nerv christlich-religioser Identitit
trifft. Die quer durch die christlichen Konfessionen verlaufenden Gefechte zwischen — um
diese Stereotype zu gebrauchen - »Inklusivisten« und »Pluralisten« schienen der These
Kuhns recht zu geben, dass die neue normal-wissenschaftliche Tradition, die aus einer
wissenschaftlichen Revolution hervorgeht, »mit dem Vorangegangenen nicht nur unver-
einbar, sondern oft sogar inkommensurabel«'? sei.

Es mehrten sich die Stimmen derer, die ein neues Erklirungsmodell zur religions-
theologischen Problematik forderten. Das inzwischen vielen bekannte Schema von Perry
Schmidt-Leukel mit seiner mengentheoretisch generierten Konzeption von Atheismus,
Exklusivismus, Inklusivismus und Pluralismus wurde kritisiert und verworfen, ohne dass al-
lerdings jemand eine Alternative anbieten konnte. Einige Autoren behaupteten, angesichts
der Grundsatzfrage, ob bzw. wie in einer bestimmten Religion »Heil« und »Wahrheit«
enthalten sei, zwischen der Scylla eines triigerisch-vereinnahmenden Inklusivismus
und der Charybdis eines tiberkonfessionell-relativistischen Pluralismus hindurchsegeln
zu kénnen - offensichtlich jedoch ohne Erfolg. Die Strémung zwischen beiden »theo-
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logischen Ufern« ist stark und hat schon manchen mit seinem religionstheologischen
Boot zum Kentern gebracht oder zum Umkehren gezwungen. Die gegenwirtige Situation
scheint von einem gewissen Dilemma gekennzeichnet zu sein: Wer sich dem Phédnomen
der Pluralitit religios begriindeter Heils- und Wahrheitsanspriiche — um mit Husserl zu
sprechen - in einer »Haltung der Vorurteilslosigkeit«'* stellt, wird in der vorgegebenen
Alternative zwischen »Inklusivismus« und »Pluralismus« keine befriedigende Losung
finden und sich entweder der einen oder anderen Position zuwenden mit dem Gefiihl, ein
wichtiges Anliegen der jeweils anderen Seite nicht beriicksichtigen zu konnen, also zwischen
der Universalitit des eigenen religiosen Wahrheitsanspruchs im Sinn des Inklusivismus
und der vorbehaltlosen Anerkennung anderer religioser Wahrheitsanspriiche im Sinn des
Pluralismus wéhlen zu miissen, aber nicht zu wollen.

Ein neues religionstheologisches Paradigma, das mit einem sensationellen Konzept
zur Uberwindung der angesprochenen Aporie aufwartet, ist nicht in Sicht. Doch es gibt
ernsthafte und kreative Ansitze, die sich weder von der triigerischen Sicherheit eines
neuen »christlichen Absolutheitsanspruchs« noch von der »gliicklichen Klarheit« eines
differenzlosen Relativismus von Religionen vereinnahmen lassen, sondern das Proprium
einer religidsen Uberzeugung in einem Paradigma unauthebbarer Pluralitit profiliert und
kommunikativ zur Geltung bringen. Hier sind vor allem die Uberlegungen von Jacques
Dupuis SJ (1923-2004) zu erwihnen, die von der universalen Prisenz des Geistes und des
Logos in nichtchristlichen religiosen Traditionen ausgehen und der Pluralitit weltreligioser
Traditionen einen konstruktiven Stellenwert im Heilsplan Gottes zuweisen, also das
Bekenntnis zur universalen Heilsmittlerschaft Jesu Christi und eine positive Wiirdigung
nichtchristlicher Religionen als zwei Seiten einer Heilswirklichkeit und nicht als einander

ausschlieflende Optionen ansehen.'®

14 »Der Radikalismus dieser phi-
losophischen Selbstbesinnung, der in
allem als seiend Vorgegebenen einen
intentionalen Index sieht fiir ein
System zu enthtllender konstitutiver
Leistungen, ist danach in der Tat der
auBerste Radikalismus im Streben
nach Vorurteilslosigkeit « (Edmund
HUSSERL, Formale und trans-
zendentale Logik. Versuch einer
Kritik der logischen Vernunft, in:
DERS., Formale und transzendentale
Logik, hg. Paul Janssen [Hua XVII],
Den Haag 1974, 5-298, 282f).

15 Vgl. Ulrich WINKLER (Hg.),
Jacques Dupuis: Gesammelte Auf-
satze aus den letzten Lebensjahren.
Ein Testament katholischer Religions-
theologie, in: SaThZ 10 (2006),

Heft 1; Ulrich WINKLER (Hg.),
Jacques Dupuis, Unterwegs zu

einer christlichen Theologie des
religiésen Pluralismus. Ubersetzt von
Sigrid Rettenbacher (Salzburger
Theologische Studien 38),
Innsbruck/Wien 2010.

16 »Die Losung, die die pluralistische
Hypothese vorschldgt, lautet, dass
sich zumindest ein

Teil der Vielfalt religioser Erfahrung
im Sinne unterschiedlicher, aber
gleichermafen authentischer und
heilshafter Erfahrungen mit derselben

gottlichen Wirklichkeit deuten lasst«
(Perry SCHMIDT-LEUKEL, Theologie
der Religionen. Probleme, Optionen,
Argumente [Beitrage zur Funda-
mentaltheologie und Religionsphilo-
sophie 1], Neuried 1997, 351). —

»Die unterschiedlichen Offenbarungs-
zeugnisse und Urkunden der Religi-
onen lassen sich dann als menschliche
Reaktionen auf eine universale Selbst-
erschlieBung der transzendenten
Wirklichkeit deuten« (Perry SCHMIDT-
LEUKEL, Gott ohne Grenzen.

Eine christliche und pluralistische
Theologie der Religionen, Glitersloh
2005, 216). »Die groBen religiosen
Traditionen verkorpern demnach

[d. h. entsprechend der epistemolo-
gischen Grundhaltung eines per-
spektivenrelativen Realismus; F. G.-P]
unterschiedliche Wahrnehmungen
derselben transzendenten Wirklich-
keit« (ebd., 224).

17 Vgl. den Hinweis von Ulrich
WINKLER, dass es in der Religions-
theologie nicht um einen rein akade-
mischen » Modellwettbewerb« geht,
sondern um »eine theologische
Haltung, die praktisch und somit auch
spirituell einzuldsen ist« (Kniende
Theologie. Eine religionstheologische
Besinnung auf eine Spiritualitat kom-
parativer Theologie, in: Friedrich Erich

DOBBERAHN/Johanna IMHOF (Hg.),
Wagnis der Freiheit. Perspektiven
geistlicher Theologie. Festschrift

fur Paul Imhof [Strukturen der
Wirklichkeit 4], Wambach 2009,
162-198, 175).

18 Karl RAHNER, Horer des Wortes.
Zur Grundlegung einer Religions-
philosophie (Minchen 1941), in:
Samtliche Werke, Band 4: Hérer

des Wortes. Schriften zur Religions-
philosophie und zur Grundlegung
der Theologie. Bearbeitet von Albert
RAFFELT, Solothurn/Dusseldorf/
Freiburg i.Br. 1997, 1-280; 2.

19 Vgl. Albert RAFFELT, Editions-
bericht, in: ebd., XIII-XXXVIII,

bes. XVII-XVIII.

20 Vgl. Mein Konzilstheologe. Im Ge-
sprach mit Franz Kardinal Konig, in:
Andreas R. BATLOGG /Melvin

E. MICHALSKI (Hg.), Begegnungen
mit Karl Rahner. Weggefahrten
erinnern sich, Freiburg i. Br. 2006,
23-35. — Franz Konig erzahlt: »Ich
habe damals versucht, Pater Rahners
Ausfithrungen (iber das Verhaltnis
von »Religionsphilosophie und Theo-
logie« — daraus wurde 1941 das Buch
»Horer des Wortes« — zusammen-
zufassen« (ebd., 23).
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Die angefiihrte Problemstellung, die im Kern darin besteht, dass es innerhalb eines
postexklusivistischen Paradigmas zu einem Dilemma zwischen einem »vereinnahmenden
Inklusivismus« und einem »vergleichgiiltigzenden Pluralismus« kommt, das letztlich auf
ein simples pro und contra, was die »Pluralistische Religionstheologie« betrifft, hinaus-
lauft, ist allerdings entscheidend von einem Identititsdenken geprigt, das offenbar nicht
in der Lage ist, den Anspruch religiéser Fremdheit ernst zu nehmen. Entweder wird die
Identitiit der eigenen religiése Tradition historisch und systematisch so »gesichert«, dass
keine Begegnung mit fremden Religionen diesem »Selbstverstindnis« etwas anhaben kann.
Der interreligiése Dialog wird dann zur netten Geste, zur interessanten Folklore, zur In-
szenierung der political correctness, aber nicht zur echten Begegnung. Das Problem dieser
Identititslogik liegt nicht darin, einen eigenen religiésen Standpunkt zu vertreten, sondern
vielmehr darin, das Fragwiirdige, Irritierende und Verunsichernde des Religiose nur aufer-
halb des Eigenen zu sehen. Man interessiert sich dann eben »auch« fiir die Anderen, braucht
sie aber nicht wirklich. Oder - so die komplementire religionstheologische Position — man
versteht fremde religiose Lebensformen als Ausdruck einer letzten Einheit, die das Eigene
und das Fremde in eine Identitit hinein aufhebt.'® Ein Streit iiber ethische, rituelle oder
dogmatische Differenzen wird dann konsequenterweise abgetan als Auseinandersetzung
engstirniger Theologen, die den interreligidsen Dialog nicht als das erkennen, was er in
Wirklichkeit sei: eine »fiir uns« in Vielfalt, Widerspriichlichkeit und Fremderfahrung be-
fangene Auseinandersetzung mit dem, was »an sich« keine Differenzen kenne.

