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Das ,,neue” Europa: eine
«Spirituelle Geste”

Erik Borgman

Die zentrale Hypothese dieses Artikels ist, dass die europdische Identitdt einen
spirituellen und religiosen Aspekt hat. Aber obwohl besonders katholische Chris-
ten und ihre Organisationen dazu neigen, die christlichen Urspriinge Europas zu
betonen, obwohl in den fiinfziger Jahren die Griinderviter Konrad Adenauer
(Deutschland), Alcide De Gasperi (Italien) und Robert Schuman (Frankreich)
Katholiken waren, obwohl der Vertrag iiber die Bildung der Europdischen Wirt-
schaftsgemeinschaft 1957 in Rom unterzeichnet wurde und die Unterzeichner
danach Papst Pius XII. besuchten und obwohl es starke Uberlegungen zur Frage
gab, ob das neue Europa nicht eine Wiedergeburt des Heiligen Romischen Rei-
ches sei, ist das moderne Europa dennoch ein sdkulares Projekt. Die religiose
Bedeutung des modernen Europa ist gerade in seinem sdkularen Charakter zu
finden. Es mag eine gute Sache sein, wenn das Wort ,Gott* in die kiinftige
europdische Verfassung aufgenommen wiirde, wie manche es wiinschen. Aber
dies sollte dann nicht verstanden werden als eine Erinnerung an den religiésen
Ursprung von Werten, die spiter in den europdischen Kulturen sikularisiert
wurden. Die Bezugnahme auf Gott sollte dann eher bedeuten anzuerkennen, dass
jedes menschliche Projekt die Antwort auf ein zundchst einmal gemachtes Ange-
bot ist und dass alles, was jemals verwirklicht wird, niemals dem gleichkommt,
was verwirklicht werden sollte. Das Wort , Gott" ist eine Erinnerung an die
Tatsache, dass keine Kultur jemals die Moglichkeiten zu einem wirklich guten
Leben vollkommen verwirklichen kann, sondern dass wir nur auf Gelegenheiten
zul einer weiteren Humanisierung hoffen kénnen.

Die Mission, ,Missionen” liberfliissig zu machen

Neuerdings wurde die Frage nach der spirituellen Identitit Europas unerwarte-
terweise wieder zum Thema, ndmlich in der Diskussion iiber die Strategie, mit der
nach dem 11. September 2001 dem Terrorismus Einhalt geboten werden konnte
und ob es legitim sei, einen praemptiven Krieg gegen den Irak zu beginnen. In
Analogie zu einer stereotypen Sicht sozial bedingter Unterschiede zwischen den
Geschlechtern (gender differences) behauptete der amerikanische Politologe Ro-
bert Kagan, Amerikaner stammten vom Mars ab, Europder dagegen von der
Venus.! Einmal abgesehen von solchen Gender-Stereotypen, empfindet Kagan
ganz richtig, dass nach seiner Auffassung Amerikaner sich vollstindig der Tatsa-



che bewusst sind, in einer Welt zu leben, die Thomas Hobbes als einen Zustand
des Krieges aller gegen alle beschrieben hat, in dem einzig und allein Macht und
Gewalt ein wenig Ordnung durchsetzen kénnen, wihrend Europder auf ihrem
Kontinent nach Kants Vision eines ewigen Friedens leben, in welchem Macht
ausbalanciert wird durch Recht und in dem aufgeklirtes Eigeninteresse die
Neigung zur Verfolgung unverniinftiger Ziele und die Anwendung exzessiver
Gewalt zu ihrer Durchsetzung ziigelt. Einerseits weist Kagan darauf hin, dass die
Strategie Europas fiir einen militdrisch schwachen Kontinent realistisch sein
mag. Andererseits erhebt er den Einwand, Europa habe aufgrund dessen, dass es
sich an einen relativen Frieden gewohnt habe, den Blick fiir die Tatsache verlo-
ren, dass die Ruhe, in der es lebt, ein Ausnahmezustand ist. Denn iiberall sonst
herrsche das Gesetz des Dschungels vor.

