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concilium
2u diesem Heft

Mit Unterschieden leben

Solange Lefebvre / Denise Couture /K. Gandhar Chakravatry

Debatten aus jiingerer Zeit iiber verschiedene Fille von Unruhen, die mit kulturel-
ler und religioser Verschiedenheit zusammenhingen, haben vielerorts Fragen
iiber ein harmonisches Zusammenleben aufgeworfen. Im Laufe dieser Diskussio-
nen trat eine wachsende Zahl postkolonialer Denker fiir mehr interdisziplinire
und interkulturelle Zusammenarbeit ein, die dazu beitragen koénnte, neue
Zugénge zu Multikulturalismus, Interkulturalismus und Interkulturalitit heraus-
zuarbeiten. Diese Ausgabe von CONCILIUM will diese unterschiedlichen Dimen-
sionen reflektieren. Es ging aus dem jdhrlichen Treffen des Prisidiums, der
Herausgeber und Verleger von CONCILIUM hervor, das im Mai 2013 an der
Universitdt Montréal stattfand.!

Dem kanadischen Ministerium fiir Staatsbiirgerschaft und Einwanderung zufolge
sollte der Multikulturalismus die Uberzeugung stirken, dass alle Biirger und
Biirgerinnen gleich sind. Der Multikulturalismus, der wihrend der Siebzigerjahre
des vorigen Jahrhunderts Fuf® zu fassen begann, ist nun festgeschrieben, sodass
alle Biirger und Biirgerinnen auf ihre Vorfahren stolz sein sowie ihre eigene
Identit4t und das Gefiihl der Zugehérigkeit zu einer bestimmten Gruppe beibehal-
ten kénnen. Dieser Sichtweise zufolge stirkt die Akzeptanz von Traditionen in
der Regel das Vertrauensgefithl und den inneren Frieden der Biirger und
Biirgerinnen. Es ist allgemein bekannt, dass Kanada in dieser Hinsicht eine der
fortschrittlichsten Nationen war und ist. Doch wenn auch viele Erfahrungen in
Kanada Wege aufgezeigt haben, wie der Multikulturalismus das gegenseitige
Verstdndnis iiber kulturelle und ethnische Grenzen hinweg stirkt, so bleiben
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- |deren Unterschiedenheit und Vielfalt. Die Briicke zwischen den beiden Begriffen

, .: /} bildet méglicherweise die jiingste Neuinterpretation der Theorie der Anerken-

doch einige Probleme, wie Denise Couture und Gregory Baum in ihren Beitrdgen
deutlich machen.

In einem allgemeineren Sinn und weltweit gesehen bleiben in vielen Gesellschaf-
ten die theologischen Konsequenzen jedoch komplex. Der interreligiose Dialog im
Kontext von Pluralismus, Privatisierung der religiosen Uberzeugung und der
Lockerung religioser Bindungen wirft fiir die Gemeinschaften, in denen die
grundlegenden Menschenrechte und Grundfreiheiten oftmals von den Mechanis-
men der globalen Okonomie gefahrdet werden, ernsthafte Fragen auf. Wie kénnen
im landeriibergreifenden Austausch von Information sowie materiellen und kul-
turellen Ressourcen Menschen aus der Ersten und Dritten Welt zusammenarbei-
ten, um die multikulturellen Beziehungen zu verbessern?

Auf der oben erwdhnten Konferenz tauchten unter anderem folgende Fragen
auf: Wie konstruieren oder behandeln Wissenschaftler die Anderen oder Frem-
den in den gegenwdrtigen Diskursen? Wie formulieren wir das Spannungs-
verhéltnis zwischen der globalen und der lokalen Ebene? Wie denken wir iiber
das Verhéltnis zwischen Immigranten und Gastlindern nach? Welche symboli-
schen Ressourcen werden im Nachdenken und Handeln in Bezug auf dieses
Verhiltnis ins Spiel gebracht? Ist das allgemeine Raster unseres Zugangs zu
Dialogen iiber die Verschiedenheit neokolonial bestimmt? Welche Phidnomene
treffen auf alle geografischen Regionen gleichermafien zu, welche stellen Beson-
derheiten dieser Regionen dar, und welche Konsequenzen hat dies fiir die Globali-
sierung?

Im heutigen globalen und zunehmend multikulturellen Kontext sind die Theoreti-
ker dazu aufgefordert, der postkolonialen Kritik eine neue Bedeutung zu verlei-
hen, deren Ergebnisse innerhalb des regionalen Kontextes der Entwicklungs-
lander vollstindig darzustellen und sich iiber Alternativmodelle zum Multikul-
turalismus auszutauschen. Diskriminierung und Ungleichbehandlung von
religivsen Praktiken und indigenen Vélkern ziehen fiir Kolonialgesellschaften
nach wie vor ein weites Spektrum von Konsequenzen nach sich. Diese Ausgabe
von CONCILIUM greift auf Stimmen aus unterschiedlichen kulturellen Schmelz-
tiegeln zuriick. Dies ist nicht nur ein Versuch, einige dieser neokolonialen Hin-
dernisse fiir multikulturelle Politik abzubauen, sondern auch eine Moglichkeit,
durch Stimmen aus allen Weltgegenden, die von gemeinsamen Erfahrungen der
Unterjochung Zeugnis geben, Einsichten zu gewinnen.

Zwei Beitrdge von deutschen Theologinnen geben aus ethischer Perspektive den
Ton vor, indem sie alternative Modelle untersuchen, um iiber Integration, Gerech-
tigkeit, Solidaritdt und das implizite postkoloniale Verstdndnis von Kultur und
Rasse nachzudenken. Hille Haker, die in den Vereinigten Staaten lehrt, beginnt
mit der Beobachtung, dass die Interpretationen der ,Marktgerechtigkeit” im
21. Jahrhundert keinen Raum fiir Solidaritit lassen, und entwickelt einen alter-
nativen Weg, der auf der Dialektik von Gerechtigkeit und Solidaritit beruht.
Wihrend Gerechtigkeit den Akzent auf die Gleichheit aller legt, betont Solidaritit




nung, die die persénliche, die gesellschaftliche und die politische Ebene umfasst.
Der Beitrag insistiert jedoch auf einem kritischen Zugang, der eher die Nicht-
Anerkennung als die Anerkennung zum Ausgangspunkt wéhlt. Ethik allgemein
und insbesondere christliche Ethik miissen angesichts von Gerechtigkeitskon-
zepten auf der Grundlage von Leistung und Erfolg die Erfahrungen und
Erzdhlungen derer aufmerksam zur Kenntnis nehmen, die unsichtbar sind und
keine Stimme haben, um die Verletzung ihrer Rechte und ihre Stigmatisierung
herauszustellen. Wenn man eher von der Erfahrung von Ungerechtigkeit und
nicht in erster Linie von der normativen Theorie von Gerechtigkeit ausgeht, dann
wird das dialektische Verhiltnis von Gerechtigkeit und Solidaritdt klar:
Solidaritit offenbart nicht nur die Kluft zwischen Theorie und Praxis oder den
unvermeidlichen blinden Fleck der Gerechtigkeit, sie fithrt auch zu einer klaren
Parteinahme fiir diejenigen, die Unrecht erleiden. Solidaritét ist handlungsorien-
tiert und will Institutionen dazu zwingen, gerecht zu werden; gleichzeitig befiir-
wortet sie Verdnderungen im Sinne derjenigen, die Unrecht erleiden. Anderer-
seits bedarf die kritische, aber auch parteiische Solidarit4t der unparteiischen, an
der Gleichheit orientierten Perspektive der Gerechtigkeit als einer kritischen
Instanz im Hinblick auf mégliche Ideologien, fiir die jedes Identitdtskonzept und
jede Identititspolitik anfdllig sind.

,Warum scheitert Integration so hiufig?“ Diese Frage stellt sich die deutsche
Theologin Regina Ammicht Quinn. Unter Integration versteht Ammicht Quinn das
Leben in vielfdltig zusammengesetzten Gesellschaften, hauptsidchlich im Westen.
Der Text stellt zwei Argumentationslinien heraus. Die eine betrifft eine Substruk-
tur der Blindheit und Taubheit in der westlichen Politik. Sie ist blind fiir postkolo-
niale Kritik und taub fiir die Geschichten, aus denen Geschichte wird. Die andere
Argumentationslinie untersucht den Begriff von Kultur und die Neudefinition von
Kultur als ,Rasse“. Das europdische Aufklirungsdenken bereitete den Boden fiir
Begriff und gesellschaftliche Praxis von Universalismus und Gerechtigkeit und
pragt unsere moralischen Denkwerkzeuge bis heute. Gleichzeitig brachte die
europdische Aufklirung auch den Begriff der Rasse hervor. Heute miissen wir mit
der ambivalenten Grundlage des (moralischen) Denkens zurechtkommen: Wir
stiitzen uns auf einen (westlichen) Begriff von Vernunft, der die Wissenschaft
und die Gesellschaft in die Lage versetzt, zu klassifizieren, zu sortieren und
auszusortieren. Worin bestehen die Aufgaben und Verantwortlichkeiten der
unterschiedlichen Instanzen, der Politik, der Gesellschaft, der Wissenschaft und
der Religionen?

Drei Reflexionen von der Siidhalbkugel der Erde, von indischen und brasiliani-
schen Autorinnen und Autoren, widmen sich alternativen Quellen, um iiber Ver-
schiedenheit nachzudenken. '

Der Beitrag von Felix Wilfred zeigt auf, wie das Projekt der westlichen Moderne
mit seinem Beharren auf Eigenstindigkeit und Freiheit des Individuums, der
Betonung der Rechte des Einzelnen, der politischen Ideologie des Liberalismus
und der westlichen Spielart der Sikularisierung im Hinblick auf die entschei-
denden Fragen der Verschiedenheit, der Anerkennung und der Koexistenz, die
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fiir die heutige globale Welt so entscheidend sind, ernsthaften Beschrinkungen
ausgesetzt ist. Der Autor erldutert sodann, dass moglicherweise die asiatischen,
insbesondere siidasiatischen Experimente mit Pluralitdt und Toleranz theoreti-
sche und praktische Bausteine liefern, die einen plausiblen Rahmen fiir Begeg-
nungen mit dem ,Anderen” ergeben konnten. Am Schluss des Beitrags stellt er
die Behauptung auf, dass sich angesichts der européischen Erfahrungen, die von
Migration und Fremdenfeindlichkeit geprégt sind, Versuche, Verschiedenheit zu
denken, nicht auf das Erbe der Aufklarung beschranken diirfen, sondern auf die
christliche Tradition zuriickgreifen miissen, um dem ,, Anderen® in Solidaritit und
Mitgefiihl begegnen zu koénnen. Der Autor schligt ein fruchtbares Gesprich und
einen Dialog zwischen christlichem, postmodernem und asiatischem Denken vor,
der dazu beitragen konnte, die globale Herausforderung der Verschiedenheit und
des Pluralismus in unserer Zeit zu bewdltigen.

Darauf folgt der farbenprédchtige Beitrag von Luiz Carlos Susin aus Brasilien iiber
die tiefen religioésen Wurzeln Lateinamerikas. Der Autor ruft die dkologischen
Wurzeln lateinamerikanischer Kulturen in Erinnerung, die immer noch recht
lebendig sind. Er stellt eine Reihe von gemeinsamen Elementen der alten Kultu-
ren heraus, um dann ndher zu untersuchen, wie sie mit der hegemonialen Macht
in Lateinamerika zurechtkamen, nidmlich der barocken Kolonialkultur, um
schlieftlich eine hybride Mischung mit Schamanismus und Magie zu entwickeln.
Mit dem Hereinbrechen der Moderne hat dieses kulturelle Grundmuster, dessen
religitse Erfahrung ihren lebendigen Kern bildet, in unserer Zeit einen Ort erneu-
ter Vitalitdt bekommen. Der Autor benutzt lieber die Kategorie der ,Artenviel-
falt, anstatt von , Multikulturalismus*® zu sprechen. Erstere Kategorie hilt er fiir
geeigneter, um die innere Beziehung von Leben, Kultur und Religion zu beschrei-
ben und eine lebendige Einheit innerhalb kultureller und religioser Unterschiede
zu benennen. Am Schluss stellt der Beitrag die Frage, wie man sich diesem
bunten Reichtum lateinamerikanischer Kulturen in einer pastoralen Gesinnung
ndhern kénnte, indem man Konfrontationen mit schopferischen Neuinterpretatio-
nen des Evangeliums vermeidet, die so oft eine der Vergangenheit entlehnte Hal-
tung an den Tag legen.

Maria Clara Lucchetti Bingemer denkt iiber Sdkularisierung und den Niedergang
des Katholizismus in Brasilien nach. Sie geht von der jiingsten Statistik aus, die
die Volkszdhlung aus dem Jahr 2010 zur Situation der Religion in Brasilien
liefert, stellt eine Reihe von Interpretationen dar und benennt bestimmte Heraus-
forderungen, die sich daraus fiir die Theologie und Pastoral in Brasilien ergeben.
Sie schliefit mit einigen Beobachtungen hinsichtlich der Verdnderungen, die mit
Beginn des Pontifikats von Papst Franziskus auf den Weg gebracht wurden. Sie
sind im Hinblick auf den kurzfristigen und langfristigen Wandel in der brasiliani-
schen Kirche und in ganz Lateinamerika vielversprechend.

Zwei Beitrdge mit Blick auf den kanadischen Kontext beschliefsen den Themen-
teil dieses Heftes.: Denise Couture kommt aus dem Bereich der interkulturellen
und multireligiosen feministischen Theologie und setzt sich fiir eine Praxis und
die Geschichten von Frauen ein, die ihre Unterschiede auf eine alternative Weise



leben wollen, ohne die ,,Anderen abzuwerten. Sie stellt Ergebnisse von Feldfor-
schungen vor, die in Montréal durchgefiihrt wurden. Man hérte dabei Frauen die
spirituellen Autobiografien von Feministinnen zitieren, die sich in der interkultu-
rellen oder interreligiosen Praxis engagieren. Die Forschung ist im Kontext
Kanadas und Québecs verankert, wo antirassistische Feministinnen nach ihrer
Zugehorigkeit zu unterschiedlichen geopolitischen Gruppen (wie etwa der auto-
chthonen Bevélkerung, Immigranten aus verschiedenen Lindern oder auch
Anglo- bzw. Frankofonen) unterschieden werden. Zwischen diesen Gruppen herr-
schen immer noch Spannungen aufgrund von Ungleichheit und Postkolonialis-
mus. Die Studie registrierte die Stimmen von Frauen, die unterschiedlichen
religiésen und spirituellen Traditionen angehoren. Welche Strategien haben sie
entwickelt, um fiir soziale Gerechtigkeit zu sorgen? Die Studie zeigte vier Dimen-
sionen ihres Handelns auf: Kritik an Hierarchien, um Gerechtigkeit zu erlangen,
das Verlernen der eigenen Vorurteile, die Entwicklung eines Selbstwertgefiihls,
das die Geschichte des eigenen Leids ebenso einbezieht wie das der anderen, und
die verdndernde Kraft des Zusammenhalts einer Gruppe.

Gregory Baumwendet sich einer fiir den kanadischen Kontext zentralen Frage zu,
ndmlich der kanadischen Urbevolkerung oder den Griindungsvélkern Kanadas.
Er erinnert daran, dass der Kolonialismus in dem Sinne, wie er von den Vereinten
Nationen verurteilt wird, in Kanada trotz aller multikulturellen Rhetorik fest
verankert ist, auch wenn sich die dominierende Kultur des Landes dessen weitge-
hend nicht bewusst ist. Die kulturellen Konsequenzen dieses kolonialistischen
Verhaltens waren katastrophal fiir die kanadische Urbevilkerung. In der Vergan-
genheit waren diese ersten Volker in ihre Reservate eingesperrt, oftmals nicht in
der Lage, der traditionellen Jagd nachzugehen, und erfuhren einen Niedergang
ihrer Kultur. Erst in allerjiingster Zeit, ndmlich in den Neunzigerjahren des
vorigen Jahrhunderts, ergriffen die Kirchen im lebendigen Prozess der Versoh-
nung das Wort, und man kann eine implizite Theologie erkennen, deren vielfache
Schuldbekenntnisse und Erzdhlungen Aufmerksamkeit und nihere Beschifti-
gung verdienen.

Das Theologische Forum dieses Hefts umfasst vier Beitrige.

Wir leben im digitalen Zeitalter und in einer Wissensgesellschaft, deren Horizon-
te sich im Mafse neuer technischer Entwicklungen erweitern. Das Zweite Vatika-
nische Konzil hat die heutige Entwicklung kommen sehen und sich dem Thema
»s0ziale Kommunikationsmittel“ gewidmet. Die diesbeziiglichen Debatten fiihrten
schlieflich zur Promulgierung des Konzilsdekrets Inter Mirifica im Jahr 1964.
Drei Beitrdge sind dem Fiinfzigjahrjubildum dieses Textes gewidmet. Guy Mar-
chessault zeigt die Entwicklungen auf, die seit Inter Mirificaim Denken der Kirche
stattgefunden haben. In diesem Zusammenhang betont er besonders den Wandel
von einer utilitaristischenund funktionalen Sichtweise, die Medien als Instrumente
fiir die Verkiindigung des Evangeliums und die Glaubensvermittlung auffasste,
hin zu einer Sichtweise, die sie als kulturelles Phinomen in den Blick nimmt,
welches die Verantwortung der Kirche auf den Plan ruft. Miguel Pereira reflektiert
iiber die Bedeutung von Inter Mirifica fiir Lateinamerika, insbesondere fiir Brasi-
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lien. Franz-Josef Eilers wiederum setzt sich mit der Rezeption des Dekrets in
Asien auseinander.

Der letzte Beitrag, von Enrico Galavotti verfasst, deutet den Imagewandel der
Romischen Kurie aus einer historischen Perspektive. Er zeigt, wie das Image in
jiingster Zeit gelitten hat und welcher Vertrauensverlust eingetreten ist. Ein
Anzeichen dafiir war, dass sich vor dem letzten Konklave die Spekulationen iiber
mogliche , Papabili“ von der Kurie weg in eine andere Richtung bewegten. Der
Autor zeichnet die Geschichte der Kurie im 19. und 20. Jahrhundert nach und
hebt drei entscheidende Punkte hervor, die einer griindlicheren Untersuchung
und Erforschung wert wiren.

Wir hoffen, dass diese Ausgabe von CONCILIUM, die eine solche Bandbreite von
Themen und Fragen umfasst, die Leser und Leserinnen zu weiterem Nachdenken
anregt.

1 An dieser Stelle danken wir fiir die finanzielle Unterstiitzung des Treffens durch den
,Forschungsrat fiir Sozial- und Humanwissenschaften* Kanadas. Die franzosischsprachige
Zeitschrift Théologiques, die an der Fakultdt fiir Theologie und Religionswissenschaften der
Universitat Montréal herausgegeben wird, beschloss, der Konferenz eine Ausgabe zu widmen
und dem Netzwerk CONCILIUM eine franzosische Ausgabe anzubieten, die im Internmet
zugédnglich sein wird: www.ftsr.umontreal.ca/theologiques.

Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.
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Neue Erwdgungen zu Solidaritat
und Gerechtigkeit

Hille Haker

Hille Hakers Ausfiihrungen beginnen mit dem verhdngnisvollen Mangel an Solidaritdt
in den Interpretationen der ,Marktgerechtigkeit” im 21. Jahrhundert. Die in den USA
lehrende Autorin zeigt dazu eine Alternative auf, nimlich die Dialektik von Gerechtig-
keit und Solidaritdt. Wdhrend bei der Gerechtigkeit die ,Gleichheit" aller betont wird,
stehen bei der Solidaritdt ,Differenz” und ,Vielfalt” im Vordergrund. Beide Konzepte
lassen sich mit Hilfe neuerer Deutungen der Anerkennungstheorie verkniipfen, in
denen das Persénliche, das Gesellschaftliche und das Politische miteinander verbun-
den werden. Im Artikel wird allerdings ein kritischer Ansatz verfolgt, der eher bei der
Missachtung ansetzt als bei der Anerkennung. Die Ethik generell und insbesondere die
christliche Ethik widmen sich den Erfahrungen und Narrationen derer, die von den auf
Leistung beruhenden Gerechtigkeitsansdtzen weder gesehen noch gehdrt werden.
Dadurch sollen die Rechtsverletzungen und Stigmatisierungen erkennbar werden, die
diesen Menschen gegeniiber begangen werden. Geht man von Unrechtserfahrungen
aus und nicht von einer normativen Gerechtigkeitstheorie, dann wird deutlich, dass
zwischen Gerechtigkeit und Solidaritdt eine dialektische Beziehung besteht: Durch
Solidaritiit werden nicht nur die unvermeidlichen Schwachstellen der Gerechtigkeit
oder die Kluft zwischen Theorie und Praxis enthiillt, sondern es wird auch deutlich
Stellung fiir diejenigen bezogen, die Unrecht erleiden. Solidaritdt ist handlungsorien-
tiert; sie zielt darauf, Institutionen gerechter zu machen, und sie setzt sich fiir
Verinderungen zugunsten derer ein, die am meisten unter Unrecht zu leiden haben.
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Andererseits braucht die kritische und parteiliche Solidaritdt aber auch die unparteili-
che, auf Gleichberechtigung gerichtete Gerechtigkeitsperspektive als Kritik an der
Ideologie, die mit jedem Identitdtskonzept und jeder Identititspolitik verbunden ist.

Alltag in Europa?

»Nur fiinf Euro, gerade mal 5 Euro‘ fliistert Maria, eine junge Prostituierte mit
eingesunkenen Wangen und ungepflegtem Haar, als sie sich kiirzlich an einem Abend
unter der Woche aus dem Schatten der mit Graffiti iibersiten Strafe im Zentrum
Athens lost. Wihrend ein frostiger Wind Papier und Abfall iiber den schmutzigen
Biirgersteig treibt, sieht der griechische Fotograf Angelos Tzortzinis, wie Maria ihren
Preis auf umgerechnet 6,50 US-Dollar senkt. Maria nennt ihren richtigen Namen
nicht. Sie hofft, ein wenig Geld zu verdienen, von dem sie sich etwas zu essen kaufen
kann. Und auch eine billige und gefihrliche neue Droge, die sich im Zuge der Krise in
Griechenland verbreitet hat und die - wenn auch nur eine Zeit lang - Marias Sorgen
ganz sicher vertreibt.

Fiinf Jahre dauert die Wirtschaftskrise des Landes nun schon an. Die Arbeitslosigkeit
unter jungen Menschen liegt bei fast 60 Prozent, und eine nicht unbetrdichtliche Zahl
von Frauen und Mdnnern bietet ihre Korper zu Spottpreisen an, um tiberhaupt an Geld
zu kommen. Dem griechischen Sozialforschungszentrum zufolge ist die Zahl der
Menschen, die kduflichen Sex anbieten, in den letzten zwei Jahren um 150 Prozent
gestiegen. Deutlich mehr Prostituierte nehmen héhere Risiken auf sich, indem sie
ungeschiitzten Sex haben, der besser bezahlt wird. Und noch mehr Prostituierte er-
leiden Gewalt oder werden vergewaltigt.

Nun droht eine neue Gefahr, ndmlich ein neuer Typ von kristallinen Metamphetami-
nen, der nach der tiirkischen Wasserpfeife als Shisha bezeichnet wird oder auch als
Kokain der Armen. Shisha wird aus Barbituraten und anderen Stoffen wie Alkohol,
Chlorinen und sogar Batteriesdure hergestellt. |...]

Meist wird Shisha geraucht, aber zunehmend auch intravends gespritzt. Wegen der
darin enthaltenen dtzenden Stoffe landet eine steigende Zahl von Abhdngigen in der
Notaufnahme. Gesundheitsexperten sagen, dass die Injektionen auch ein Grund dafiir
sind, dass es in Griechenland zu einem alarmierenden Anstieg von AIDS-Fillen
kommt; diese sind zwischen 2011 und 2012 um 50 Prozent angestiegen, weil mehr
Menschen Drogen nehmen.* (New York Times, 21. 5. 2013)

Die Geschichte von Maria aus einem Artikel in der New York Timeswirft ein Licht
auf die neueren Entwicklungen in der Europdischen Union, vor allem auf den
Anstieg der Armuts- und Arbeitslosenrate in den Lindern, die von der Finanzkri-
se am hdrtesten getroffen wurden. Diese Linder sind nun mit politischen
Sparmaftnahmen konfrontiert, die angeblich nicht nur im Interesse zukiinftigen
Wohlstands notwendig sind, sondern auch im Namen der Gerechtigkeit. Denn
Griechenland, Spanien, Portugal, Italien, Irland oder Zypern kénnen, so heifdt es,
solange nicht mehr im Rahmen ihrer zu betrichtlichen Teilen auf dem Finanzka-



pitalismus basierenden Volkswirtschaften weiterarbeiten, solange sie nicht die
sozialen und 6konomischen Reformen umgesetzt haben, die ihre Staatsverschul-
dung senken sollen. Diese Reformen, so die Auffassung nicht nur der Regierun-
gen der genannten Ldnder, sondern der Mehrzahl der Mitgliedsstaaten der
Europdischen Union, seien nicht nur deshalb notwendig, weil durch sie die
Eurozone gerettet werden kann, sondern auch, weil sie gerecht seien. Wenn diese
Mafinahmen und das ihnen zugrundeliegende Konzept sozialer Gerechtigkeit zu
hoheren Arbeitslosenzahlen und zum Anstieg von Armut, Krankheit, Obdachlo-
sigkeit und der sozialen Spaltung zwischen Arm und Reich fithren, dann sei das
zumindest im Moment unvermeidlich. Natiirlich besteht die Hoffnung, dass sich
die Volkswirtschaften nach einer Zeit der Rezession wieder erholen und dann den
Menschen in Europa - einschlieflich der Menschen in Siideuropa - wieder eine
neue Chance auf Wohlstand bieten.

Maria allerdings wird diese Zukunft, wenn sie denn jemals eintrifft, vielleicht
nicht mehr erleben. Und selbst wenn - werden ihre Wunden jemals heilen? Ist
nicht abzusehen, dass sie ihre Selbstachtung weitgehend verlieren wird, ihre
gesellschaftliche Anerkennung, ihre Gesundheit sowie die Fahigkeit, sich in
einen Arbeitsmarkt zu ,integrieren, der mit Sicherheit die Armsten der Armen
so leicht nicht ,aufnehmen” wird? Es stellt sich daher die Frage, was eigentlich
mit den Menschen geschehen wird, die die Drogen iiberlebt haben, die vielleicht
an HIV/Aids leiden oder wie Maria nur iiberlebt haben, indem sie ihren Koérper
verkauften? Was bedeutet Gerechtigkeit fiir Maria und fiir die Millionen Frauen,
Ménner und Kinder, die zur sogenannten ,untersten Milliarde“ gehoren, also
fiir die Armsten der Armen und die Menschen, die auf der Erde am wenigsten
Achtung und Respekt erfahren?

Christliche Ethik als Ethik der Solidaritat und
Gerechtigkeit

, Vom Gott Jesu reden, heifit unbedingt, fremdes Leid zur Sprache bringen und
versdumte Verantwortung, verweigerte Solidaritdt beklagen. “1

Was wiirde es fiir die christliche Theologie bedeuten, das Konzept der Solidaritat
vor dem Hintergrund dieser Metz'schen Erkenntnis zu betrachten und also zu
erkennen, dass eine Theologie bedeutungslos ist, wenn sie sich nicht den Leiden-
den widmet und das Leugnen von Verantwortung sowie die Verweigerung von
Solidaritdt nicht beklagt? Im Folgenden méchte ich kurz einige programmatische
Aspekte einer christlichen politischen Ethik im Sinne von Metz’ Politischer
Theologie andeuten. Dadurch soll unser Reden iiber die Vielfalt im Kontext von
Gerechtigkeit und Solidaritat verortet werden, statt das Thema ,nur” im Rahmen
eines liberalen Konzepts von Toleranz unter Fremden in pluralistischen Gesell-
schaften zu behandeln.

Christliche Ethik und Theologie, die sich an Metz’ neuer Politischer Theologie

Hille Haker
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orientiert, nimmt ihren Ausgang bei den negativen Erfahrungen des Leidens, die
nach Verantwortung und Solidaritit rufen. Es ist eine Ethik, die jene Praxis und
Politik, in denen Verantwortung und Solidaritdt nicht vorkommen, einer Kritik
unterzieht. Es ist eine Ethik, die ethische Forderungen kontextualisiert, indem sie
sich den Narrationen derer zuwendet, die - wie Maria im Artikel der New York
Times - missachtet und zum Schweigen gebracht werden und die von jener Politik
ignoriert werden, die darauf zielt, den Status quo einer ungerechten Marktwirt-
schaft eher zu festigen als zu iiberwinden. Und es ist eine Ethik, die aus ihrer
eigenen theologischen Tradition heraus, in der Gesellschaft als vielfiltige Ge-
meinschaft der Gerechtigkeit und der Solidaritit anvisiert wird, konstruktive
Einsichten erdffnen will.

Marktgerechtigkeit verhindert Solidaritat

Der Gerechtigkeitsbegriff, der der Politik der Europédischen Union wie auch der
internationalen Politik in Bezug auf die Frage der Armut zugrunde liegt, ist vor
allem 6konomisch geprdgt Er basiert mehr auf der Leistung, die sich von Person
zu Person und von Gruppe zu Gruppe unterscheidet, und weniger auf den
Grundbediirfnissen, die allen Menschen gemeinsam sind und die in der Erklarung
der Menschenrechte aufgefithrt werden. Diese Bediirfnisse reichen vom An-
spruch auf Nahrung, Wohnung und Arbeit bis zu grundlegenden Freiheiten und
der Mdglichkeit, am gesellschaftlichen und politischen Leben zu partizipieren.
Demgegeniiber ist die Wirtschaftspolitik derzeit eher auf die Stabilitit des Mark-
tes ausgerichtet als auf gesellschaftliche Stabilitit. Das fiihrt zu einem Konzept
von ,Marktgerechtigkeit®, in dem dieser immer wieder der Vorrang gegeniiber
der ,sozialen Gerechtigkeit” eingerdumt wird. Marktgerechtigkeit scheint struk-
turell indifferent zu sein gegeniiber den gesellschaftlichen Auswirkungen der
Finanzreformen, und in dem auf Leistung basierenden Begriff der Chancenge-
rechtigkeit ist fiir das Konzept der Solidaritit eigentlich kein Platz.

Ein solches Konzept hat nur wenig gemein mit der jiidisch-christlichen Antwort
auf das Leiden und mit der VerheifSung des Gottesreiches, also mit einer Gerech-
tigkeit, deren Grundlage erstens im Bund Gottes mit allen Menschen besteht,
zweitens in der bedingungslosen Anerkennung jedes einzelnen Menschen,
unabhingig davon, wie wenig Achtung ihm oder ihr womdglich in der jeweiligen
Kultur oder Gesellschaft entgegengebracht wird, und drittens in der empathi-
schen Anteilnahme, der Barmherzigkeit, die die Transformation vom Leiden zum
Wohlergehen, vom Unrecht zur Gerechtigkeit und von der Exklusion zur Integra-
tion fordert.