Ob nun eine solche Identititslogik »inklusivistisch« oder »pluralistisch« abliuft - also
entweder als Assimilierung des Fremden ans Eigene oder als Auflosung jeglicher Alteritt
an eine differenzlose Identitit -, sie wird niemals eine Haltung ermdglichen, die in der Er-
fahrung eines Fremden einen Anspruch an sich selbst wahrnimmt."” Mein eigener Versuch,
den religionstheologischen Diskurs aus dieser Identitétsbefangenheit und » Fremdenangst«
herauszufiihren, verdankt sich vor allem einer transzendentaltheologischen und einer
responsiv-phdnomenologischen Theoriebildung. Diese beiden Diskurse sind im Haupttitel
dieses Beitrags durch die Begriffe potentia oboedientialis und Aéyoc GToKpLTLIKOG gekenn-
zeichnet und sollen jene Offenheit fiir das Fremde signalisieren, die fiir das menschliche
Leben und den Anspruch des christlichen Glaubens tatsiichlich entscheidend sind.

2 Der hdrende Mensch.
Anregungen aus einem » theologischen Ferienkurs «

In Salzburg, dem Standort des Zentrums »Theologie interkulturell und Studium der
Religionen«, wurde einer der wichtigsten theologischen Beitriige des 20. Jahrhunderts
vorgestellt, der noch dazu — was bisher wenig beachtet wurde — religionstheologisch auf-
schlussreich ist. Autor dieses Buches ist der damals 33 Jahre alte Karl Rahner, der bei den
siebenten Salzburger Hochschulwochen vom 10. bis 28. August 1937 fiinfzehn Vorlesungen
zur Grundlegung einer Religionsphilosophie hielt. Diese Vorlesungsreihe wurde 1941
unter dem Titel Horer des Wortes veroffentlicht. Rahner bezeichnet seine Uberlegungen
im Vorwort seines Buches als »Niederschrift von [...] einem theologischen Ferienkurs«¢,
was durchaus entspannt klingt. Uber diese Vorlesungen damals, im letzten Sommer vor
dem so genannten »Anschluss« Osterreichs - in einer politisch, sozial und kulturell ab-
solut nicht entspannten Zeit -, lieBe sich viel Interessantes sagen,'® zum Beispiel tiber den
jungen Repetitor, der mit den Horerinnen und Hérern die Vorlesungen Rahners nochmals
durchging und Franz Kénig hieB.2° Ein Vierteljahrhundert spiter, nachdem Rahner am
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1. Juni 1962 anlésslich des Osterreichischen Katholikentags wiederum in Salzburg referiert
hatte,*! nahm derselbe Franz Konig ihn als Konzilstheologen mit nach Rom. Salzburg - ein
spezieller locus theologicus als praeparatio concilii, ein Vorposten des Zweiten Vatikanums?
Doch zuriick zum Inhalt von Horer des Wortes: dieses Buch ist zweifellos eines der
herausragenden fundamentaltheologischen Werke des 20.Jahrhunderts, das die offen-
barungstheologischen Anliegen des Ersten Vatikanischen Konzils aufgreitt, aber die
neuscholastische Dichotomie von Glauben und Wissen hinter sich ldsst, um die Ver-
wiesenheit des Menschen auf Gottes Selbstmitteilung theologisch-systematisch heraus-
zuarbeiten.?* Es gibt gute Griinde, Hérer das Wortes als frithe religionstheologische
Auseinandersetzung zu lesen — nicht blof3, weil sich Rahner am Schluss des Buches mit
dem Verhiltnis zu den nichtchristlichen Religionen beschiftigt,”® sondern weil diese
»Grundlegung einer Religionsphilosophie« - so der Untertitel des Werks — ein religions-
theologisches Problemlosungspotential aufweist, das bisher noch wenig entdeckt ist.
Rahner stellt zu Beginn die wissenschaftstheoretische Frage, wie Religionsphilosophie
und Theologie zu unterscheiden seien. Seine Antwort lautet: Religionsphilosophie sei
»das vom Menschen her erreichbare Wissen um das rechte Verhaltnis des Menschen zu
Gott, zum Absoluten«**. Theologie sei in ithrem urspriinglichen Sinn - noch bevor sie zu
einem System von Sitzen werde - »das Horen der von Gott nach seinem freien Ratschluss
ergehenden Offenbarung seiner selbst durch sein eigenes Wort«*. Eine wissenschafts-
theoretische Begriindung von Theologie, so Rahner, sei nur moglich »im Sinn eines
Aufweises der Moglichkeit im Menschen [...], die Botschaft Gottes zu horen«?®. Das Ver-
haltnis zwischen Theologie und Religionsphilosophie nun bestimmt Rahner nicht, wie er
sagt, »von oben nach unten« - von der Konstitution des durch Offenbarung bestimmten
gliubigen Menschen zu einer Analyse des »natiirlichen« Menschen, der gleichsam {ibrig
bleibt, wenn man die Theologie »abzicht«, sondern in umgekehrter Weise: der Weg der
Verhiltnisbestimmung von Theologie und Religionsphilosophie fiihrt »von dem natiirlich
erkennenden Menschen nicht zwar zu seiner glaubigen Theologie in deren innerem
Wesen [...], wohl aber zu einer Analytik der Moglichkeit, die Offenbarung Gottes zu ver-
nehmen, als der Seinsmoglichkeit, die eigentlich erst den Menschen grundsitzlich in seinem
vollen entfalteten Wesen konstituiert«*”. Schon dieser methodische Ansatz ist religionstheo-
logisch bedeutsam: Rahner geht vom Menschen als solchem aus, um zu fragen, wie er sich
jener Erfahrung 6ffnen kénne, von der her sich ihm seine eigene Identitit erschliefit. Diese

21 Karl RAHNER, Loscht den Geist
nicht aus!, in: DERS., Schriften zur
Theologie, Band VII: Zur Theologie
des geistlichen Lebens, Einsiedeln/
Zlrich/K6In 1966, 77-90.

22 Zur Auseinandersetzung mit
Hdrer des Wortes vgl.: Otto MUCK,
Die transzendentale Methode in

der scholastischen Philosophie der
Gegenwart, Innsbruck 1964, 197-211;
Eberhard SIMONS, Philosophie der
Offenbarung in Auseinandersetzung
mit »Hdrer des Wortes« von Karl
Rahner, Stuttgart 1966, Peter EICHER,
Die anthropologische Wende. Karl
Rahners philosophischer Weg vom
Wesen des Menschen zur personalen
Existenz (Dokimion 1), Freiburg/
Schweiz 1970; Tuomo MANNERMAA,
Eine falsche Interpretationstradition
von Karl Rahners »Horer des

Wortes«?, in: ZKTh 92 (1970)
204-209; Bert van der HELDEN, Karl
Rahner. Darstellung und Kritik

seiner Grundpositionen (Sammlung
Horizonte. Neue Reihe 6), Einsiedeln
1973, 155-245; Anton PETER, Be-
freiungstheologie und Transzenden-
taltheologie. Enrique Dussel und

Karl Rahner im Vergleich (FThS 137),
Freiburg i.Br. 1988, 421-457; Nikolaus
KNOEPFFLER, Der Begriff »transzen-
dental« bei Karl Rahner. Zur Frage
seiner Kantischen Herkunft (IThS 39),
Innsbruck /Wien 1993, 28-57; Thomas
KNIEPS, Die Unvertretbarkeit von
Individualitét. Der wissenschafts-
philosophische Ort der Theologie
nach Karl Rahners »Horer des
Wortes« (Bonner Dogmatische
Studien 19), Wiirzburg 1995; Franz
GMAINER-PRANZL, Glaube und

Geschichte bei Karl Rahner und
Gerhard Ebeling. Ein Vergleich trans-
zendentaler und hermeneutischer
Theologie (IThS 45), Innsbruck/Wien
1996, 24-61; Karsten KREUTZER,
Transzendentales versus hermeneu-
tisches Denken. Zur Genese des
religionsphilosophischen Ansatzes
bei Karl Rahner und seiner Rezeption
durch Johann Baptist Metz (ratio
fidei 10), Regensburg 2002; Winfried
WERNER, Fundamentaltheologie

bei Karl Rahner. Denkwege und
Paradigmen (TUbinger Studien

zur Theologie und Philosophie 21),
Tibingen/Basel 2003.