Was Kagan und dhnlich gesinnte Kollegen zu vergessen scheinen, ist die Tatsa-
che, dass Europas Strategie in internationalen Angelegenheiten zustande gekom-
men ist als Antwort auf eine Hobbessche Welt unkontrollierbarer und immer aufs
Neue wiederkehrender Gewalt. Das Europa, wie es seit den spiten vierziger
Jahren aufgebaut worden ist, ist ein Versuch, Gewalt durch gemeinsame Interes-
sen und konkrete Solidaritdt unter fritheren Feinden zu zihmen. Die revolu-
tiondre spirituelle Entdeckung des neuen Europa besteht darin, dass es sich
seiner Entstehung aus den Ruinen eines ganzen Biindels von Ideologien bewusst
geworden ist: von Faschismus und Antisemitismus, von Kommunismus und Anti-
kommunismus. Das neue Europa, das 1952 mit der Bildung der ,Europiischen
Gemeinschaft fiir Kohle und Stahl“ Gestalt annahm, wurde geboren aus der
Erfahrung, dass ,alle, die zum Schwert greifen, durch das Schwert umkommen
werden® (Mt 26,52). Die Vermeidung von Gewalt liegt im Interesse aller, und die
beste Weise, sie zu vermeiden, besteht darin, ihre Anwendung zu einer weniger
praktikablen Option zu machen.

Die Urspriinge der Europiischen Union, wie wir sie heute kennen, waren also zu
jeder Zeit durch und durch pragmatisch bestimmt. Es gab nie einen Masterplan,
der nur noch hitte in die Tat umgesetzt werden miissen. Es wurden vielmehr
immer wieder Gelegenheiten zur Forderung und Erweiterung der Integration
ergriffen, wenn sie sich von selbst anboten. Neue Vereinbarungen und neue
Vertrdge schufen neue Tatsachen und Situationen, und mit jeder weiteren Ent-
wicklung ging die Diskussion dariiber, was der nichste Schritt sein konnte,
weiter voran. 2

Neuerdings wurden Klagen laut, dass es Europa an einer langfristigen Vision, an
einem klaren Bewusstsein seiner inneren und dufderen Mission fehle. Jacques
Delors, ehemaliger Prisident der Europdischen Kommission, hat zu wiederholten
Malen seine Uberzeugung geduRert, wir miissten ,Europa eine Seele, eine
Spiritualitdt und einen Sinngehalt geben“. Obwohl Delors nicht Unrecht hat,
sollte gleichermafben anerkannt werden, dass die europdische Gemeinschaft das
Ergebnis eines Prozesses ist, der begonnen hatte mit der Preisgabe utopischer
Visionen, zu deren Verwirklichung es der Gewalt bedurfte. Die Zielsetzung fiir
das neue Europa bestand ganz und gar darin, militdrische ,Missionen® iiber-
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fliissig zu machen dadurch, dass institutionalisierte Entscheidungsprozesse
ermoglicht und Biirokratien in ihrem Dienst eingerichtet wurden. Wenn Europa
eine Seele, eine Spiritualitit und einen Sinngehalt hat - und ich bin iiberzeugt,
dass es dies alles hat -, dann ist das alles in diesem pragmatischen Ansatz
enthalten.

Solidaritat im Sinne von Schicksalsverbundenheit

Fiir das, was ich fiir ein archetypisch neueuropiisches Handeln halte, hat im
Sommer 1993 ironischerweise gerade eine Amerikanerin ein schones Beispiel
geliefert: Bosnien im ehemaligen Jugoslawien war Kriegsgebiet, und Sarajewo
war belagert, als die amerikanische Schriftstellerin Susan Sontag dort mit
ortsansdssigen Schauspielern eine Auffithrung von Samuel Becketts Stiick ,, War-
ten auf Godot" organisierte. Dies wurde zu einem liturgischen Happening im
Sinne der klassischen griechischen Tragodie. Die Verzweiflung und die Angst der
Menschen in Sarajewo, ihr Gefiihl, verloren und alleingelassen zu sein, wurden
von den Spielern in den Rollen von Vladimir und Estragon in ihrem endlosen
Warten auf den geheimnisvollen Godot, der immer im Kommen war, aber niemals
ankam, gegenwartsnah zum Ausdruck gebracht. In ihrem Riickblick schreibt
Susan Sontag:

» Wenn ich mich recht erinnere, war es am Ende der [dritten] Auffiihrung - am
Mittwoch, dem 18. August, 2 Uhr nachmittags - wdhrend des langen tragischen
Schweigens der Vladimirs und Estragons [Susan Sontag hatte Becketts zentrale
Figuren in verschiedene Rollen aufgeteilt, um es mehr Schauspielern zu ermoglichen,
ins Spiel zu kommen], das folgt, nachdem der Bote angekiindigt hat, dass Mr. Godot
heute nicht mehr komme, dass er aber gewiss morgen kommen werde, da begannen
meine Augen zu brennen von Trdnen. Auch Velibor [einer der Spieler, E.B.] weinte.
Niemand im Publikum gab einen Laut von sich.“3

In Sarajewo vermittelte ,Warten auf Godot“ den seltsamen, aber wirklichen
Trost, miteinander trostlos zu sein, miteinander festzuhalten am Warten auf
echten Trost und sich dessen bewusst zu sein, dass man, wenn man mit anderen
zusammen wartet, nicht vollig untergeht inmitten seiner Verlassenheit. Meines
Erachtens ist diese Erfahrung eng verwandt mit dem, was die christliche Traditi-
on am Karfreitag zum Ausdruck bringt, eng verwandt also mit ihrem Glauben,
dass Jesus Christus, ,obwohl er Gott gleich war, nicht daran festhielt, wie Gott
zu sein, sondern sich entdufierte und wie ein Sklave wurde und den Menschen
gleich [...] Er erniedrigte sich und ward gehorsam bis zum Tod, ja bis zum Tod am
Kreuz“ (Phil 2,6-8). Nicht allein zu sein in Verlassenheit, bedeutet ein Leben
jenseits von Verlassenheit. Seolidaritidt mit Menschen, die von Gewalt bedroht sind
bis hin zum Tod am Kreuz, ist der héchste Ausdruck von Hoffnung fiir diese Welt
voller Kreuze.

Obwohl die Aufmerksamkeit der Offentlichkeit sich fast ausschlieRlich auf die
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militdrischen Aspekte richtete, war der Biirgerkrieg im ehemaligen Jugoslawien
vor allem unter spirituellem und religissem Aspekt ein wichtiger Test fiir die
Europdische Union. Die Union hat in diesem Test versagt, nicht so sehr, weil sie
offensichtlich nicht imstande war, der Gewalt Einhalt zu gebieten, und weil sie
wieder einmal Amerika bendtigte, um in diesem Wirrwarr aufzurdumen - wie es
die Amerikaner sehen und viele europdische Kommentatoren spiter mehr und
mehr beurteilt haben -, sondern weil sie den Krieg, die Deportationen und
Massaker nicht als ihr eigenes Problem, als eine von ihr selbst zu beantwortende
Frage betrachtete, in die sie unentrinnbar verwickelt war. Dies war ein Versagen,
das ebenso auf der Ebene des Spirituellen lag wie auf irgendwelchen anderen
Ebenen.