Dieses Gerechtigkeitskonzept basiert nicht auf einem &konomischen Ver-
tragsverhdltnis, das unter Berufung auf die fiir alle gleichermafen geltenden
Regeln die Tatsache verschleiert, dass es einer ,Gerechtigkeit” das Wort redet,
die die strukturelle Ungleichheit in den sozialen und wirtschaftlichen Gegeben-
heiten der heutigen Welt hinnimmt. Im Gegensatz dazu beruht das theologisch-



ethische Verstdndnis von Gerechtigkeit auf einem Gesellschaftsvertrag, der zum
einen die Gleichheit aller Menschen unabhingig von den zwischen ihnen beste-
henden Unterschieden festschreibt, zum anderen aber die Tatsache anerkennt,
dass manche Unterschiede in Ungleichheiten begriindet liegen, die von Gesell-
schaften, die nach Gerechtigkeit streben, nicht hingenommen werden kénnen.
Mein knapper Verweis auf die derzeitige europdische und internationale Politik,
die von einem oOkonomischen Gerechtigkeitsverstdndnis geprdgt ist - einem
Verstdndnis, das fiir die Verteilung von materiellen und immateriellen sozialen
Giitern eher nach den jeweiligen Bemilhungen und Leistungen anstatt nach den
jeweiligen Bediirfnissen und Rechten plddiert - konnte voreingenommen klingen.
Doch das Verhéltnis zwischen dem normativen (und universalistischen) Prinzip
der Gleichheit, das fiir jeden einzelnen Menschen gilt, und der strukturellen
Ungleichheit zwischen Menschen, die in vielerlei Hinsicht unterschiedlich sind
(unterschiedlich in Bezug auf ihren sozialen, kulturellen, ethnischen oder
religiosen Hintergrund), stellt in allen Gerechtigkeitstheorien ein Problem dar.
Deshalb steht jede Gerechtigkeitstheorie vor der Aufgabe, zu erldutern, wie die
normative Behauptung der Gleichheit sich in politische Strategien iibersetzen
ldsst, die mit tatsdchlicher Ungleichheit zu tun haben, ohne dabei die Anerken-
nung des oder der anderen in seiner oder ihrer Andersheit aufer Acht zu lassen.
Gleichheit schliefst die Anerkennung von Differenz nicht aus - doch die Frage ist,
wann die Anerkennung der Differenz zum Feigenblatt fiir das Hinnehmen von
Ungleichheit wird und damit zu einem Unrecht. Und genau an dieser Stelle wird
das Verhdltnis zwischen Gerechtigkeit
und Solidaritit interessant.

Das Differenzprinzip von John Rawls, ei-
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ungleiche Chancen auf Entwicklung zu kompensieren, oder darauf, den je indivi-
duellen Traum eines guten Lebens zu verwirklichen. Rawls’ politisch links ste-
hendes Konzept des ,gleichen Zugangs® zu den Giitern einer Gesellschaft, wie es
im ersten Gerechtigkeitsprinzip zum Ausdruck kommt, wurde zwar von der
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westlichen Philosophie und politischen Theorie begriiRt. Die Solidaritdts-
dimension der Gerechtigkeit wurde jedoch immer wieder iibersehen oder explizit
negiert.

Heute jedoch ldsst man uns nur noch die Moglichkeit, zu akzeptieren, dass in
unserer globalisierten Okonomie fiir keines der beiden Prinzipien Platz ist: Die
normative Grundlage einer gerechten Gesellschaft, ndmlich das gleiche Recht
jedes Menschen auf grundlegende Freiheit, scheint nurmehr eine utopische Idee
zu sein, die nicht ins 21. Jahrhundert passt. Es herrscht die Ansicht, dass diese,
selbst wenn sie theoretisch in sich stimmig wére, sich nicht in die Realpolitik
einer globalisierten Welt iiberfithren liefe. Des Weiteren wurde die These, dass
Ungleichheit nur dann akzeptiert werden kann, wenn sie den am wenigsten
Begiinstigten nutzt, durch ein breiteres Verstdndnis von Unterschiedlichkeit und
Vielfalt ersetzt, das aufder Acht ldsst, dass es einen Unterschied zwischen der
Toleranz gegeniiber Unterschiedlichkeit und der Tolerierungvon Unrecht gibt.

Zum Verhiltnis von Solidaritdt und Gerechtigkeit:
Anerkennung als Briickenbgeriff

Was bedeutet das fiir die christliche Theologie und Ethik? Auf theoretischer
Ebene miissen wir kldren, wie Gerechtigkeit und Solidaritit sich zueinander
verhalten. In praktischer Hinsicht muss die christliche Gemeinschaft jedoch
zeigen, dass Gerechtigkeit und Solidaritdt verwirklicht werden kénnen. Meine
These lautet, dass dies nur moglich ist, wenn ein dritter Begriff eingefiihrt wird,
der deutlich macht, warum Gerechtigkeit und Solidaritit sich nicht voneinander
trennen lassen. Dieser Begriff ist die Anerkennung, und er ist inzwischen gut in
der politischen Theorie und Ethik etabliert Die theologische Ethik kann ihn auch
aus ihrer eigenen Tradition herleiten, und zwar von Gottes bedingungsloser
Annahme jedes Menschen, die nicht von dessen sozialem oder 6konomischem
Status abhingt: Erforderlich fiir die Deutung von Gerechtigkeit und Solidaritit
und der Beziehung zwischen beiden ist, dass jeder Mensch anerkennt, ein
Mensch - und nur einer - unter anderen Menschen zu sein. So besteht beispiels-
weise nach Axel Honneths Konzept die Aufgabe der Ethik darin, die Strukturen
des Unrechts in Anbetracht der Missachtung zu untersuchen, welche sich in
personlicher Geringschitzung, sozialer Diskriminierung und der Verweigerung
politischer Rechte zeigt. Deshalb sieht er die Aufgabe, gegen jede Missachtung in
personlichen Beziehungen, gesellschaftlichen Strukturen und politischen Institu-
tionen anzugehen, und fordert die Einbeziehung von Sorge und Solidaritit als der
.anderen Seite“ der Gerechtigkeit.3

Gewiss kann ich Honneth in dieser Analyse folgen, doch in seinem hegelianischen
Konzept wird der ,Kampf um Anerkennung® immer noch fast ausschliefilich
denen iiberlassen, die unter Missachtung zu leiden haben. Ob dieser Kampf von
Erfolg gekront ist oder nicht, hingt eher von der Solidaritit zwischen den unter
Unrecht Leidenden ab als von einer bestimmten moralischen Deutung der einem



Moralsubjekt auferlegten Pflichten. Dieses Verstindnis ist zu konkretisieren als
Fiirsprache fiir oder Solidaritat mif denen, die unter Unrecht leiden, und es muss
die Solidaritit unter ihnen begleiten.

Auf dem Weg zu einem neuen Verstindnis von
Gerechtigkeit und Solidaritat

Zur Illustration dessen, was ich unter der Anerkennung in der wechselseitigen
Beziehung zwischen Gerechtigkeit und Solidaritit verstehe, méchte ich auf einen
Gedanken zuriickgreifen, den Paul Ricceur in einem seiner letzten Werke entfal-
tet hat, ausgehend von einem Zitat von Thomas Nagel. Nagel geht es um unsere
individuellen Sichtweisen, die sich nicht durch einen ,Blick von nirgendwo®
ersetzen lassen, wie er in seinem bekannten gleichnamigen Buch ausgefiihrt hat.
Trotzdem, so Nagel, ldsst sich eine auf Gleichheit zielende Perspektive einneh-
men, ohne die personliche Sichtweise aufier Acht zu lassen:

~Jeder von uns geht zundchst immer aus von einem typischen Gefiige je eigener
Anliegen, Wiinsche und Interessen und ist in der Lage wahrzunehmen, dass auch
andere dies tun. In einem zweiten Schritt kann er dann in Gedanken sich von seiner
besonderen Stellung in der Welt subtrahieren und einfach allgemein iiber all die
Menschen nachdenken, um die es geht - ohne kiinftig noch den von ihnen, der er
Jfaktisch selbst ist, alsIch auszusondern. “4

Diese Fahigkeit, eine Distanz zu den eigenen Wiinschen und Sichtweisen einzu-
nehmen, ist die Voraussetzung der Fahigkeit, moralische Urteile zu fillen.
Ricceur hat dies als ,anthropologische” Voraussetzung bezeichnet. Dieses Hin
und Her zwischen meiner personlichen Sichtweise und dem unpersénlichen
Blick, bei dem ich nur ein Mensch unter allen anderen bin, unterscheidet sich
nach Ricceur nicht von der Fahigkeit, Priorititen beziiglich meiner verschiedenen
Wiinsche zu setzen. Dies stimmt mit den starken Wertungen iiberein, die Charles
Taylor eingefithrt hat. Hierbei geht es um die Gewichtungen zwischen meinen
unterschiedlichen Wiinschen oder Giitern. Dieser Bewertungsvorgang zwischen
Wiinschen und Giitern bezieht sich auf das Konzept einer idealen moralischen
Identitit.5 In Taylors Konzept folgt die Hierarchisierungder Wiinsche oder Inte-
ressen der Vorstellung eines idealisierten Selbst. Doch natiirlich lassen sich die
Interessen nicht von meinem sozialen Kontext, meiner Kultur, meiner Religion
oder von der historischen Situation ablésen, in der sie ihren Ort haben. Wichtig
ist dabei nur, dass die starken Wertungen mit einem Ideal der persénlichen
Identitdt verbunden sind, das sich in Taylors Verstidndnis mit der moralischen
Identitit deckt.

Dagegen stimmt bei Ricceur die moralische Identitit nicht mit einer idealisierten
Selbst-Identitdt auf der Grundlage der starken Wertungen iiberein, sondern die
moralische Identitdt deckt sich stattdessen mit einer persénlichen Identitit, die
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die Perspektive der Gerechtigkeit integriert. Wenn also das gleiche oder zumin-
dest ein vergleichbares ,Aushandeln® oder Ausgleichen zwischen unterschiedli-
chen Interessen stattfindet wie im Hierarchisierungsprozess der starken Wertun-
gen, wenn ich also zwischen meiner persénlichen und der unpersénlichen Sicht-
weise hin- und herwechsle, dann ist dieser Vorgang erst durch die entsprechend
eingefiihrte Intersubjektivitit ein moralischer Aushandlungsprozess. Es ist genau
diese Fahigkeit zum moralischen Urteil, die Fahigkeit zu urteilen, , ohne das Ich,
das man selbst ist, zu bevorzugen®, die uns dazu befahigt, unseren Wunsch nach
einem guten Leben mit dem Anspruch zu verkniipfen, gerecht zu sein.

In der Sicht Ricceurs ist diese Urteilsbildung tatsdchlich ein Aushandeln: als
intrasubjektiver oder als intersubjektiver Wertungsprozess. Dieser Aushand-
lungsprozess geschieht zweifellos nicht ohne Konflikte zwischen unterschiedli-
chen Wiinschen und Interessen, zwischen der personlichen Sichtweise und der
neutralen, auf Gleichheit ausgerichteten Sichtweise und zwischen unterschiedli-
chen Akteuren. Daher iiberrascht es micht, dass Ricceur diese Konflikte als
Interpretationskonflikte bezeichnet, in denen es ebenso um Fakten geht wie um
Normen. Hierin schliefbe ich mich Ricoeur an: Wenn wir uns zumindest darauf
verstindigen kénnten, dass wir tatsichlich die Fahigkeit zum moralischen Han-
deln besitzen, die darin besteht, dass wir unsere personliche Sichtweise transzen-
dieren kénnen, dann kénnen wir in den Aushandlungsprozess dariiber eintreten,
welche Richtung im Handeln am besten einzuschlagen wire, um bestehendes
Unrecht in einer bestimmten Situation zu bekdmpfen.

Inwiefern ist hierbei Anerkennung von Bedeutung? Honneth, Taylor, Judith
Butler, Martha Nussbaum und viele andere haben das zunédchst so beantwortet,
dass Anerkennung eine wichtige Voraussetzung fiir das Wohlbefinden eines
Menschen ist. Axel Honneth hat gezeigt, dass interpersonale, soziale und recht-
liche Anerkennung engstens mit der individuellen, sozialen und politischen
Identitit eines Menschen verkniipft ist. Fehlt diese Anerkennung, dann kann
erstens die psycho-physische Integritit eines Menschen gefihrdet sein oder
Schaden nehmen. Dann kann zweitens die soziale Zugehorigkeit eines Menschen
destabilisiert werden oder zerbrechen. Und drittens kénnen die politischen Rech-
te eingeschrdnkt sein.

Die Auswirkungen lassen sich in unterschiedlichen Zusammenhéngen untersu-
chen: Sie reichen von physischer und psychischer Gewalt iiber Verfahren der
sozialen Exklusion bis hin zur Verweigerung bestimmter Rechte. Wenn jemand
iiber eine gewisse Zeit unmittelbarer, direkter Gewalt durch eine andere Person
ausgesetzt ist, dann besteht die groRe Gefahr, dass die personliche Identitét
Schaden nimmt. Ein Mensch - oder eine Gruppe -, der oder die aufgrund eines
Gruppenmerkmals (Religion, Kultur, Sexualitdt, Ethnizitit etc.) als ,anders®
gebrandmarkt und mit geringerer sozialer Anerkennung bedacht wird, als er oder
sie sonst erhalten wiirde, ist faktisch von zahlreichen gesellschaftlichen Tétig-
keiten ausgeschlossen, die den sozialen Zusammenhalt ausmachen.6 So ist auch
der berithmte Ausspruch von Hannah Arendt zu verstehen: Wenn man nicht das
Recht besitzt, Rechte zu haben, lidsst sich keine Staatsbiirgerschafterlangen und



ausiiben - deshalb ist das Recht, politische Rechte zu haben, eine Voraussetzung
der Gleichheit.

Wéhrend der letztgenannte Aspekt der Gerechtigkeit, also die politischen Rechte
jedes Menschen, im Mittelpunkt der politischen Philosophie des 20. Jahrhun-
derts stand, hat die Anerkennungstheorie gezeigt, dass diese politische Anerken-
nung noch mit zwei anderen Typen der Anerkennung verkniipft ist, ndmlich mit
der sozialen und der personlichen Anerkennung. Nun kénnte man hier einwen-
den, dass es schwierig ist fiir eine Gerechtigkeitsethik, sich mit unmittelbarer
Gewalt und sozialer Stigmatisierung zu beschéftigen. Trotzdem miissen diese
Ebenen ebenso behandelt werden wie die institutionellen Bedingungen politi-
scher Rechte. Dies kann beispielsweise durch staatliche Interventionen zum
Schutz der Rechte und der Integritit von Personen geschehen oder im Fall
hiuslicher Gewalt durch die (staatliche) Ubernahme der Behandlungskosten und
dergleichen mehr. Ebenso muss auf unterschiedlichen Ebenen durch Antidiskri-
minierungsprogramme gegen soziale Stigmatisierung angegangen werden, und
der soziale Zusammenhalt muss durch Integrationsprogramme geférdert werden.
Letztlich aber kénnen rechtliche Interventionen die Zuwendung, die Integration
und das advokatorische Engagement nicht ersetzen - sie sind notwendig, um das
Unrecht in der Zivilgesellschaft und in den politischen Institutionen zu {iber-
winden. Solidaritdt besteht nun aber gerade darin, sich den Menschen zuzuwenden,
die gedemiitigt und in ihrer Integritdr verletzt werden; sie besteht darin, die Menschen
einzubeziehen, die gesellschaftlich ausgeschlossen sind: und in politischer und rechtli-
cher Hinsicht besteht Solidaritdt darin, fiir die zu sprechen, die keine Fiirsprecher oder
Fiirsprecherinnen haben. Gerechtigkeit verlangt nach solchem solidarischen Han-
deln, um die Praktiken identifizieren zu kénnen, bei denen Diversitit nicht ein-
fach nur auf Differenz basiert, sondern auf Ungerechtigkeit. Die Artikulation von
Ungerechtigkeit- in Form von Erzdhlungen - gehort nun aber unverzichtbar zum
Prozess des Aushandelns unterschiedlicher Interessen unter dem Blickpunkt der
Gleichheit hinzu. Umgekehrt aber ist fiir die Solidaritit die Perspektive der auf
Gleichheit gerichteten Gerechtigkeit unverzichtbar, damit die notwendig einseiti-
gen Sichtweisen von Identitatspolitik - d.h. die Solidarisierungen mit den Interes-
sen bestimmter Gruppen, auf denen Solidaritit hiufig beruht - transzendiert
werden konnen.

Erst dann, wenn wir die Menschen, die von unserer derzeitigen Politik vergessen
werden, die in unseren Zivilgesellschaften am Rand stehen und die aus dem
Horizont personlicher Beziehungen verschwunden sind, in unsere Uberlegungen
zur Ethik der Solidaritdt und Gerechtigkeit einbeziehen, werden Menschen wie
Maria wieder in den Blick der Offentlichkeit gelangen. Haufig haben sie keine
Familie, an die sie sich wenden kénnen, und ihre Freunde miissen ebenso ums
Uberleben kampfen wie sie. Sie profitieren nicht von den zahlreichen Errungen-
schaften moderner Gesellschaften wie dem Gesundheitswesen, menschenwriir-
digen Unterkiinften, Sport, Musik, Filmen, dem Theater oder der Cyberkommuni-
kation, durch die unsere Gesellschaften heute geprigt sind. Und mit Sicherheit
werden sie bei den politischen Reformen ,abgehédngt, die auf das ,Wohl aller*

Hille Haker



Thema:
Mit Unter-
schieden
leben

zielen, das sich im grofiten Nutzen der meisten konkretisiert statt im groft-
mdglichen Nutzen fiir alle, das heift: fiir jeden einzelnen Menschen. Darin liegt
der Unterschied zwischen der utilitaristisch-6konomischen Gerechtigkeitstheo-
rie und einer Gerechtigkeitstheorie, deren Grundlage das gleiche Recht jedes
einzelnen Menschen bildet.

In meiner Interpretation der Anerkennungstheorie macht diese das Individuum
sicht- und horbar, sodass es bei der im Rahmen jeder Gerechtigkeitstheorie
notwendigen Abstrahierung buchstiblich nicht mehr iibersehen werden kann.
Eine auf der kritischen politischen Theorie basierende Ethik, die mit diesem
Anerkennungskonzept verkniipft ist, ist nicht einfach eine weitere Weise der
Wertschdtzung der unterschiedlichen Identititen einzelner Menschen oder der
Identitatspolitik sozialer Gruppen. In Wahrheit ldsst sich Anerkennung nicht von
einer Ethik des Respekts trennen. Die Anerkennungsethik verfolgt das gleiche
Ziel wie eine Ethik der Gleichheit; beide sind auf dreierlei gerichtet: auf die
Freiheit jedes Individuums, ein gutes Leben zu leben und dessen Inhalte selbst zu
bestimmen, auf tolerante Gesellschaften, die in Frieden miteinander leben kén-
nen, sowie auf politische Institutionen, in denen jeder und jede eine Chance hat,
Gehor zu finden. Durch die kritische Methode, die der Anerkennungstheorie im
Gefolge der Kritischen Theorie der Frankfurter Schule eigen ist, wird bereits die
Perspektive von der utopischen und hiufig idealisierten Vision einer gerechten
Gesellschaft hin zu einer Analyse der Ungerechtigkeit verschoben: Statt die
societas perfecta zu entwerfen, kommt ein ,methodologischer Negativismus* zur
Anwendung. Folglich wird sich eine kritische christliche Ethik einer kritischen
Hermeneutik bedienen und den Erfahrungen von Ungerechtigkeit Demiitigung
und Stigmatisierung Beachtung schenken, da diese einen wesentlichen Teil ihrer
Theorie darstellen. Eine solche kritische christliche Ethik ist theologisch, weil
sie, wie Metz sagt, auch bestimmt, wie von Gott und zu Gott zu sprechen ist: , Vom
Gott Jesu reden, heift unbedingt, fremdes Leid zur Sprache bringen und ver-
sdumte Verantwortung, verweigerte Solidaritit beklagen.” (s.o.)

Christliche Ethik, die von der Autoritat der Leidenden
ausgeht

Die Autoritdt der Leidenden darf nicht ignoriert werden, so sagt Metz. Aber den
Geschichten von leidenden Menschen zuzuhdren und ihnen in die Augen zu
blicken, erfordert, dass wir die Anonymitit von Strukturen sowie die Distanzen
unserer globalisierten Welt hinter uns lassen. Dafiir ist es nétig, sich nahezukom-
men und den oder die andere nahe an sich heranzulassen. Es bedeutet, die Stra-
fbenseite zu wechseln und jemandem die Hand zu reichen, wie es Jesus den
biblischen Erzahlungen zufolge hiufig getan hat.

Von daher kann die erste Reaktion auf Geschichten wie die von Maria durchaus
in der Anteilnahme bestehen. Doch Anteilnahme muss sich sowohl in Solidaritét
als auch in Gerechtigkeit konkretisieren: Wenn man anerkennt, dass - wie Nagel



sagt - Maria wie jeder und jede von uns ihre eigenen Sorgen hat, ihre eigenen
Wiinsche und Interessen, dann bedeutet das, dass sie in einer Hinsicht - oder
genauer gesagt in der wichtigsten Hinsicht - als ein uns gleicher Mensch angese-
hen wird, gleich in ihrem Menschsein, das ihre moralische Handlungsfihigkeit
einschlief3t. Genau genommen besteht Solidaritdt mit Maria darin, die Kommer-
zialisierung ihres Korpers nicht vorschnell als Siinde zu bezeichnen; Solidaritit
bedeutet auch, es nicht dabei zu belassen, Maria ein paar Euro zu geben, damit
sie den Tag {ibersteht (auch wenn dies zu einer anteilnehmenden Erwiderung
dazugehoren kann). Vielmehr bedeutet Solidaritét, ihr aufmerksam zuzuhdren,
ihre Geschichte in den Kontext stattfindender Entwicklungen zu stellen, die Griinde
fiir Sexarbeit zu untersuchen und fiir politische Reformen einzutreten. Solidaritit
bedeutet auch, ein Stiick des Wegs mit Maria zu gehen, damit sie wieder Hoffnung
schopfen kann. Dies alles gehort zur titigen Solidaritit, die in vielen Teilen der
Welt in christlichen Gemeinden Tag fiir Tag praktiziert wird. Wie die Feier der
Gegenwart Gottes in der Welt belegt auch diese Praxis, dass moralisches Han-
deln, das auf dem auf Gleichheit ausgerichteten Prinzip der Gerechtigkeit und auf
der Anteil nehmenden Antwort der Solidaritit mit den Leidenden beruht, mog-
lich, effektiv und politisch umsetzbar ist. Dabei mochte ich - unter Bezug auf
Metz - betonen: Christliche Theologie, die ihr Augenmerk stirker auf das Leiden
richtet und weniger auf Schuld, kann wohl besser begreifen, warum es keine
Gerechtigkeit ohne Solidaritit gibt, und warum es umgekehrt keine Solidaritit
geben kann, wenn die Gerechtigkeit aufier Acht gelassen wird.

Bekanntermafen sind die unter Unrecht und Missachtung leidenden Menschen
bessere Experten in eigener Sache als Ethiker und Ethikerinnen. Doch wenn ihre
Stimmen nicht gehort werden, dann konnen und miissten manchmal unter an-
derem Theologen und Theologinnen fiir sie sprechen und ihre Geschichten gegen
die Interessen und die Rechte anderer zur Geltung bringen. So méchte ich damit
schlieRen, dass Vielfalt sich daran messen lassen muss, dass allen Menschen
gleiche Rechte gewidhrt werden. Das Plddoyer fiir Vielfalt darf nicht dazu benutzt
werden, dass im 21. Jahrhundert Ungleichheit und Unrecht unter ihrer Flagge
segeln.

1 Johann Baptist Metz, Das Christentum im Pluralismus der Religionen und Kulturen, in: Luzer-
ner Universitdtsreden 14 (2001), 3-14, hier 7.

& John Rawls, Eine Theorie der Gerechtigkeit, Frankfurt am Main 2008, 81. Dies modifiziert
Rawls in Politischer Liberalismus noch einmal. Dort heifst es: ,Jede Person hat den gleichen
Anspruch auf ein vollig addquates System gleicher Grundrechte und Freiheiten, das mit
demselben System fiir alle vereinbar ist, und innerhalb dieses Systems wird der faire Wert der
gleichen politischen (und nur der politischen) Freiheiten garantiert.” Das Differenzprinzip
lautet nun folgendermafien: ,Soziale und 6konomische Ungleichheiten miissen zwei Bedingun-
gen erfiillen: erstens miissen sie mit Amtern und Positionen verbunden sein, die allen unter
Bedingungen fairer Chancengleichheit offenstehen, und zweitens miissen sie sich zum
grofitmoglichen Vorteil fiir die am wenigsten begiinstigten Gesellschaftsmitglieder auswirken.
(John Rawls, Politischer Liberalismus, Frankfurt am Main 1998, beide Zitate: 69-70).

3 Axel Honneth, Der Kampf um Anerkennung. Zur moralischen Grammatik sozialer Konflikte,
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Frankfurt am Main 2003. Vgl. auch die jiingste Monographie: Axel Honneth, Das Recht der
Freiheit. Grundriss einer demokratischen Sittlichkeit, Frankfurt am Main 2011. Hier dient Hegels
Konzept als Ausgangspunkt fiir eine Freiheitstheorie, die nicht einfach nur eine Variante einer
politisch-liberalen Theorie ist, sondern eine Alternative zu ihr bietet, und zwar auf der Grundla-

ge der Anerkennungstheorie.

4 Thomas Nagel, Eine Abhandlung iiber Gleichheit und Parteilichkeit und andere Schriften zur
politischen Philosophie, Paderborn 1994, 20; zitiert nach Paul Ricceur, Reflections on the Just,
Chicago 2007, 67.

5 Eine griindliche Analyse von Charles Taylors Argumentation findet sich bei Hille Haker,
Moralische Identitdt. Literarische Lebensgeschichten als Medium ethischer Reflexion, mit einer
Interpretation der ,Jahrestage” von Uwe Johnson, Tiibingen 1999.

6 Eine sehr eindrucksvolle Untersuchung der Auswirkungen einer solchen Nicht-Zu-
gehorigkeit ist, wie so oft, in einem literarischen Werk zu finden, ndmlich Richard Powers’
Roman Der Klang der Zeit (Frankfurt am Main 2005). Hierin wird der Kampf einer ,rassisch
hybriden“ Familie im Amerika des 20. Jahrhunderts geschildert. Die Gesellschaft fordert eine
eindeutige Zuordnung der Rassen, damit die soziale Zugehorigkeit bestimmt werden kann.
Obwohl die ,Zugehorigkeit” einer Rasse schon an sich vielerlei Unrecht schafft, haben es die
Kinder eines sogenannten gemischtrassigen Paares anscheinend mit dem rassebedingten
Unrecht zu tun und zudem noch mit der sozialen Missachtung ihrer je einzelnen Identititen.

Aus dem Englischen fibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann

Uberlegungen zum Scheitern von
Integration

Regina Ammicht Quinn

Warum scheitert Integration - das Leben in heterogenen, vor allem westlichen Gesell-
schaften - so hdufig? Dieser Text fragt zum einen nach der Blindheit und Taubheit, die
der westlichen Politik zugrunde liegt - der Blindheit gegentiber postkolonialer Kritik
und der Taubheit gegeniiber den Geschichten, aus denen ,Geschichte” besteht —; zum
anderen nach dem Konzept von .Kultur”, das sich in einer Neubestimmung von
«Rasse” als ,Kultur” zeigt. Hier wird deutlich, wie das europdische Aufkidrungsdenken
einerseits den Boden fiir Vorstellungen und soziale Praktiken des Universalismus und
der Gerechtigkeit bereitet hat und unser moralisches Instrumentarium bis heute prigt.
Andererseits hat die europdische Aufkldrung das Konzept der Rasse hervorgebracht,
das kontinuierlich Ungerechtigkeiten produziert. Heute ist es unsere Aufgabe, uns mit
dieser ambivalenten Grundlegung des (moralischen) Denkens auseinanderzusetzen. Es
ist ein Denken vor allem der westlichen Vernunft, die es Wissenschaft und Gesell-
schaft erméglicht, zu kategorisieren, zu sortieren, einzusortieren — und auszusortie-



ren. Worin liegen die Aufgaben und Verantwortlichkeiten der verschiedenen Akteure
in Politik, in Gesellschaften, in Wissenschaft und in den Religionen?

Wir sind heute Erbinnen und Erben einer 7000-jdhrigen Geschichte, in der
Menschen in unserem Kulturkreis in festen Ansiedlungen lebten - von den ersten
sesshaften Vorfahren in der Jungsteinzeit bis heute. In Jordanien und um den See
Gennesaret herum deuten archdologische Funde auf sehr viel frithere Sesshaftig-
keit, ndmlich um 20.000 v. Chr. Fiir die lingste Zeit dieser Geschichte wurden
Menschen in kleine Gemeinschaften hineingeboren. Essen, Kleidung, Werkzeuge,
Kunst und Instrumente fiir Sakrales wurden innerhalb dieser Gruppe hergestelt.
Wissen, Kenntnisse, Weisheiten kamen von den Vorfahren oder aus der eigenen
Erfahrung. Die Menschen, denen sie an einem normalen Tag begegneten, sind die
Menschen, die sie ihr ganzes Leben lang gekannt haben.!

Eine solche Welt hat uns geprégt. Und in einer Welt, die nicht sehr verschieden
davon war, hat meine Grofdmutter noch in der ersten Hilfte thres Lebens gelebt.
Wenn wir heute irgendwo auf der Welt in einer Stadt leben, dann sehen wir an
einem durchschnittlichen Tag mehr Menschen, als unsere Vorfahren wihrend
ihres ganzen Lebens sahen. Und die meisten dieser Menschen sind uns fremd.
Menschen heute sind unterwegs: Sie sind Asylsuchende oder Fliichtlinge; sie sind
Arbeitsmigrant_innen, die zwischen verschiedenen Menschen, Leben, Orten,
Sprachen und Kontexten hin- und herpendeln; Menschen fliichten vor Gewalt
oder Diskriminierung; sie folgen ihren Familien, die sich vielleicht in einem
anderen Teil der Welt niedergelassen haben; sie kommen, um zu lernen oder zu
unterrichten; sie versuchen, wirtschaftlicher Not zu entfliehen; oder sie reagieren
auf den Bedarf der Einwanderungslidnder an Arbeitskrdften und bestimmten
Qualifikationen. Wenn wir die Binnenmigration dazurechnen - also die Land-
flucht oder die Vertreibung aufgrund von Konflikten -, dann ist ein Sechstel der
Menschheit unterwegs, also iiber eine Milliarde Menschen. Der Beitrag, den sie
zum Leben ihrer Familien oder Herkunftslander leisten, ist dreimal so hoch wie
die weltweite Entwicklungshilfe 2

Sobald sie aber besonders in den wirtschaftlich prosperierenden Gastlindern des
Nordens an Land gehen oder die Grenze passieren, gelten sie als ,,Problem*. Ein
anderes oder niedrigeres Bildungsniveau, Sprachprobleme, eine vermeintliche
Distanz zu ,christlichen” oder ,aufkldrerischen” Werten (wie etwa Nachstenliebe
oder Meinungsfreiheit) oder fremde Gebrauche und Traditionen werden zu Bau-
steinen, aus denen , der Fremde* als , Problem* konstruiert wird.