23 Vgl. RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 276/278.

24 RAHNER, Horer des Wortes

(wie Anm.18), 14.
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Erfahrung liegt jedenfalls nicht in ihm selbst; der Mensch muss offen sein fiir ein Anderes,
fiir ein Auf8en, von dem her ihm erst sein Figenes, sein Innen aufgeht. Dem »iiblichen Gang
der Fundamentaltheologie«** wirft Rahner unter anderem vor, dass er genau diesen Bezug
nicht aufweisen kann. Theologie aber muss zeigen, betont Rahner in etwas apologetisch
getonter Semantik,?® »dass das Horchen auf einen moglichen Befehl Gottes, der iiber die
Befehlinhalte hinausgeht, die Gott schon durch die Schépfung in der »lex naturalis«< pro-
mulgiert hat, von vornherein zum Wesen des Menschen gehort«®.

Das Horen macht also den Unterschied zwischen Religionsphilosophie und Theologie,
und im Hdorenkdnnen liegt der Schliissel zur offenbarungs- und religionstheologischen
Vermittlung. Jene Fahigkeit des Menschen aber, fiir einen an ihn ergehenden Anspruch
empfinglich zu sein, heifit in theologisch traditioneller Sprache potentia oboedientialis™,
und so nennt Rahner diesen Reflexionsgang eine » Ontologie der potentia oboedientialis fiir
die freie Offenbarung Gottes«*?, also eine Explikation der Voraussetzungen des Menschen,
die gegeben sein miissen, damit ein méglicherweise ergehendes Wort Gottes ankommen
kann. Der Mensch ist hier die Gestalt der »Empfinglichkeit«, der »Offenheit« und der
»Horigkeit«* - letztere im autonomen und nicht im heteronomen Sinn verstanden.
Rahners Konsequenz, die Offenheit des Menschen ernst zu nehmen und sie systematisch
zu explizieren, ist beispiellos; es geht ihm aber nicht um einen bloien Appell zu mehr
»Offenheit«, sondern - so der damalige Sprachgebrauch - um die Grundposition einer
»metaphysischen Anthropologie«, deren erster Satz nach Rahner lautet: »Das Wesen
des Menschen aber ist absolute Offenheit fiir alles Sein, oder, um dies mit einem Wort zu
sagen, der Mensch ist Geist.«** Diese grundlegende Offenheit, auf die der Mensch durch
die »Antenne« der potentia oboedientialis ausgerichet ist, vertrigt es nicht, irgendeinen
einzelnen Aspekt des menschlichen Lebens zu verabsolutieren. In diesem Zusammenhang
findet sich tibrigens der bemerkenswerte Satz: »Als das »Géttliche« kann von vornherein
nicht das vergegenstindlichte Korrelat der rassischen Eigenart, des Blutes, des Volkes, der
Welt oder von irgend etwas anderem, auch nicht das Absolutbild des Menschen in Betracht
kommen«** - eine Aussage in einer Publikation aus dem Jahr 1941, die einem méglicher-
weise iiberforderten Zensor entgangen sein diirfte.

Dieser Grundbestimmung des Menschen als eines Horenden und fiir die Gesamtheit
der Wirklichkeit Offenen entspricht in Hdrer des Wortes die komplementire Aussage, dass
menschliches Denken als » hinnehmendes Erkennen«* charakterisiert sei. Der Mensch greift

25 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 16.

26 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 18.

27 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 20.

28 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 32,

29 Vgl. die Kritik von Peter EICHER,
Offenbarung. Prinzip neuzeitlicher
Theologie, Miinchen 1577, 347-421,
der in diesem Zusammenhang von
einer »sehr problematischen Inten-
tion einer rationalen Begriindung
der Glaubenspflicht« (ebd., 380) bei
Rahner spricht.

30 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 34.

31 Vgl. die historische und theo-
logische Analyse bei Max LIMBOURG
5J, Uber die potentia oboedientialis,
in: ZKTh 16 (1892) 231-272. — »Diese
aus sich selbst ganz unerfiilite und
unerfiillbare menschliche Naturanlage
der Bereitschaft des Horchens und
Gehorchens gegeniiber dem un-
endlichen Gott nennt man mit einem
etwas schwierigen Fachausdruck
potentia oboedientialis « (Walter
KERN, These XVI: Die menschliche
Vernunfterkenntnis weist (iber sich
hinaus in das unendliche Geheimnis
Gottes, das nur Gott selber uns er-
schlieBen kann. Darum sind Wissen
und Glauben aufeinander verwiesen,
in: Walter KERN/Glinter STACHEL
[Hg.], Warum glauben? Begrindung
und Verteidigung des Glaubens in 41

Thesen, Wiirzburg *1967, 151-159, 158).

32 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 38.

33 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 50.

34 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 6o.

35 RAHNER, Harer des Wortes
(wie Anm. 18), 104.

36 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 178.
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nicht selbstmichtig und uneingeschrankt auf die Wirklichkeit zu, sondern immer nur ver-
mittelt durch das Andere und Widerstindige, das sich ihm zeigt. Re-flexion als » Riickkunft
in sich selbst [...] ist dem Menschen nur méglich durch eine Auskehr zu einem anderen,
von ihm Verschiedenen«* - eine banal klingende, aber erkenntnis- und religionstheo-
logisch folgenreiche Positionierung, die Rahner bekanntlich in seiner Studie Geist in Welt
ausgearbeitet hatte: der Ausgriff des Geistes auf die ihm begegnende Wirklichkeit ist nur
moglich als hinnehmende, nicht als schépferische Erkenntnis. » Geist« und »Sinnlichkeit«
sind »sich [...] gegenseitig empfangender Ursprung«*®. In der Begrifflichkeit eines trans-
zendental interpretierten Thomismus heifit dies: » Der excessus auf Metaphysik« geschieht
»in einer conversio ad phantasma«*. Diese Vermittlungsfigur hinnehmender Erkenntnis
spitzt Rahner in seiner Bestimmung von Materialitét insofern zu, als er betont, dass mensch-
liches Erkennen nur »durch eine Auskehr zu einem anderen Fremden«*® moglich ist, und er
setzt diese These durchgingig als Leitprinzip religiéser Erfahrung voraus, die er - zugespitzt
formuliert - rezeptiv und nicht mystisch begreift. Die Struktur menschlicher Erkenntnis als
einer »Einheit von geistiger Transzendenz und sinnlicher Erscheinung«*!! wird durch eine
mogliche Offenbarung nicht aufgehoben, betont Rahner durchgingig. Wenn der Mensch
durch den Anspruch des Glaubens nicht »in wunderbarer Weise aus seinem natiirlichen
Denken und Handeln herausgerissen werden solle«*? - und davon geht Horer des Wortes
klar aus -, dann sind wir als Horende auf die Geschichte als Ort einer moglichen Offen-
barung verwiesen, und innerhalb der Geschichte auf jenes Phinomen, das als »Synthesis
einer innerweltlichen, geschichtlichen Gegenstandlichkeit und einer Verneinung«* das die
Geschichte Beanspruchende anzeigen kann: das Wort, das menschliche Wort. Der Mensch
ist nach Rahner der auf eine mégliche Offenbarung Gottes in einem menschlichen Wort
Hérende — darauf lauft der Gedankengang hinaus, der in folgender These auf den Punkt
gebracht wird: »Der Mensch ist das Seiende von hinnehmender Geistigkeit, das in Freiheit
vor dem freien Gott einer méglichen Offenbarung steht, die, wenn sie kommt, in seiner
Geschichte im Wort sich ereignet.«**

37 RAHNER, Horer des Wortes

(wie Anm. 18), 178.

38 Karl RAHNER, Geist in Welt. Zur
Metaphysik der endlichen Erkenntnis
bei Thomas von Aquin (Innsbruck,
1939), in: Samtliche Werke, Band 2:
Geist in Welt. Philosophische
Schriften. Bearbeitet von Albert
RAFFELT, Solothurn/Diisseldorf/
Freiburg i. Br. 1996, 3-300; 214.

39 RAHNER, Geist in Welt

(wie Anm. 38), 51. — Rahner bringt
die Dialektik von abstractio und con-
versio ad phantasma, die in der

von ihm interpretierten Frage der
thomistischen Erkenntnismetaphysik
(5.th. I, q. 84, a. 7: »Utrum intellectus
possit actu intelligere per species in-
telligibiles quas penes se habet, non
convertendo se ad phantasmata«)
zum Ausdruck kommt, an einer Stelle
prazise auf den Punkt: »Insofern der
Geist entspringenlassender Ursprung
der Sinnlichkeit ist, ist das sinnlich
Gewusste immer schon abstrahiert,
weil es im Sein (berhaupt erfasst ist,
nach dem der Geist in der Erwir-
kung der Sinnlichkeit Begierde trigt.