Fiir kurze Zeit stellte die niederldndische Regierung dabei eine Ausnahme dar.
1994 entsandte sie ein Bataillon zur Verteidigung von Srebrenica in Bosnien.
Srebrenica war von den Friedensstreitkraften der Vereinten Nationen zur Sicher-
heitszone erkldrt worden. Wahrend der Ereignisse, die schliefflich im Juli 1995
zum Fall der Enklave fithrten, wurde der Gedanke der , Schicksalsverbundenheit*
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(niederldndisch ,lotsverbondenheid“)
zum semioffiziellen Leitmotiv zur Be-
zeichnung der niederldndischen Poli-
tik in Srebrenica. ,, Schicksalsverbun-
denheit” aber kann als ziemlich ge-
naue Umschreibung dessen gelten,
was nach dem Zweiten Weltkrieg die
+Seele” Europas dargestellt hat. Die
Wirksamkeit dieses Prinzips war in
dieser Situation allerdings von nur be-
grenzter Dauer. Am 11. Juli 1995 hat-
te die niederldndische Regierung die
Solidaritdt der als ,Dutchbat” be-
kanntgewordenen militdrischen Ein-
heit mit den Muslimen von Srebrenica
erklirt. Zusammen mit den Muslimen
wurden die Niederldnder von den Ser-
ben belagert, und die niederldndi-
schen Streitkrifte erkldrten sich be-
reit, in dieser unsicheren Situation
auszuharren, solange das Schicksal
der Muslime in Srebrenica ungewiss
war. Am 13. Juli jedoch schickte
JDutchbat® die Muslime, die in ihrem
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Lager Zuflucht gesucht hatten, weg und rdumte Srebrenica, um sich selber zu
retten, wobei man sich véllig bewusst war, dass das Leben besonders der muslimi-
schen Manner und Jungen bedroht war. Tatsdchlich wurden Tausende von ihnen
getotet.
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In den Niederlanden gab es dann eine intensive Diskussion dariiber, was da falsch
gelaufen und wer schuld daran war. Im April 2002 stiirzte die niederldndische
Regierung. In dem drei Binde mit zusammen fast 3400 Seiten umfassenden
Bericht ging es vor allem um die Frage, ob die Truppe eigentlich in die Enklave
hitte entsandt werden sollen, was falsch gelaufen war in dem Entscheidungspro-
zess und wie dhnliche Situationen in Zukunft vermieden werden kénnten.> Die
Lehre, die man daraus zog, lautete, dass man vorsichtiger sein sollte, und man
sollte keine niederldndischen Truppen in Situationen versetzen, in denen ihre
Mission und ihr Mandat unklar sind. Tatséchlich bedeutete dies, das Prinzip der
»Schicksalsverbundenheit” dort aufzugeben, wo diese nicht klar definiert ist und
wo die moglichen Folgen unklar sind.

Wirtschaftliche Entwicklung: Vom Mittel zum
Zweck

Es ist immer noch moglich, die neuere Geschichte Europas als eine schrittweise
verlaufene Entdeckung der Notwendigkeit und der Implikationen einer ,Schick-
salsverbundenheit” zu verstehen, wenn sie auch noch so fehlerhaft verlaufen ist.
Die europdische Gemeinschaft wurde gebildet inmitten der Triimmerhaufen des
Zweiten Weltkriegs, indem man sich gemeinsam der katastrophalen wirtschaft-
lichen, politischen und sogar moralischen Situation als einer gemeinsamen Erb-
last stellte.

Damit soll nicht abgestritten werden, dass auch Eigeninteressen eine starke Rolle
als Beweggriinde gespielt haben. Wahrscheinlich hitte es niemals eine euro-
piische Gemeinschaft gegeben, wenn nicht 1947 der amerikanische Auflen-
minister George Marshall den europdischen Staaten Finanzhilfen in Hohe von 13
Milliarden Dollar angeboten hitte, und zwar unter der Bedingung, dass sie ihre
wirtschaftliche Erholung gemeinsam planten. Dies veranlasste die 16 Staaten, die
Organisation fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit in Europa zu griinden, woraus
spéter die Organisation fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit und Entwicklung
wurde. Und damit waren die in dieser Organisation zusammengeschlossenen
Staaten verpflichtet, die Probleme aller anderer zu ihren eigenen Problemen zu
machen.