Und natiirlich sind mit Einwanderung und Integration eine Fiille von Problemen
verbunden. Diese Probleme reichen von Armut, Ungleichheit und mangelnder
Teilhabe bis hin zum Nationalstaat, der nicht nur das Referenzsystem fiir politi-
sches und soziopolitisches Handeln bildet, sondern auch fiir Identitat, Selbstbild
und Selbstverstindnis. Wenn dies alles darauf reduziert wird, Menschen in be-
stimmten Situationen und Kontexten als Problem zu definieren, lanfen mégliche
~Losungen“ notwendig ins Leere.

Politiker handeln. Protagonisten der Zivilgesellschaft handeln. Vielfach handeln
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sie in guter Absicht. In den meisten Fallen allerdings spiegeln sich diese guten
Absichten nicht in guter Politik und guten Strategien. Und natiirlich besitzen wir
ethische Instrumente, um politische Praktiken zu beurteilen, etwa die Menschen-
rechte mit ihrer Idee der Menschenwiirde. Wenn wir aber das Desaster betrach-
ten, das von den Selbstmordraten in Abschiebehaft bis zu den scheinbar endlosen
Auseinandersetzungen und Aushandlungsprozessen in Bezug auf das Alltags-
leben im Kontext eines religiosen Pluralismus reicht, dann wird uns klar, dass wir
- wir als westliche Aufnahmenationen von Migrant_innen - versagt haben.
Warum scheitert Integration - also das Leben in heterogenen, vor allem westli-
chen Gesellschaften - so hiufig? Es ist ein Unterschied, ob wir von Einwande-
rungsgesellschaften sprechen, die hdufig mit dem Mythos der eigenen homogenen
Vergangenheit leben, oder ob wir von traditionell multikulturellen Gesellschaften
beziehungsweise Gesellschaften mit einer ausdriicklich multikulturellen Ge-
schichte reden. Ich méchte mich hier mit den Ersteren befassen, wobei wir von
den Letztgenannten noch viel zu lernen haben; die Spannbreite dessen, was wir
lernen sollten, reicht von den Griinden fiir Ausbriiche von Konflikten bis hin zu
verschiedenen Wegen zu den verschiedenen Formen der Verséhnung. In diesem
Text soll die Frage nach dem haufigen Scheitern von Integration mithilfe zweier
Grundsatziiberlegungen und eines Intermezzos vorsichtig beantwortet werden.

Die erste Grundsatziiberlegung: Geschichte und
Geschichten

Menschen sind schon immer unterwegs, immer wieder auch gegen ihren Willen
und ihre Wiirde. Hier ein Beispiel: ,Bisher noch nicht in Europa gezeigt*3 - so die
Uberschrift in der Berliner Nationalzeitung im Oktober 1881: sie bezieht sich auf
den Berliner Zoo. Was gezeigt wird, sind aber keine wilden Tiere - hier hat sich
der Nervenkitzel schon etwas abgenutzt -, sondern wilde Menschen, manchmal
mit, manchmal ohne Anfassen, wihrend die Zeitungen auch die Fiitterungszeiten
bekannt geben. Von den 70er Jahren des 19. Jahrhunderts bis in die 30er Jahre
des 20. Jahrhunderts werden dem deutschen Publikum Menschen in Tiergehegen
présentiert - ,nackte Jiinglinge* und Frauen, bei denen ,von Kleidung kaum zu
sprechen“ sei* - Menschen aus Feuerland, Samoa und anderen Koloniallindern.
Der Initiator ist Carl Hagenbeck, Deutschlands wichtigster Hindler mit exoti-
schen Tieren. 1881 treffen in Hamburg an Bord des Frachters Theben ,echte
Feuerldnder” ein, elf Personen aus der Volksgruppe der Kaweshkar. Sie werden
in Viehwaggons nach Berlin transportiert, ,verproviantiert mit 60 Kilo halb
gerdstetem Rindfleisch und mit 40 Litern Muscheln, wihrend ihnen als Getrink
nur Wasser gereicht wurde®, wie der Reporter minutiés berichtet.5 Hier haben die
Feuerldnder so viel Publikum, dass die Umz4dunung des Strauflengeheges, in dem
sie untergebracht sind, mehrmals niedergerissen wird.

Von Berlin werden sie nach Leipzig, Miinchen, Stuttgart und Niirnberg gebracht.
Mitte des folgenden Jahres leben noch drei von ihnen; die anderen sind - ohne



drztliche Hilfe - an Tuberkulose, Pocken, Geschlechtskrankheiten gestorben. An
den Menschenschauen nimmt nicht nur das einfache Volk, sondern auch die
Wissenschaft Anteil, vor allem die Berliner Gesellschaft fiir Anthropologie mit
ihrem Griinder Rudolf Virchow, aber auch Wissenschaftler der Koniglich Bayeri-
schen Akademie der Wissenschaften, die allerdings von Problemen berichten:
»Allein aufder der Schwierigkeit, sich mit Feuerldndern zu verstindigen, da sie
nur eine sehr unvollkommene und génzlich unbekannte Sprache besitzen, trat mir
in iiberraschender Weise die Schamhaftigkeit der Individuen, insbesondere der
weiblichen, sehr hinderlich entgegen.“0 Und der Tiermaler Heinrich Leutemann,
ein Freund Hagenbecks, schreibt beeindruckt: ,In der That war hier ein Mensch
zul sehen, wie man ihn sich in den ersten Anfingen des Seins als Mensch,
nachdem er also den Affen vollstdndig hinter sich gelassen hatte, in unberechen-
bare Vorzeit zuriickversetzt, zu denken hat.“7

»lch will nur noch hinzufiigen“, so Theodor L. W. Bischoff in den Sitzungsberich-
ten der Koniglich Bayerischen Akademie der Wissenschaften 1882, ,dass es
selbst bei den kleinen 3- und 4-jéhrigen Mddchen der Truppe unmdglich war, sich
von dem Verhalten ihrer Gechlechtstheile zu {iberzeugen, indem ihr eigenes
Strauben auch noch von ihrer Mutter unterstiitzt wurde, daher ich denn iiber das
Vorhandensein eines Hymens keine Auskunft erhalten konnte.“8

Dies sind fast vergessene Geschichten, und es ist eine fast vergessene Geschich-
te. Postkoloniale Denker versuchen, sie vor dem Vergessen zu retten; doch dieje-
nigen, die Integrationsstrategien und Integrationspolitik planen und entwerfen,
scheinen diese Geschichten nicht horen zu wollen. Was geschieht, wenn wir diese
Geschichten nicht bewahren und neu bedenken, ist einfach: Wir wiederholen sie.
Auch heute werden im globalen Norden Zdune errichtet. Und es werden aus
Neugier und mit verstecktem oder offenem sexuellen Interesse manche der Zaune
niedergerissen. Hier ist eine seltsame Mischung von Ausschluss und Begehren zu
beobachten, nicht nur in der Popkultur und der Mode, sondern auch in politischen
und naturwissenschaftlichen Diskursen. Hat Teju Cole, ein nigerianisch-US-
amerikanischer Kunsthistoriker, Fotograf und Schriftsteller, recht, wenn er vom
»White-Savior Industrial Complex“ (dem ,WeiRer-Retter-Industriekomplex“)®
als dem am schnellsten wachsenden Industriezweig der wohlmeinenden Men-
schen spricht? Fiir ihn gilt dies zum Beispiel dort, wo prominente gutgesinnte
weilde Menschen afrikanische Kinder adoptieren oder, wie Madonna, nicht nur
drei malawische Kinder grofiziehen, sondern auch eine wohltitige Stiftung na-
mens ,Raising Malawi“ griinden; und. ,raising” Malawi kann heifsen, dass hier
Malawi, immerhin ein ganzes und eigenstdndiges Land ,emporgehoben“ und
Jaufgerichtet”, aber auch dass es ,aufgezogen” wird wie ein Kind. Hat Teju Cole
recht mit seiner Zuspitzung, dass ,die Banalitdt des Bosen sich zur Banalitdt der
Sentimentalitit [wandelt]: Die ganze Welt ist nur noch ein Problem, das sich
durch Enthusiasmus losen lasst“10? Trifft es zu, dass es bei diesem Weifler-
Retter-Industriekomplex nicht um Gerechtigkeit geht, sondern vielmehr darum,
s€in grofartiges Gefiilhl zu bekommen und in diesem Gefiihl Privilegien zu
bestétigen“11?
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Coles Kritik bezieht sich auf eine hidufig unsichtbar bleibende Struktur, die
westlichem karitativem und politischem Handeln immer wieder zugrunde liegen
kann. Und die Erkenntnis dieser Substruktur mag ein erster und relativ einfacher
Teil einer Antwort sein auf meine Eingangsfrage danach, warum wir so hiufig in
unseren integrationspolitischen Bemiihungen scheitern.

Intermezzo: Was ist ,,Kultur"?

Integrationsstrategien und Integrationspolitik zielen hiufig auf vage umrissene
~Problemzonen“ des Interkulturellen. Dabei wird weder geklirt, wie sich ,inter-
kulturelle* Probleme von anderen Problemen unterscheiden, noch, wer fremd
genug ist, um sich fiir diese Problemzone zu qualifizieren. Sind dies Einwanderer
der ersten, der zweiten oder der dritten Generation? Sind es Einwanderer aus
Jremderen“ oder ,schlimmeren Lindern oder Kulturen oder einfach aus
drmeren Léndern als beispielsweise der Schweiz?

Wenn eine ,Problemzone Interkulturalitit® etabliert wird, bekommt ,Kultur*
Wesen und Rolle eines chemischen Elements zugewiesen: ,Kultur® als Element,
das in der Ndhe verwandter Elemente eine Reaktion zeigt, etwa wie Wasserstoff
und Sauerstoff, wo dann nur noch ein winziger Funke nétig ist zur Explosion.
Eine solche physikalisch-chemische Theorie der Kulturbegegnung besitzt die
besondere Ironie, dass ,Kultur*, normalerweise ein Abgrenzungsbegriff von ,Na-
tur®, hier in der Analogie zu den Grundbausteinen der Natur imaginiert wird.

Vor diesem Hintergrund muss dringend die scheinbar naive Frage gestellt wer-
den, was ,,Kultur” denn nun ist und in welchen Metaphern sinnvoll von ,Kultur*
gesprochen werden kann.

+Kultur® ist ein schillernder Begriff, in dem sich problematische Unterscheidun-
gen zwischen ,Hochkultur” und , Popularkultur* ebenso finden wie problemati-
sche Unterscheidungen zwischen ,Natur® und , Kultur* sowie ,Kultur® und ,Zivi-
lisation®. Diese Vieldeutigkeit l4sst sich nicht vermeiden oder wegdiskutieren,
sondern sie ist ein hermeneutischer Schliissel zum Verstindnis von , Kultur. Das
lateinische Wort cultura beschreibt zugleich, was jemand tut und was jemand
nicht tun oder herstellen kann: Es beschreibt die , Kultivierung* des Ackerbodens
und zugleich diesen Ackerboden selbst. Und wenn Cicero iiber Philosophie
spricht, ist dies fiir ihn cultura animi die Kultivierung der Seele.12

Der heutige Begriff der ,Kultur” ist durch Kulturkontakt entstanden: Durch die
Auseinandersetzungen mit neuen Weltgegenden im Zeitalter des Buchdrucks
werden im Westen historische und regionale Vergleiche zwischen Menschen und
menschlichen Lebensweisen méglich und zugleich notwendig. Vor dem Kultur-
kontakt wusste die ,Kultur” nicht um ihre eigene ,Kultur“: ,Eine Kultur ist
demnach die Form der Bearbeitung des Problems, dass es auch andere Kulturen
gibt.“13 Fiir die Moderne wird deshalb , Kultur* zum vergleichenden Konzept.

Ein solches vergleichendes Konzept konnte lehrreich sein, indem es zeigt, dass
eine Lebensweise niemals absolut ist, sondern immer kontingent. Zumindest



theoretisch. Historisch aber hat sich das Vergleichs-Konzept der Kultur zu einem
normativen Konzept entwickelt. Im Zuge der Entwicklung der westlichen Natio-
nalstaaten wird vor allem im 19. Jahrhundert eine bestimmte Kultur mit einem
normativen System von Verhaltens- und Lebensweisen verbunden. Eine nationale
JLeitkultur“entwickelt sich aus Konstruktionen von normativen Ziigen des Natio-
nalcharakters. Der Vergleich der eigenen mit anderen Kulturen ist dadurch nicht
langer neugierig/unschuldig, sondern offensiv: ,Die Nation ist die Bewaffnung
der Kultur fiir die Zwecke des Vergleichs.“14 Weil ein solches Konzept von
»Kultur* von kolonialem Denken infiziert ist, kann auch in Derridas Analyse das
Konzept von ,Kultur grundsitzlich als gewaltformig erscheinen: Unsere Weise
der Beschreibung von , Kulturen® erméglicht es uns, , kulturelle” Werte zu hierar-
chisieren und der eigenen Kultur ,héhere“ Werte zuzuschreiben.15

Ein solches Vergleichskonzept von ,Kultur”, das gewaltférmig sein kann, ist
nicht alternativlos. Statt dessen liefse sich ,Kultur® nicht primir in Hierarchien,
sondern in Vernetzungen denken. Dabei wéren jeweils die zugrunde liegenden
Formen von Moral - auch die Formen der je eigenen Moral - auf ihre Rechtferti-
gungen und Wirkungen hin zu iiberpriifen. Zugleich gehort ein normatives und
hierarchisches und damit gewaltverseuchtes (Selbst-)Verstdndnis von ,Kultur”
nicht der Vergangenheit an. Weltweit zeigen sich seine Folgen in Form kulturel-
ler Fundamentalismen.

Die zweite Grundsatziiberlegung: ,Kulturelle Bildung"

Kulturellen Fundamentalismus gibt es nicht nur in westlichen Landern. Er wird
aber dort besonders deutlich, wo Menschen verschiedener Ethnien, Herkiinfte
und Sprachen sich den offentlichen Raum teilen. Kultureller Fundamentalismus
zeichnet sich dadurch aus, dass er ,Kultur” an ,Herkunft kniipft, ethnische
Gruppen als homogen sieht, die wesentlichen Eigenschaften einzelner Menschen
auf die kulturellen Eigenschaften einer Gruppe zuriickfithrt und Kulturen fiir
nicht oder nur iiber lange Zeitrdume (im Rahmen von Generationen) fiir ver-
dnderbar erkldrt. Lebensformen und daran gebundene Werte und Charakterei-
genschaften erscheinen hier genauso unwandelbar wie bestimmte Pigmentierun-
gen der Haut.

Aus der Perspektive eines kulturellen Fundamentalismus werden kulturelle Un-
terschiede versteinert, und hinter und unter diesen Versteinerungen kommt
etwas zum Vorschein, das aufgeklirte westliche Menschen schon seit langem fiir
tot halten - etwas, das nicht stirbt, ein blasser und attraktiver Vampir in der
Twilight-Saga (nicht nur) meines Landes: der Rassismus.

Hier wie anderswo hat, wie Adorno anmerkt, das edle Wort , Kultur® das verponte
Wort ,Rasse® ersetzt.l6 Immer wieder werden damit in Europa die Gefahren
terroristischer Angriffe, Probleme mit Zuwanderung, Angste vor wirtschaftlichem
und sozialem Abstieg und vor der wachsenden Sichtbarkeit nicht-christlicher
Religionen mit einer Wahrnehmung ,des Islam® verkniipft. Diese Vorstellung von
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islamischen Kulturen“ entwickelt sich unmerkbar zu einer Form des Rassismus,
der sich den Anstrich von Kultur gibt, die sich den Anstrich von Religion gibt.
Dazu ein Zitat:

Hume behauptet, ,daff unter den hunderttausenden von Tiirken, die aus ihren
Ldindern anderwdrts verfiihrt werden, [...] dennoch nicht ein einziger jemals gefunden
worden [sei], der entweder in Kunst oder Wissenschaft, oder irgend einer andern
rithmlichen Eigenschaft etwas Grofes vorgestellt habe, obgleich unter den Weifen sich
bestdndig welche aus dem niedrigsten Piobel empor schwingen und durch vorziigliche
Gaben in der Welt ein Ansehen erwerben. So wesentlich ist der Unterschied zwischen
diesen zwei Menschengeschlechtern, und er scheint eben so grofs in Ansehung der
Gemiithsfahigkeiten, als der Farbe nach zu sein. “

Hier spricht kein allgemein bekannter Rassist. Dies ist ein geringfiigig gekiirztes
und geringfiigig verdndertes Zitat von Immanuel Kant, der sich in seinen Beobach-
tungen tiber das Gefiihl des Schonen und Erhabenen von 1764 an Hume anschliefst
und nicht iiber , Tiirken", sondern iiber ,Neger“17 spricht:

Hume behauptet, ,daff unter den hunderttausenden von Schwarzen, die aus ihren
Ldndern anderwdrts verfiihrt werden, obgleich deren sehr viele auch in Freiheit gesetzt
werden, dennoch nicht ein einziger jemals gefunden worden, der entweder in Kunst
oder Wissenschaft, oder irgend einer andern riihmlichen Eigenschaft etwas Grofies
vorgestellt habe, obgleich unter den Weifen sich bestdndig welche aus dem niedrigsten
Pobel empor schwingen und durch vorziigliche Gaben in der Welt ein Ansehen erwer-
ben. So wesentlich ist der Unterschied zwischen diesen zwei Menschengeschlechtern,
und er scheint eben so grof8 in Ansehung der Gemiithsfihigkeiten, als der Farbe nach
zu sein. “

Nun konnten wir nachsichtig sein. Jeder macht Fehler, selbst ein Genie, das
Konigsberg kaum je verlassen hat. Dieser Nachsicht aber steht ein Aber
gegeniiber. Universalismus und Toleranz - Erben der politischen, wissenschaftli-
chen, moralischen Aufklirung - sind Grundsitze, die unser moralisches Instru-
mentarium pragen und die wir brauchen, um kulturellen Fundamentalismen zu
widersprechen. Die gleiche Epoche und die gleiche Denkrichtung, die diese Ideen
auf die Tagesordnung gesetzt hat, hat das Konzept der Rasse hervorgebracht.
Und das ist kein Zufall. Das universelle Streben nach Freiheit, Gleichheit und
Briiderlichkeit ,,funktionierte faktisch nur in einem sehr begrenzten Universum:
[...] Gleichheit galt immer nur als Gleichheit von Menschen, von denen schon
vorher feststand, dass sie gleich waren. Wenn ein Mensch oder eine Gruppe von
Menschen per definitionem aus diesem Kreis der Gleichen herausfiel, dann
verstieft man auch nicht gegen dieses politische Ideal, wenn man sie nicht als
Gleiche behandelte.“18 Das so beschriebene Universum war vernunftgemif -
jedenfalls unter der Mafbgabe eines bestimmten Konzepts von Vernunft. Es ist ein
Konzept von Vernunft, das es der Wissenschaft ermdoglicht, zu klassifizieren und
einzusortieren. Und auszusortieren. Was in der Wissenschaft moéglich wird, zeigt
sich bald auch als gesellschaftliche Wirklichkeit.

2



Diejenigen, die diese ambivalente Basis der Aufklarung reflektierten und kriti-
sierten, waren Migranten, Exilierte, ,o6fter als die Schuhe die Linder wech-
selnd“1®, wie Bertolt Brecht schmerzlich formuliert. Im Jahr 1944 vertffent-
lichten Theodor W. Adorno und Max Horkheimer erstmals ihre ,philosophi-
schen Fragmente“, die Dialektik der Aufkldrung. ,Aufklarung, so heifst es bei
ihnen, ,im umfassenden Sinn fortschreitenden Denkens [hat seit je| das Ziel
verfolgt, von den Menschen die Furcht zu nehmen und sie als Herren einzu-
setzen. Aber die vollends aufgekldrte Erde strahlt im Zeichen triumphalen Un-
heils.“20

»Triumphales Unheil“ ist damit keine Verirrung des auf der Aufkldrung beruhen-
den westlichen Denkens, sondern eine seiner mdglichen Konsequenzen. Dies
zeigt sich insbesondere dann, wenn die als Herren eingesetzten Menschen mitein-
ander verbundene Herrschaftsformen eingerichtet haben: die Herrschaft iiber die
Natur, die die Menschen umgibt, die Herrschaft iiber die Natur, die die Menschen
selbst sind und die Herrschaft einiger Menschen iiber andere. Zugleich ist damit
die Aufkldrung nicht einfach verabschiedet: , Wir hegen keinen Zweifel“, stellen
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Adorno und Horkheimer fest,

- und darin liegt unsere petitio principii -,
dass die Freiheit in der Gesellschaft vom
aufklarenden Denken unabtrennbar ist. Je-
doch glauben wir, genauso deutlich erkannt
zu haben, dass der Begriff eben dieses Den-
kens [...] schon den Keim zu jenem Riick-
schritt [enthdlt], der heute sich tiberall ereig-
net. Nimmt Aufklirung die Reflexion auf
eben dieses riickldufige Moment nicht auf,
s0 besiegelt sie ihr eigenes Schicksal 21

Heute, ein halbes Jahrhundert spater und
in vielen Lebensbereichen einen Quanten-
sprung weiter, begegnen wir den Fremden
nicht mehr im Zoo und nicht nur bei Rei-
sen in ferne Linder, sondern direkt dort,
wo wir zu Hause sind. Unser ,kulturelles
Lernen” geschieht anders. Wenn aber der
Nachmittag im Zoo vor dem Straufien-
gehege durch den Weifler-Retter-Indus-
triekomplex ersetzt wird; wenn migranti-
sche Jugendliche in Schweden oder an-
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derswo gewalttitig werden; wenn in Deutschland zwischen 2000 und 2009 neun
tiirkischstimmige oder griechische Besitzer oder Angestellte kleiner Geschéfte
oder Déner-Kebab-Liden ermordet werden und die Polizei nach Verbindungen zn
Drogen- und Waffenhandel suchte, statt die ausldnderfeindlichen Hassdelikte zu
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erkennen; wenn in jedem Jahr bis zu 2000 Menschen im Mittelmeer bei dem
Versuch sterben, nach Europa zu gelangen - wenn all dies der Fall ist, miissen
wir noch einmal erkennen, wie die aufgekldrte Welt immer noch ,im Zeichen
triumphalen Unheils” erstrahlt.

Warum scheitert Einwanderungspolitik so oft?
Fragmente einer Antwort

Die Frage, wie sich dieses ,trinmphale Unheil” abwenden ldsst, ist eine ethische
Frage. Ethische Fragen sind, wie Gernot Bohme formuliert, ,ernste“ Fragen; es
sind Fragen, an denen sich entscheidet, wer wir sind. 22

In einer globalisierten Welt brauchen wir dringend kulturelle Konzepte, die nicht
gewaltverseucht sind. Solche Zugédnge verstehen ,Kultur” als Symbolsystem, als
die Praktiken von Menschen innerhalb dieses Symbolsystems, die es aufrechter-
halten oder verdndern, und als mitlaufende Beobachtung, Reflexion und (ethi-
sche) Kritik dieser Symbolsysteme und deren Praktiken. Mit diesem Verstdndnis
von , Kultur” wird die bislang hiufig zugrunde gelegte binire Opposition zwischen
Juns“ und den ,anderen”, zwischen ,zivilisiert" und ,unzivilisiert* gesprengt.
Damit kann die ethische Reflexion, befreit von Binaritdten, griindlich bedenken,
was die Voraussetzungen sind fiir das, was als ,,gute” Gesellschaft gelten kénnte.
Was also sollen wir tun? Was kénnen wir tun, um scheiternde Einwanderungs-
und Integrationspolitik zu korrigieren? Diese Fragen kénnen nur beantwortet
werden, wenn sie zugleich das eigene Konzept von , Kultur” und dessen mégliche
Verkniipfungen mit der Gewalt iiberpriifen.

Politik, Religion, Gesellschaft und Wissenschaft sind betroffen, wenn wir begin-
nen, hier neu nachzudenken:

Der erste Hinweis: Politik als Einwanderungs- und Integrationspolitik des globa-
len Nordens muss ihre Geschichtsvergessenheit verlieren. Was wir vom post-
kolonialen Denken gelernt haben, muss sich nun auch etablieren - selbst in den
Landern, die keine oder keine pridgende eigene Kolonialgeschichte haben.

Der zweite Hinweis: Die Religionen haben hier zahlreiche Aufgaben. Diese Aufga-
ben beginnen damit, dass Religionen lernen, sich in andere religiose und
nichtreligiose Kontexte hinein verstdndlich zu machen, sich zu iibersetzen; die
Aufgaben enden noch nicht mit den nétigen Entwiirfen von Theologien des
Grenziibertritts, der Uberschreitung, der Transzendierung. Das Christentum, in
dessen Zentrum ein Mensch gewordener Gott steht, ein Gott des Transzendierens
und der Transgression, sollte mit dem Verstehen, Akzeptieren und Feiern des
Grenziibertritts, der f]berschreitung, der Transzendierung vertraut sein; und es
sollte damit vertraut sein, Grenzen zu misstrauen, die dazu errichtet werden,
Identitdt und Reinheit abzusichern.

Der dritte Hinweis: Gesellschaften miissen - immer wieder - iiber Werte nachden-
ken. ,Die anderen“, so héren wir, haben einfach nicht ,unsere Werte“. Doch
Werte sind ein schwieriges Konzept, das aus der National6konomie stammt, von
dort, wo das, was einen Wert hat, auch einen Preis hat. Werte sind Uberzeu-



gungen von moralischem Gehalt, insofern ohne rechtliche Durchschlagskraft,
aber immer erfahrungsgeladen. Sie kénnen als sozialer Kitt betrachtet werden wie
bei Durkheim oder als Moglichkeit, Erwartungszusammenhéange zu identifizieren
wie bei Luhmann. Das Interessante an Werten aber ist, dass sie in oder sogar als
Kontroversen und Streitigkeiten auftreten konnen, im Strittigen aber den gemein-
samen Bezugspunkt darstellen, auf den man sich auch im Streit beziehen kann.
Kwame Appiah gehort zu denen, die ,diinne” und ,dicke” Wertekonzepte unter-
scheiden. ,Diinne“ Werte sind abstrakt und in hohem Mafe universal. Je konkre-
ter sie sind, desto mehr sind sie ,,eingebunden in das komplexe Geflecht bestimm-
ter sozialer Kontexte“23. Dass Mut geschitzt wird, verbindet die meisten Men-
schen - aber was wie und wo als mutig gilt (und nicht als unverniinftig, leichtsin-
nig oder schlichtweg dumm), kann durchaus umstritten sein.

Dies heifdt: In der Regel gibt es Wertkonsense iiber ,diinne”, allgemeine Wert-
konzepte. Die Sorge um die Familie, die Sehnsucht nach Verbundenheit, nach
Freundschaft und Liebe, das Ideal der Treue und das Bestehen auf Wahrhaftig-
keit kennzeichnet Kulturen rund um die Welt. Dies wird uns manchmal nicht
deutlich, weil in unterschiedlichen Traditionen oft vertraute und von uns
geschitzte Werte mit uns fremden Gebrauchen verbunden sind - sodass wir nur
noch die Gebrauche sehen und nicht mehr die verbindenden Werte.

Damit geht es bei der Berufung auf Werte nicht - wie hiufig in 6ffentlichen
Diskursen - um den Abgleich von ,eigenen” mit ,fremden” Werten, sondern um
drei Dinge: erstens um eine Streitkultur, denn wenn man sich des ,diinnen”
Wertkonsenses bewusst ist, 14sst sich iiber die richtige Weise der Verwirklichung
und Konkretisierung dieser Werte streiten; zweitens um Sprache, denn die Kom-
munikation iiber Werte ist hiufiger narrativ als diskursiv, und es ist eine der
grundlegenden Gemeinsamkeiten von Menschen, dass sie Geschichten haben und
in der Lage sein koénnen, Geschichten, auch fremde Geschichten, zu verstehen;
und drittens um Toleranz, denn fremde Gebrduche, die gemeinsame Werte ver-
wirklichen, erfordern Toleranz, wahrend zugleich jede Idee von Toleranz ein
Konzept des Intolerablen beinhalten muss.

Beim vierten Hinweis geht es im weitesten Sinne um die Wissenschaften, insbe-
sondere die Geisteswissenschaften: Theolog_innen, Philosoph_innen und andere,
deren Privileg das Nachdenken ist, sollten sich dessen bewusst sein, was sie tun:
Sie entwickeln Konzepte zum Verstehen der Welt, und dabei formen sie unser
ethisches Instrumentarium. Wir konnen nicht zu einer guten alten voraufkli-
rerischen Zeit zuriickkehren, weil wir von der Aufkldrung gelernt haben, mehr der
Vernunft zu trauen als Autorititen, die nichts als nur ihre Macht besitzen. Wir
konnen nicht zu einer guten alten Zeit vor der Erkenntnis der Ambivalenz der
Aufklérung zuriickkehren, weil wir hier gelernt haben, einem bestimmten Kon-
zept von Vernunft zu misstrauen, das die Welt ordnet, indem es klassifiziert,
sortiert und aussortiert.

Wir koénnen nur weiter gehen, ,Vernunft“ neu deuten und neu rahmen, lernen,
wie unterschiedlich Vernunftkonzepte in unterschiedlichen Traditionen sein
konnen; lernen, wie verniinftig Gefiihle sein kénnen und wie irrational dagegen
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Vernunft sein kann; lernen, unsere Gefiihle zu bilden und mit Empathie
verniinftig zu sein; und lernen zu héren: auf Geschichten, Gedichte, Gebete.

! Kwame Anthony Appiah, Der Kosmopolit. Philosophie des Weltbiirgertums, Bonn 2007, 11.
Vgl. auch Regina Ammicht Quinn, Ethik der Integration, in: Elke Ariens u.a. (He.),
Multikulturalitit in Europa. Teilhabe in der Einwanderungsgesellschaft, Bielefeld 2013,
109-123.

2 Vgl. Marianne Heimbach-Steins, Migration und Zugehirigkeit. Sozialethische Perspektiven, in:
Jahrbuch fiir christliche Sozialwissenschaften, Bd. 51, 2010, 15-40.

3 Gabi Eiflenberger, entfiihrt, verspottet und gestorben. Lateinamerikanische Vélkerschauen in
deutschen Zoos, Frankfurt am Main 1096, 145, Siehe auch Anne Dreesbach, Gezdhmte Wilde.
Die Zurschaustellung ,exotischer Menschen in Deutschland 1870-1940, Frankfurt am Main
2005; Susann Lewerenz, Vilkerschauen und die Konstituierung rassifizierter Korper, in: Torsten
Junge/Imke Schmincke (Hg.), Marginalisierte Korper. Beitrdge zur Soziologie und Geschichte
des anderen Korpers, Miinster 2007, 135-153.