Insofern die Sinnlichkeit empfan-
gender Ursprung des Geistes ist, ist
immer schon eine conversio ad
phantasma vollzogen, weil das Sein
im Ganzen nur gehabt ist in einer
sinnlich anschauenden Welthabe «
(ebd., 215).

40 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 182.

41 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 236.

42 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 240.

43 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 238.

44 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 254.

45 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 172.

46 RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm.18), 248.

47 Vgl. RAHNER, Horer des Wortes
(wie Anm. 18), 36.

48 »Dass Gott ein andres Wesen

ist, das ist nur Schein, nur Einbildung.
Dass er dein eignes Wesen, das
sprichst du damit aus, dass Gott ein
Wesen fiir dich ist. Was ist also der
Glaube anders als die Selbstgewiss-
heit des Menschen, die zweifellose
Gewissheit, dass sein eignes subjek-
tives Wesen das objektive, ja ab-
solute Wesen, das Wesen der Wesen
ist?« (Ludwig FEUERBACH, Das Wesen
des Christentums [Reclams Universal-
Bibliothek 4571], Stuttgart 1998, 206).
49 RAHNER, Horer des Wortes

(wie Anm. 18), 260.

50 RAHNER, Horer des Wortes

(wie Anm. 18), 260.

51 RAHNER, Horer des Wortes

(wie Anm. 18), 240.

52 »Conversio « ist hier — ent-
sprechend dem Diskurs in Geist in
Welt — erkenntnistheoretisch und
nicht religios gemeint.
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Mit diesem Zugang hat Rahner auf zwei epochale Herausforderungen eine fundamental-
theologisch bemerkenswerte Antwort gegeben: durch seine Bestimmung der menschlichen
Geschichte als »Ort einer moglichen Offenbarung«*®, in die der Mensch »aus der Mitte
seines Wesens heraus«*® verwiesen ist, begegnet er der Anfrage Lessings und der daraus
resultierenden Skepsis gegeniiber dem Phinomen Geschichte, wie Rahner ausdriicklich
anmerkt.*” Durch seinen Ansatz beim Wort und der menschlichen Fahigkeit des Horens
positioniert sich Rahner gegeniiber der Kritik Feuerbachs, Gott sei eine Extrapolation
menschlichen Denkens.** Nicht aber die Projektion des Eigenen ins Andere, sondern die
Rezeption des bleibend Anderen, ja des Fremden fiir das Eigene macht Rahners Vermitt-
lungslogik aus.

Um es auf den Punkt zu bringen: Das theologische Konzept von Hirer des Wortes setzt
nicht beim glaubenden, sondern beim hérenden Menschen an und vermittelt einen trans-
zendentalen mit einem responsiven Zugang: Der Mensch ist nicht nur ein » Anwendungs-
fall« der Theologie, sondern deren Ort »in dem Sinn, dass ein [...] unreflexes Selbstver-
stindnis des Menschen die Bedingung der Moglichkeit von Theologie ist« und deshalb
»eine theologische Anthropologie ein Stiick des Inhalts der Theologie ist«**. Dieser - spiter
so genannte - »transzendentaltheologische« Ansatz fithrt aber insofern nicht zu einer
Identifizierung von Theologie und Anthropologie, weil der Mensch eben Horer ist und
bleibt, der eine mogliche Selbstmitteilung Gottes nicht erwirken kann. Theologie im ele-
mentaren Sinn - und darin liegt Rahners responsiver Zugang begriindet — meint, »das
schlichte Horen des Wortes Gottes selbst, das gliubige Annehmen der Botschaft selbst «>°,
Die potentia oboedientialis bildet in diesem Begriindungszusammenhang den Titel fiir jene
Verfassung des Menschen, die ihn seine Identitit nur durch Alteritit gewinnen lasst und
sein Selbstverstindnis von einem Anspruch her begreifen lisst, den er sich nicht selbst
sagen kann. Auch wenn dieser Anspruch - und das ist hier kritisch anzumerken — erstens
in einem Theorierahmen reflektiert wird, der von einem metaphysischen Einheitsdenken
her konzipiert wird, zweitens als aufSenstehende Wirklichkeit begriffen wird, die »punkt-
formig auf die menschliche Geschichte«*! auftrifft, und er drittens iiberwiegend im Modus
der (eintretenden oder ausbleibenden) Erfiillung und zu wenig als Spannung, als Krisis
oder auch als dramatische Auseinandersetzung zur Geltung kommt, lasst sich von Horer
des Wortes Entscheidendes fiir den Entwurf eines neuen Paradigmas religionstheologischer
Verantwortung lernen: Als Ansatzpunkt wird nicht eine spezielle religiose Erfahrung oder
ein allgemein »Géottliches« gewihlt, sondern der Mensch als ein Horender, als ein von
Grund auf Offener - offen fiir den Anspruch des Neuen, des Verdndernden und Heraus-
fordernden. Als ein hinnehmend Erkennender vollzieht der Mensch eine Hinwendung zum
anderen seiner Selbst, zum Fremden, um zum Eigenen zu finden. Er ist nur bei sich, wenn
er aufler sich ist - eine Erkenntnis- und Existenzfigur, die der Mensch auch als Glaubender,
als ein den Anspruch Gottes Vernehmender, Bezeugender und Interpretierender nicht
aufgibt oder iiberspringt. Fiir den weiteren Weg der Religionstheologie wire — an Rahner
ankniipfend - durchaus zu fragen, ob die conversio ad phantasma nicht auch eine conversio
ad religiones* bedingt, eine conversio ad religiones als Voraussetzung fiir eine demonstratio
christiana? Stellt also die Hinwendung zu den nichtchristlichen Religionen nicht eine innere
Voraussetzung fiir die Wahrnehmung des eigenen, christlichen Selbstverstindnisses dar?
Diese und dhnliche Fragen gibt Hirer des Wortes heutiger Religionstheologie auf.
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3 Der antwortende Mensch.
Der Beitrag eines » Storenfrieds «

Rahners Konzeption einer Offenbarungstheologie verfiigt iiber religionstheologische
Ressourcen, die — wie bereits angemerkt — erst noch freigelegt werden miissen und wohl
auch etwas zu allgemein und grundsatzlich gehalten sind, um in ihrer Relevanz fiir die
Religionstheologie und den interreligivsen Dialog wahrgenommen zu werden. Aus
diesem Grund wird im Folgenden der von Rahner aufgezeigte Ansatz, Religionstheologie
als Reflexion des auf einen kommenden Anspruch horenden Menschen zu entwickeln,
durch einen Rekurs auf Elemente der Phinomenologie, wie sie Bernhard Waldenfels in
den letzten Jahrzehnten ausgearbeitet hat, zugespitzt und vor allem auf die Erfahrung des
Fremden fokussiert. Das Werk von Bernhard Waldenfels®® ldsst sich als Weg vom Dialog
zur Responsion begreifen, als Auseinandersetzung, die bei der Normalitit des Gesprichs
beginnt> und iiber die Irritation des Fremden® zur Paradoxie des Antwortens® fiihrt.
Insofern Waldenfels die Gefahr wahrnahm, »dass der Logos dem Dia-, dem Zwischen den
Rang ablduft«*, weil er auf eine im Dialog gegenwiirtige Asymmetrie aufmerksam wurde,
die zumeist iibersehen oder tiberwiltigt wird, konnte er das Verhiltnis von Eigenem
und Fremden, von Wort und Antwort, von Identitit und Responsivitit in einer Weise
artikulieren, die auch dem theologischen Denken wichtige, teils verloren gegangene Poten-
tiale erschloss.”® Fiir die interkulturelle Philosophie ist Bernhard Waldenfels ein kritisch-
innovativer Impulsgeber, der dem Optimismus und Idealismus kommunikativer und poly-
loger Verfahren immer wieder den Stachel des Fremden einsetzt — oder besser gesagt: im
Logos interkultureller und interreligitser Begegnungen den je schon wirksamen A-logos™
des nicht zu »Vereinnahmenden« ausmacht. Die folgenden Ausfithrungen beschrinken
sich darauf, jene Momente einer Phinomenologie des Fremden® anzusprechen, die eine
Profilierung des in Horer des Wortes erdffneten Zugangs bewirken und zugleich Impulse
fiir ein mogliches neues Paradigma der Religionstheologie geben kénnen.