Antikommunismus und der Wille, den Wetthewerb mit Osteuropa zu gewinnen,
waren fiir die Linder mit einer kapitalistischen Wirtschaftsordnung gleichfalls
wichtige Beweggriinde, ihre Kréfte gemeinsam einzusetzen. In den Jahren von
1945 bis 1989 wurde man sich mehr und mehr bewusst, dass die Spaltung
Europas in zwei Lager selbst einer der Griinde fiir alle unbefriedigenden Situatio-
nen war, fiir die alle Vélker Europas Verantwortung zu iibernehmen hatten.
Entspannungsbemiihungen in den siebziger JahrenS, die westeuropdische Pro-
testbewegung gegen Atomwaffen in den frithen achtziger Jahren? und das Eintre-
ten mitteleuropéischer oppositioneller Gruppen und ihrer Fiihrer fiir die Werte
einer Zivilgesellschaft in den spidten achtziger Jahren® waren lauter Aspekte



einer wachsenden Uberzeugung, dass Europa eine gemeinsame Zukunft haben
sollte.

Mit all dem soll nicht verschleiert werden, dass die europidischen Linder ihre
Solidaritdt entwickelten, indem sie gleichzeitig andere von den Wohltaten aus-
schlossen, die aus dieser Solidaritit entstanden. Schon dies allein - neben ande-
ren Griinden - l&sst es iibertrieben erscheinen, in der europdischen Geschichte
seit 1945 eine immer nur vorwirts gehende Entwicklung Europas als eines
Projektes zu sehen, in dem Einheit aus Verschiedenheit, Pluralitit und Konflik-
ten entstehen sollte.” Was wir erlebt haben, ist eine Reihe von Gelegenheiten,
Europa als Ziel eines solchen Projektes zu entdecken. Es gibt jetzt und in Zukunft
immer neue Gelegenheiten, aus denen sich neue Einsichten in das, was dieses
Projekt bedeutet, ergeben. Noch nicht einmal heute versteht sich Europa aus-
driicklich im Sinne einer gemeinsamen Vision von einer Zukunft, die in verborge-
ner Weise schon gegenwartig ist in den zwar unterschiedlichen, aber doch aufein-
ander bezogenen Nationalgeschichten.

Und dies ist zwar nicht identisch mit der ,,Griindungsmythologie“ der westlichen
Zivilisation, steht aber in enger Beziehung zu ihr: Gerade wie in der griechischen
Mythologie Ordnung dadurch geschaffen wurde, dass die gewalttitigen Krifte des
Chaos - personifiziert in den Titanen - gewaltsam gezdhmt wurden, so neigt auch
die westliche Kultur dazu, sich selbst als eine Kraft zu betrachten, die gegen die
chaotische Gewalt der Natur Stabilitit durchsetzt. Zivilisierend zu wirken, beden-
tet demnach, die der Zivilisation entgegenwirkenden naturhaften Tendenzen zu
besiegen und sie in ihre Grenzen zu verweisen. Eben weil man sich die Technolo-
gie als eine Macht vorstellt, welche die Natur im buchstiblich verstandenen Sinne
zéhmt, stellt man sich auch vor, Regieren sei die Kunst, die ,natiirliche” Neigung
der Menschen zu Habgier und Hass, zu Selbstsucht und Gewalt in Grenzen zu
halten. Oder noch besser: Gutes Regieren wird als die Kunst betrachtet, diese
Neigungen, die, wenn sie sich selbst iiberlassen bleiben, zu Ungliick und Konflikt
fithren, zum Wohle aller nutzbar zu machen. Das ist es, was die Okonomie leis-
tet - entsprechend einer Tradition, die mit Adam Smith und seinem Werk Wealth
and Nations (1775) beginnt und schon aufbauen konnte auf dem Satz von Bernard
Mandevilles Fable of the Bees (1714), dass ,,private Untugenden zu Beitrdgen zum
Gemeinwohl werden kénnen*®.