4 Norddeutsche Allgemeine Zeitung, 27. 10. 1881 und andere Presse, zit. n. Eifsenberger, 151.
5 National-Zeitung, No. 492, 20. Oktober 1881. Zit. n. Eifkenberger, 150.

6 Theodor L. W. von Bischoff, Weitere Bemerkungen iiber die Geschlechtsverhdltnisse der
Feuerldnder, in: Sitzungsberichte der mathematisch-physikalischen Classe der kéniglich-
bayrischen Akademie der Wissenschaften zu Miinchen, Bd. XII, 1882, Zit. n. Eiftenberger, 161.

7 Heinrich Leutemann, Lebensbeschreibung des Thierhindlers Carl Hagenbeck, Hamburg 1887,
50, 62; vgl. Eiffenberger, 151.

8 Von Bischoff, Weitere Bemerkungen, zit. n. Eifenberger, 161.

9 Teju Cole, The White Savior Industrial Complex, in: The Atlantic, Mirz 2012; www.theatlan-
tic.com/international /archive/2012 /03 /the-white-savior-industrial-complex /254843 /.

10 https:/ /twitter.com /search?q=teju%20cole % 20the % 20banality%200{% 20evil&mode
=relevance&src=typd.

11 https:/ /twitter.com /tejucole/status/177810262223626241.

12 Marcus Tullius Cicero, Tusculanae disputationes / Gespriche im Tusculum (dt./lat.), Ditzin-
gen 1997, 163 (IL,S).

13 Dirk Baecker, Wozu Kultur?, Berlin 2000, 17.
14 Ehd., 68.

15 Vgl. Jacques Derrida, Die Einsprachigkeit des Anderen oder die Prothese des Ursprungs, in:
Anselm Haverkamp (Hg.), Die Sprache der Anderen. Ubersetzungspolitik zwischen den Kultu-
ren, Frankurt am Main 1997, 15-41.

16 Theodor W. Adorno, Schuld und Abwehr. Soziologische Schriften II, in: Gesammelte Werke,
Bd. 9, Frankfurt am Main 1973, 121-342; 277.

17 Tmmanuel Kant, Beobachtungen iiber das Gefiihl des Schénen und Erhabenen, Werkausgabe,
Bd. II (Vorkritische Schriften), hg. von W. Weischedel, Frankfurt am Main 1974 [1764],
825-884.

18 Justin E. H. Smith, Enlightenment’s ,, Race" Problem, and Ours, in: The New York Times, 10.
Februar 2013.

19 Bertolt Brecht, An die Nachgeborenen, Gedichte 2, Werke Bd. 12, Berlin 1988, 85-87.

20 Max Horkheimer - Theodor W. Adorno, Dialektik der Aufkldrung. Philosophische Fragmente,
Frankfurt am Main 1988, 7.

21 Ebd., 3.



22 Gernot B6hme, Ethik im Kontext. Uber den Umgang mit ernsten Fragen, Frankfurt am Main
1997.

&3 Appiah, Der Kosmopolit, 70.

Aus dem Englischen fibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann

Verschiedenheit, Anerkennung
und Koexistenz

Uber Liberalismus und S3kularismus hinaus

Felix Wilfred

Der vorliegende Beitrag zeigt, dass das Projekt der westlichen Moderne mit seinem
Eintreten fiir die Autonomie und Freiheit des Einzelnen, fiir die Herrschaft der indivi-
duellen Rechte und fiir die Ideologie des politischen Liberalismus durchaus seine
Grenzen hat und womdglich nicht imstande ist, angemessen mit dem kritischen und
fiir unsere globale Welt so entscheidenden Thema der Verschiedenheit, Anerkennung
und Koexistenz umzugehen. Im weiteren Verlauf legt der Autor dar, inwiefern die
asiatischen und insbesondere siidasiatischen Experimente mit Pluralitdt und Toleranz
theoretische und praktische Elemente enthalten, die einen méglichen Rahmen fiir die
Begegnung mit dem andersgearteten Anderen zur Verfiigung stellen. Der Beitrag
endet mit der Feststellung, dass Europa es sich im derzeitigen Kontext der unter den
Vorzeichen von Migration und Fremdenfeindlichkeit erfahrenen Verschiedenheit nicht
leisten kann, sich auf das Erbe der Aufkldrung zu beschrinken, sondern sich auf seine
christlichen Wurzeln besinnen muss, um solidarisch und mitfiihlend mit dem Anderen
umzugehen. Der Autor schldgt einen fruchtbaren Dialog und Austausch zwischen dem
christlichen, dem postmodernen und dem asiatischen Denken vor, der helfen kann,
sich auf Verschiedenheit und Pluralitiit als die globale Herausforderung unserer Zeit
einzulassen.

Vor vielen Jahren, in den 1970ern, fiel mir als Student in Italien eine Postkarte in
die Hinde, auf der die fithrenden Politiker der damaligen Zeit - Charles de Gaulle,
Aldo Moro, General Franco, Willy Brandt, Leonid Breschnew und andere - als
Fufiballteam in Shorts und Trikots abgebildet waren. Papst Paul VI. war der
Torwart, und auch er trug Shorts wie die iibrigen Mitspieler. Ich erinnere mich
nicht, dass sich nennenswerter Protest erhoben hétte, weil der Papst auf diese
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Weise dargestellt worden war. Ist das ein Zeichen fiir den Sieg des westlichen
Sékularismus etwa im Gegensatz zu den Reaktionen auf Salman Rushdies Satani-
sche Verse? Manche sind vielleicht stolz auf diesen westlichen Sidkularismus.
Doch das ginge am Kern der Sache vorbei. Nicht der Sdkularismus ist der Grund
dafiir, dass Europa sich iiber eine solche Darstellung einer geheiligten Person
nicht empért - der eigentliche Grund ist wahrscheinlich die primoderne Tradition
des Karnevals. Der Karneval war ein spielerischer Ulk, den man mit dem Geheilig-
ten trieb, eine Verkehrung der bestehenden Ordnung, und sollte dazu beitragen,
die Gesellschaft im Gleichgewicht zu halten. Doch wenn man glaubt, Europas
karnevalistische oder sdkulare Tradition verallgemeinern zu kénnen, und erwar-
tet, dass andere Religionen in &hnlich gelagerten Fallen ebenfalls nicht reagieren,
dann ist dies ein klares Zeichen dafiir, dass man nicht weif3, was Sikularismus in
anderen Teilen der Welt bedeutet. Nur weil der Islam solche Darstellungen nicht
erlaubt, ist er nicht weniger liberal. Und umgekehrt ist der Hinduismus nicht
liberaler, weil er kein Problem damit hat, sogar seine Géttinnen nackt abzubil-
den.! Das Einzige, was wir sagen konnen, ist, dass die Religionen unterschiedlich
sind; und die Kulturen ebenso. Sie haben dazu beigetragen, die Identititen von
Nationen, Gruppen und Vélkern zu formen. Das ist wichtig, wenn wir uns in der
Frage der Verschiedenheit und Koexistenz irgendwie einig werden wollen.
Vielfalt, Toleranz und Koexistenz sind ein wesentlicher Bestandteil der Mensch-
heitsgeschichte. Sie konfrontieren jede Epoche immer wieder aufs Neue mit
Herausforderungen und Fragen, die in Angriff genommen werden miissen. Um sie
zu 16sen, bedarf es neuer Bezugsrahmen und Theorien. Im vorliegenden Artikel
mochte ich dariiber nachdenken, weshalb die Theorie des Liberalismus und seine
Version des Sdkularismus nur einen begrenzten Beitrag zur menschlichen Koexi-
stenz leisten kénnen, und aufzeigen, dass wir - vor allem im Fall Europas - nach
alternativen Bezugspunkten suchen miissen. Dabei stiitze ich mich auf Experi-
mente in Asien. Ich nenne sie ,Experimente”, weil es anmafiend wire, diese
Unternehmungen als ideales Vorbild hinzustellen. Vielleicht aber kénnen diese
Experimente dennoch in der einen oder anderen Hinsicht fiir Europa und den
Rest der Welt hilfreich sein.

Die liberale Sicht der Vielfalt und ihre Grenzen

Das Problematische an der liberalen Betrachtungsweise ist, dass sie theoretisch
jeden gleich behandelt, ohne jedoch die tatsichlich bestehenden Ungleichheiten
zu beriicksichtigen, die aus dem einen oder anderen Grund dafiir sorgen, dass
manche Menschen nicht dieselbe Art von Freiheit und Selbstbestimmung
geniefben wie der Rest. Anders ausgedriickt: Wer das Ideal der gleichen Rechte
fiir alle verkiindet, dndert damit nichts an der tatsachlich bestehenden Ungleich-
heit. Das liberale Denken mit seinem herrschenden Prinzip der individuellen
Rechte hat tatsdchlich dazu beigetragen, die fiir feudalistische oder monarchisti-
sche Traditionen typischen Anspriiche auf Ringe, Ehren und Privilegien zunich-



tezumachen. Leider erweist es sich aber angesichts komplexer Situationen der
Identititsbehauptung, in denen es, wie in Asien, um die Uberlebensanspriiche vor
allem minderheitlicher Kulturen geht, als ein diirftiges Instrument. Der Liberalis-
mus ist nicht imstande, dem wachsenden Phanomen der Migration zu begegnen -
mit allem, was dies fiir Toleranz und Koexistenz bedeutet.

Die harte Form des Liberalismus nimmt keinerlei Riicksicht auf die kollektive
Wirklichkeit und das, was sie impliziert. Allerdings miisste diese Form des
Liberalismus, wenn sie konsequent wire, auch das Ende aller Nationalstaaten
fordern, denn auch sie bilden einen gemeinsamen kulturellen, sprachlichen und
historischen Boden, in dem kollektive Identititen wurzeln.2 Wahrend der Libera-
lismus das Recht der individuellen Personen, einer bestimmten - kulturellen,
sprachlichen, religiosen usw. - Identitit anzugehoren, bereitwillig anerkennt,
billigt er der Realitit der Gruppe keinerlei Rechtsanspriiche zu. Andererseits
hingen die Ausiibung der individuellen Rechte und die Wahl, die man als Indivi-
duum trifft, sehr stark davon ab, zu welcher Gruppe man gehért; damit sind ihre
Uberlebensanspriiche - wie etwa im Fall der franzésischen Sprache und Kultur im
kanadischen Québec - durchaus legitim. Noch problematischer wird die Frage,
wenn - ethnische, kulturelle, geographische usw. - Identitdten zur Zielscheibe
von Diskriminierungen werden. Idealerweise soll die liberale Neutralitit, also die
unterschiedslose und blinde Anwendung von Rechten, die fiir alle gleich sind, die
Autonomie und Freiheit der Einzelnen schiitzen. Tatsdchlich aber kénnen die
Autonomie und die Freiheit des Einzelnen dort, wo Menschen diskriminiert und
ausgeschlossen werden, weil sie sich einer bestimmten Gruppe oder Identitdt
zugehorig fithlen, nicht gewdhrleistet werden, ohne die Frage der Identitdt in
Betracht zu ziehen. In der sanften Form des Liberalismus, wie sie Charles Taylor
und Will Kymlicka vorschlagen, wird der Gegebenheit der Identitat ein gewisser
Raum zugestanden, letztlich aber doch wieder das Recht des Individuums iiber
die Identit4t und die Rechte jeder Gemeinschaft gestellt.3 Dieser sanfte Liberalis-
mus scheint fiir die Situation in Kanada geradezu mafbgeschneidert (,tailor-
made”, besser gesagt: ,Taylor-made“!). Heute muss allerdings der Diskurs iiber
Verschiedenheit und Koexistenz auf die Situationen in unserer globalen Welt
ausgedehnt werden. Uberdies wiirde ein liberaler Verfassungsstaat, selbst wenn
solche Anerkennungsraume geschaffen wiirden, nicht fiir das Uberleben der
kulturellen Identititen verschiedener Gruppen garantieren wollen.

Die entscheidende Frage der Anerkennung und Koexistenz in pluralistischen
Gesellschaften wird nicht in theoretischen Debatten zwischen jenen, die den
Primat und Vorrang der individuellen Rechte befiirworten, und jenen, die fiir die
Rechte vor allem ausgegrenzter und diskriminierter Kollektive eintreten, gelost.
Der Hintergrund der Migration und Fremdenfeindlichkeit verleiht der Problema-
tik schérfere Umrisse. Denken Sie nur an all die Bevolkerungen mit ihren unter-
schiedlichen Kulturen, Traditionen, Religionen und ethnischen Zugehorigkeiten,
die Europa zu ihrer neuen Heimat machen. Die Vorherrschaft eines auf individu-
ellen Rechten basierenden liberalen Denkens hat in vielen Féllen nicht zu einer
Politik oder Praxis gefiihrt, die der Identitit dieser Migrantengruppen gerecht
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wiirde. Was getan werden muss, iibersteigt die Kompetenzen des Liberalismus
und des Sdkularismus. Wie die europdische Migrationsfrage zeigt, geht die Ange-
legenheit {iber diese Debatte hinaus. Daher ist es gut, wenn wir unser Augenmerk
nun auf jene Experimente richten, die man in Asien - und insbesondere in Siid-
asien - mit Verschiedenheit, Anerkennung und Koexistenz gemacht hat.

Asiatische Vielfalt

Wahrscheinlich ist kein Kontinent der Erde so vielfiltig wie Asien. Niemand weif’
zum Beispiel genau, wie viele unterschiedliche Sprachen die 1,2 Milliarden Men-
schen, die in Indien leben, insgesamt sprechen. Einer Studie zufolge werden in
Indien nicht weniger als 780 Sprachen und 122 davon von mindestens 10.000
Menschen gesprochen.® Die Philippinen bestehen aus iiber 7000 Inseln (mal
mehr, mal weniger - je nach Stand der Gezeiten!) mit einer groften Vielfalt an
Sprachen, Ethnien und Traditionen; und auch Indonesien, das sich iiber eine
Gesamtldnge von 5100 Kilometern den Aquator entlang erstreckt, umfasst eine
Vielzahl an Kulturen und Ethnien. Angesichts dieser Verschiedenheit der
Identitdten und Kollektive innerhalb einer Nation, die Asien nach allen Seiten
auseinanderzieht und zu zerreifen droht®, méchte man vielleicht glauben, dass
der Liberalismus die passende Antwort wire. Doch er ist zu eindimensional, als
dass er in Asien wirklich eine Rolle spielen konnte. Man muss bedenken, dass es
auch in Jahrhunderten des Kolonialismus nicht gelungen ist, diese Vielfalt auszu-
radieren, und dass sdmtliche Versuche, die Unterschiede einzustampfen, sich als
kolossale Fehlschldge erwiesen haben. Ich will damit sagen, dass es fiir Liberali-
sten und Sdkularisten die natiirlichste Reaktion und Verfahrensweise wire, die
Verschiedenheit zu nivellieren und so eine Gesellschaft zu schaffen, die allen die
gleichen Rechte zugesteht, um eine friedliche Koexistenz zu gewihrleisten. Eine
solche Nivellierung aber wiirde diese Gesellschaft nicht nur drmer machen, son-
dern wire im Hinblick auf die beabsichtigte Wirkung aufderdem utopisch.

Was Asien geholfen hat, mit der Verschiedenheit und der Vielzahl von Identitdten
umzugehen, ist eine gewisse Sicht der Realitdt und ein gewisses Ethos in seinem
Verstindnis der ,Anderen“. Die ,Anderen” - als Individuen und als Kollektive -
sind hier nicht einfach die, die die gleichen Rechte haben wie man selbst und
deshalb respektiert werden miissen, sondern die Anderen sind, um es mit einer
postmodernen Vokabel auszudriicken, inkommensurabel. Die Gleichheit der
Rechte ist fiir die meisten asiatischen Bevolkerungen eine zu schwache Grundla-
ge, um zueinander in Beziehung zu treten, da sie zumeist nur die Konturen, nicht
aber den Farbenreichtum des Gesamtkunstwerks erfasst. Jede Kultur ist ein
dynamischer Code, der die Erfahrung, das Wissen und die Praktiken einer
Bevolkerung organisiert, und damit etwas, das iiber das Selbst des Individuums
hinausgeht. Fiir die meisten Asiaten wire eine Definition des Selbsts oder des
Individuums, die das Kollektiv ausblendet, eine blofse Abstraktion.



Anerkennung und Koexistenz: das transversale Ethos
der asiatischen Weltsicht

Dass man in Asien mit Vielfalt und Verschiedenheit vertraut ist, hat unter
anderem damit zu tun, dass das asiatische Ethos fliefende und durchldssige
Grenzen erlaubt und starre Trennwénde scheut. In den Beziehungen des Selbsts
zum ,Anderen”, Gottes zur Welt, der Menschen zur Natur findet eine Osmose
statt, die ein von Grenzen und Schranken bestimmtes Denken und Handeln
beinahe unmoglich macht. Das gilt sowohl fiir die Beziehung zwischen dem
Individuum und der Gemeinschaft, der es angehort, als auch fiir die Beziehung
einer Gemeinschaft zu anderen Gemeinschaften. Das Netz der in wechselseitiger
Abhingigkeit verflochtenen Gesamtwirklichkeit, innerhalb deren das Individuum
sich platzieren muss, ist von den grofden asiatischen Religionstraditionen -
Hinduismus, Buddhismus, Jainismus, Daoismus - gesponnen und Teil der asiati-
schen Zivilisationserfahrung geworden. Die Erfahrung der Interdependenz, die
das andersgeartete Andere als Teil des eigenen Selbsts begreift, geht nicht
zulasten der eigenen Freiheit, weil es dem Individuum frei steht, denjenigen Pfad
(Marga) oder, wie man heute sagt, denjenigen ,Entwurf eines guten Lebens* zu
wahlen, der seiner Erfiillung am ehesten angemessen ist. So gibt es etwa im
Hinduismus kein einziges Mittel, das wirklich jedem vorgeschrieben wére. Man
kann den Pfad der Andacht (Bhakti), den Weg der Erkenntnis (Jnana) oder den
Pfad der Taten (Karma) als grundsitzliche Lebensoption wihlen. Diese Auffas-
sung von der Freiheit und Autonomie des Individuums unterscheidet sich recht
deutlich von der westlichen Aufklarungstradition. Denn die Freiheit, man selbst
zu sein und demjenigen Entwurf eines guten Lebens zu folgen, den man fiir den
passendsten halt, fithrt hier nicht dazu, dass das Individuum sich von den
Ubrigen isoliert, sondern vollzieht sich im Einklang mit der Gemeinschafts-
identitat.

Philosophische Grundlagen

Im Zuge der Einsicht, dass die wechselseitige Abhingigkeit die Grundlage der
Anerkennung des ,Anderen” und der Vielfalt ist, entwickelte der Jainismus, eine
der alten asiatischen Religionstraditionen, den sogenannten Anekdntavada, eine
philosophische Lehre, die fiir die Legitimitat vielfaltiger Perspektiven eintritt und
es ablehnt, die Wahrheit mit einer bestimmten Sichtweise zu identifizieren.
Sobald man nach einer umfassenderen - wenngleich unerschépflichen - Wahrheit
strebt, wird das ,Andere” somit Teil der eigenen Wahrheitssuche. Eine Veran-
schaulichung dieser Lehre bietet die klassische indische Geschichte , Fiinf blinde
Ménner und ein Elefant“. Wie Geschichte und Erfahrung zeigen, ist es nicht
zuletzt deshalb so schwierig, die Andersheit des ,Anderen” - und damit die
Vielfalt und Unterschiedlichkeit - zu akzeptieren, weil etwas, das eigentlich nur
eine begrenzte Erfahrung und ein eingeschrinkter Blickwinkel ist, Absolutheit
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beansprucht. Wieder ist es die asiatische Religion des Jainismus, die an dieser
Stelle eine Lehre bereithilt, ndmlich den Syddvada. Wortlich iibersetzt heifdt
Syddvdda ,Vielleicht-Position“. Diese Philosophie vertritt den Standpunkt, dass
jeder Aussage ein ,vielleicht“ vorangestellt werden miisste.” Das ist ein Mittel
gegen alle Arten von Absolutheitsbehauptungen und damit gegen die Wurzeln
von Intoleranz, Aggression und Gewalt. Die Absolutheitsbehauptung entzieht
sich der Verantwortung, dem , Anderen* zuzuhtren und ihn mit allem, was ihn
und seine Identitdt ausmacht, wahrzunehmen. Die , Vielleicht-Philosophie® ver-
setzt Menschen in die Lage, nach der Wahrheit zu suchen und eine Reise voller
Uberraschungen anzutreten.

Der ,, Andere"” mit seiner Kultur, Identitdt und Tradition ist niemand, der toleriert
werden miisste - das wére die Haltung, zu der ein autonomes Individuum tendie-
ren wiirde. Im Gegenteil wird der ,,Andere* mit seiner Kultur und Tradition hier
zu einer Quelle fiir die Neudefinition des eigenen Selbsts, ja mehr noch: Die
Begegnung mit dem , Anderen“ muss etwas Ekstatisches haben. Der , Andere”
wird zu einer Quelle angenehmer Uberraschungen, neuer Erkenntnis und Erfah-
rung, die das autonome Individuum bis dato nicht besessen hat. Im Angesicht des
»~Anderen“ denkt man nicht dariiber nach, wie man die eigene Identitit und
Freiheit bewahren konnte, sondern ist dem Anderen dankbar.

Das sind Dinge, die man aus der liberalen Tradition im Stil der Aufklirung
moglicherweise nicht lernen kann, weil diese eine zu individualistische, abstrakte
und legalistische Auffassung vom , Anderen” vertritt. Ich denke, wir miissen uns
dem Christentum und anderen religiésen Uberlieferungen zuwenden, damit sie
uns helfen, das Gesicht des Anderen zu entdecken. Die Wahrheit ist, dass der
~Andere” und alles, was die Identitidt des ,Anderen” ausmacht, sich in ein sehr
viel grofieres Mysterium hiillt. Aus dieser Erkenntnis erwidchst ein Gefiihl des
Respekts vor dem Wissen, den Uberzeugungen und den Praktiken anderer Men-
schen.

So ist beispielsweise, was die Vielfalt der Religionen betrifft, im asiatischen Ethos
ein Sinn fiir das Geheimnisvolle verwurzelt, der das Heilige in der religidsen
ﬂberlieferung und den Ritualen der anderen auch dann anerkennt, wenn diese
sich deutlich von den eigenen Traditionen unterscheiden. Darin enthalten ist
auch die Uberzeugung, dass das Mysterium des Heiligen nicht in einen einzigen
Rahmen eingefasst oder auf einen einzigen Weg beschriankt werden kann. Har-
monie und Eintracht entstehen nicht dadurch, dass man versucht, einen Einheits-
glauben zu schaffen, sondern dadurch, dass man sich in aller Verschiedenheit
gemeinsam auf die Suche macht. Das asiatische Ethos strebt nicht danach, die
Unterschiede miteinander zu versohnen, um Eintracht und Harmonie schaffen zu
konnen. Es wird von dem Gedanken getragen, dass die Unterschiede sich an
irgendeinem Punkt treffen, auch wenn man diesen Punkt nicht zu sehen vermag.
Dieser Sinn fiir das Unergriindliche hinter aller Pluralitit ist der Klebstoff, der
Asien in seiner uniiberschaubaren Vielfalt verbindet und zusammenhalt.

Es geht hier nicht darum, Asien zu verkldren und den Westen zu verteufeln, wie
manche nun vielleicht denken werden. In den folgenden Abschnitten wird davon



die Rede sein, welche Schwierigkeiten und Kampfe der Versuch, mit Verschie-
denheit und Koexistenz umzugehen, fiir Asien mit sich bringt. Gleichzeitig ver-
langen Asiens Begegnungen mit dem Anderen und die Herausforderungen, denen
es sich stellt, ein Ethos und eine Bedeutung, die iiber den Liberalismus und den
westlichen Sikularismus hinansgehen.

Der Umgang mit Verschiedenheit heute

Obwohl tief in einer Tradition des Pluralismus und der Verschiedenheit verwur-
zelt, muss Asien neue Wege gehen, um in der heutigen globalen Welt bestehen zu
konnen. Gewisse Traditionen wie das Kastensystem haben Ungleichheiten
begiinstigt, die sich gegen bestimmte ethnische Gruppen und Identitdten richte-
ten. Manche Identititen wie die , Unberiihrbaren“ (Dalits) leiden noch immer
unter Diskriminierung. Dieses negative Erbe der Vergangenheit kann durch den
liberalen Ansatz der gleichen Rechte nicht wettgemacht werden. Diesen Gruppen
und Minderheiten wird keine Gerechtigkeit zuteil, solange die Ausgangslage der
Einzelnen, gerade weil sie einer bestimmten Gruppe angehéren, eine andere ist.
Jeden ungeachtet seiner ungleichen Ausgangsbedingungen fiir gleich zu er-
kliren, wie es der Liberalismus tut, hiefe, die Gerechtigkeit auf dem Altar der
Freiheit und Autonomie zu opfern. Und nicht einmal die Freiheit wird allen
garantiert. Denn nur wenn diesen Gruppen Gerechtigkeit widerfahrt, ist auch die
Freiheit der einzelnen Gruppenangehori-

gen sichergestellt.
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In Asien hat man - das ist eines der dort
durchgefiihrten Experimente - fiir die
Minderheitengruppen und anderen Iden-
titdten verschiedene Mafinahmen getrof-
fen. Eine davon ist beispielsweise die
Quotenregelung (die sogenannte ,Reser-
vation®“) oder Affirmative Actionin Indien.
Im Rahmen einer demokratischen und
sikularen Verfassung sorgt der Staat - in
diesem Fall Indien - in puncto Bildung,
Anstellung usw. fiir eine Vorzugsbehand-
lung der ,Unberiihrbaren und der
Stammesangehorigen, und diese Maf-
nahmen sind fiir die gesamte Nation ver-
bindlich.8 Interessanterweise neigen die
Eliten und die héheren Kasten dazu, sich
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dieser Politik zu widersetzen - mit dem liberalen Argument, dass jeder ohne
Ansehen der Person die gleichen Rechte erhalten sollte. Wenn man den von den
gesellschaftlichen Eliten propagierten liberalen Traditionen folgen wiirde, wiirden
fiir die Ausgegrenzten niemals gerechtere Zeiten anbrechen. Die Gleichheit der
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Rechte wiirde die vielen bestehenden Diskriminierungen und Formen der Unge-
rechtigkeit nur perpetuieren. Erneut st6f3t hier die liberale Tradition in Asien an
eine Grenze. Mit anderen Worten: Mafinahmen wie die ,Reservation® fiir die
Randgruppen fithren Asien iiber die Tradition des Liberalismus und Sikularismus
hinaus. Dieses Experiment erweist sich als wirkungsvoll, und es ist eine Tatsa-
che, dass seine Durchfithrung den ausgegrenzten Gruppen und Identititen mehr
Gerechtigkeit und Freiheit gebracht hat.

Es wire vollig verfehlt, in diesen Regelungen eine ,Ghettoisierung“ zu sehen.
Nur wer sich eingehender mit der Geschichte der Diskriminierung auseinander-
gesetzt hat, der die Unberiihrbaren jahrtausendelang ausgesetzt waren, wird die
Klugheit einer zu ihren Gunsten durchgefiihrten Affirmative Action zu schitzen
WiSSen.

Identit4tsbestdtigung und Identitdtspolitik werden von Liberalisten mit Skepsis
betrachtet, und das nicht ohne Grund. Ohne Zweifel ist Identitdt immer wieder
eine Quelle von Gewalt gewesen. Gefihrlich werden kénnte es dann, wenn Men-
schen unter einem einzigen Identitdtsgesichtspunkt wahrgenommen werden,
wéhrend tatsdchlich die meisten Menschen hinsichtlich ihrer Identitit in einer
Situation der Vielschichtigkeit leben. Nichts veranschaulicht die Gefahr einer
eindimensionalen Identit4t in der modernen Welt besser als die Weigerung der
Nazis und Antisemiten, einen Menschen nicht ausschlieflich als Juden zu sehen.
Amartya Sen wendet sich dagegen, sein Schicksal iiber eine einzige Identitit zu
definieren, und halt dies fiir eine Illusion:

»Im normalen Leben verstehen wir uns als Mitglieder einer Vielzahl von Gruppen,
denen allen wir angehdren. Staatsangehirigkeit, Wohnort, geographische Herkunft,
Geschlecht, Klassenzugehdrigkeit, politische Ansichten, Beruf, Arbeit, Essgewohnhei-
ten, sportliche Interessen, Musikgeschmack, soziale Engagements usw. - das alles
macht uns zu Mitgliedern einer Vielzahl von Gruppen. Jedes dieser Kollektive, denen
ein Mensch gleichzeitig angehdrt, verleiht ihm eine bestimmte Identitdt. Keine seiner
Identitdten darf als seine einzige Identitit oder Zugehirigkeitskategorie verstanden
werden. “9

Das Wissen um ebendiese Vielschichtigkeit der Identitdt hat auf dem asiatischen
Kontinent zu einer Begegnung der Volker gefithrt und die Koexistenz zahlreicher
Bevélkerungen, Kulturen und Traditionen erméglicht.

Ein anderes asiatisches Experiment auf dem Weg zu Anerkennung und Koexi-
stenz besteht darin, das wechselseitige Verstindnis und den Dialog der Religio-
nen in der verdnderten Situation unserer Zeit zu begiinstigen.1? Religiése Iden-
titdten sind fiir die Bevolkerungen dieses Kontinents ein fester Bestandteil ihres
Lebens. Wenn es darum geht, die sogenannten ,sidkularen Ziele“ wie Freiheit,
Gleichheit und Gerechtigkeit zu verfolgen, sind Zusammenarbeit und Verstindi-
gung unter den religiosen Gruppen eine notwendige Voraussetzung. Dieses Expe-
riment nimmt ernst, was uns die Geschichte und die Lebenserfahrung lehren:
dass Religionen im Leben der Gesellschaft eine wichtige Rolle spielen. Einige



wenige westliche Denker wie Jiirgen Habermas, der einst ein rigoroser Verfechter
des Liberalismus und des Sidkularismus war, kommen nun zu der Erkenntnis,
dass das Modell einer Religion, die in der Offentlichkeit keine Rolle spielt, ein
europdischer Ausnahmefall ist und nicht verallgemeinert werden kann.!! Die
Verbindung zwischen der Religion und dem Leben der Gesellschaft war und ist -
darauf haben asiatische Denker schon des Ofteren hingewiesen - in Asien eine
immerwihrende Realitit.12 Daher klingt diese Weisheit, wenn sie von westlichen
Denkern als vollig neue Erkenntnis formuliert wird, dhnlich banal wie der Satz
,Kolumbus hat Amerika entdeckt!“ Im Sinne der Koexistenz ist es inzwischen
auch in traditionell ,sikularen Staaten mit zunehmend multikultureller und
multireligioser Bevblkerungszusammensetzung unabdingbar geworden, die
interreligidse Verstindigung zu fordern. Kurioserweise ist es nun an Europa, sich
die asiatischen Experimente zur Koexistenz in multikulturellen und multireli-
giosen Gesellschaften zu Herzen zu nehmen - und nicht mehr an Asien, den
europdischen Liberalismus und Sakularismus zu adaptieren.