Rahners Argumentationsduktus, das war der erste Kritikpunkt, ist stark in eine
ontologische Einheitsvorstellung eingebunden. Eine solche Kritik von einem nach-
metaphysischen Zeitalter her an eine spitneuscholastische Konzeption zu richten, ist
weder besonders originell noch informativ. Bedenkt man aber, dass hinter manchen
jlingeren religionstheologischen Modellen eine sehr stark an einer letzten Einheit, ja an

53 Vgl. Matthias FISCHER/
Hans-Dieter GONDEK /Burkhard
LIEBSCH (Hg.), Vernunft im Zeichen
des Fremden. Zur Philosophie von
Bernhard Waldenfels (stw 1492),
Frankfurt 2001; Kathrin BUSCH/

Iris DARMANN /Antje KAPUST (Hg.),
Philosophie der Responsivitdt.
Festschrift fir Bernhard Waldenfels,
Miinchen 2007; Martin HUTH,
Responsive Phdnomenologie. Ein
Gang durch die Philosophie von
Bernhard Waldenfels (Europaische
Hochschulschriften. Reihe XX:
Philosophie 716), Frankfurt 2008.
54 Bernhard WALDENFELS, Das
sokratische Fragen. Aporie, Elenchos,

Sozialphilosophische Untersuchungen
in Anschluss an Edmund Husserl
(Phaenomenologica 41), Den Haag
1971, DERS., Der Spielraum des Ver-
haltens (stw 311), Frankfurt 1980.
55 Bernhard WALDENFELS, In den
Netzen der Lebenswelt (stw 545),
Frankfurt 198s; DERS., Ordnung im
Zwielicht, Frankfurt 1987; DERsS.,
Der Stachel des Fremden (stw 868),
Frankfurt 19go0.

56 Bernhard WALDENFELS, Ant-
wortregister, Frankfurt 1994; DERS.,
Deutsch-Franzdsische Gedanken-
gdnge, Frankfurt 1995.

57 WALDENFELS, Ordnung

(wie Anm. 55), 46.

58 Vgl. Ulrike GREINER, Der Spur des
Anderen folgen? Religionspadagogik
zwischen Theologie und Human-
wissenschaften (Beitrage zur mime-
tischen Theorie 11), Miinster 2000;
Peter DABROCK, Antwortender
Glaube und Vernunft. Zum Ansatz
evangelischer Fundamentaltheologie
(Forum Systematik. Beitrage zur
Dogmatik, Ethik und 6kumenischen
Theologie 5), Stuttgart 2000.

59 »Zum Paradox der menschlichen
Fremderfahrung gehort es, dass

der Auslibung des logos und der Teil-
nahme an einer polis, die dem
menschlichen Lebewesen von philo-
sophischen Urzeiten her als distinktive

Anamnesis (Monographien zur phi-
losophischen Forschung 26),
Meisenheim am Glan 1961; DERS.,
Das Zwischenreich des Dialogs.

Merkmale zugesprochen werden,
selbst ein Moment des alogon und
des apolis, das heifit, ein Moment der
Sprachlosigkeit und Gemeinschafts-
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einem Monismus orientierte Begriindungslogik steht, die die Pluralitit und Heterogenitt
religioser Traditionen in eine letzte Einheit aufhebt,*! gewinnt eine qualifizierte Form von

Monismuskritik neue Plausibilitit und Aktualitit. Waldenfels' phinomenologischer An-
satz geht weder von einer letzten Identitit dessen, was sich zeigt, noch von einem vollig
disparaten Relativismus der uns begegnenden Wirklichkeit aus. Die Welt — das sind »Ord-
nungen, die durch Selektion und Exklusion entstehen«%?. Das, was uns angeht, was uns

moglicherweise unbedingt angeht, begegnet uns innerhalb und auferhalb einer Ordnung,
die so, wie sie ist, ein- und ausgrenzt, aber auch anders sein konnte. »Das Zwielichtige einer
jeden Ordnung besteht darin, dass Ordnung Erfahrungen gleichzeitig ermoglicht und ver-
unméglicht, dass sie aufbaut und abbaut, dass sie ausgrenzt, indem sie eingrenzt, ausschliefit,
indem sie auswihlt, kurz: dass Licht und Schatten ineinanderspielen.«®* Der Mensch: ein

Horer des Wortes - in welcher Ordnung? Der Mensch: ein Interpret dieses Wortes — nach

welcher Ordnung? Der Mensch: als Glaubender jedenfalls ein Kritiker von Ordnungen,
einer, der nach dem Ausgeschlossenen fragt und » Universalitit« nicht mit einer Ordnung

identifiziert. Miisste Religionstheologie nicht so etwas wie eine Phinomenologie der Ord-
nungen betreiben,* eine Selbstvergewisserung der Perspektiven und Grenzen dessen, was

Rahner unter dem Titel »Ontologie der potentia oboedientialis fiir eine mogliche Offen-
barung Gottes« verhandelte?

Zweitens: Eine verantwortbare Auseinandersetzung mit dem Phinomen des » Fremden«
kann nicht selbstberuhigt von einer Identitit ausgehen, die sich mit dem beschiftigt, was
sich »da drauflen« zeigt. »Das Fremde«, so Waldenfels, »ist dagegen jenes, wovon wir be-
reits ausgehen, wenn wir fragen, was es ist. Wir gehen vom Fremden aus, bevor wir darauf
zugehen«®. Und weiter: »Es ist das Beunruhigende, wovon wir ausgehen, selbst wenn die
Beunruhigung immer wieder in Gewohnheit, Routine und Reglements erlischt. «®¢

In jenem Unverfiigharen und Ungewohnten, das uns im Eigenen angeht, »liegen
Momente eines Aufer-ordentlichen, eines Anderswo, das die Kehrseite der hier und jetzt
wirksamen Ordnungen bildet«%. Jene eigentiimliche Dynamik also, die Rahner als »Ver-
wiesenheit an das Andere« bzw. an das »Fremde« - und das ist nicht dasselbe! - bezeichnete,
lasst sich in der phanomenologischen Interpretation von Bernhard Waldenfels schirfer
markieren als Anspruch, der zum Antworten nétigt und zugleich verhindert, den »Hiatus«®8
zwischen Anspruch und Antwort zu iiberholen. Das, was geantwortet wird, holt das, worauf
geantwortet wird, nie ein. Das geldufige Wort von der » Fremdheit in uns selbst« erfihrt bei

losigkeit innewohnt« (Bernhard
WALDENFELS, Vielstimmigkeit der
Rede [Studien zur Phanomenologie
des Fremden 4 = stw 1442], Frankfurt
1999, 116).

60 Vgl. die vier Bande der »Studien
zur Phanomenologie des Fremden«:
Bernhard WALDENFELS, Topographie
des Fremden (stw 1320), Frankfurt
1997; DERS., Grenzen der Norma-
lisierung (stw 1351), Frankfurt 2008
(Erweiterte Ausgabe von '1998);
DERS., Sinnesschwellen (stw 1397),
Frankfurt 1999; DERS., Vielstimmig-
keit (wie Anm. 59), sowie die konzise
Zusammenfassung in: Bernhard
WALDENFELS, Grundmotive einer
Phdnomenolagie des Fremden,
Frankfurt 2006.

61 Vgl. WINKLER, Kniende Theologie
(wie Anm. 17), 190, der an die
pluralistische Religionstheologie die
kritische Rickfrage stellt, »ob sie die
Differenzen der Religionen nicht viel
zu schwach denkt und ihre Eintrége in
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der Religionstheolagie erkannt hat«.
62 WALDENFELS, Ordnung

(wie Anm. 55), 87.

63 WALDENFELS, Ordnung

(wie Anm. 55), 173.

64 \gl. WALDENFELS, Grenzen

(wie Anm. 60), 48f: »Phanomeno-
logie, die sich in besonderem MaRe
mit dem Wechsel von Perspektiven,
Auffassungen und Einstellungen
befasst, lasst sich gewissermalen
als Lehre von den Gesichtspunkten
bestimmen. Man kann sagen, dass
die Phanomenologie eine bestimmte

Tendenz des westlichen Denkens
fortsetzt, indem sie den Bezug zu
den Sachen selbst und zu den zu er-
strebenden Zielen von der Zugangs-
weise unterscheidet und gleichzeitig
beides aufeinander bezieht. Diese
allgemeine Denkbewegung findet ihr
Resiimee in der Formel »etwas als
etwast, von der ich behaupten wiirde,
dass sie gewissermalien das metho-
dische Nadelhr der Phdanomenologie
darstellt. «

65 WALDENFELS, Topographie

(wie Anm. 60), 77.

66 WALDENFELS, Topographie

(wie Anm. 60), 164.

67 WALDENFELS, Topographie

(wie Anm. 60), 164.