Vom 17. Jahrhundert an wurde es méglich, dass spirituelle und religiose Uber-
zeugungen an sich schon als subjektiv und willkiirlich, als auf Instinkten und
Emotionen griindend und deswegen zu Gewalttitigkeit neigend angesehen wur-
den. Da bestand immer die Gefahr, dass Emotionen aufgeriihrt wurden, die zu
gewalttitigen Zusammenstofben fithren konnten, wie es nach Meinung einfluss-
reicher politischer Denker die Religionskriege des 16. Jahrhunderts bewiesen
hatten. In unseren Tagen erinnert die Bedrohung durch , Fundamentalismus® die
Offentlichkeit daran, dass dies auch heute immer noch méglich ist. Mit anderen
Worten: Die berithmte Trennung von Kirche und Staat, die nach der Franzo-
sischen Revolution kanonisiert wurde und die nach allgemeiner Uberzeugung zu
den zentralen Wertvorstellungen der westlichen Zivilisation gehért, griindet in
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dem Gedanken, dass Religion weniger eine stabilisierende als vielmehr eine
hauptsichlich destabilisierende, chaotische und potentiell gewalttdtige Kraft
sei.10 Der von der sikularisierten Gesellschaft erhobene Anspruch, sie sei die
Erlosung der Menschen von Willkiir, Autoritarismus und Gewalt der Religion,
wird auf die Wirtschaft iibertragen und fiihrt dazu, dass Politiker eifrig bestrebt
sind, sich auf die wirtschaftlichen Krifte zu verlassen, die - ungeachtet des
gewalttitigen Charakters vieler wirtschaftlicher Entwicklungen - dazu helfen,
Disziplin und Friedfertigkeit zu entwickeln.11

Religiose Hingabe und Verwundbarkeit

Jedes Verstehen einer Situation und dessen, was in Reaktion darauf getan
werden muss, bringt zumindest eine implizite Sicht auf die Gesamtwirklichkeit,
deren Teil sie ist, mit sich. Die Eréffnung des Ausblicks auf diese Horizonte ist es,
was Religionen und andere sogenannte Lebensphilosophien beisteuern. In einer
pluralistischen Gesellschaft werden solche Ansichten niemals von allen geteilt,
und es gibt gute politische und theologische Griinde, nicht zu versuchen, dies zu
dndern. Dennoch ist es nicht moglich, von der eigenen Sicht zu abstrahieren, und
es gibt gute Griinde, darauf hinzuweisen, dass es auch diesbeziiglich weder
politisch noch theologisch wiinschenswert ist, zu versuchen, dies zu dndern.
Entsprechend dem sogenannten Bockenforde-Dilemma ist es unmoéglich, auf
demokratische Weise jene Werte zu sichern, auf welche die Demokratie sich
griindet.1? Deswegen hingt Demokratie ab von den fiir sie angefithrten Ver-
nunfteriinden, die bereitgestellt werden von den Religionen und den philosophi-
schen Traditionen, die in ihr vorhanden sind, die aber nicht von ihr selbst oder
durch ihre eigene Vermittlung begriindet sind.

Dies sollte Europa dazu bringen, den Versuch aufzugeben, von Religion in
Sékularitit zu fliehen, und zuzugeben, dass wir unentrinnbar in einer Situation
der Diskussion, des Wettstreits und manchmal aunch des Konflikts zwischen
unterschiedlichen Religionen oder innerhalb der jeweiligen Religionen zwischen
unterschiedlichen Traditionen ihrer Interpretation leben.

Dies bedeutet nicht, vor Chaos und Irrationalitit zu kapitulieren. Es bedeutet
vielmehr, den in den Religionen wirksamen Tendenzen zu verniinftigem Denken
und Instrumenten der Konfliktlssung zu vertranen. Wie der deutsche Theo-
loge Jiirgen Manemann aufgezeigt hat, ist es falsch, die Gewaltaktion, die am
11. September 2001 die Twin Towers zerstort hat, einfach als einen Ausdruck
LTreligivsen Wahnsinns“ zu sehen, wie es das deutsche Nachrichtenmagazin , Der
Spiegel“ getan hat. Trotz der religiosen Rhetorik, die verwendet wurde, um diese
Gewalt zu rechtfertigen, war der 11. September in seinem Nihilismus, seinem
Hass auf alles, was ist, in seiner Lust an Zerstérung und Vernichtung ein
Ausdruck irreligiosen Wahnsinns. Dies ist ein Wahnsinn, der entstanden ist aus
dem Mangel an der typisch religiésen Beziehung zu allem, was mit Sein begabt



ist, zum Geschenk des Seins selber und daher letztlich auch zu Gott als dem
Geber des Seins. 13