Schluss

Liberalismus und Sdkularismus sind in der Menschheitsgeschichte bei Weitem
nicht der einzige Weg, in wechselseitigem Verstdndnis und Respekt mit Unter-
schieden umzugehen. Michael Walzer spricht von ,Systemen der Toleranz* und
erliutert einige davon.13 Asien seinerseits hat sich der Pluralitdt und Verschie-
denheit auf seine ganz eigene Weise gendhert. Inwieweit ist der Liberalismus
imstande, mit einer solchen Vielfalt der Identitdten umzugehen, mit der die
Menschen jahrhunderte- und jahrtausendelang im Geist wechselseitiger Aner-
kennung und Toleranz zu leben gelernt haben? Die Vorgehensweise des Liberalis-
mus und des Sakularismus besteht darin, diese Verschiedenheit einzuebnen und
mit Rechten ausgestattete Individuen zur einzigen Bezugsgréfie zu erkldren. In
Asien, wo man eine andere Wahrnehmung von Pluralitidt und Vielfalt hat, wéire
ein solcher Weg nicht akzeptabel.

Heute steht Europa wie viele andere Weltgegenden auch vor der entscheidenden
Frage, wie es mit dem ,Anderen”, dem Verschiedenen umgeht. Die zunehmende
Migration einer immer griReren ethnischen Vielfalt an Menschen von allen
Enden der Erde, die sich in den verschiedenen Lindern dieses Kontinents nieder-
lassen, verleiht dieser Frage ein solches Gewicht. Bei der Losung des Problems
nehmen viele europdische Intellektuelle, wie mir scheint, ihre Zuflucht zur Tradi-
tion der Aufklirung, die den Liberalismus, den Sikularismus und - auf der
Grundlage der Theorie vom Gesellschaftsvertrag, der Rechtstheorie und des
Rechtssystems - die Idee des autonomen Individunms hervorgebracht hat. Heute
aber scheint dieses ganze intellektuelle Waffenarsenal feucht geworden zu sein
und seine Feuerkraft verloren zu haben. Der europdische Diskurs vom ,,Anderen”,
so mein Eindruck, hat sich festgefahren und ist nicht in der Lage, sich der Krise
zu stellen, in die das , Andere” die europdische Welt gestiirzt hat. Neue Strafsen
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zum ,Anderen* kdnnen nur dann gebahnt werden, wenn Europa aufhort, einen
Teil seines Erbes - die Aufkldrung - absolut zu setzen, und stattdessen auch aus
anderen Quellen seiner Zivilisation - der griechisch-romischen Kultur, der Re-
naissance und insbesondere dem Christentum - zu schépfen beginnt. Jahrhun-
dertelang hat die christliche Tradition Europa geformt, und es ist wichtig, dass es
aus dieser Quelle neue Energien und Perspektiven gewinnt, um den , Anderen”
als sein eigentliches Selbst zu erkennen und im Geist des Mitgefiihls und der
Solidaritit darauf zuzugehen.14

Der vorliegende Beitrag hat versucht, einige Aspekte des asiatischen Erbes
aufzuzeigen, die Europa vielleicht helfen konnten, sich in der Frage der Verschie-
denheit, Anerkennung und Koexistenz auf einige neue Experimente einzulassen.
Das postmoderne Denken ist fiir das Thema Unterschied und Identitit sensibili-
siert, und ein Dialog zwischen dem postmodernen Denken und dem christlichen
Erbe konnte Blickwinkel und Bezugspunkte zutage fordern, die dem heutigen
Europa helfen, mit Verschiedenheit und Vielfalt umzugehen und das ,, Andere” zu
integrieren. Den Asiaten ihrerseits scheint das postmoderne Denken lediglich
Aussagen zu formulieren, die sie schon seit Jahrtausenden in die Tat umsetzen.
Mithin konnte, kurz gesagt, ein Dialog zwischen dem asiatischen, christlichen
und postmodernen Erbe im Hinblick auf zukiinftige globale Experimente mit
Verschiedenheit, Anerkennung und Koexistenz nur von Vorteil sein.

1 Genau wie die Moderne in sich vielfiltig ist, sodass man eigentlich von ,den Modernen* im
Plural sprechen miisste und es im englischen Sprachraum bereits tut (,modernities“), so hat
auch der Sdkularismus, bedingt durch die Geschichte und Tradition des jeweiligen Volkes, die
unterschiedlichsten Erscheinungsformen aufzuweisen. Wenn sich die Franzosen beispielswei-
se im Namen der ,laicité* dagegen verwahren, dass Frauen in der Offentlichkeit einen Schleier
tragen, dann denken sie vermutlich unbewusst an die Schleier der Nonnen und an ihren
sdkularen Kampf gegen die katholische Kirche und ihre historische Machtstellung in der
Gesellschaft; vgl. das Interview mit Sanjay Subramaniam (Collége de France, Paris) in The
Hinduvom 30. November 2013. Buddhas Lehre, die die Existenz Gottes und der Seele bestritt,
markierte einen Einschnitt in der indischen Geschichte, weil sie ein radikal sdkularistisches
Moment und damit einen Ansatzpunkt bot, um sich iiber und gegen die exzessive religiose
Kontrolle der Brahmanen zu stellen. Viele Ideen, die mit dem Buddhismus in Verbindung
gebracht werden, zogen den Vertretern der etablierten Religionen gleichsam den Boden ihrer
Daseinsberechtigung unter den Fiifsen weg.

2 Vgl. Anthony D. Smith, The Ethnic Origins of Nations, Malden, MA 1986; Richard Caplan -
John Feffer (Hg.), Europe’s New Nationalism: States and Minorities in Conflict, New York 1996.

3 Vgl. Charles Taylor, Multiculturalism: Examining the Politics of Religion, Princeton 1992;
Charles Taylor, Ein sdkulares Zeitalter, Berlin 2012; Will Kymlicka, Multicultural Citizenship: A
Liberal Theory of Minority Rights, Oxford 1995; Will Kymlicka, Politische Philosophie heute: eine
Einfiihrung, Frankfurt am Main 1997; Will Kymlicka - Wayne Norman (Hg.), Citizenship in
Diverse Societies, New York 2000. Charles Taylor spricht von zwei Varianten des Liberalismus,
die Michael Walzer als Liberalismus I und Liberalismus II bezeichnet hat. Ich charakterisiere
sie als harten bzw. sanften Liberalismus.

4 Auch wenn sie sich scheinbar auf liberale und demokratische Werte stiitzen, sind die
verdnderten Einwanderungsgesetze, mit der einige europdische Staaten die kulturelle und



ethnische Identitit, die das ,Blut“ und den ,Boden* ihrer Nation zu schiitzen vorgeben, nichts
anderes als Heuchelei.

5 Vgl. www.hindustantimes.com/lifestyle /books/780 (zuletzt anfgerufen am 6. Dezember
2013).

6 D. L. Sheth - Gurpreet Mahajan (Hg.), Minority Identities and the Nation-State, New Delhi
1999.

7 Vgl. Sarvepalli Radhakrishnan, Indische Philosophie, Bd. 1: Von den Veden bis zum Buddhis-
mus, Darmstadt u.a. 1955, 256ff.

8 Vgl. Felix Wilfred, Dalit Empowerment, Delhi 2007; ders., Asian Public Theology, Delhi 2010;
Robert Deliége, The Untouchables of India, Oxford 1999, 192ff.

9 Amartya Sen, Die Identitdtsfalle. Warum es heinen Krieg der Kulturen gibt, Miinchen 32007,
20.

10 Interreligioser Dialog ist in Asien nichts Neues. Im mittelalterlichen Indien finden wir etwa
das Beispiel des Grofmoguls Jalaluddin Muhammad Akbar (1542-1605). Das Bediirfnis nach
Toleranz und wechselseitigem Vertrauen zwischen den Religionsgemeinschaften veranlasste
ihn, an seinem Hof regelmifig interreligiose Gesprichstreffen abzuhalten, an denen Hindus,
Christen, Juden, Parsen, Jainisten und sogar Atheisten teilnahmen. Akbar ernannte sogar
Hindus zu Armeegenerélen, weil er so fest von ihrer Treue iiberzeugt war.

11 Vgl Maureen Junker-Kenny, Habermas and Theology, New York 2011, 132ff; vgl. auch
Grace Davie, Europe: The Exceptional Case. Parameters of Faith in the Modern World, New York
2002; Nigel Biggar - Linda Hogan (Hg.), Religious Voices in Public Places, New York 2009.

12 V¢l. Rajeev Bhargava (Hg.), Secularism and its Critics, New Delhi 1998.

13 Der Autor stellt in seinem Werk fiinf ,Systeme der Toleranz“ vor: das im osmanischen
Reich praktizierte Millet-System, die internationale Gemeinschaft, die Konfoderation beispiels-
weise in Belgien, der Schweiz, Zypern oder im Libanon, Nationalstaaten und Einwanderungsge-
sellschaften - vgl. Michael Walzer, Uber Toleranz: von der Zivilisierung der Differenz, Hamburg
1998, 23ff.

14 Tch kann nicht verstehen, dass einige europiische Intellektuelle Europa iiber die Kultur der
griechisch-romischen Antike, der Renaissance und der Aufklarung definieren und damit, wie
es scheint, das christliche Erbe Europas verschleiern wollen. Derartige Bestrebungen kenn-
zeichneten nicht zuletzt den Versuch eines gemeinsamen europiischen Verfassungsentwurfs.

Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein
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Die charismatische Durchdringung
der Religion

Die Reflexion der religiosen Vielfalt in der brasilianischen
Theologie

Maria Clara Lucchetti Bingemer

In der heutigen Welt kénnen wir einerseits feststellen, dass viele Menschen einen
transzendenten Sinn ihres Lebens verlieren und religiése Praktiken aufgeben, anderer-
seits tritt eine bedeutende Zahl von Katholiken aus der Kirche aus, um sich anderen
religiosen Gruppierungen anzuschlieBen. Dieser Beitrag untersucht das Fallbeispiel
Brasilien. Die Ausgangsbasis bildet das von einem Zensus im Jahr 2010 gelieferte
statistische Material zur religiosen Situation, das vor Kurzem verdffentlicht wurde.
Dann unternehmen wir den gewagten Versuch einiger Deutungen dieser Zahlen, um
bestimmte Herausforderungen zu identifizieren, die sich hieraus fiir Theologie und
Pastoral in Brasilien ergeben. Am Schluss unserer Uberlequngen stehen einige Beob-
achtungen hinsichtlich der Verdnderungen, die das Pontifikat des neuen Papstes,
Franziskus, mit sich bringt. Sie geben Anlass zur Hoffnung auf kurz- und mittelfristige
Verdnderungen innerhalb der Kirche Brasiliens und ganz Lateinamerikas.

Das Schlussdokument der Fiinften Generalversammlung der Bischéfe Lateiname-
rikas und der Karibik in Aparecida im Jahr 2007 stellt fest: , Wir beobachten mit
Sorge, dass in den letzten Jahrzehnten einerseits viele Menschen in ihrem Leben
den Sinn fiir Transzendenz verlieren und religiose Praktiken aufgeben und dass
andererseits eine beachtliche Zahl von Katholiken die Kirche verldsst, um sich
anderen religiosen Gruppen anzuschlieften. Dieses Problem trifft zwar fiir alle
Linder Lateinamerikas und der Karibik zu, ist aber in Ausmafs und Charakter
jeweils verschieden.“!

Wir werden in diesem Beitrag versuchen, das Fallbeispiel Brasilien etwas n&her
zu untersuchen. Wir gehen dabei von den Zahlen aus, die uns die letzte Erhebung
im Jahr 2010 fiir die religiose Situation in Brasilien liefert. Sie wurden vor
Kurzem verdifentlicht. Dann werden wir einige Interpretationen der Informatio-
nen wagen, die uns die Statistik bereitstellt, um deren Herausforderungen fiir
Theologie und Pastoral in Brasilien zu identifizieren.

I. Brasilien - ein plurales kulturelles Grundmuster

Der kulturelle Hintergrund der religiosen Situation in Brasilien entsteht aus der
Begegnung dreier Traditionen: der europdischen, der afrikanischen und der indi-



genen.2 Doch trotz dieser originellen Mischung schien es stets so, als wiirde sich
der Katholizismus als die Religion der Mehrheit der Brasilianer behaupten.® Dies
bezeugten bis dahin sowohl die Statistiken als auch die Scharen von Gliubigen,
die an den traditionellen katholischen Feierlichkeiten teilnahmen. Die afrobrasi-
lianischen religiosen Stromungen und die protestantischen Kirchen blieben ver-
borgen und wurden durch das ausdriicklich katholische Erscheinungsbild dieses
grofden, von den Portugiesen kolonisierten Landes verdeckt. In Brasilien konnte
man wahrend der letzten 25 Jahre eine rasche Ausbreitung zweier extremer
Formen des religiésen Lebens beobachten: Einerseits hat sich in diesem Zeitraum
die Zahl der Anhadnger von Pfingstkirchen und vergleichbaren Bewegungen ver-
doppelt. Andererseits hat sich auch die Zahl derer verdoppelt, die sich als ,reli-
gionslos” bezeichnen, die, selbst wenn sie die Existenz Gottes nicht leugnen,
jeder religiosen Praxis den Riicken kehren und die Dogmen der Kirche ablehnen.
Die letztere Gruppe ist besonders stark in den groflen Stidten und unter den
Jugendlichen vertreten.5

Man kann {ibrigens beobachten, dass es eine betrichtliche Zahl von Menschen
gibt, die nach einer Religion suchen, der sie sich anschliefsen kénnen. Doch diese
Suchbewegung fiihrt in eine andere Richtung als die der traditionellen Kirchen.
Sie orientiert sich eher an den Gemeinschaften, in denen die Gottesdienste eine
spektakuldre Gestalt haben und lautstark sind, und an Orten, wo die Religion von
Wunderheilungen begleitet ist und direkt den Bediirfnissen der Gldubigen hin-
sichtlich Gesundheit, Arbeit usw. entgegenkommt. Wie immer dem auch sei: Was
man heute in Brasilien erlebt, kann man als die Suche nach sinnlich erfahrbarer
Ekstase bezeichnen, in der viele Elemente zusammenkommen. Was bislang von
der Disziplin der traditionellen Religiositit unterdriickt wurde, kommt nun mit
lantem Getdse an die Oberfliche. Wenn das, was verborgen und unterdriickt war,
sichtbar in Erscheinung tritt, dann zeigt es sich in der Regel in einer weniger
sorthodoxen* Weise, spontaner und flexibler als zuvor.

Andererseits kann in einem solchen Kontext religiéser Vielfalt dieser Prozess des
Sichtbarwerdens die Gestalt einer archaischen Kombination von Méglichkeiten
annehmen. Der Einzelne bedient sich hierbei wie im Supermarkt unterschiedli-
cher religioser Giiter, die ihm dargeboten werden.® Die Religionen sind eher
Durchreisestationen als dauerhafter Aufenthalt und werden als notwendige Mit-
tel fiir bestimmte Situationen gesucht, um auf bestimmte aktuelle Bediirfnisse im
Leben des Einzelnen zu antworten, wihrend die Religionswissenschaften zu
einem Wissen iiber einen unsteten, fliichtigen Gegenstand werden, selbst in der
Gestalt der Objektivierung, beschreibbar als beobachtbares empirisches Phi-
nomen.”

Die religidse Erfahrung in Brasilien ldsst sehr vielfiltige Kombinationen unter-
schiedlicher Moglichkeiten zu und hat viele unterschiedliche Wege sowie neue
Suchbewegungen miteinander verbunden. Dabei handelt es sich keineswegs um
den traditionellen brasilianischen Synkretismus, der vor allem die christlichen
Religionen mit Spiritismus und den afrobrasilianischen Religionen vermengt und
iiberformt hat. Es ist etwas Neues, was die Aufmerksamkeit der grofken Zeitun-
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gen und der landesweit bekannten Zeitschriften auf sich gezogen hat und Thema
von Magister- und Doktorarbeiten geworden ist.

Es scheint also so zu sein, dass sich in Brasilien ebenso wie anderswo auf der
Welt die Religion im Zuge der Moderne und der Postmoderne als Reaktion auf
diese in eine private und individuelle Angelegenheit verwandelt und innerhalb des
Systems von Symbolen und Werten, das die Sphére der Religion bildet, die Mog-
lichkeit fiir zunehmend selektive und eigenstédndige Entscheidungen geschaffen
wird. Diese plurale und sich ausdifferenzierende Sphére konfrontiert das Chris-
tentum und dessen theologische Reflexion hier wie in anderen Teilen der Welt mit
groften Herausforderungen. Inmitten der tiefen Krise, in der sich Christentum
und Religion befinden, versuchen sie das Verstdndnis der eigenen Identitdt zu
vertiefen und das eigene Profil zu erkennen.

Wenn man jedoch die Daten der letzten Erhebung zur Religionszugehorigkeit
der Brasilianer und Brasilianerinnen analysiert, dann muss man eine Ver-
dnderung feststellen, die in jiingster Zeit stattgefunden hat und sich von den
fritheren Wandlungsprozessen unterscheidet. Das heutige Brasilien - vor
allem das der katholischen und der traditionellen protestantischen Kirchen -
zeigt sich einigermafen verbliifft angesichts der fortdauernden Abwanderungs-
bewegungen hin zu den Pfingstkirchen. Die Daten der Erhebung zum religidsen
Bekenntnis aus dem Jahr 2010 wurden Ende Juni 2012 verdffentlicht® Sie
sind mit Daten zum Geschlecht, zur Ausbildung und zur 6konomischen Situa-
tion verkniipft.

Diese Zahlen bestdtigen frithere Tendenzen, spiegeln aber auch neue Situationen
wider. Der Katholizismus verliert nach wie vor in immer rascherem Tempo
Glaubige. Innerhalb der letzten zehn Jahre hat sich diese ,, Abfallbewegung” sehr
verstarkt. In den Jahren 2000 bis 2010 hat sie ihren Rhythmus beibehalten. ITm
Jahr 1970 gab es 91 Prozent Katholiken, im Jahr 2010 waren es nur mehr 64
Prozent. Dies geht einher mit einem atemberaubenden Wachstum der evangelika-
len Kirchen, die im Jahr 2010 von 5,5 Prozent der Bevélkerung auf 22,2 Prozent
zunahmen. Wenn man diese Daten genauer analysiert, dann stellt man fest, dass
die traditionellen protestantischen Kirchen eine gewisse Stabilitit oder sogar
einen schwachen Riickgang aufweisen, wahrend die pfingstlerischen Gruppierun-
gen ein enormes Wachstum verzeichnen, wenn es hier auch grofse Unterschiede
unter diesen Gruppen selbst gibt. Die Kirchen, die sich am stirksten entwickeln,
sind diejenigen, die die stirkste Eigenstdndigkeit und Vielfalt hinsichtlich
dufierer Erscheinungsform, Organisationsstruktur und Gottesdienstformen sowie
auch hinsichtlich der Forderungen an das Verhalten ihrer Mitglieder und deren
Weltverhdltnis aufweisen.

Man kann feststellen, dass die religiose Abwanderungsbewegung nicht nur die
sikularisierte und gebildete Mittelschicht betrifft, sondern auch die Mitglieder
der unteren Schichten, die bis dahin sehr stark innerhalb der katholischen Kirche
vertreten waren. Unzufrieden mit den traditionellen Kirchen griinden sie oder
suchen sie sich kleine Gemeinschaften, die ein schnelles Wachstum verzeichnen
und oftmals als Kirchen bezeichnet werden. Diese neuen Kirchen behalten Merk-



male des Christentums bei, doch sie werden auch mit neuen Elementen angerei-
chert, die sie dann stark von den traditionellen Kirchen unterscheiden.
Moglicherweise ist das so, weil wir uns inmitten einer Krise der Paradigmen
befinden und deshalb ein jeder glaubt, sich auf eigenstdndige und individuelle
Weise seine Weltanschauung zurechtzimmern zu kénnen, ohne sich um eine
Ubereinstimmung mit den Sichtweisen anderer Menschen oder Gruppen zu
kiimmern. Oder vielleicht deshalb, weil die Sehnsucht nach einem unmittelbare-
ren und direkteren Kontakt bzw. einer - vor allem gefiihlsbetonten! - Erfahrung
mit dem Heiligen und Religiésen zur Suche nach flexibleren Bezugsgruppen
veranlasst, die, was Hierarchie und Struktur betrifft, weniger starr sind als die
traditionellen Kirchen.

Um das Bild, das sich aus unserer Analyse ergibt, zu vervollstindigen, weisen wir
auf einen iiberraschenden Befund hin, ndmlich darauf, dass die Zahl derer, die
sich als areligios bezeichnen, nur geringfiigig bis gar nicht zunimmt. Im Jahr
2000 waren das 7,3 Prozent der Bevolkerung, jetzt sind es 8,5 Prozent. Das grofde
Wachstum dieser Gruppe in den Jahren 1980 bis 1990 hétte zwischen 2000 und
2010 ein viel deutlicheres Wachstum erwarten lassen. Doch ein solches hat nicht
stattgefunden. Im Gegenteil, man kann eine gewisse Stabilitdt oder Stagnation
feststellen. Trotz der Tatsache, dass diese Gruppe ein relatives Wachstum von
fast 10 Prozent aufweist, was zunédchst als sehr signifikant erscheint, betragt das
absolute Wachstum lediglich schwache 0,7 Prozent.

Il. Die religidse Situation in Brasilien: Ahnlichkeiten
und Unterschiede

Wenn man die religiose Situation Brasiliens gemafs der letzten Erhebung unter-
sucht, dann kommt man nicht umhin, einige Feststellungen zu treffen, die durch-
aus Erstaunen hervorrufen. Der Verlauf der Sdkularisierung in unserem Land
dhnelt eher dem in den USA und nicht in Europa, das Brasilien immerhin
kolonisiert hat.? In den USA und Brasilien hat die Sdkularisierung, anders als in
Europa, zu keinem nennenswerten Wachstum des Atheismus, sondern zu einer
Wanderbewegung innerhalb der Religionen gefithrt.10 Gemif der Erhebung von
2010 umfassen die Atheisten lediglich 0,3 Prozent der Bevolkerung Brasiliens. In
den USA belduft sich ihre Zahl auf 2,4 Prozent, wenn man die Untersuchung des
Pew Research Center aus dem Jahr 2007 zugrunde legt.!! In Europa hingegen
bezeichnen sich 18 Prozent der Bevolkerung innerhalb der Europdischen Ge-
meinschaft als Atheisten. Und in Lindern wie Frankreich steigt die Zahl auf 33
Prozent der Bevélkerung.12

Das heifst, die religiose Landschaft Brasiliens ist weiterhin mehrheitlich christ-
lich geprégt. Die religiose Vielfalt, die durch die afrobrasilianischen Religionen
und auch durch neue Religionen zustande kommt, die aus anderen Breiten
stammen oder in Brasilien selbst entstanden sind, ist ein wichtiger Schliissel zum
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Verstindnis der kulturellen Identitdt Brasiliens. Unser soziales Vorstellungsver-
mogen ist konstitutiv und verantwortlich fiir die sichtbare Gestalt unserer
religivsen Landschaft. Doch wenn man sich die Zahlen der Erhebung anschaut,
dann stellt die religiose Vielfalt zurzeit eher eine binnenchristliche Vielfalt dar
und ist nicht so sehr einer starken und breiten Beteiligung an anderen Religionen
geschuldet.14

Es ist dies eine Vielfalt, die eine sehr prekire Situation des traditionellen Chris-
tentums und nicht nur des Katholizismus offenbart. Andererseits macht sie auch
eine starke Tendenz einer exzessiven charismatischen Durchdringung der christ-
lichen Matrix des Landes deutlich. Denn wihrend die traditionellen Kirchen einen
zunehmenden Mitgliederschwund erleben, verzeichnen die formellen oder infor-
mellen Pfingstkirchen ein deutlich sichtbares, registrierbares Wachstum.

lll. Die Zukunft des brasilianischen Katholizismus

Wenn man sich die Erlduterung zur Mitgliedersituation innerhalb der katholi-
schen Kirche Brasiliens in Detail ansieht, dann iiberraschen neben dem quantita-
tiven Riickgang ebenso auch andere Faktoren.!> Zum ersten Mal bezeichnen sich
mehr Minner als Frauen als katholisch. Das ist ein sehr wichtiger Befund. Wenn
man bedenkt, dass in allen anderen Bereichen des Christentums und in den
anderen Religionen die Priasenz der Frauen stirker ist als die der Médnner - eine
Ausnahme bilden hier die Menschen ohne religioses Bekenntnis -, dann darf man
vor dem Hintergrund der Tatsache, dass normalerweise die religiése Praxis der
Frauen stirker nach aufsen zutage tritt als die der Manner, die Schlussfolgerung
ziehen, dass der Katholizismus gegenwirtig gerade seine eifrigsten praktizieren-
den Mitglieder verliert. Die Frauen sind dabei, sich vom Katholizismus abzuwen-
den und nach anderen religiosen Erfahrungen und Praktiken zu suchen, und zwar
in stirkerem Mafe als die Minner, die sich weiterhin eher aus Traditionsbe-
wusstsein denn aus Uberzeugung als katholisch bezeichnen.

Was die jungen Leute betrifft, so benutzt der Religionssoziologe den Ausdruck
~Leidenschaftslosigkeit” (desafeicdo, gefithlsmafige Distanzierung), um die Un-
zufriedenheit der Jugendlichen mit dem Angebot ihrer Kirchen zu beschreiben 16
Thm zufolge erlebt Brasilien gerade eine Krise der traditionellen Religionen. Und
aus der Perspektive der Generationen betrachtet, nimmt sich diese Krise noch
schwerer aus.

Demografisch gesehen nimmt der Anteil der jungen Leute ab, und gleichzeitig
entschliefen sich immer mehr dazu, nicht mehr katholisch zu sein oder einer
traditionellen christlichen Kirche anzugehoren. Wenn dieser Trend anhélt, dann
wird - so Ribeiro de Oliveira - bei der Erhebung im Jahr 2020 der Schwund noch
grofier sein, denn die Alten sterben aus, wahrend die Jungen sich in noch gré-
fierem Mafb entfernen. Im Gegensatz dazu verzeichnen die Pfingstkirchen eine
wachsende Zahl von Jugendlichen und Kindern.

Die Tatsache, dass die Zahl der jungen Leute geringer ist als friiher, stellt eine



Schwierigkeit fiir die kiinftige , Neuaunsrichtung” dar. Bedenkt man die wichtige
Rolle der Mutter fiir die Entwicklung der religiosen Identitdt der Kinder, dann
lisst das keine gute Prognose fiir die Zukunft des Katholizismus bei uns zu.
Dennoch darf man auch keine diistere Prognose riskieren. Es gibt beispielsweise
auch brasilianische Fachleute, die es fiir moglich halten, dass sich die Zahlen
innerhalb der nichsten Jahrzehnte in etwa stabilisieren.17

In soziodkonomischer Hinsicht ist der brasilianische Katholizismus nach wie vor
eine Religion, die Arm und Reich gleichermafien umfasst. Mehr als die Hilfte der
brasilianischen Katholiken verdient etwa 300 Dollar im Monat, was dem Min-
destlohn entspricht. Bei den Religionslosen und den Protestanten gibt es nach
oben oder nach unten einen kleinen Unterschied. Das zeigt, dass die Ursache fiir
den Mitgliederschwund bei den Katholiken nicht bei einer bestimmten sozialen
Klasse zu finden ist, wie dies der jiingst verstorbene grofde Theologe José Comblin
gesagt hat.18 Vielmehr gibt es zurzeit eine echte Abfallshewegung vom Katholi-
zismus.

Dieser Prozess der Abkehr ist bei Menschen zu beobachten, die in der katholi-
schen Kirche nicht die Antwort auf ihre religiosen Sehnsiichte finden und bei
anderen Kirchen und Gemeinschaften auf nene Riume stofRen, in denen sie ihren
Glauben leben kénnen. Es ist wichtig, hinsichtlich dieses Phinomens keiner
Téuschung zu unterliegen und nicht naiv zu sein. Wenn man, wie das bei der
Brasilianischen Bischofskonferenz!® der Fall war, die Lebendigkeit des Katholi-
zismus aus der Tatsache ableitet, dass die Zahl der Pfarreien und der Priesterwei-
hen steigt, so ist das im Hinblick auf eine Bestandsaufnahme der tatsichlichen
Situation nicht sehr hilfreich. Eine solche ehrliche Diagnose kénnte ndmlich zur
Suche nach einem neuen pastoralen Handeln fithren, das diese Dynamik umkeh-
ren konnte. Die pastorale Strategie, die

Pfarrstrukturen lediglich dadurch zu

Maria
Clara
Lucchetti
Bingemer

stdrken, dass man die Anzahl der Pfarrei-
en erhoht, und zu meinen, dass einfach
die Zunahme der Zahl der Priester
geniigt, um den Aderlass an Katholiken
zu stoppen, zeugt zumindest von einer
Unkenntnis der Dynamik, die hier am
Werk ist, und fithrt weg vom Konsens
dariiber, dass die katholische Kirche zu-
nehmend unfahig scheint, eine spirituelle
Erfahrung anzubieten, die eine Antwort
auf die Bediirfnisse der Gegenwart dar-
stellen kénnte. Im Gegensatz dazu kénn-
ten wir uns auf dem Weg zu einem noch
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klerikaleren und biirokratischeren, weniger lebendigen und der Méglichkeit, dem
Leben Sinn zu verleihen, entfremdeteren Katholizismus befinden.

Die pastorale Strategie, die charismatischen Gruppen, die ,Erweckungsbewegun-
gen“ und die singenden Priester zu férdern und damit den Glauben mehr und
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mehr zu einem Event zu machen auf Kosten der langen und geduldigen Arbeit, die
die Kirche in den Siebziger- und Achtzigerjahren mit den Basisgemeinden geleis-
tet hat, hat anscheinend nicht zum erhofften Erfolg gefithrt. Es stimmt, dass wir
nicht wissen konnen, ob ohne diese neue Richtung der Pastoral die Zahlen nicht
noch schlechter ausgefallen wédren, denn dies kénnen wir anhand der statisti-
schen Daten nicht belegen. Doch wir kénnen einige Uberlegungen anstellen,
indem wir Studien heranziehen, die vor allem auf dem Gebiet der Anthropologie
durchgefiihrt wurden.

Der Anthropologe Carlos Steil bemerkt in seiner Untersuchung?0, dass die cha-
rismatischen Gruppen nicht so sehr ein Ankerpunkt oder eine Schranke sind, die
die Abwanderungsbewegung aus der Kirche aufhalten konnte, sondern eher eine
religivse Durchgangsstation dhnlich einer Drehtiir, durch die die meisten Leute
hinausgehen und eine gewisse Anzahl zuriickkommt. Eine gewisse strukturelle
Ubereinstimmung zwischen der Erfahrung der Pfingstler und der katholischen
Charismatiker erleichtert diese Durchreise. Das Angebot der charismatischen
Erfahrung reicht nicht aus, um die Glaubigen bei der Stange zu halten, als ob sie
in der katholischen Kirche das finden kénnten, was sie bei den Pfingstlern
moglicherweise suchen und was ihnen helfen wiirde, zu bleiben. Es scheint im
Gegenteil so zu sein, dass die charismatische Erfahrung letztendlich inhalt-
lich diejenige religiose Wahrheit starkt, die man den evangelischen Pfingst-
lern zuschreibt, was den Ubergang erleichtert. Die Daten der Erhebung fiir die
unterschiedlichen Regionen des Landes lassen uns andere Uberlegungen anstel-
len.2!