68 WALDENFELS, Antwortregister
(wie Anm. 56), 194.
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Waldentels eine systematische Verortung: »Indem ich mich angesprochen und angeblickt
weif}, kommt mir die fremde Stimme und der fremde Blick zuvor.«®® Der Mensch: nicht nur
ein auf eine Mitteilung Hérender, sondern ein zum Antworten Herausgeforderter; nicht nur
ein fiir das » Aulen« Offener, sondern ein von einem im »Innen« virulent werdenden An-
spruch Beunruhigter. Ein Glaubender mit einem »Riss im Selbst« — so liee sich Bernhard
Waldenfels’ responsive Erkenntnistheorie theologisch weiterfithren: » Dieser Riss im Selbst,
der zugleich einen Riss im Sein darstellt, da er nicht auf bloRe Unzulinglichkeiten einer end-
lichen Sichtweise zurtickgefiihrt werden kann, lasst sich weder durch die alte kosmo-theo-
logische noch durch die neuere konsensuelle Vernunft beheben. <’ Eine Religionstheologie,
die sich diesem Grundanliegen responsiver Vernunft stellt, kann keine selbstmichtigen
Grenzen zwischen dem »Eigenen« und dem »Fremden« ziehen, um diese beiden dann im
Nachhinein einander zuzuordnen; vielmehr ist das so genannte »Eigene« ein schon vom
Anspruch des »Fremden« Angegangenes. Eine Religionstheologie, die das, was die eigene
Religion antwortet, mit dem identifiziert, worauf die eigene Religion antwortet, hat — in der
Begrifflichkeit der Phdnomenologie des Fremden - die »responsive Differenz« aufgehoben,
eine Differenz, die Nostra aetate 2 mit der Rede vom »Strahl der Wahrheit Christi« und von
der »Erleuchtung aller Menschen « sehr wohl zu wahren wusste.” Vielleicht sollte von daher
eine kiinftige Religionstheologie weniger danach fragen, welcher »Heils- und Wahrheits-
anspruch«in einer bestimmten Religion gegeben sei, sondern eher, auf welchen Anspruch
eine bestimmte Religion in welcher Perspektive soteriologisch und dogmatisch antwortet.
Der Begriff » Anspruch«, der schon mehrere Male gefallen ist, fithrt zum dritten Punkt:
Hrer des Wortes ist, wie erwihnt, zu stark an Erfiillung und Konvenienz und zu wenig an
Krisis und Divergenz orientiert. In diesem Zusammenhang soll von Waldenfels her deutlich
werden, was » Anspruch« - und damit auch ein religioser Anspruch - bedeutet. »Anspruch
nennen wir genau das in der Frage, worauf die Antwort antwortet.«”* Die Rede vom » An-
spruchs, die theologisch gerne bemiiht wird, muss also bedenken, worauf sie sich einlisst:
»Anspruch bedeutet [...] eine Macht, die mich in Frage stellt«”; er »bedeutet nicht eine
Form von Fremdheit, sondern die Fremdheit par excellence« und bewirkt eine »Enteig-
nung«’™*. Nehme ich ernst, was in diesem Sinn ein »religidser Anspruch« meint, ist es mit
einer selbstméchtigen theologischen Beurteilung von »eigenen« und »fremden« religiésen
Anspriichen vorbei - und zwar nicht aufgrund einer Haltung relativistischer Depotenzierung
von Religionen, sondern aufgrund des Ernstnehmens der responsiven Differenz, die ein
Grundmerkmal menschlichen Erkennens im Allgemeinen und des jiidisch-christlichen
Glaubens im Besonderen darstellt. Eine responsive Theologie der Religionen nimmt
Religionen als solche Anspriiche ernst; kein cultural turn kann die Differenz zwischen
Anspruch und Antwort aufldsen. Diese Differenz hilt die Phinomenologie des Fremden
offen, und die Religionstheologie ist gut beraten, es ihr gleichzutun. Vielleicht wird
an dieser Stelle auch deutlich, dass die immer wieder anzutreffende Verunglimpfung
phénomenologischer Methodik als »Essentialismus« bzw. »Wesenswissenschaft« genau

69 WALDENFELS, Antwortregister
(wie Anm. 56), 315.

70 Bernhard WALDENFELS,
Verfremdung der Moderne.
Phanomenologische Grenzgénge
(Essener Kulturwissenschaftliche
Vortrage 10), Gottingen 2001, 76.
71 Vgl. die wichtige Folgerung fiir
den interreligiésen Dialog, »Denn
nicht die Kirche ist die Norm des
Dialogs, sondern Christus. Deshalb

kann der Kirche in der Form des
Dialogs mit allen Menschen guten
Willens eine neue Erfahrung der Fiille
Christi geschenkt werden. Damit ist
eine Handlungsorientierung angezielt,
die darauf beruht, dass ein Strahl
jener Wahrheit, die im Bekenntnis

zu Christus in Fille da ist, Gberall zu
finden ist« (Roman SIEBENROCK,
Theologischer Kommentar zur Er-
klarung (iber die Haltung der Kirche

zu den nichtchristlichen Religionen
Nostra aetate, in: HThK Vat.Jl, Band
3, Freiburg i.Br. 2005, 591-693; 657).
72 WALDENFELS, Antwortregister
(wie Anm. 56), 241.

73 WALDENFELS, Antwortregister
(wie Anm. 56), 571.

74 WALDENFELS, Antwortregister
(wie Anm. 56), 572.
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an dem vorbeigeht, was Bernhard Waldenfels methodisch und erkenntnistheoretisch
leistet: es geht um eine Entplausibilisierung von Erkenntnisordnungen und eine Pro-
blematisierung von Traditionen - »Sedimentierungen« wiirde Husserl sagen”™ - die
philosophisch etwa auf einen Eurozentrismus und theologisch auf einen Exklusivismus
oder Separatismus hinauslaufen. In diesem Sinn kommt der Phinomenologie (des
Fremden), wie Waldenfels anmerkt, die »Rolle eines Storenfrieds« zu. » Als Storenfried ist
der Phianomenologe kein Kritiker, der die Spielregeln verbessert, sondern einer, der quer
ins Regelwerk eingreift [...]«”® — und dies, weil er sich dern Queren als solchen stellt: dem
Fremden. Jene Form der Vernunft, die sich dieser Irritation stellt und von daher auch selbst
als »Storenfried« wahrgenommen wird, ist nach Waldenfels der Adyog dmokpitikdc”, die
antwortende Vernunft - jener Logos, der den Menschen nicht nur als » Hérer des Wortes«
begreift, sondern auch als Antwortenden, als ein dem Fremden Begegnenden und so das
Eigene Wahrnehmenden. Eine Religionstheologie, die das »Eigene« nicht dngstlich gegen
das »Fremde« abschirmt oder die Differenz zwischen beiden »normalisiert«, kann sich auf
den Weg zu einem responsiven Paradigma der Glaubensverantwortung machen und - im
echten Sinn des Wortes — anspruchsvoller werden, d.h. die Wahrheit des Glaubens mehr
in der Selbstentmichtigung als in der Selbstbestitigung, mehr im »Worauf« als im »Wasx,
mehr im befremdenden Anspruch als in der wohlklingenden Synthese finden.

4 Ausblick

Kann eine responsive Theologie der Religionen tatsichlich die identifizierende Logik so-
wohl inklusivistischer als auch pluralistischer Modelle aufbrechen? Elemente und Ansitze
einer solchen von der Offenheit einer potentia oboedientialis gepragten und vom Anspruch
eines Adyog dmokpLTikog gescharften Religionstheologie zeigen sich jedenfalls bei mehreren
zeitgendssischen Versuchen, ein neues, der inspirierenden Innovation des Zweiten
Vatikanums folgenden Paradigma der theologischen Verantwortung fremder religivser An-
spriiche zu finden. Sei es etwa der interioristische Ansatz Gerhard Gades, der die paradoxe
Wahrheit verdeutlicht, dass das Christentum jene Religion ist, die nur durch den Bezug auf
eine andere Religion sie selbst sein kann; als »Religion [...] in zweiter Potenz« ist sie bereits
bezogen auf die »voll konstituierte Religion«” des Judentums; sei es die transzendental-
philosophische Hermeneutik menschlicher Erfahrungen als » Dialog mit der Wirklichkeit«
bei Richard Schaeffler, die dazu anleitet, »auf Zeugnisse fremder Uberlieferungen so zu
horen, dass jene Antwort, die der Zeuge auf den Anspruch des Wirklichen gegeben hat,
auch in ihrer fiir den Hérer oft befremdlichen Gestalt als die Weise verstanden wird, wie
er diesen Anspruch an seinen Horer weitergibt, damit dieser darauf seine eigene Antwort
geben kann«”; sei es der kenotisch-befreiungschristologische Ansatz von Jon Sobrino SJ
und Ignacio Ellacuria ], der die Prisenz Christi, des Heilbringer und Befreiers, in der »Welt

75 Unter »Sedimentierungen« dentale Phanomenologie. Eine 77 WALDENFELS, Antwortregister
versteht Husser| die »mannigfaltigen Einleitung in die phanomenologische (wie Anm. 56), 333.