Religionen mégen dazu neigen, in ihrer Predigt maflos eifernd zu werden und
ihre Wahrheit aufzudrdngen, und in dieser Hinsicht sind sie immer in Gefahr,
gewalttdtig zu werden. Aber sie sind auch geprigt von einer ihnen innewohnen-
den Zuriickhaltung gegeniiber dem nihilistischen Aspekt von Gewalttitigkeit. In
diesem Licht ist es moglich, die neuere Geschichte Europas als etwas ganz
anderes denn eine Geschichte der Sdkularisierung und der Befreiung von Religion
zu interpretieren. Der von Europa in den letzten Jahrzehnten gemachte histori-
sche Versuch, Gewalt durch Stirkung der multilateralen Schicksalsverbunden-
heit zu iiberwinden, kann in sich selbst als eine religiose Geschichte verstanden
werden, und es scheint theologisch wichtig und politisch weise zu sein, dies zu
tun.

Was Europa in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts entdeckt hat, ist, dass es
keine Alternative zur Demokratie gibt. Es gibt keine Verdnderung der kulturellen
und politischen Wirklichkeit, aufer durch die von den betreffenden Menschen
bewirkte Verdnderung von innen her. Andere Ansétze sind inhdrent gewaltbereit
und fithren tatsdchlich zu Gewalttitigkeit. Wir sind unentrinnbar einer in des
anderen Schicksal verwickelt, und der einzig gangbare Weg, unser Schicksal zu
4dndern, besteht darin, solidarisch zu sein mit dem Schicksal der anderen Men-
schen. Demokratie ist jedoch, wie der deutsche Philosoph Helmut Dubiel es
darstellt, ,die institutionalisierte Form des offentlichen Umgangs mit Unge-
wiflheit”; und sie ist eine ,nachtraditionale ,Zivilreligion‘“ 1% Ihr zentraler reli-
gioser und spiritueller Wert ist ,,.Schwachheit, nicht in dem Sinn, dass man nicht
wiisste, was zu sagen, zu tun oder zu empfinden ist, sondern im Sinn von
Solidaritit in dem menschlichen Geschick, verwundbar zu sein.

Dies miisste zum Ausdruck gebracht werden in so etwas wie einer ,schwachen”
Theologie, fiir die der Dominikaner und Theologe Ulrich Engel angesichts des
weltweiten Kriegszustands, in dem wir uns seit dem 11. September 2001 befin-
den, sich mit allem Nachdruck ausgesprochen hat.15> Aus christlichem Blickwin-
kel betrachtet, spiegelt sich in dieser ,schwachen” Theologie das Bild Gottes als
dessen, der eng verbunden ist mit unseren Geschichten von Schwachheit und
Verwundbarkeit. Meiner Uberzeugung nach ist dies der Gott, der in der kiinftigen
europdischen Verfassung erwdhnt werden sollte: Nicht als der Gott der Christen
und ihrer Tradition - obwohl ich meine, dass die christliche Tradition ihre Mitte
im Bezug auf eben diesen Gott hat -, sondern als die immerzu verborgene
Gegenwart Gottes in unseren unausweichlich schwachen, verwundbaren Versu-
chen, trotz allem etwas von einem guten Leben zu verwirklichen - im Widerstand
gegen unsere Wunschvorstellung, wir kénnten die Geschichte mit einem einzigen
gewalttdtigen Dreinschlagen ein fiir allemal dndern.

Ich denke nicht, dass Gott in der Verfassung, an der man derzeit arbeitet,
tatsidchlich genannt werden wird. Aber ich denke, dass unsere Erinnerung an
diesen Gott und unser Bewusstsein von ihm in hohem Mafde konstitutiv sein wird
fiir die Zukunft Europas und fiir die Zukunft der Welt.
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