In S3o Paulo, wo die Erfahrung der Basisgemeinden intensiver und weiter ver-
breitet war, ist der verhadltnismafiige Anteil der Katholiken hoher als in Rio de
Janeiro, wo der iiberwiegende Teil der Region niemals eine effektive Pastoral der
Basisgemeinden verfolgt hat und wo selbst in den Didzesen, in denen die Basisge-
meinden Fufd fassten, eine Verdnderung der pastoralen Orientierung wihrend
mehr als zwei Jahrzehnten fiir den in ganz Brasilien geringsten Anteil von Katho-
liken in der Gesamtbevolkerung gesorgt hat (45,8 Prozent). Wie der Soziologe
Pierucci bereits im Jahr 2002 gesagt hat, lassen es die Daten der Erhebung nicht
zu, weiterhin den Vorwurf aufrechtzuerhalten, der in den Achtzigerjahren in
zahlreichen Milieus so geldufig war: dass nidmlich die Pastoral der Basisgemein-
den und der Bibelgruppen fiir den Niedergang der Katholiken im Vergleich zum
Erfolg der Evangelikalen verantwortlich gewesen sein soll.22

Im Gegensatz dazu ist die Zahl der Katholiken im Nordwesten des Landes, in den
Bundesstaaten Piaui, Ceara und Paraiba héher als im Landesdurchschnitt. In
diesen Regionen ist der traditionelle Volkskatholizismus noch relativ lebendig,
ohne die massive Prisenz des romisch gepriagten Katholizismus, der in Brasilien
seit Ende des 19. Jahrhunderts Fuft fasste und die traditionellen volkstiimlichen
Ausdrucksweisen samt ihren Organisationsformen ersetzte. Dieser iberische Ka-
tholizismus, der im Brasilien der Kolonialzeit Verbreitung fand, kann im Volks-
mund knapp mit den Worten gekennzeichnet werden: ,Viele Heilige, wenige
Priester; viele Gebete, wenige Messen.” (Muito santo pouco padre; muita reza pouca



missa.) Es handelt sich um eine Art von Katholizismus, der in den Familien und
Gemeinden gelebt wurde, sich im Alltag bewdhrte und weitergegeben wurde,
ohne dass ein Priester da war.23

Gerade dies macht die Originalitit und Stdrke des Volkskatholizismus aus, die
nicht immer erkannt werden. Weit davon entfernt, lediglich ein Taufscheinkatho-
lizismus zu sein, kann dieser Volkskatholizismus der Prototyp des traditionellen
Gléubigen sein, der eine intensive Glaubenspraxis auszeichnete. Zu ihr gehérte
eine Reihe von Frommigkeitsformen, in deren Mittelpunkt die Heiligen standen.
Das religiose Leben wurde von bestimmten Personen aus dem Volk geférdert, wie
etwa den ,benzedores” (den Segnenden), den ,rezadeiras” (den betenden Frauen)
oder den , Eremiten”, Laien beiderlei Geschlechts waren fiir die Kapellen verant-
wortlich, und Bruderschaften (irmandades) bildeten die organisatorische und in-
stitutionelle Grundstruktur der Versammlung der Glaubigen. Die Prozessionen
und Wallfahrten mobilisierten viele Menschen, und zusammen mit den Besuchen
der ,desobrigas” (der Priester, die einmal im Jahr kamen, nur um die Sakramente
zu spenden) erméglichten sie eine sakramentale Praxis und die Stirkung im
Glauben. Carlos Steil insistiert darauf, dass es sich hierbei nicht um verlassene
Glaubige handelte, sondern um Katholiken im Vollsinn des Wortes, die den
Katholizismus in Gestalt einer Organisationsform lebten, der die Glaubenspraxis
und Verbreitung der Frohen Botschaft durch echte, wenn auch nicht Kklerikale
religiose Strukturen gewihrleistete 24

In diesem Zusammenhang stellen sich der Anthropologe Carlos Steil und der
Theologe Paulo Fernando de Andrade die Frage, ob viele Katholiken nicht, wenn
sie die kleinen Pfingstgemeinden aufsuchen, um dort ihren Glauben zu leben,
damit eine unbewusste Erinnerung an den traditionellen Katholizismus wieder
aufleben lassen, der um eine Kapelle als zentralen Ort organisiert und im Alltag
von betenden Frauen und Segen spendenden Mannern geleitet wurde, ohne dass
ein Priester da war. Es stimmt, meint Paulo Fernando de Andrade, dass es in den
Pfingstgemeinden keine Heiligen gibt, doch es gibt hier bestindiges Gebet und
bestidndigen Segen und folglich die Unabhangigkeit des Gldubigen im praktischen
Glaubensvollzug.

IV. Einige Herausforderungen fiir die Theologie
in diesem Zusammenhang

Nachdem wir ein wenig die Erscheinungsgestalt des Katholizismus und des
traditionellen Christentums in Brasilien im Rahmen der innerchristlichen Vielfalt
betrachtet haben, kénnen wir eine Deutung und die Formulierung einiger Heraus-
forderungen wagen:

1. Fiinfzig Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil gibt es viel, was man
den reichhaltigen Konzilsdokumenten, die nicht umgesetzt wurden, entnehmen
kann. Papst Franziskus gibt diesbeziiglich zur Hoffnung Anlass. Da ist zum
Beispiel die Kirchenkonstitution Lumen Gentium, vor allem jene Passagen, die
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sich auf die Bedeutung der Ortskirche und des Priestertums des gesamten
Gottesvolkes beziehen. Dies wieder aufzunehmen und die tiefe Einsicht, die darin
verborgen liegt, freizulegen, wiirde vielleicht die Méglichkeit erdffnen, mit dem
Aufbau einer nicht klerikalen Kirche voranzukommen, welche die unterschiedli-
chen Funkionen anerkennt, die die Getauften {ibernehmen kénnen, wobei getauf-
te Laien, Ménner und Frauen gleichermafen, als Subjekte symbolischer Gaben
und erwachsene religiés Handelnde einbezogen wiirden. Zu diesem Zwecke gilt es
erneut auf die legitimen religiésen Forderungen zu héren, die in der Gesellschaft
laut werden und die in der Erhebung von 2010 einigermafien getreu abgebildet
werden. Zu den diesbeziiglichen Priorititen gehoren, wie man sich denken kann,
unter anderem die Fragen der individuellen Moral, und die Frage der Amter.

2. Man muss die Daten der Erhebung sorgfiltig interpretieren. Der Fall der Leute
ohne religivses Bekenntnis zum Beispiel ist komplex. Die Forscherin Silvia Fer-
nandes hat dies gut formuliert:

~Es gibt vereinzelte Religionslose, die kein religidses Bekenninis haben, aber am
Glauben an Gott festhalten. Diese Gruppe schliefSt auch noch die Agnostiker mit ein.
Es gibt die Religionslosen, die eine religionskritische Einstellung haben und Religio-
nen als eine Art der Entfremdung des Menschen betrachten. Eine andere Gruppe bilden
die atheistischen Religionslosen, und schlieflich kann man davon noch die traditionell
Religionslosen unterscheiden, die schlicht aus Mangel an Zeit in keine Kirche gehen.
Dieser Typus nimmt eine Selbstbewertung vor, die es nicht zuldsst, sie irgendeiner
anderen Religion zuzuordnen, aus dem einfachen Grund, dass sie an keinem religidsen
Leben teilnehmen. Sie betrachten eine Selbstbezeichnung als unangemessen, die sie als
einer bestimmten Religion zugehdrig ausweisen wiirde, da sie sie nun einmal nicht
praktizieren, doch sie glauben in gewisser Weise an eine Religion und an ihre Werte. “

Viele, die erkldren, kein religiéses Bekenntnis zu haben, sagen damit nicht, dass
sie keinen Glauben hitten. Sie finden die Ausdrucksform, die zu ihrem Glauben
passt, lediglich nicht im religitsen Angebot der Kirche wieder, die bis dahin die
ihre war und die sie soziologisch oder kulturell als Erbe {ibermittelt bekommen
haben.

Die Erhebung ldsst erkennen, dass der Mensch glauben will, wenn auch auf
unterschiedliche Weise, selbst wenn er hierfiir den Weg nicht finden kann. Die
Sehnsucht nach Transzendenz, der Durst nach Spiritualitit, das Hingezogensein
zum Mysterium sind ohne Zweifel prasent. Und man kann dies in den Daten der
brasilianischen Erhebung von 2010 entdecken. Hinter den scheinbar erniich-
ternden Zahlen der Statistiker gibt es sehr wohl die Sehnsucht zu glauben, mit
der Transzendenz in Beziehung zu treten.

Die Sehnsucht aber fiihrt hin zur Erfahrung. Immer weniger ist man Anhinger
einer Religion aufgrund eines Beschlusses, aufgrund moralischer Vorschriften
und dogmatischer Formeln. All das kommt erst danach. Die Grundlagen einer
Religionszugehorigkeit werden zunidchst durch eine tiefe Erfahrung gelegt, die
das Leben verdndert und ihm Sinn verleiht. Solange diese Begegnung nicht
stattfindet, geht der Prozess des Experimentierens da und dort weiter, und dies



erklart die unauthérliche religiose Bindungslosigkeit, die Abwanderunshewegung
hin zur Erfahrung der Religion des anderen und die Vielfalt der Religionszuge-
horigkeiten im Lauf des Lebens.

Damit sich heute ein Mensch an eine Religion bindet und an ihr festhilt, muss er
bei ihr das finden, was er sucht. Oder er muss wenigstens dort eher als bei
anderen Religionen, deren Angebote er auch kennt, eine Reihe von symbolischen
Elementen finden, die ihm helfen, sein inneres Leben zu strukturieren und seinem
Leben einen Sinn verleihen, der iiber die fliichtige Kurzlebigkeit des endlosen
Konsums hinausgeht: Letzterer beeinflusst ohne Zweifel auch das Gebiet der
Religion.24

3. Es geht darum, seine Erfahrung und seinen Glauben zu durchdenken, im
Dialog und mit Hilfe unterschiedlicher Formen der Kultur, der Kunst und all
dessen, was der menschliche Geist im Lauf seiner Geschichte hervorgebracht hat.
Die mehr als zweitausend Jahre Christentumsgeschichte haben in diesem Punkt
viel Klarheit gebracht. So haben sie ein kulturelles und zivilisatorisches Grund-
muster geschaffen, das jene Halfte der Welt, die wir Abendland nennen, gestaltet
hat. Natiirlich gab es auf diesem Weg Siinden wie etwa die, dass die autochthonen
Kulturen nicht gewiirdigt wurden und man mit ihnen nicht in Dialog getreten ist,
dass man andere, entferntere Kulturen und andere religiose Traditionen nicht mit
einbezogen und integriert hat.

Dennoch belegt dies nur noch umso deutlicher, dass es Religion ohne Kultur
schlicht und einfach nicht gibt. Der Glaube - und ganz besonders der christliche
Glaube - hat stets bei den Kulturen, in denen er Fuf fasste, seine Moglichkeiten,
sich auszudriicken und sich zu verbreiten, gefunden. Und wenn ich , Kultur* sage,
dann meine ich damit auch jenes Moment, das den Menschen dazu bewegt, seine
Erfahrungen zu reflektieren, sich um ein Verstehen zu bemiihen, einen Bezugs-
rahmen zu suchen und schlieflich zu finden, in dem er seinen Glauben verorten
und sich aneignen kann. 27

Wenn sich die jungen Generationen vom Katholizismus abwenden und damit ein
sichtbhares Signal des Scheiterns einer Sehnsucht nach einer tiefen spirituellen
Erfahrung aussenden, dann protestieren sie damit vielleicht gegen den erschre-
ckenden Mangel an einer tragfihigen und iiberzeugenden Reflexion der Inhalte
dieser Erfahrung. Das Glaubensverstindnis, das man auch Theologie nennt,
miisste sich deutlich dazu aufgerufen fithlen, einen Diskurs zu entwickeln, der in
dieser Situation wirklich etwas zu sagen hat.

Im Brasilien der Achtzigerjahre, als es eine iiberreiche und iiberzeugende theolo-
gische Arbeit gab, die noch von der frischen Erinnerung an das Zweite Vatikani-
sche Konzil belebt wurde, fand das traditionelle Christentum, und ganz besonders
der Katholizismus, Aufnahme inmitten der Sdkularitit und Pluralitit, die bereits
spiirbar waren. Und hier beziehe ich mich sehr wohl auf die Theologie der
Befreiung, die dafiir gesorgt hat, dass die theologische Reflexion in Lateinamerika
eine Quelle der Inspiration in ihrem eigenen Kontext finden konnte und nicht
einfach ein Reflex Europas war. Der Verlust an Einfluss und an Gldubigen, den
die traditionellen Kirchen erlitten, fillt mit dem Verlust einer Theologie zusam-
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men, die keine Scheu vor den Fragen der Gesellschaft und der Kirche hat, die
beide im Licht des Glaubens reflektiert und daraus einen in sich stimmigen
Diskurs entwickelt.28

Die Theologie hat ihr Biirgerrecht innerhalb der gebildeten Welt, an den
Universitdten und innerhalb der intellektuellen Milieus eingebiift. Frither wur-
den, inshesondere in Brasilien, die Reden der Bischofe oder auch der gebildeteren
und engagierten Laien gehort und debattiert, man nahm sie mit Respekt zur
Kenntnis und sie leisteten ihren Beitrag zum Denken und zur Reflexion. Heute
muss man feststellen, dass die Fragen, die in den Auferungen der Kirche eine
Rolle spielen, das Feld der Sexualmoral betreffen und sich als sehr konflikt-
trachtig erweisen, da sie sich auf ein Gebiet begeben, das eher dem Zivilrecht
zuzuordnen ist. Und zuweilen ist die Argumentation, die man verfolgt, nicht von
starken, soliden und gut gebauten Fundamenten getragen.

Das, was wir hier sagen, ist von umso grofserer Bedeutung, als mit dem Aufkom-
men des Neupfingstlertums eine neue Theologie entstanden ist. Die , Theologie
des Wohlstands", ergdnzt durch den ,spirituellen Krieg“, ist zu einer guten
Ausgangsbasis fiir das Agieren der Pfingstbewegung und dafiir geworden, dass
sie viele Herzen erobert, darunter auch diejenigen, die ehemals den traditionellen
Kirchen angehorten.2% Und diese Theologie hat den materiellen Wohlstand zum
Ziel, der als Zeichen der Liebe Gottes gedeutet wird. Der Glaube an Gott und ein
positives Denken fiihren nach Auffassung der Pfingstler zu einer Verbesserung
des Lebensstandards.3? Und dies muss seinen sichtbaren Ausdruck in materiel-
len Zuwendungen an die Kirche finden.

Das traditionelle Christentum muss wieder seiner Berufung zur Reflexion, seiner
intellektuellen Berufung gerecht werden. Man muss die eigene Glaubenserfah-
rung denkerisch durchdringen. Man muss diese Erfahrung angesichts der grofsen
globalen Herausforderungen durchdenken, mit denen die Gesellschaft all jene
konfrontiert, die fiir eine mogliche neue Welt kimpfen. Man muss sie denkerisch
rechtfertigen angesichts des Hungers und Durstes unserer Zeitgenossen, die sich
inmitten des Fragmentierungsprozesses, in dem wir versinken, nach iiberzeugen-
den und verniinftigen Sichtweisen des umfassenden Ganzen sehnen und ihre
Hoffnung darauf richten.

4. Ein weiteres interessantes Faktum ist die verdnderte religiose Situation in
Brasilien und die damit verbundene Herausforderung. Pedro Ribeiro de Oliveira
zufolge stand es noch vor einigen Jahren aufder Frage, dass das brasilianische
Volk von Grund auf religids ist. Dies beinhaltete auch, dass alle Religionen gut
wiaren und zu Gott fithrten. Religionslos zu sein war die Ausnahme und nicht die
Regel. Heute ist das anders. Sich zu einer Religion zu bekennen ist kein Zeichen
dafiir, dass die betreffende Person gut oder sittlich hochstehend ist. Umgekehrt
bedeutet das Fehlen eines religiosen Bekenntnisses nicht, dass jemand schlecht
oder verwerflich wére. Diesbeziiglich gibt es einen Wandel innerhalb der Kultur
Brasiliens zu verzeichnen. Das Problem betrifft nicht nur den Katholizismus oder
das traditionelle Christentum, sondern die Religion allgemein. Diese neue Situa-
tion birgt in sich eine neue Herausforderung fiir den Diskurs der christlichen



Kirchen und insbesondere der katholischen Kirche in Brasilien. Die Darstellung
der Glaubensinhalte muss diesen Stand der Dinge beriicksichtigen und darf nicht
direkt mit dem Katechismus beginnen; sie muss vielmehr die Offenheit des
Menschen auf das Religiose hin als gegeben voraussetzen und versuchen, die
positiven Inhalte der Religion als solche freizulegen, die dabei helfen kénnen, den
Durst nach dem Absoluten konkret zu benennen, den jeder Mensch in sich spiirt
und den die postmoderne Gesellschaft als solche nicht stillen kann.

Zum Schluss: Ein neues Pontifikat, neue
Herausforderungen

Als die Erhebung aus dem Jahr 2010 abgeschlossen wurde, befand sich die
katholische Kirche in einer deutlich anderen Situation als heute. Benedikt XVI.
war der Papst nach dem langen Pontifikat Johannes Pauls II. Die katholische
Kirche musste viele heikle Probleme bewdiltigen, die ihr Image in den Medien
beschidigten.

Zu Beginn des Jahres 2013 trat ein radikaler Wandel hinsichtlich des dufieren
Erscheinungsbildes, des Images und schlieflich der Realitit der katholischen
Kirche auf der ganzen Welt ein. Und auch Brasilien blieb von dieser Verdnderung
und ihren Folgen nicht unberiihrt.

Wéahrend des Weltjugendtages in Rio de Janeiro im Juli 2013 hat die Prisenz
des Papstes gezeigt, dass der Katholizismus nach wie vor das Potenzial hat,
Leute zu mobilisieren und zu begeistern. Drei Millionen Menschen bevélkerten
den Strand der Copacabana und begleiteten den Papst durch die ganze Stadt.
Und die christlichen Symbole erfiillten das Erscheinungsbild dieser wunder-
baren Stadt, die Blicke ihrer Bewohner sowie der unzdhligen Touristen und Pil-
ger.

Die Vielfalt wurde im Ereignis spiirbar. Nicht nur physisch, sondern auch als
inspirierendes Moment der Worte und Gesten des Papstes Franziskus und durch
die Beteiligung der Versammlung, die an sich im dufderen Erscheinungsbild und
der Religionszugehorigkeit so bunt war. Dennoch ist es nicht in Abrede zu stellen,
dass das Selbstwertgefiihl der brasilianischen und lateinamerikanischen Katholi-
ken neuen Auftrieb gewonnen und neue Hoffnung geschopft hat.

Nun gilt es die Prozesse zu beobachten, die dem Beginn dieses Pontifikates
folgen, um zu sehen, wie sich Wechsel der Religion und Religionszugehérigkeit in
diesem riesigen Land siidlich des Aquators entwickeln. Mit Sicherheit sind fiir die
Weltkirche neue Zeiten angebrochen, und dies gilt in gleichem Mafde auch fiir die
Kirche und die Gesellschaft Brasiliens.

! Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Aparecida. Schlussdokument der 5. Gene-
ralversammlung des Episkopats von Lateinamerika und der Karibik (Stimmen der Weltkirche, 41),
Bonn 2007, Nr. 100.

2 Vgl. die klassischen Werke zu Brasilien, die ausfithrlich die ethnische Vermischung themati-

Maria
Clara
Lucchetti
Bingemer



Thema:
Mit Unter-
schieden
leben

sieren, etwa: Gilberto Freyre, Problemas brasileiras de antropologia. Qbras reunidas de Gilberto
Freire, Rio de Janeiro 1962.

3 Als Erbe der portugiesischen Kolonialisierung war der Katholizismus Staatsreligion bis zum
Inkrafttreten der republikanischen Verfassung im Jahr 1891, die einen laizistischen Staat
etablierte.

4 Zum Beispiel Nossa Senhora Aparecida am 12. Oktober, Cirio de Nazaré im November usw.

5 So zdhlte zum Beispiel nach der Erhebung des IBGE aus dem Jahr 1991 der Bundesstaat Rio
de Janeiro etwa 13 Prozent Anhédnger von Pfingstkirchen und 13 Prozent ,Religionslose®.
Diese Zahlen haben sich seit der darauf folgenden Erhebung im Jahr 2000 betrichtlich erhsht.
Diejenigen, die sich als religionslos bezeichnen, machen nun 20 Prozent aus. Die Zahl der
Katholiken ist erheblich gesunken (um 12 Prozent). Im Gegenzug hat sich die Zahl der
Evangelikalen erhoht (um 15 Prozent).

6 In den Analysen iiber die religidse Situation des Landes vonseiten brasilianischer Theologen
wéhrend der Neunzigerjahre wurde dieses Bild vom Supermarkt haufig verwendet, um das
Phénomen zu beschreiben, dass die Menschen Elemente aus mehreren Religionen auswéahlen,
die sie wie die Produkte aus dem Supermarkt einkaufen und wieder wegwerfen. Vgl. Paul
Valadier, Catolicismo e sociedade, Sdo Paulo 1989, 89.

7 Der Ausdruck ,Orte des Transits“, den wir in Anspielung auf die neue theologische For-
schung gebraucht haben, stammt von Michel de Certean, der einen seiner Essays unter diese
Uberschrift stellt: Michel de Certeau, GlaubensSchwachheit, Stuttgart 2009, 188-214.

8 Wir beziehen uns hier auf die Arbeiten im Rahmen des Seminars Censo 2010: O Censo e as
religides no Brasil, das an der Papstlichen Katholischen Universitit Rio de Janeiro im Septem-
ber 2012 durchgefithrt wurde; insbesondere greifen wir zuriick auf die Arbeit des brasiliani-
schen Theologen Paulo Fernando Carneiro de Andrade, O Censo de 2010 e as religides no Brasil.
Reflexoes Teologicas em uma perspectiva catolica. Eine Publikation in Buchform war fiir Ende
2013 geplant.

9 Diese Uberlegungen lehnen sich insgesamt an die erwihnte Arbeit de Andrades an (ebd.).
10Vgl. ebd.

11 Vgl. Pew Research Center, ,Nones“ on the Rise: One-in-Five Adults Have No Religious
Affiliation, Washington 2012, 13. Zitiert nach de Andrade, O Censo de 2010.

12 Vgl. die Zahlen, die die Europdische Kommission im Jahr 2005 verdffentlicht hat: European
Commission, Special Eurobarometer 225: Social Values, Science & Technology, Briissel 2005, 9
(zitiert nach de Andrade, O Censo de 2010).

13 Die afrobrasilianischen Religionen sind zwar afrikanischen Ursprungs, doch sie wurden von
verschiedenen Generationen durch Portugiesen in die neue Kolonie verschleppter Sklaven
jeweils neu gestaltet. Was die ,neuen Religionen” betrifft, so denken wir vor allem an die
sogenannten ,0kologischen® Religionen, die auf brasilianischem Boden, vor allem im Amazo-
nasgebiet, entstanden sind, unter anderem Santo Daime, Union der Pflanze. Vgl. dazu Luiz
Eduardo Soares, Religioso por natureza: cultura alternativa e misticismo ecolégico no Brasil, in:
ders., O rigor da disciplina, Rio de Janeiro 1994.

14 Dasselbe kann von den USA gesagt werden, wo trotz der stirkeren Prdsenz &stlicher
Religionen aufgrund von Einwanderung die Zugehérigkeit zu einer nichtchristlichen Religion
im Jahr 2007 nur 4 Prozent betrug und im Jahr 2012 auf 6 Prozent anstieg. Der Unterschied
zwischen uns und den Vereinigten Staaten geht auf die Tatsache zuriick, dass diese Vielfalt
innerhalb des christlichen Lagers bei uns eine Erscheinung der jiingeren Zeit und seit etwas
mehr als zwei Jahrzehnten zu beobachten ist. Sie ist vor allem dem Erfolg der Evangelikalen
geschuldet. Zuvor war die Sphare der Religion fast vollstindig vom Katholizismus beherrscht.
Hier wie dort hat die Sékularisierung zum Wachstum der Pfingstkirchen gefiihrt sowie den
Religionswechsel und Ausdrucksweisen der religiosen Erfahrung befordert, die keiner institu-



tionellen Reglementierung unterworfen sind. Obwohl in den USA das dominierende religiose
Grundmuster evangelikal ist, ist die katholische Kirche fiir sich genommen die gréfite christli-
che Konfession. Der Katholizismus hat in den USA auch die groften Verinderungen durchge-
macht. Die bemerkenswerteste darunter ist ein Prozess der Abwanderung von traditionell
katholischen Volksgruppen und deren Kompensation durch Einwanderer aus Lateinamerika.
Wenn man die Alterskohorten betrachtet, dann sind von den 18- bis 34-jahrigen Katholiken
58 Prozent aus Lateinamerika, von den iiber 65-jahrigen lediglich 15 Prozent. Wie bei uns ist
es in den USA die katholische Kirche, die am meisten unter dem Prozess der Abwanderung
leidet und sowohl an andere christliche Kirchen als auch an die Gruppe der ,Religionslosen*
Mitglieder verliert.

15 Vgl dazu de Andrade, O Censo de 2010.

16 www.ihu.unisinos.br/entrevistas/511180-desafeicao-religiosa-esse-conceito-seria-cen-
tral-para-entendermos-os-sem-religiao-entrevista-especial-com-pedro-ribeiro-de-oliveira, auf-
gerufen am 24. Mai 2013.

17 Vgl. Carta Capital (Sdo Paulo), 22. 7. 2012, Rodrigo Martins: www.mccomunicacao.com.br/
mc/services/clippingm/noticia_email.asp?=19841444&hb=78B229D4&c=22/7/2012.

18 Vgl. Marcelo Barros, Os gemidos da criagdo: desafios @ atual Teologia da Libertaddo, in:
www.witl.org/pdf/005.pdf, aufgerufen am 27. Mai 2013: ,Bereits in den Neunzigerjahren sagte
José Comblin, die Theologie der Befreiung habe die Option fiir die Armen getroffen, die Armen
hingegen hitten fiir die Pfingstkirchen optiert. Natiirlich bedarf diese Analyse der Differenzie-
rung und anderer Erklarungen, doch heute legen die Basisgemeinden selbst und viele Vertreter
der Volkspastoral eine andere Sensibilitit an den Tag als die Volksbewegungen der Siebziger-
jahre.“

19 Vel. den Bericht der Brasilianischen Bischofskonferenz (CNBB) vom 29. 6. 2012, dem Tag,
an dem die Erhebung verdffentlicht wurde, iiber das Erscheinungsbild der Religion in Brasilien:
,Die Erhebung, die von CERIS [Centro de Estatistica e Investigacdes Sociais, ein Forschungs-
institut, das von der Brasilianischen Bischofskonferenz gegriindet wurde] im Jahr 2010
durchgefiihrt wurde, zeigte das Bild einer lebendigen Kirche.“

20Vgl. Carlos Alberto Steil - Rodrigo Toniol, O catolicismo e a Igreja Catélica no Brasil é luz dos
dados sobre religiGo no censo de 2010. Comunicacdo apresentada no semindrio ,0 Censo e as
religides no Brasil“, PUC-Rio, September 2012 (Buchpublikation unter demselben Titel war fiir
Ende 2013 geplant).

21 Wir folgen hier de Andrade, O Censo de 2010.
22 Antonio Flavio Pierucci, A encruzilhada da Fé, in: Folha de Sdo Paulo, 19. Mai 2002, 4-7.

23 Walter Altmann in einem Interview fiir die ALC (Agéncia Latino-Americana e Caribenha de
Comunicacdo = Nachrichtenagentur fiir Lateinamerika und die Karibik) vom 2. 7. 2012,
publiziert von ITHU am 3. 7. 2012: www.ihw.unisonos.br/noticias/511111-censo-apresenta-
falha-na-classificacao-das-reliioes-aponta-altmann. Er zitiert hier Ireneu Rabuske und sagt:
#m 20. Jahrhundert war es fast Pflicht, Katholik zu sein, denn die katholische Kirche war
beinahe die einzige Konfession im Land. Doch viele waren nicht mehr als Taufscheinkatholiken.
Welche Art von spiritueller Begleitung konnte ein Gliubiger in der Gegend, an der Rio Grande
do Sul an Uruguay und Argentinien grenzt, erhalten, der von Zeit zu Zeit einen Priester sah,
welcher auf dem Riicken eines Esels von der Hauptstadt kam und eine Entfernung von 700 km
zuriickgelegt hatte?* :

24 Ebd.

25 Silvia Fernandes, A reconstrucdo da identidade religiosa inclui dupla ou tripla pertenca, in:
www.ihu.unisinos.br/entrevistas/511249-estamos-falando-de-construcao-de-identidade-
religiosa-entrevista-especial-com-silvia-fernandes, aufgerufen am 9. September 2012.

26 Vgl. das Werk von Zygmunt Bauman (z.B. Fliichtige Moderne, Frankfurt am Main 2003, oder
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Fliichtige Zeiten, Hamburg 2008). Er ist unserer Meinung nach der beste Interpret der
fliichtigen bzw. ,fliissigen Zeiten der Postmoderne und die Entstehung eines Konsumismus,
der wie ein Raubtier Ideale und Praxis verschlingt.

27Vgl. z.B. die Werke von aktuellen Denkern wie etwa Martin Gelabert, Valoracién cristiana de
la experiencia, Salamanca 1990; Raimon Panikkar, De la mistica. Experiencia plena de la vida,
Barcelona 2005; Henrique C. de Lima Vaz, Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidenal,
Sdo Paulo 2000; Juan Martin Velasco, A experiencia de Deus, Sao Paulo 2001, u.a.

28 Siehe zum Beispiel die bedeutende Rolle, die das Centro Dom Vital seit den Vierzigerjahren
gespielt hat. Zu ihm gehorte unter anderem Alceu Amoroso Lima. Vgl. auch die Dokumente der
Brasilianischen Bischofskonferenz aus dieser Zeit, die stark vom Kampf um die Menschenrech-
te geprédgt sind.

29 Vgl Lukas Lingenthal, Movimiento pentecostal en Brasil, in: Hans Blomeier u.a., Influencia de
los cultos y/o confesiones en la politica, Didlogo politico 4/2012.

30 Ebd. Aus Platzmangel muss unsere Erklirung hier recht einfach ausfallen. Doch es ist in
etwa der Kern dieser Theologie.

Aus dem Franzosischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.