Erwerbe des fritheren aktiven Phanomenologie, in: DERS., Die Krisis 78 Gerhard GADE, Christus in den
Lebensg, die als »der stets mitbe- der europdischen Wissenschaften Religionen. Der christliche Glaube
wusste, aber momentan irrelevante, und die transzendentale und die Wahrheit der Religionen,
véllig unbeachtet bleibende Hinter- Phdnoemenologie, hg. Walter BIEMEL Paderborn 2003, 165.

grund (z.B. des Wahrnehmungs- [Hua V1], Haag #1969, 1-276; 152). 79 Richard SCHAEFFLER,

feldes)« Erkenntnis und Urteil 76 \WALDENFELS, Grenzen Philosophische Grundlagen des
mitbestimmen (Edmund HUSSERL, (wie Anm. 60), 44. Gesprachs der Religionen, in:

Die Krisis der europaischen Religionen unterwegs 15 (2009),

Wissenschaften und die transzen- Heft 3, 18-24, 20.
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der Armen«*, »im gekreuzigten Volk«* - also in der Realitit radikaler Entfremdung — aus-
macht; sei es die — dem eingespielten westlichen Begriffsrahmen von »Exklusivismus«,
»Inklusivismus« und »Pluralismus« entgegengesetzte — These eines kontemplativen
Pluralismus und einer apophatischen Christologie des indischen Theologen Felix Wilfred,
die unterschiedliche Glaubensformen nicht gewaltsam auf einen Nenner bringen, sondern
»Spielrdume fiir die Erfahrungen unserer Mitmenschen anderen Glaubens, fiir ihren
christologischen Diskurs und ihre Interpretationen « eréffnen, um »das nicht in Worte zu
fassende Geheimnis«** nicht vorschnell mit einem Erklirungsversuch zu identifizieren;
sei es der responsiv-dialektische Inkulturationsdiskurs des kongolesischen Theologen
Simon Matondo-Tuzizila, der das Zusammentreffen von christlicher Verkiindigung und
traditioneller afrikanischer Religion in der Weise versteht, »dass der Ermoglichungsgrund
unserer Glaubenserfahrung nur mit dieser unserer Erfahrung real gegeben ist und trotzdem
eine ihr radikal duflere und vollig fremde Grofe darstellt«®, was ihn zur These fiihrt:
»Der christliche Glaube der Afrikaner ist in erster Linie Glaube an den >Fremden« Jesus
Christus«*; sei es der Versuch einer transversalen Religionstheologie von Hans-Joachim
Hoéhn, die es als »Logik von Gottes Offenbarung« ausmacht, »dass man sie erst dann
»ganz« wahrnimmt, wenn man auf das Moment des Uberstiegs und der Uberschreitung
des Eigenen ins Unbekannte und Fremde achtet«®.

Wie auch immer ein religionstheologischer Ansatz konfiguriert sein mag; wenn in ihm
jene vorbehaltlose Offenheit des Horens und jene Zumutung des Antwortens auf einen
fremden Anspruch zum Tragen kommt, auf welche die Stichworte potentia oboedientialis
und Adyog amokpLTikée verweisen, 16st er sich vom Bann identifizierenden Denkens. Der
Weg zu einer responsiven Orientierung der Religionstheologie ist im Kontext christlicher
Glaubensiiberzeugung letztlich dadurch eréffnet, dass Identitit nicht festgehalten wurde
»wie ein Raub, sondern sich ins Fremde hinein entédufierte (vgl. Phil 2,6-7); durch diese
radikale kévwoic ist ein Anspruch von Freiheit eroffnet, der Menschen dazu ermichtigt,
ihre eigene Existenz horend, antwortend und verantwortend wahrzunehmen und von
daher auch das religiés Fremde als Adyoc @mokpitikée, als Antwort auf jenen Adyog zu be-
greifen, der die Fremde dieser Welt als sein Eigenes annahm (vgl. Joh 1,14). Einen solchen
religionstheologischen Diskurs vom Ansatz einer responsiven (und nicht identifizierenden)
Vernuntft her zu fithren, ist eine ungeheuer herausfordernde, aber zukunftstrichtige Auf-
gabe christlicher Glaubensverantwortung.

80 Jon SOBRINO, Christologie der
Befreiung, Band 1, Mainz 1998, 50.
»Der ekklesiale Ort ist der reale Ort
der Christologie innerhalb einer viel
umfassenderen Realitat, der Welt der
Armen. Sie ist ihr sozial-theologaler
Ort« (ebd., 54).

81 Ignacio ELLACURIA, Das gekreu-
zigte Volk, in: Ignacio ELLACURIA/
Jon SOBRINO (Hg.), Mysterium
liberationis. Grundbegriffe der
Theologie der Befreiung, Band 2,
Luzern 1996, 823-850, 849.

82 Felix WILFRED, Christologischer
Pluralismus. Einige Uberlegungen, in:
Conc 44 (2008) 331-341, 340. — Nicht
Ubersehen werden darf die oftmals
vorgebrachte Warnung Wilfreds,
»dass die Charakterisierung der ver-
schiedenen Positionen mit Begriffen
wie Exklusivismus, Inklusivismus

und Pluralismus nicht der indischen
Erfahrung entspricht (Felix

WILFRED, An den Ufern des Ganges.
Theologie im indischen Kontext
[Theologie interkulturell 11],
Frankfurt/London 2001, 193).

83 Simon MATONDO-TUZIZILA,
Afrikanisches Christentum — Anspruch
und Theologie. Ein Beitrag zum Ver-
haltnis von Offenbarung und Kontext
(THEOS. Studienreihe Theologische
Forschungsergebnisse 83),

Hamburg 2008, 395.

84 Ebd., 458.

85 Hans-Joachim HOHN, Postsdkular.
Gesellschaft im Umbruch — Religion
im Wandel, Paderborn 2007, 189.
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Zusammenfassung

Die religionstheologische Auseinandersetzung ist insofern besonders anspruchsvoll, als sie
andere religiose Glaubensformen mit den dazugehorigen Weltinterpretationen, Erlosungs-
botschaften, Handlungsanweisungen und Gottesvorstellungen auf Grundlage einer eigenen
Glaubensiiberzeugung wahrnimmt. Der Autor leistet einen Beitrag zur Diskussion um die
wissenschaftliche Bestimmung der Religionstheologie, indem er (1) auf ein Problem auf-
merksam macht, das im Ansatz der religionstheologischen Theoriebildung liegt und eine
gewisse Stagnation mitbedingt hat; (2) mit Blick auf einen maglichen Neuansatz auf einen
mittlerweile klassischen Text der Theologie des 20. Jahrhunderts zuriickgreift und diesen
mit religionstheologisch geschirften Augen neu liest, sowie (3) die Methodologie und Pro-
blemwahrnehmung eines zeitgenossischen philosophischen Diskurses zur Reformulierung
religionstheologischer Ansitze heranzieht.

Summary

The debate in the theology of religions is particularly demanding to the degree that it
perceives other religious forms of faith with their interpretations of the world, messages
of redemption, instructions for action, and notions of God on the basis of one’s own faith.
The author makes a contribution to the discussion about the scholarly definition of the
theology of religion (1) by drawing attention to a problem which lies in the approach
of the religio-theological construction of theory and which has contributed to a certain
degree of stagnation; (2) by resorting to a now classical text from the theology of the 20th
century, reading this text with the sharpened eyes of the theology of religion and with a
view toward a possible new approach, as well as (3) by consulting the methodology and
problem awareness of a contemporary philosophical discourse to reformulate approaches
in the theology of religion.

Sumario

La discusion sobre la teologfa de las religiones es especialmente importante, en cuanto que
percibe a otras formas religiosas de fe con sus interpretaciones del mundo, sus mensajes
de redenci6n, sus mandamientos de actuacion y sus ideas de Dios partiendo de las con-
vicciones de la propia fe. El autor contribuye a la discusion de la determinacion cientifica
de la teologia de las religiones: por una parte llama la atencion sobre un problema (1), que
se encuentra a la base de la formacidn de una teoria sobre la teologia de las religiones y ha
causado una cierta estagnacion; por otra parte, pensando en un nuevo esbozo, recuye a un
texto clasico de la teologia del siglo XX (2) y lo lee con unos ojos especialmente sensibles
para la teologfa de las religiones; y finalmente se basa en la metodologia y la percepcién
del problema de un discurso filoséfico contemporineo (3) para reformular los esbozos de
teologia de las religiones.




Einigung jenseits
der Religionsgrenzen?

Eine Problematisierung von
Weltethos- und Naturrechts-Programmen

von Felix Korner SJ

Prof. Guido Vergauwen OP zum 65. Geburtstag

Christliche Theologien duflern beim Blick iiber die Kirche hinaus gelegentlich den Wunsch,
die Religionen der Welt sollten eine gemeinsame Ethik formulieren.! Die Wurzeln, auf
denen derartige Wiinsche wachsen, kénnen auch dann ineinander verschlungen sein, wenn
sich die so zu Wort kommenden Schulverzweigungen gerade voneinander absetzen wollen.
Zwei religionsiibergreifende Ethikprogramme sind im Folgenden vorzustellen. Moglicher-
weise ldsst sich neuerdings eine Verwandtschaft zwischen beiden nachweisen; in jedem Fall
sind sie historisch und systematisch zu befragen.