Lateinamerika: der
farbenprachtige Subkontinent

Kulturelle und religiose Vielfalt

Luiz Carlos Susin

Der Beitrag zeigt vor allem die 6kologischen Wurzeln der immer noch sehr lebendigen
Kulturen Lateinamerikas auf. Er widmet sich einigen gemeinsamen Elementen der
alten Kulturen angesichts der imperialen Kulturen und deren Gewalt. Dann untersucht
er, wie sich diese alten Kulturen unter der Vorherrschait der barocken lateinamerika-
nischen Kolonialkultur angepasst und auf diese Weise einen schamanisch und ma-
gisch geprdgten Synkretismus geschaffen haben, der sich durch ein ambivalentes,
zweifaches Verhdltnis auszeichnet: ein Verhdltnis einerseits des Widerspruchs gegen
die barocke Kultur und andererseits der Synthese mit ihr. Dieses kulturelle Grundmus-
ter, das zuinnerst von der religidsen Erfahrung beseelt ist, erfihrt mit der Heraufkunft
der Moderne in unseren Tagen eine neue Bliite und eine Verbreitung wie nach einem
Pfingstereignis. SchlieBlich stellt Susin in seinem Beitrag die Frage, wie man mit
diesem farbenprichtigen Reichtum der lateinamerikanischen Kulturen pastoral umge-
hen soll, vor allem, wie man widerspriichliche Elemente innerhalb dieses Synkretismus
herausarbeiten kann.



Lateinamerika ist ein Subkontinent, der eine grofe Farbenvielfalt aufweist. Alles
ist sehr bunt und zeigt sich in urspriinglichen, kriftigen Farben. Die Kleidung, die
Hauser, die Speisen, die Musik und die Heiligen sind farbenprichtig. Wenn es
inmitten der kulturellen Vielfalt Lateinamerikas eine Gemeinsamkeit gibt, dann
ist dies in erster Linie die iiberbordende Farbenpracht, wie sie zum Beispiel auch
in Indien oder fast iiberall in Afrika zu finden ist. Und wenn es ein Geheimnis gibt,
das der gesamten Region Lateinamerika innewohnt, dann ist es die Fihigkeit, das
Héssliche in Schones zu verwandeln, Trinen und Leid in einen Tanz des Lebens
miinden zu lassen. Diese Genialitit, die allen gemeinsam ist, wurde vom barocken
lateinischen Erbe erméglicht, das nach Lateinamerika gelangte: von der barocken
Lebensweise, diesem Stil, der nicht nur eine Kunst, sondern Spiritualitit und
Leben darstellt, die fahig sind, das miteinander in Einklang zu bringen, was
urspriinglich nicht zusammenpasst: Darin haben Karfreitag und Karneval, die
Feiern der Lebenden und der Toten, eine gemeinsame Basis.!

Der Name ,Lateinamerika“ hat bekanntermafen einen sehr prosaischen Ur-
sprung. Er geht auf den Seefahrer Amerigo Vespucci zuriick, der zum ersten Mal
die Karte des kurz zuvor von den Europdern entdeckten Kontinents zeichnete.
Der erste Wortteil geht auf die Tatsache zuriick, dass der Subkontinent von der
Kolonisierung durch die iberische Halbinsel und der entsprechenden kulturellen
Hegemonie geprégt ist. Latein im Sinne von ,iberisch also im Gegensatz zur
angelsdchsischen kolonialen Hegemonie im Norden Amerikas. Wenn auch im
Lauf der letzten zweihundert Jahre andere, ,nichtlateinische® Ethnien zur kon-
kreten Erscheinungsweise des Kontinents ihren Beitrag geleistet haben, so blieb
doch das bis dahin geschaffene synkretistische kulturelle Grundmuster die Basis
fiir die Bildung neuer Synkretismen. Geografisch handelt es sich bei der Region,
von der hier die Rede ist, um Siidamerika, Mittelamerika, die Karibik und Mexiko
- Letzteres gehort geografisch eigentlich zu Nordamerika -, kulturell erhilt sie
ihre Bezeichnung vom gemeinsamen Charakteristikum der Prigung durch die
Latinitét, doch keine Bezeichnung bringt die kulturelle Seele prizise zum Aus-
druck. Natiirlich hatten und haben die autochthonen Vélker immer noch ihre
eigenen Namen, die im kulturellen und spirituellen Sinne eine reichhaltige Bedeu-
tung enthalten. Ich rufe nur einige davon in Erinnerung: Die Kuna, die haupt-
sdchlich in der Gegend von Panama leben, nannten das Land Abya Yala, fruchtba-
res und reifes Land. Darin kommt eine Auffassung der Erde als Mutter zum
Ausdruck. Das gilt ebenso fiir die Aymaras in der Andenregion, die die Erde
allgemein Pachamama nennen. Im voraztektischen Mexiko bedeutet Tlaxcala das
Land des Maisbrots, dessen Schépfer Maler, Dichter und Sénger ist. Alle Dinge
entstanden durch seinen feinen Pinselstrich und den Klang seiner Flote. Bereits
bei den Totonaco Mexikos wird das Land Tiyat genannt, das, was uns tragt und
am Leben hélt, und unser Leib heiRt Tiyatliway (liwa = Fleisch). Das heift: Die
Etymologie dieses Wortes bringt zum Ausdruck, dass wir Menschen inkarnierte,
Fleisch gewordene Erde sind.? Im riesigen Gebiet der Tupi und Guarani in
Brasilien wird der Kontinent Pindorama genannt, Land der Palmen. Im Siiden
Chiles nennt sich die autochthone Bevélkerung Mapuche, was nichts anderes
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heifdt als ,Leute der Erde”. Wir konnten mit dieser dkologisch-topografischen
Aufzihlung fortfahren und dies bis in die Verdstelungen lokaler Vielfalt verfolgen.
Es sind Bezeichnungen, die eine grundlegende kulturelle Beziehung zum Aus-
druck bringen: Die Kultur beginnt mit der 6kologischen Beziehung zur Erde, zum
kraftvollen Leben der Erde, die erndhrt, zur miitterlichen Sphédre, aus der die
Sohne und Téchter der Erde hervorgehen. Die Auffassung von der Erde als
Mutter ist nichts Exotisches. Dieses Empfinden taucht heute sogar in der Politik
und in der Idee des ,Lebens in Fiille® (&ien vivir, sumak kawsay) auf. Dies ist eine
Vorstellung, die aus zutiefst ¢kologisch und vom Geist der Gemeinschaft
geprigten Kulturen hervorgeht, bei denen das Gliick, die Weisheit und das
Gleichgewicht ebenso wie Demokratie und Okonomie im Horizont einer grofen
Gemeinschaft der Schopfung gesehen werden.?

Wir verwenden hier lieber den Begriff Artenvielfalt anstatt Multikulturalitit. Ex
hat fiir uns mehr analytische Durchdringungskraft und entspricht besser der
engen inneren Verbindung von Leben, Kultur und Religion sowie der wesentli-
chen Einheit innerhalb der kulturellen und religiosen Unterschiede. Der von der
Biologie entlehnte Begriff Artenvielfalt verweist uns direkt an die gemeinsame
Wurzel des Lebens und an die Notwendigkeit der Vielfalt fiir ein gesundes Leben
sowie auch auf die Beziehung des Lebens zu seinem dkologischen Umfeld inner-
halb einer dkologischen Vielfalt. Er verweist uns also direkt an die Griinde fiir die
kulturelle Vielfalt, die im Leben selbst wurzeln. Bei aller gebotenen Kiirze werden
wir drei Aspekte der kulturellen und religiosen Artenvielfalt Lateinamerikas
untersuchen: erstens deren eigenstindige vorkolumbianische Wurzeln und ihre
inneren Beziehungen; zweitens die Bedingungen der Kolonialzeit unter den Vor-
zeichen von Synkretismus und Widerstand unter der Hegemonie des barocken
Katholizismus; drittens ihr gegenwirtiges Erscheinungsbild, das geprdgt ist von
einem Prozess der Entbergung und Uberwindung der kulturellen Scham der mehr
oder weniger verborgenen Kulturen, und deren derzeitige, auch religitse Selbst-
behauptung.4 Als Schlussfolgerung daraus ergibt sich die Aufgabe des kulturel-
len und religiésen Dialogs, ausgehend von der Anerkennung der menschlichen
Artenvielfalt in enger Verbindung mit der Okologie. Denn es handelt sich um
Kulturen, die sich auch unter den Bedingungen der Verstidterung ein
tkologisches Herz bewahren und wirkméchtige Symbole ihrer Beziehung zur
Okologie beibehalten.

|. Autochthone Kulturen und vorkolumbianische Reiche

Wir kénnen uns hier recht kurz fassen. Die Wissenschaftler halten es immer noch
fiir die wahrscheinlichste Hypothese, dass die Existenz dieser Volker auf dem
Kontinent auf eine Besiedlung durch eine Wanderbewegung iiber die Bering-
Strake zuriickgeht. Als die Uberquerung unméglich wurde, kam es zu einer
eigenstdndigen Entwicklung der Gruppen von Menschen auf dem ganzen Konti-
nent, die jeweils unter anderen geografischen Bedingungen stattfand. Doch man



fand anthropologische Merkmale, die sie mit Vélkern anderer Kontinente gemein-
sam haben, sowie auch gute und schlechte Verhaltensweisen, wie etwa Herr-
schaft und Krieg im Kampf um Territorium und Vormachtstellung. Der gute Wilde
der Indianermissionen und der Erzihlungen der Missionare war méglicherweise
blofes Wunschdenken Rousseaus.

Rodolfo Kusch, ein argentinischer Philosoph, hat sich indessen der Erforschung
der , Tiefengeschichte“ Lateinamerikas in verschiedenen indigenen Kulturen, vor
allem solchen der Andenregion, gewidmet und sie der westlichen Kultur gegen-
iibergestellt.5 Er kennzeichnet die Kulturen des prdkolumbianischen Amerika,
die sich behaupten konnten, mit dem lateinischen Verb stare (feststehen), das in
den iberischen Sprachen, also im Spanischen und Portugiesischen, im Verb estar,
sein, erhalten geblieben ist und das auch die anderen romanischen Sprachen mit
dem Verb ,sein“ wiedergeben. In diesem Falle bedeutete es da sein (im Franzosi-
schen etwa étre Id), in einen Kontext eingebunden sein. Im Abendland hingegen,
das vom griechischen Erbe gepragt ist, ist das Verb sein bestimmend im Sinne des
Ursprungs der Verben und der Ontologie; es ist allumfassend, hegemonial, dyna-
misch und méchtig und erméglicht den Ubergang von der Potenz zum Akt, der
Selbstverwirklichung. Das bestimmende Verb des Abendlandes deutet auf ein
handelndes Verfiigen iiber die Wirklichkeit von aufien hin; es ist ein besitzergrei-
fendes und kriegerisches Verb. Es ist der Akt schlechthin, actus purus, géttliches
Handeln, das sich in Herrschaft und Souverdnitit konkretisiert. Mit dem Verb
sein im Sinne des spanischen und portugiesischen estar bleiben die indigenen
Kulturen - und dies muss man vielleicht auch den nicht-okzidentalen Kulturen
insgesamt zuerkennen - der Okologie enger verbunden, in Skologischer Gemein-
schaft mit den iibrigen, aufSermenschlichen Kreaturen, und nicht in erster Linie in
einem Herrschaftsverhdltnis ihnen gegeniiber. Sie sind eher Kinder der Erde, und
nicht so sehr ihre Herren. Das Verb, das die indigene Prisenz zum Ausdruck
bringt, estar, verweist auf ein Handeln durch innere Beziehungen und Verbindun-
gen, als Glied einer 6kologischen Gemein-

schaft.
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Es gibt ein Beispiel voller Ironie fiir ein Luiz Carlos Susin ist Professor fiir Systematische

Missverstidndnis der beiden Verben, das
man im Goldmuseum in Bogotd findet:

Die Menschen aus dem Volk der Chibcha, Alegre sowie Generalsekretdr des Weltforums fiir

die in der Savanne der Region Bogota Befreiungstheologie, das sich als Teil des Weltsozialfo-
wohnten, kleideten sich gern mit Paillet- rums versteht. Fiir CONCILIUM schrieb er zuletzt iiber
ten aus Gold, das in der Gegend im «Heiligkeit und Marginalisierung” in Heft 3/2013.

Uberfluss vorhanden war, damit ihr
Korper das Sonnenlicht reflektiert. Ein
solcher Brauch war Ausdruck einer hoch-
stehenden Auffassung der Menschenwiirde: Die Menschen waren demnach Kin-
der des himmlischen Lichts, Abbilder des gottlichen Glanzes. Deshalb taten ihnen
die Neuankommlinge leid, und sie boten ihnen diese Goldplittchen an, damit sie
ihre armselige und seltsame Kleidung ablegen und sie gegen den reflektierten
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gottlichen Glanz eintauschen konnten. Die Kolonialherren jedoch liefen die
Goldplattchen nicht nur verschwinden, indem sie sie zu Goldbarren einschmol-
zen, sondern sie wollten auch immer mehr davon, ohne sich jedoch damit zu
kleiden. Erst als die Gaste die Indigenen mit Gewalt dazu zwangen, Steuern in
Gold zu entrichten und hierfiir in den Minen zu arbeiten, verstanden diese, dass
fiir ihre Gaste das Gold selbst Gott war.

Nach allem, was wir iiber die drei grofien prikolumbianischen Zivilisationen und
Reiche - Mayas, Azteken und Inkas - wissen, konnen wir nur staunen iiber die
hochstehende Kultur, Politik, Religion und Moral vor Kolumbus, aber wir hinter-
fragen auch die unter ihnen herrschende institutionalisierte Gewalt. Obwohl die
Kolonisatoren Scheiterhaufen angeziindet hatten, um in Europa die Ordnung
aufrechtzuerhalten, zeigten sie sich betroffen von der groften Zahl von Menschen-
opfern in jenen Kulturen und benutzten dies unter anderem als Argument, die
Kulturen des Kontinents zu verteufeln.” Es ist dies der Beginn dessen, was José
Comblin das ,Beschimtwerden®, den Prozess der Verinnerlichung der Scham
iiber die eigene Kultur und die eigene Religion vom Standpunkt des anderen, der
Kolonialkultur, her, nannte, die die Hegemonie errang.

Zwei abschliefende Beobachtungen sind hier am Platz: 1. Anldsslich der 500-
Jahr-Feiern der Entdeckung Amerikas durch die Europder behauptete eine Indi-
gene aus Kolumbien mit Nachdruck: Wenn es stimmt, dass Christsein heift, in
Gemeinschaft zu leben und den Besitz zu teilen, dann waren wir vor der Ankunft
der Européer bessere Christen. 2. Obwohl es vor Kolumbus durchaus Krieg und
Herrschaftsverhiltnisse unter den verschiedenen Kulturen gab, hatten sie ein
solches kulturelles Gespiir fiir die Gastfreundschaft entwickelt, dass die Herr-
schaft und der Vernichtungskrieg der europdischen Kolonisatoren keineswegs
schwierig war.

Il. Der barocke Synkretismus Lateinamerikas

Das bestimmende kulturelle Kennzeichen des Lateinamerikas der Kolonialzeit ist
die barocke Ausdrucksgestalt des Volkskatholizismus, den katholische Missio-
nare von der iberischen Halbinsel mitbrachten. Sie hat weder die Anmut des
deutschen noch das Gewichtige des italienischen Barock, sondern vielmehr die
Leidenschaft, die einerseits triib und voller Leid, andererseits festlich gestimmt
ist und T4nze voller Energie vollfithrt. Es ist der Barock, wie er fiir Spanien und
Portugal eigentiimlich ist. Er vereint in sich christliche, muslimische und jiidi-
sche Elemente. Mit allen anderen Formen des Barock hat er das Theatralische
und die Fihigkeit gemeinsam, Gegensdtze in sich zu vereinen: das Schwere und
das Leichte, das Helle und das Dunkle, Leben und Tod, Liebe und Hass. In
Lateinamerika wird dieser leidenschaftliche und vom Spiel der Gegensitze
geprigte Barock durch die lokalen Zutaten der indigenen Kulturen und durch
starke Elemente der afrikanischen Kulturen, die sich durch die als Sklaven
verschleppten Schwarzen verbreiteten, modifiziert. Er wird zu einem kolonialen



und tropischen Barock. Diese synkretistische Vermischung der Elemente durch-
dringt die kulturelle Vielfalt Lateinamerikas.8

Um zu verstehen, was dann passierte, bedarf es einer theoretischen Anmerkung
zur Kulturanthropologie, die ich von Paulo Suess iibernehme?®: Ein kulturelles
System setzt sich organisch auns drei Subsystemen zusammen: dem materiellen,
dem relationalen und dem symbolischen. Fiir die materielle Dimension kann
stellvertretend die Erde, das Haus, die Nahrung stehen. Das Relationale wird von
den Verwandtschaftsverhiltnissen, der Gemeinschaft und dem Fremden, dem
Anderen, reprdsentiert. Den Bereich des Symbolischen bilden die Sprache, die
Kunst und die Religion. Doch wéhrend die Ausdrucksgestalt des Religiosen auf
der Ebene des Symbolischen anzusiedeln ist, durchdringt die religiose Erfahrung
als solche das System insgesamt und macht es zu einer organischen Einheit, so
wie eine Seele, die dem Korper Leben verleiht. In diesem Sinne kann man die
Behauptung Paul Tillichs verstehen, dass die Religion die Substanz der Kultur und
die Kultur die Gestalt der Religion sei.'® Oder wie Tillich selbst kann man sich auf
Emile Durkheim berufen und die Religion als die Seele der Kultur und deren
gesellschaftliche und kulturelle Totalisierung begreifen.!! Sie ist die heilige und
heiligende Dimension der Kultur,

Diese theoretischen Anndherungen helfen uns, ein weitreichendes und komple-
xes Phdnomen zu verstehen, das in Lateinamerika aufgetaucht ist: Die organi-
schen Kulturen der Indigenen und der Schwarzen vollzogen angesichts der Frag-
mentierung und des Verschwindens ihrer Gestalt eine doppelte Bewegung. Die
erste Bewegung war die des Riickzugs in ihr geheimes inneres Wesen, die
Religion. Die im Verborgenen praktizierte und den Augen der Kolonialherren
entzogene Religion enthielt in verdichteter Form die iibrigen kulturellen Elemen-
te, die nicht 6ffentlich in Erscheinung treten durften. Damit wurde der religidse
Kult zum einheitsstiftenden Ort des Widerstandes und der historischen Geduld
ihrer gesamten kulturellen Tradition. Die zweite Bewegung war die der Heraus-
bildung eines Synkretismus zwischen dem herrschenden barocken Katholizismus
und den eigenen urspriinglichen religiosen Vollziigen. Ausgerechnet die barocke
und iberische Ausdrucksgestalt des Katholizismus erméglichte diese grofartige
Synthese, die keine Probleme mit den offensichtlichen Gegensitzen hatte, da ja
gerade diese Vereinigung der Gegensidtze das Grundprinzip des Barock aus-
macht. Ein rémischer oder irischer Katholizismus hétte vermutlich ein Uberleben
in der Gestalt des Synkretismus nicht begiinstigt. Auf diese Weise kann man das
religiose und kulturelle Phdnomen von Guadalupe oder die frommen Mayas
verstehen, die in Chichicastenango mitten im Bergland Guatemalas heute noch
auf den Treppen der Dominikanerkirche zum hl. Thomas, die iiber einem alten
Mayatempel errichtet wurde, ihren Weihrauch und ihre Kerzen als Opfergabe
darbringen und immer noch ihre Ahnen verehren. Im Verborgenen oder in Gestalt
eines Synkretismus haben sie - wenn auch in reduzierter Form - die Substanz der
Religion und die Ausdrucksgestalt der Kultur bewahrt. Der Synkretismus ist also
kein Phanomen der kulturellen Entfremdung, sondern des Widerstands und der
kulturellen Kreativitit. Wir konnen ganz Lateinamerika betrachten und werden
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iiberall auf diese grundlegende Haltung stofRen, die die vier Elemente des latein-
amerikanischen religiosen Grundmusters in sich vereint: den Schamanismus, die
Magie, den kolonialen iberischen Barock und den Synkretismus.12

Wenn man Widerstand und kulturellen sowie religiésen Synkretismus untersu-
chen will, dann ist vielleicht das ergiebigste Gebiet der afrikanische Kult in
Amerika. Der ,Hinterhof* der Sklavenhiitten war der Ort, an dem Haus und
Familie in der schamanischen oder magischen Gemeinschaft mit dem Gottlichen
wiederhergestellt wurden, an dem die Orixas!3 mit den katholischen Heiligen
verschmolzen. Dies machte es moglich, dass die organischen Formen der Kultur
in verdichteter Form im religiésen Kult in der Hoffnung auf bessere Tage bewahrt
wurden. Als diese Tage der Toleranz und der mdglichen Anerkennung dann
tatsdchlich mit dem Entstehen der modernen Demokratie kamen, liefien die
Kulturen afrikanischen Ursprungs und die indigenen Kulturen ausgehend vom
Samen, der sich in die unsichtbare Seele, ndmlich in die der heimlich gelebten
Religion als der Substanz der kulturellen Formen zuriickgezogen hatte und
aufbewahrt wurde, von Neuem ihre Ausdrucksgestalten hervorspriefsen. Deshalb
ging die lateinamerikanische Moderne nicht den Weg der Sdkularisierung und
des Atheismus, sondern den der iiberbordenden Formenvielfalt religioser Aus-
drucksgestalten, von den althergebrachten bis hin zum Pfingstlertum. Der heuti-
ge religiése Pluralismus ist nicht direkt eine Pluralisierung als Folge der moder-
nen Individualisierung. Die Moderne schuf die Gelegenheit dafiir, dass ein alter,
zuriickgezogener und verborgener, unsichtbarer und den Blicken der hegemonia-
len Kultur entzogener Pluralismus in sichtbarer Gestalt in Erscheinung trat.13

lll. Die heutige kulturelle und religidse Artenvielfalt
Lateinamerikas

Als Evo Morales in Bolivien Staatsprdsident wurde, war es seine erste Hand-
lung am Tag der Amtsiibernahme, von den geistlichen Oberhduptern des Volkes
der Aymara, dem er selbst angehort, einen Segen zu erbitten. Seine indianischen
Gesichtsziige und sein 6kologisches sowie gemeinschaftliches Empfinden be-
deuteten fiir die gesamte Aymara-Bevdlkerung einen politischen Aufstieg, ein
Coming-out, und zugleich eine Befreiung von der kulturellen Scham und eine
Ausstattung mit Macht (empowerment). Im Venezuela Hugo Chavez' integrierte
dieser Prozess auch den Volkskatholizismus und den kulturellen Synkretismus.
In Ecuador und Peru kénnen die Bewegungen der Indigenen und die Forderung
nach Anerkennung politisch nicht ignoriert werden. Im Siidkegel des Kontinents
bildete sich die Tendenz heraus, Protagonisten der Linken ins Prasidentenamt zu
wahlen, um Verdnderungen zu bewirken. In Brasilien und Uruguay kamen die
Prisidenten, die die jiingere Zeit pragten, aus dem Volk und aus der Arbeiterklas-
se, deren Auferes und deren Sprache vom lateinamerikanischen Synkretismus
geprdgt sind. Der lateinamerikanische Populismus, der von vielen Experten als
ein Defizit in Bezug auf Demokratie betrachtet wird, hat seine Grundlage in



Wirklichkeit in der barocken, schamanischen, synkretistischen und magischen
Grundstruktur des Ethos der lateinamerikanischen Vélker. Eine solche Grund-
struktur miindet im Messianismus, eine deutlichere religiése und ,christliche®
Bezeichnung fiir den Populismus. Damit muss man stets rechnen. Zurzeit aner-
kennen die meisten Staaten Lateinamerikas, dass ihre jeweilige Bevolkerung eine
Vielzahl von Ethnien und Sprachen umfasst. Sie wollen laizistisch sein und geben
dem religidsen Pluralismus im Einklang mit der kulturellen Vielfalt Raum.
Lateinamerika befindet sich nun mitten in einem Prozess der Uberwindung der
Scham. Diese Befreiung von der Scham, welche nach und nach vom kulturellen
Selbstwertgefiihl, vom Mut, das Wort zu ergreifen, abgelost wird, zeigt sich in
verschiedener Weise. Das bedeutet keineswegs, dass es hierbei keine Ambivalen-
zen gibe. So wurden zum Beispiel die grofien und mittleren Stidte Lateinameri-
kas in jiingster Zeit zu , Paradiesen des Pfingstlertums®. Natiirlich gibt es zahlrei-
che Analysen des Pentekostalismus in der Region. Eine analytische Betrach-
tungsweise geht von der engen Verbindung des Uberhandnehmens des Pfingst-
lertums mit der widerstdndigen religiosen Grundstruktur und ihren vier Elemen-
ten, Schamanismus, Magie, Barock und Synkretismus, aus. Es handelt sich nun
um einen modernisierten Barock und um einen Synkretismus, der den Spiritis-
mus ebenso wie den Volkskatholizismus und Volksprotestantismus mit ein-
schliefdt. Aus kultureller Perspektive geht es um einen Prozess der Neuschép-
fung. Es gibt zum Beispiel einen fantastischen Erfindungsreichtum im Hinblick
auf Symbole, deren Funktion es ist, die traditionellen Sakramente abzulésen. Man
stofSt hier auf sehr viel Energie, auf Wortverkiindigung, auf ein ZusammenflieRen
von Ausdrucksweisen, die, wenn man sie kiihl logisch betrachtet, widerspriich-
lich sind - und all das mitten im Chaos der Stiddte und unter der Gefahr der
Fragmentierung. Die religiose und kulturelle Dimension gleicht dem Erschei-
nungsbild einer riesigen Favelal%: einer Neuschépfung, die aus Bruchstiicken
zusammengesetzt ist. Das Pfingstlertum wéchst als Ethos des schamanischen
und magischen Widerstands in den Randzonen der Stéddte, und ohne es wiren
Chaos und Gewalt noch viel schlimmer.

Angesichts des gegenwirtigen Pluralismus stellt aus kultureller ebenso wie aus
spezifisch religiéser Perspektive die Entscheidung zwischen Fundamentalismus
und Dialog eine riesige Herausforderung dar. Karen Armstrong, eine typisch
abendldndische Denkerin, die zu bewerten versucht, was nicht nur abendlindi-
sches Erbe, sondern universal ist, analysiert den Fundamentalismus als Ausge-
burt der modernen Rationalitit und Zwillingsbruder des Atheismus.!5 Tatsdch-
lich wird man den alten religiosen Traditionen nicht gerecht, wenn man sie als
fundamentalistisch betrachtet. Dies hitte nicht den geringsten Sinn, denn es
hiefe, ihnen eine Sichtweise iiberzustiilpen, die nur im Gegensatz zur Vernunft
der Moderne moglich war. Doch da sich das Auftauchen selbst der alten Gestalten
der Religion in einem von der Moderne geprigten Umfeld ereignet, bilden sich
gerade im Pfingstlertum und innerhalb der katholischen Spielart der charismati-
schen Bewegungen Impulse und Symptome des Fundamentalismus aus, wie etwa
die Ghettobildung, aggressiver und andere ausschlieRender Widerstand sowie
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eine elitire Mentalitdt. Wiirde man diesen Symptomen in autoritirer Weise
entgegentreten, dann wiederholte man lediglich die Fehler der Vergangenheit,
was nun eine Art erbitterten spirituellen Krieg zur Folge hdtte und dem Schlacht-
feld eines Religionskrieges auch noch einen desastr6sen, unniitzen und aus-
sichtslosen kulturellen Krieg beigesellen wiirde.

Um nicht im Allgemeinen zu verharren, schliefe ich hier mit einem schmerzli-
chen Fallbeispiel, ndmlich dem Konflikt um Sucumbios in Ecuador.16 Es handelt
sich hierbei um einen beklagenswerten und tragischen Irrtum der kirchlichen
Hierarchie unserer Tage. Sucumbios ist eine Region im ecuadorianischen Teil des
Amazonasgebietes. Die Bevolkerung dieser Gegend setzt sich aus Nachfahren
von Indigenen, Mestizen, Bewohnern des Flussufers und Schwarzen zusammen -
alles in allem also eine typisch lateinamerikanische Bevolkerung, die den Katholi-
zismus so lebt, wie er in diesem Beitrag beschrieben wurde. Die Prilatur der
spateren Missionsdiozese war den Karmeliten anvertraut, die seit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil eine Evangelisierung vorantrieben, an der das Volk Gottes,
einfache Leute, als kirchliches Subjekt aktiv teilnahm. Dariiber hinaus schufen sie
Raum fiir einen Prozess der Inkulturation der Ausdrucksweisen der Kirche, der
seinen Ausgangspunkt bei der Anerkennung der Menschen als Subjekte von
Kultur und Kirche nahm. Wahrend der Jahre, in denen Sucumbios aufgrund der
geografischen Lage relativ isoliert blieb, reifte ein typisch konziliares Modell von
Kirche heran. Doch es kam die Zeit, in der man das Potenzial an abbaubaren
Rohstoffen und an Erdol sowie das Potenzial des globalen Marktes entdeckte. Es
kamen Leute, die grofse wirtschaftliche und unternehmerische Macht innehatten,
und es kamen auch die neuen geistlichen Bewegungen, unter anderem die cha-
rismatische Erneuerung, die auf ihre Weise ebenfalls die Merkmale des Barock,
des Schamanismus, der Magie und des Synkretismus aufweisen, auch wenn sie
diese Charakteristika in ihren Gebetsformulierungen nicht anerkennen. Doch sie
tragen auch das Markenzeichen der Moderne - oder besser gesagt der Anti-
Moderne -, ndmlich des Fundamentalismus. Zum Zusammenprall kam es, als die
Hierarchie den Versuch unternahm, die konziliare Orientierung der Kirche zu
verdndern, und den Bischof und die Karmeliten von der pastoralen Leitung der
Dibzese entfernte, was bereits an sich sehr schwerwiegend ist. Im Gegenzug
importierten sie die ,Herolde des Evangeliums“. Dies ist ein brasilianisches
Phénomen, das seine Erklirung im selben barocken Grundmuster findet, das aber
auch in militanter und antimoderner Gestalt auftreten kann. Um dies anhand
eines kuriosen Beispiels zu veranschaulichen: Diese ,Herolde des Evangeliums*
tragen bei der Liturgie ihre mittelalterlichen Kreuzfahrergewidnder und marschie-
ren dabei im stampfenden Rhythmus ihrer Militarstiefel, was eine Vorstellung von
Gewichtigkeit und Gravitit vermittelt. Die Altarstufen erklimmen sie im Marsch-
schritt, doch sie singen dabei gregorianische Chorile wie leichtfiiRige und sanfte
Engel. Dies ist der Barock mit seinen Gegensitzen im Marschrhythmus! Und sie
iiben auf viele Menschen eine Faszination aus. So zogen sie in Sucumbios mit
ihren Stiefeln ein, nahmen das Volksradio der Dibzese in Besitz und entliefRen
alle, die in den pastoralen Gremien arbeiteten. Und das Volk aus den Kirchenge-



meinden belagerte die Kathedrale, damit die Stiefel der Herolde nicht zum Altar
emporsteigen konnten. Die Herolde faszinieren aber auch durch ihre iiber-
bordende Rhetorik, durch den gregorianischen Gesang, durch die Jugendlichen
unter ihnen, die sie in der ersten Reihe prdsentieren - auch wenn es sich um
Uberbleibsel der ultrarechten und antikonziliaren Organisation handelt, die sich
,Tradition, Vaterland und Familie“ nannte. Auf diese Weise entstand ein Kon-
flikt, und dem Volk von Sucumbios wurde eine weitere schwere Wunde zugefiigt.
Nach so viel Verdruss und Schmerz sind die Verhandlungen noch immer zu
keinem guten Ende gekommen.