»Soll das schwierige Unternehmen einer Grundorientierung iiber die religidse Situation
der Menschheit gelingen, so erhoffe ich mir, dal wir [...] bei [...] den groflen Welt-
religionen trotz aller nur zu offenkundigen Verschiedenheiten eine zu fordernde Konver-
genz zu erkennen vermogen.«* Mit diesen Worten kiindigte Hans Kiing im Jahre 1990
eine neue religionstheologische » Grundlagenforschung« (138) an. Er hat sein Versprechen
inzwischen in beeindruckender Breite, Gestaltungskraft und Kenntnis eingelést und Binde

1 Der Artikel geht auf meinen am
8. Mai 2009 an der Theologischen
Fakultét der Universitat Freiburg i. U.
gehaltenen Habilitationsvortrag zu-
riick. Ich danke meinem Mitbruder

P. Peter Leutenstorfer SJ fur die
griindliche Korrektur.

2 Hans KUNG, Projekt Weltethos,
Miinchen 1990, 166; Kursives im
Original fett. Vgl. auch PARLAMENT
DER WELTRELIGIONEN, Deklaration
zum Weltethos = PARLIAMENT OF THE
WORLD'S RELIGIONS, Declaration
Toward a Global Ethic, Chicago 1993.
Der oben gekirzt zitierte Satz lautet
vollstandig: »Soll das schwierige
Unternehmen einer Grundorientie-
rung Uber die religiose Situation der
Menschheit gelingen, so erhoffe

ich mir, daf® wir

+ bei aller Verschiedenheit der Nati-
onen, Weltregionen und Welt-
religionen eine differenzierte globale
Ubersicht tber die Lage der Reli-
gionen an der Schwelle eines neuen
Jahrtausends gewinnen;

« bei so machtigen und vielver-
zweigten mehrtausendjahrigen Ge-

bilden wie den groRen Weltreligionen
trotz aller nur zu offenkundigen
Verschiedenheiten eine zu fordernde
Konvergenz zu erkennen vermogen. «
Seitenzahlen oben im Text beziehen
sich im Folgenden auf KUNGs
Projekt Weltethos.

3 KUNG, Projekt Weltethos

(wie Anm. 2), 161: zumindest als
gesellschaftliches Faktum ernst-
nehmen.

4 So das erklarte Motiv des Briefes
A Common Word der 138 Muslime
vom 13. Oktober 2007; seine Autoren
begriinden die Initiative im ersten
Abschnitt: »Muslims and Christians
together make up well over half of
the world’s population. Without
peace and justice between these two
religious communities, there can be
no meaningful peace in the world.
The future of the world depends on
peace between Muslims and
Christians. « Vgl. dazu Felix KORNER,
Das erste Seminar im katholisch-
muslimischen Forum. Theologische
und islamwissenschaftliche Aus-
wertung, in: Mariano DELGADO/

Guido VERGAUWEN (Hg.), Interkul-
turalitdt. Begegnung und Wandel in
den Religionen (Religionsforum s),
Stuttgart 2009, 229-248.

5 Sehr scharf die Zurlickweisung
durch Robert SPAEMANN, Weltethos
als »Projekt, in: Merkur 50 (1996)
891-904. Die deutsch- und englisch-
sprachige Debatte um den Ansatz
dokumentiert bis ins Jahr 2005: www.
weltethos.org/pdf_bib/bib-we-06.
pdf.

6 KUNG, Projekt Weltethos

(wie Anm. 2), 83; Kiling spricht offen-
bar das npémov, das Geziemende aus
der aristotelischen Tugendlehre an.
Vgl. Glinther BIEN, Das Geziemende,
in: Historisches Worterbuch der
Philosophie, Band 8, 624f.

7 Vg\. Christoph BOTTIGHEIMER/
Norbert FISCHER/Manfred GERWING
(Hg.), Sein und Sollen des Menschen.
Vom géttlich-freien Konzept des
Menschen, Minster 2008 sowie Frido
RICKEN, »Naturrecht, in: Theo-
logische Realenzyklopddie, Band 24,
Berlin 1994, 132-153. Ein méglicher
Einwand gegen das im Text Unter-

zmr | 94. Jahrgang | 2010 | 90 - 105



Einigung jenseits der Religionsgrenzen? 91

zu Judentum, Christentum und Islam vorgelegt sowie eine (auch nur etwas) schmalere
Spurensuche, in der er selbst Stammesreligionen mit auf den Weg nimmt. Der Weg ist in
der Programmschrift Projekt Weltethos von 1990 vorgezeichnet. Kiing will keine » Einheits-
religion« schaffen (166), wohl aber, dem » postmoderne[n] Paradigma« (45.167) verpflichtet,
eine kumenische (109) Bewegung der Weltreligionen anzetteln und einen Konsens (121)
formulieren. Kiing will zwar nicht alles gelten lassen (110), jedoch bieten ihm zufolge
die Weltreligionen allesamt »dhnliche Heilswege an: Wege aus der Not, dem Leid und
der Schuld des Daseins — durch ein sinnvolles und verantwortungsbewufites Handeln in
diesem Leben - zu einem dauernden, bleibenden, ewigen Heil [...]« (161). Warum diese
Okumene? Weil wir, so Kiing, ein globales Ethos brauchen; denn: »Kein Uberleben ohne
ein Weltethos« (19).

Hans Kiing will den Weltfrieden férdern, indem er — um es doppeldeutig zu formulie-
ren - die Religionen ins Gesprich bringt. Einerseits ladt er die Vertreter der Religionen
ein, miteinander zu sprechen (125), andererseits mahnt er nichtreligiose Zeitgenossen, die
Religionen ernstzunehmen.* Im Unterschied zu Allianzen nur der Glaubigen,* werden von
Kiing aber die nichtreligiosen Menschen eingeladen, sich an dem Projekt zu beteiligen (60).
Der Plan, ein gemeinsames Ethos fiir die Welt zu schaffen, klingt verheiffungsvoll; und die
Bewegung findet auch knapp 20 Jahre nach ihrer Griindung noch Aufmerksamkeit und
Mitglieder. Kiings Projekt 16st allerdings mitunter® katholisch-theologische Abwehrreflexe
aus. Vorgebracht wurden vor allem zwei Einwénde:

1 Ein Ethos kann man nicht schaffen. Es ist vielmehr das, was Menschen schon haben.
Dagegen und fiir Kiing liefle sich anfiithren, dass ein kulturiibergreifender Korrekturprozess
auch Ethoswandlung bewirken kann.

2 Ethik ist keinem Ziel untergeordnet, auch nicht dem Weltfrieden. Ethik bestimmt
vielmehr die Ziele. Hiergegen und fiir Kiing liefle sich anfithren, dass das Projekt nicht
einem Weltfrieden um jeden Preis untergeordnet sein muss; Hans Kiing wirbt eher fiir sein
Projekt, indem er eine wichtige davon zu erwartende oder zu erhoffende Wirkung, Welt-
frieden, mitnennt. - Ein dritter Einwand bleibt jedoch bestehen, und er ist hier vorerst als
Intuition zu formulieren:

3 Ineinem Konvergenz-Projekt kann das Christentum seine unersetzbare Besonderheit
nicht heilsam zur Geltung bringen.

Dieses Unbehagen gilt es zu tiberpriifen. Grofiere Klarheit ist zu erwarten aus einer
Untersuchung von Kiings Kriteriologie. Nach welchem Mafistab lasst sich ethisch ver-
bindlich urteilen, wenn nicht mit dem Zeugnis einer bestimmten Religion? Kiing bietet
ein »universales Kriterium« an; es ist die »gemeinsame Menschlichkeit aller Menschen «
(119). Er will ein »Grundkriterium« formulieren, das »auf dem Humanum, dem wahrhaft
Menschlichen, konkret auf der Menschenwiirde und den ihr zugeordneten Grundwerten
beruht« (119; vgl. 53; 81; 121). Als Orientierung fiir die Welt formuliert er daher: »Der
Mensch soll [...] wahrhaft menschlich leben« (119).

Steht Kiing in einer moralphilosophischen Tradition? Einem Bekenntnis zu einer be-
stimmten ethischen Schule kommt er nahe, wenn er formuliert: »Ethik ist weder Thetik
noch Taktik« (82). Er pladiert fiir eine Ethik des Angemessenen,® in der Allgemein-Kon-
stantes und das situativ Variable verbunden sind. Was er mit seiner Ablehnung von Thetik
zuriickweist, ist ein Normieren B¢oel, »durch Setzunge, »positiones, also einen ethischen
Positivismus, der fiir gut hilt, was als solches festgesetzt ist. Damit evoziert er, ohne das
Wort zu verwe