Es bleibt jedoch die Frage: Hat die Kirche fiinfzig Jahre nach dem Konzil, vierzig
Jahre nach Evangelii nuntiandi und nachdem theoretisch geklirt wurde, was ein
Prozess der Inkulturation des Evangeliums bedeutet, immer noch nicht verstan-
den, was Anerkennung, Dialog, Gastfreundschaft, friedliches Zusammenleben,
Gemeinschaft in der Unterschiedenheit und Integration der Unterschiede als eine
Art von Reichtum heiften? Was in jiingster Zeit in Sucumbios passiert ist, ist ein
grofses Unrecht vonseiten der Hierarchie der Kirche, das sich mit graduellen
Unterschieden auch anderswo ereignete, etwa in San Cristobal in Chiapas mit
seinen indigenen Diakonen oder bei den iibereilten Interventionen in Bolivien,
Paraguay und Venezuela, um uns auf die Beispiele der jiingsten Zeit zu be-
schrianken. Nach fiinfhundert Jahren hat die kirchliche Hierarchie, die iiber den
Katholizismus Lateinamerikas verfiigt, fast nichts gelernt.

Die hierarchische Weise, die Wirklichkeit zu denken, scheint eine richtige Be-
wertung der Unterschiedenheit bei gleicher Wiirde beziiglich Geschlecht, Kultur
etc. zu verhindern. Wenn es Vielfalt gibt, dann muss es anscheinend Hierarchisie-
rung und ein Urteil dariiber geben, was mehr und was weniger wert ist. Latein-
amerika ist dazu bestimmt, eine Region zu sein, die eine Vielfalt von ur-
spriinglichen und kraftigen Farben aufweist. Doch zu behaupten, gelb wire
besser oder wahrhaftiger als blau, hat iiberhaupt keinen Sinn. Die Schop-
fungserzdhlung ist keine Erzdhlung iiber Hierarchien, sondern iiber Lebens-
rdume und Geschopfe, die, von Anfang an vielfiltig, ihrerseits zu Lebensrdumen
werden.

! Es empfiehlt sich, von Anfang an zu unterscheiden zwischen dem kolonialen Barock, der von
den Eroberern importiert und hier im Sinne eines Synkretismus mit neuen Elementen angerei-
chert wurde, und der imperialistischen, kolonisatorischen Gewalt derselben Eroberer. Diese in
einen Volkermord miindende Gewalt, die auch Kulturen vernichtete, eroberte in derselben
Logik auch Nordamerika, ohne dass dort dieselbe barocke iberische Kultur importiert worden
wire. In gewisser Weise konnen wir die koloniale Gewalt als imperialistisches, eurozentrisches
Geschehen klassifizieren, wihrend es die barocke Kultur ungeachtet ihrer Subjekte er-
moglichte, synkretistisch zu leben, indem man eine neue koloniale Synthese schuf. Dies
entspricht nicht genau dem Verhaltnis zwischen dem Romischen Reich und der griechischen
Kultur - Graecia captiva captivavit ferocem Romam (das gefangene Griechenland nahm seiner-
seits das wilde Rom gefangen) -, sondern stellt einen kreativen kulturellen Mix dar.

2 Pérez Mario Pérez, Tyat - Tiati: a terra, mde da humanidade, in: Luiz Carlos Susin - Joe

Marcal Gongalves dos Santos (Hg.), Nosso Planeta, nossa vida: ecologia e teologia, Sao Paulo
2011, 159.
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3 Dazu gibt es eine vielfiltige Zahl von Verdffentlichen aus den verschiedensten Bereichen:
aus dem religiésen, politischen, kulturellen und piddagogischen Bereich. Vgl z.B. Alberto
Acosta - Esperanza Martinez, El buen vivir. Una via para el desarrollo, Quito 2009.

4 Der Ausdruck , Uberwindung der Scham* [im Portugiesischen , desenvergonhamento®; Anm.
d. Ubers.] entspricht nicht genau dem Entkommen aus Unterwerfung und Unterdriickung. Er
spricht in realistischerer Weise ein Grundproblem der autochthonen Kulturen an, die insbe-
sondere die Scham {iber ihre eigene Kultur unter dem kolonialen Einfluss der hegemonialen
Kultur verinnerlichten. Und im Gegensatz dazu ist die ,, Uberwindung der Scham* ein Prozess
des Auszugs und der Befreiung, der von den Subjekten der Kultur selbst ausgeht, ein Schritt,
den nur die Beschdmten selbst tun kénnen. Der Ausdruck wurde in Brasilien von José Comblin
benutzt, aber nur miindlich, in einer Diskussion, an der der Autor dieses Beitrags selbst
teilnahm.

5 Vgl. Rodolfo Kusch, América profunda, Buenos Aires 1962, und sein letztes Werk: Geocultura
del hombre americano, Buenos Aires 1976.

6 Im Spanischen und Portugiesischen gibt es zwei Varianten unseres Hilfszeitwortes ,sein®:
Wéhrend ,estar” einen aktuellen Zustand meint, wird ,ser* verwendet, um eine bleibende,
konstitutive Eigenschaft zu bezeichnen; Anm. d. Ubers.

7 Wenn wir die Mimesis-Theorie von René Girard auf diese Kulturen anwenden, wie er es
selbst in seinem Buch Der Siindenbock, Ziirich 1988, 86ff tut, um den Mythos der Teotihuacan
zu analysieren, dann f4llt es nicht schwer, die Opfer auch in den amerikanischen Kulturen als
Bewiltigungsstrategie der sakralisierten und institutionalisierten Gewalt zu verstehen.

8 Zum kolonialen Barock und seinem kulturellen Grundmuster fiir die Bildung des lateiname-
rikanischen , Ethos® vgl. Janice Theodoro, América barroca, Sao Paulo 1992: Rubem Barbosa
Filho, Tradicdo e artificio. Iberismo e barroco na formagdo americana, Belo Horizonte 2000 José
Maravall, A cultura do barroco, Sao Paulo 1997.

9 Marcio Fabri dos Anjos, Inculturacdo. Desafios hoje, Petropolis 1994.

10" Paul Tillich, Religion und Kultur, in: ders., Die religidse Substanz der Kultur. Schriften zur
Theologie der Kultur (Gesammelte Werke, Bd. 9), Stuttgart 1967, 84.

11 vgl. Emile Durkheim, Die elementaren Formen des religiésen Lebens, Frankfurt am Main
2012.

12 In jiingeren Diskussionen wurde versucht, die Situation der Menschen, die einen vor allem
afrokatholischen Synkretismus leben, mit dem Begriff ,doppelte Zugehérigkeit" zu bezeichnen.
Doch diese Analyse wird von der Feststellung widerlegt, dass es sich fiir das betreffende
Subjekt um keine doppelte Zugehorigkeit handelt, sondern sehr wohl um die Schaffung einer
Synthese von bis dahin gegensétzlichen Elementen. Von den Subjekten her gesehen ist also der
Synkretismus selbst die Schaffung einer Synthese und keine Gegeniiberstellung. Auch die
»Kiinstlichkeit muss genauer begriffen werden: Sie stammt grundlegend von der barocken
Kultur des Theaters und der fiktionalen Literatur her und wird im Synkretismus nur entspre-.
chend akzentuiert. Der Aspekt der Fiktion im Barock beinhaltet seinerseits wiederum eine
Botschaft: Diese Welt ist nichtig und eitel.

13 Vgl. Verschiedene, Pluralidade Religiosa na América Latina, in: Sociedade e Estado 23
(2008/2).

14 Favela ist der brasilianische Ansdruck fiir Slum, Elendsviertel in den Stadten; Anm. d.
Ubers.

15 Vgl. Karen Armstrong, Plidoyer fiir Gott, Tiibingen 2010, 11-13.

16 Vgl. Victoria Eulalia Carrasco, Sucumbios: Die Kirche des Konzils ist dem Angriff der
Christenheit ausgesetzt, in: CONCILIUM 47 (2011/5), 575-579.

Aus dem Portugiesischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.



Gerechte Beziehungen schaffen

Analyse innovativen feministischen und interkulturellen
Handelns im kanadischen Kontext

Denise Couture

In einer Zeit, in der man Unterschiedenheit anders, ndmlich ohne Abwertung des
JAnderen”, leben will, prdsentiert dieser Beitrag die Ergebnisse einer in Montréal
(Québec, Kanada) durchgefiihrten Untersuchung der autobiografischen Erzihlungen
von Feministinnen, die sich im interkulturellen oder interreligiésen Dialog engagieren.
Die Untersuchung ist im Kontext Kanadas und Québecs angesiedelt, wo antirassisti-
sche Feministinnen von der Basis zwischen verschiedenen geopolitischen Gruppen
unterscheiden, zwischen denen Beziehungen der Ungleichheit und postkoloniale Be-
ziehungen herrschen. Zu diesen Gruppen zihlen die autochthone Bevélkerung, Immi-
granten, die englisch- und die franzosischsprachige Bevélkerung. Auf theoretischer
Ebene gehort diese Arbeit zur interkulturellen und multireligiésen feministischen
Theologie. Man hat die Erzéhlungen von Frauen angehdrt, die verschiedenen reli-
gidsen oder spirituellen Traditionen angehdren. Welche Strategien verfolgen sie, um
Gerechtigkeit in den Beziehungen herzustellen? Vier Dimensionen ihres Handelns
wurden festgehalten: Hierarchiekritik mit dem Ziel, Gleichheit herzustellen, ,Verler-
nen” der eigenen Vorurteile, Aufbau eines Selbstwertgefiihls, das die eigene Leidens-
geschichte ebenso einbezieht wie die der anderen, und die verdndernde Kraft von
Bezugsgruppen.

Fiir die ¢kofeministische und antirassistische Philosophin Rosi Braidotti besteht
die Herausforderung unserer Zeit vom westlichen Standpunkt aus gesehen darin,
»den Unterschied von der Hypothek des Schlechten zu befreien”. Wie kann man
den Unterschied auf andere Weise leben als so, dass man dadurch , Andere"
schafft, die nicht nur faktisch ,Andere“ sind, sondern implizit als ,geringer"
charakterisiert werden? Diese Art der Alteritit, die uns durchdringt und die zu
dekonstruieren und anfzulosen ist, strukturiert die westliche Philosophie und
deren Moderne. Rosi Braidotti driickt es folgendermaRen aus: ,[...] das Projekt
der Moderne macht sich einen Zugang zur Subjektivitit zu eigen, der einige
,Grenzpfahle® ausschlieft, die man auch als die ,konstitutiven Anderen‘ kennt.
Die Frauen, die natiirliche Umwelt und der ethnisch Andere sind die drei mitein-
ander verbundenen Aspekte des ,Unterschieds’ in der Moderne. [...] Sie gehéren
einer Kategorie der Geringschitzung, eines spiegelbildlichen ,Anderen‘ an, der
nur im Sinne eines ,weniger als' in seiner Unterschiedenheit wahrgenommen
werden kann.“!

GemaR dieser postanthropologischen feministischen Lesart 16st sich mit dem
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»Tod des Menschen“ (Michel Foucault) eine Sichtweise der ,menschlichen Na-
tur* in nichts auf, die mit strukturell abwertenden Kategorien des Unterschieds
einherging. Es geht um das Andere der Technowissenschaft (die Erde, die Natur),
die sexuell Andere im Vergleich zum Mann (die Frau) und den Anderen des
euro-amerikanischen Imperialismus (die Ursprungsvélker und die ethnisch , An-
deren” im Vergleich zum weiften Mann).

Wie kann man einen Perspektivwechsel herbeifithren? Wie kann man diesen in
einem selbst - welche Position auch immer wir hierbei innehaben - so stark
verankerten schlechten Habitus verdndern? Wie kann man die , Anderen”, die
spontan zu ,Geringeren” herabgestuft werden, zur Geltung bringen? Wie macht
man das im Kontext Kanadas und Québecs unter Einbeziehung der spirituellen,
religiésen und theologischen Dimensionen?

Unter unseren Augen vollzieht sich eine Verdnderung der Struktur der Alteritit.
Ich habe mich dazu entschlossen, zu analysieren, ,wie das vor sich geht“. Wie
gestaltet sich diese Verdnderung materiell? Welche hauptsichlichen Strategien
wenden die aktiv an dieser Veranderung beteiligten Personen an, die die Herstel-
lung neuer, gerechter Beziehungen zum Ziel haben? Es geht darum, ihre vielfa-
chen Aktionen, um Beziehungsgerechtigkeit zu schaffen, zu analysieren, und dies
inmitten von Schwierigkeiten und Hindernissen von aufien sowie mitsamt ihren
eigenen inneren Widerspriichen. Zu diesem Zweck maochte ich ein empirisches
Forschungsprojekt heranziehen, in dessen Verlauf man die Erzihlungen der
spirituellen Autobiografie verschiedener Frauen angehért hat. Diese Frauen wa-
ren Feministinnen, die sich innerhalb von Milieus engagiert haben, die von
religiser und kultureller Vielfalt gepragt sind. Ihre Perspektive bildete dabei die
Schaffung gerechter Beziehungen.2 Bevor wir uns ihren Erzihlungen zuwenden,
ist es wichtig, den Kontext der Studie in geopolitischer, theoretischer und metho-
dologischer Hinsicht darzustellen.

l. Der Kontext der Studie

1. Der geopolitische kanadische Kontext

Die in feministischen und antirassistischen Gruppen in Kanada engagierten
Frauen unterscheiden vier geopolitische Gruppen, bei denen unterschiedliche
ungleiche und postkoloniale Beziehungen eine Rolle spielen: die autochthone
Bevolkerung, Immigranten und Immigrantinnen, die Frankofonen und die Eng-
lischsprachigen.

Was die Autochthonen betrifft, so erleben wir gerade einen historischen Moment,
denn die von der Regierung der Konfoderation ins Leben gerufene Kommission
Wahrheit und Versohnung hat ihre Arbeit aufgenommen. Sie hat unter anderem
vor, ein nationales Archiv der zwischen 1920 und 1969 in Kanada verpflichtenden
indianischen Pensionate zu erstellen. An dieser Stelle kénnen wir auf den Beitrag
von Gregory Baum in diesem Heft verweisen. Als gebildete Nicht-Autochthone
miissen wir zundchst unsere mangelnde Kenntnis der von den Autochthonen



erlebten Situationen eingestehen. Die Mehrheit der Bevolkerung Kanadas oder
Québecs hingegen ist immer noch véllig in Unkenntnis, was die Geschichte der
,&coles residentielles*3 betrifft. Die kanadische Gesellschaft ist von einem inten-
siven und tief verankerten Rassismus gegeniiber den Autochthonen gepragt, der
eine ,sanktionierte Unwissenheit* (Gayatri Spivak) zur Grundlage hat, das heifst
eine Unwissenheit, die institutionellen Strukturen entspringt (Bildungssystem,
Justizsystem etc.).

Aus der Perspektive der Bevolkerung Kanadas und Québecs besteht ein zentrales
Problem der Beziehung zur Urbevélkerung darin, ihr Anderssein auf der multikul-
turellen Ebene zu sehen, ohne sich die koloniale Besonderheit bewusst zu ma-
chen. Man erfasst den historischen Bruch nicht, den die ersten Einwohner
erlebten, denen man das Land wegnahm. Dieses Trauma ist komplex und nicht
nur auf die Uberlebenden der Pensionate beschrinkt. Wenn man hier fiir Gerech-
tigkeit sorgen will, dann bedeutet das eine radikale Infragestellung und be-
trachtliche Verdnderungen der Strukturen des Staates, seiner Gesetze und seiner
Politik im Hinblick auf die autochthonen Gemeinschaften. Wie die Bevolkerung
Kanadas insgesamt scheint auch die Regierung zu solchen Verdnderungen nicht
bereit zu sein. Was die Einwanderung betrifft, so zeigt eine Statistik vom 8. Mai
2013, dass Kanada unter den Lindern der G 8 das Land mit der héchsten Ein-
wanderungsquote ist. Im Jahr 2011 waren in Kanada 20,4 Prozent der Be-
volkerung, also ein Fiinftel, Einwanderer. Als solche gelten Menschen, die im
Ausland geboren sind. Québec, und hier vor allem Montréal, nimmt 20 Prozent
der nach Kanada Einwandernden auf.

In der Regel schitzen sich die Kanadier
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und die Bewohner Québecs selbst als of-
fen und gastfreundlich ein, was die Immi-
gration betrifft. Ganz spontan denkt man
und sagt man sich selbst: ,Ich bin kein
Rassist.“ Das Problem hinsichtlich der
Einwanderung besteht genau in der illu-
sorischen Selbstwahrnehmung, dass es
keinen Rassismus gebe. Sie funktioniert
wie ein Schleier, der sich iiber die Hierar-
chie legt, die in Wirklichkeit die Bezie-
hungen strukturiert.

Dieses Faktum findet rasch seine
Bestdtigung durch die Wortmeldungen
der Studentinnen und Studenten, wenn
man das Thema Rassismus behandelt,
zum Beispiel in meiner Vorlesung an der
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Universitdt Montréal. Zunidchst gehen die Meinungsiduferungen der Teilnehmen-
den zum Thema konform mit den Erklarungen der Menschenrechte. Die Leute
sprechen sich fiir Gleichheit und Gerechtigkeit sowie gegen jede Art von Rassis-
mus und Diskriminierung aus. Das versteht sich von selbst und entspricht dem
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eigenen Selbstverstidndnis. Diese selbstverstdndliche Position verschleiert den
tatsdchlichen Rassismus. Im Rahmen der Lehrveranstaltung wird man sich des
strukturellen Rassismus erst nach einer Analyse der tatsdchlichen Praktiken
bewusst, und erst hierbei lernt man, dass , die Gleichheit nicht bereits vorhanden
ist* (Christine Delphy). Erst hier beginnt sich der Diskurs der Teilnehmenden zu
4dndern. Dann wird offensichtlich, dass wir alle dieselbe Situation miteinander
teilen, ndmlich die, dass wir dabei sind, den Rassismus, der uns durchdringt,
langsam zu {iberwinden, zu ,verlernen*.

In Kanada und Québec ist eine dritte postkoloniale Beziehung im Spiel, ndmlich
die zwischen Frankofonen und Englischsprachigen, die ich hier nur erwdhnen
will. Ein Aspekt der komplexen diesbeziiglichen Situationen ist die Tendenz,
eines der Griindervolker des modernen Kanada, die Franzosen, als eine Minder-
heit unter anderen im heutigen Kanada aufzufassen.

Was den Kontext betrifft, ist es schliefflich wichtig hervorzuheben, dass wir in
einem Klima leben, das wir als postfeministisch kennzeichnen kénnen. In Kanada
(und im Westen iiberhaupt) herrscht die landléaufige Meinung, dass der Feminis-
mus der Vergangenheit angehore, dass die Gleichheit zwischen Mann und Frau
bereits erreicht sei. Da die Teilnehmerinnen an unserer Studie sich selbst als
Feministinnen (und Antirassistinnen) sehen, ist ihre Praxis zu den Keimzellen
von Alternativen zu ihrer Gesellschaft und Kultur zu zihlen.

2. Der theoretische Kontext: eine interkulturelle und
multireligidse feministische Theologie
Auf theoretischer Ebene ist diese Untersuchung dem Bereich der transnationa-
len, interkulturellen und multireligiésen feministischen Theologie zuzuordnen.
Die Theologinnen, die diese Perspektive einnehmen, verankern ihre Arbeit in
ihrem lokalen Kontext, wobei sie die Effekte der Mondialisierung beriicksich-
tigen. Sie begreifen die Mondialisierung als die aktuelle Phase der Kolonisierung,
die bis in unsere Gegenwart fortdauert.*
Diese Art von feministischer Theologie wird aktivistisch genannt. Sie zielt auf
eine materielle (das Subjekt betreffende und korperliche) Verdnderung ab, um die
Beziehungsgerechtigkeit herzustellen. Sie nimmt eine Perspektive der Zusam-
menschau der einzelnen Kdmpfe gegen die vielfachen Formen der Unterdriickung
ein und geht davon aus, dass man die groflen Zusammenhinge nicht begreift,
ohne die Funktion der Religion zu untersuchen.® Die Theologinnen benutzen ein
Bild, um diese transnationale und interkulturelle feministische Theologie zu
beschreiben, ndmlich das Bild von der ,in der Vorstellungskraft entworfenen,
imagindren, Gemeinschaft* (Benedict Anderson).® Es geht um die Maglichkeit
einer Gemeinschaft unter den Feministinnen, die in den unterschiedlichen Kon-
texten zu verschiedenen Problemen arbeiten, aber in einer Perspektive, die darauf
abzielt, Solidaritit (Beziehungsgerechtigkeit) unter den einzelnen Protagonisten
der Vielfalt herzustellen. Die ,in der Vorstellungskraft entworfene Gemeinschaft*
wird der riesigen Bandbreite ihrer lokalen Verankerung ebenso gerecht wie der
Vielfalt der politischen Handlungsweisen und Theorien.



Fiir die nordamerikanischen feministischen Theologinnen’, zu denen auch ich
gehore, fithrt der feministische Ansatz zu einer zentralen und wesentlichen Frage
des Menschseins, ndmlich zu der nach der Struktur der Alteritdt. Wir sind von
einer ungerechten Politik geformt, die jeder Grundlage entbehrt und die eine
Hilfte der Menschheit der anderen untergeordnet hat. Diese Herrschaftsbezie-
hung prigt uns durch und durch. Sie pragt die Menschheit darin, wie sie Alteritat
erfahrt. Wie kénnen wir uns einer Beziehungsstruktur entledigen, die immer nur
dasselbe reproduziert und sich mit rassistischen Beziehungen und Beziehungen
der Herrschaft iiber die Erde vermengt? Wie kann man diese feministische Frage
angehen und dabei die iibergreifende Verbindung mit anderen Problematiken
beibehalten, in denen es darum geht, die Ungerechtigkeit zu bekdmpfen?

3. Der methodologische Kontext: auf die autobiografischen
spirituellen Erzdhlungen horen
Es geht also darum, genau unter dem Gesichtspunkt der Schaffung von Bezie-
hungsgerechtigkeit die Ergebnisse einer Feldforschung vorzustellen, die darin
bestand, die autobiografischen spirituellen Erzdhlungen von Feministinnen in
Montréal zu sammeln. Dabei bediente man sich des individuellen, qualitativen
und halb gesteuerten Interviews. Wichtig fiir diese Untersuchung war, dass sich
die Teilnehmerinnen selbst unterschiedlichen religiosen und spirituellen Berei-
chen zuordneten. Das Forschungsteam hat die Erzdhlungen von zwdlf Frauen
analysiert, drei davon gehorten der Urbevolkerung an, drei waren Christinnen,
zwel Jiidinnen, drei Muslimas und eine war Heidin. Die Definition der Reli-
gionszugehorigkeit ist jedoch relativ, denn einige identifizierten sich mit mehr als
nur einer religiosen oder spirituellen Tradition und betrachteten die Grenzen
zwischen ihnen nicht als starr.
Neben der religiosen und spirituellen Vielfalt gab es noch zwei weitere haupt-
sdchliche Kriterien fiir die Auswahl der Teilnehmerinnen. Zunidchst mussten sie
sich selbst als Feministinnen im weiten Sinne des Wortes (im Sinne eines Enga-
gements zum Wohl der Frauen) verstehen, und dann war es wichtig, dass sie in
eine interkulturelle, interreligiose oder interspirituelle Praxis involviert waren
und dass sie dieses Handeln als ein zentrales Element ihres spirituellen Selbst-
verstdndnisses betrachteten. Die Teilnehmerinnen haben mehrheitlich einen ho-
hen Ausbildungsstand und gehdren der Mittelschicht an. Fiinf davon sind in
Québec geboren, eine kommt aus einer anderen kanadischen Provinz und sechs
kommen von aufberhalb Kanadas. Das Forschungsteam hat elf Interviews auf
Franzosisch und eines auf Englisch gefiihrt. Im Folgenden werden fiktive Vorna-
men benutzt, um die Anonymitit der Teilnehmerinnen zu wahren.
Der Grofsteil der autobiografischen spirituellen Erzdhlungen fordert alternative
Praktiken zutage: Die Frauen sprechen offen iiber feministische und antirassisti-
sche Perspektiven und nehmen an einer materiellen/korperlichen Verdnderung
hinsichtlich der Beziehungen zu den Anderen teil, die nicht ldnger als , geringer”
angesehen werden. Diese Verdnderung im Verhéltnis zu den Anderen vollzieht
sich fiber spirituelle und interspirituelle Wege. Rebecca sagt, sie engagiere sich
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fiir interspirituelle Begegnungen  fiir die Wiederinstandsetzung der Welt*. Fiir
Amal ist die interreligiose Begegnung wesentlich, um ihr eigenes spirituelles
Leben zu entwickeln. Katie, Habiba, Michelle, Kaitlyn und Judith verstehen sich
selbst - einige von ihnen seit ihrer Jugend - als Bauleute fiir den Frieden und fiir
Heilung. Nach ihrer Auffassung sind spirituelle oder religise Praxis und die
Herstellung von Gerechtigkeit eng miteinander verbunden.

Die Teilnehmerinnen erzihlen, wie die Verdnderung im Hinblick auf die Herstel-
lung von Beziehungsgerechtigkeit mit einem Wandlungsprozess der eigenen Per-
son, einer personlichen, spirituellen und kérperlichen Verdnderung einhergeht.
Die Frauen begeben sich gern in Situationen der Uberwindung alter Muster und
des Neulernens. Sie verdndern ihre Beziehungen, indem sie materiell mit Perso-
nen unterschiedlicher Herkunft und unterschiedlicher Spiritualitit in Beziehung
treten.

In diesem Beitrag geht es darum, die Erzihlungen dieser Frauen, was den Aufbau
von gerechten Beziehungen betrifft, zu vernehmen. Zu diesem Thema hat das
Forschungsteam nach einer gemeinsamen vertiefenden Analyse der Abschriften
der Interviews vier Strategien festgehalten, von denen die Frauen erzihlten: 1.
Hierarchiekritik, um Gleichheit zu etablieren; 2. f]berwindung, »Verlernen“ der
eigenen Vorurteile; 3. Aufbau eines Selbstwertgefiihls, das die eigenen Leidens-
geschichten und die der Anderen mit einbezieht; 4. die verindernde Kraft der
Bezugsgruppe. Das Forschungsteam hat festgestellt, dass diese Strategien sich
quer durch die verschiedenen Erzihlungen durchziehen. Das Team hat sich
gleichermafien dazu entschlossen, die Gefahr der Verallgemeinerung zu vermei-
den, denn jede der Frauen hat einen sehr individuellen und einzigartigen Lebens-
stil. Deshalb bezieht sich die Vorstellung im Folgenden auf einige auffallend
starke Praktiken im Sinne der vier Strategien.

Il. Wie schafft man gerechte Beziehungen?
Erzdhlungen interspiritueller Feministinnen

1. Hierarchiekritik zur Herstellung von Gleichheit

Michelle ist eine der Frauen, die sich seit ihrer Jugend als , Friedensaktivistin“
versteht. Sie sieht sich selber als ,in zwei Welten lebend“ (so hat sie es selbst
formuliert), , zwei unterschiedlichen Logiken folgend“, ,zwei unterschiedlichen
Denkweisen verhaftet“, die einander widersprechen. Die eine lehnt sie ab, doch
sie ist in unserer Umwelt stets prisent, mit der sie sich auseinanderzusetzen
gelernt hat, und die andere versucht sie zu leben und in Gemeinschaft aufzubau-
en. Die erste Art zu funktionieren entspricht einem ,hierarchischen System*, in
dem den Einzelnen vorherbestimmte Rollen zugewiesen sind und in dem sich der
Unterschied wie von selbst in eine Stufenleiter von Uberlegenheit und Unterle-
genheit einordnet. Die zweite Welt ist die des ,Kreislaufs des Lebens®, ein von
Gleichheit geprégtes System, innerhalb dessen die Vielfalt positiv gelebt wird.
Der Kreislauf des Lebens entspricht der Weltsicht Michelles. Es ist eine Welt-



sicht, die einerseits dem Brauch entspricht und andererseits spirituell ist. Mi-
chelle hat sie von ihren Vorfahren vermittelt bekommen, denn sie gehort der
Urbevolkerung an. Sie betrachtet die biologische und biokulturelle Vielfalt als
wesentliche Voraussetzung fiir das Leben. Fiir sie ,befindet sich alles in wechsel-
seitiger Beziehung". , Der Energieaustausch”, ,der Austanusch von Kenntnissen®,
svon Wissen® erfolgt im ,Zwischen” in einer stindigen Bewegung. Ohne diesen
Austausch, so sagt sie, herrschte sowohlin der Natur als auch im Gemeinschafts-
leben der Tod. Ohne den Lebensraum des ,,Zwischen® tritt der Tod ein.

Um von einer Welt zur anderen, von einer Logik zur anderen zu wechseln, bedarf
es einer Anstrengung, man muss an sich selbst arbeiten, einen Sprung wagen,
und nach Auffassung Michelles hilft die Vielfalt, dies in die Tat umzusetzen.
Dieser Ubergang besteht unter anderem darin, vom Misstrauen zum Vertrauen zu
gelangen, und dieses Vertrauen verleiht die Fihigkeit, vom Leid zu erzdhlen und
diese Erzihlungen anzuhéren. Wenn sich der Ubergang vollzieht, dann ist dies
die Geburt des Menschen zu sich selbst. Die Menschen sprechen dann wahrhaf-
tig, die Energie stromt, es kommt zu Austauschprozessen.

Ganz so wie Michelle, aber aus einem anderen Blickwinkel, meint Chloé, dass in
den Frauen, die in zwei Welten leben, zwei in Spannung zueinander stehende
Krifte am Werk sind. Die erste Kraft, die in unserem Lebensumfeld ziemlich
geldufig ist, 1dsst Beziehungen der Kontrolle zwischen den Menschen entstehen.
Es handelt sich um die , entfremdende Struktur” des Patriarchats, die bestimmt,
wie und was gedacht wird. Eine zweite Kraft 6ffnet einen ,inneren Raum®, in dem
eine eigentiimliche Kreativitit zur Entfaltung kommt. Fiir Chloé sind es diese und
insbesondere die patriarchalisch-religiosen Strukturen, die die Stimme der Frau-
en zum Schweigen bringen sowie ihr Wesen und ihren Kérper kontrollieren.
Dennoch entwindet sich das spirituelle Leben von Frauen dieser Zwangssituation.
Der Raum des Zwischen (der Vielfalt, des Interkulturellen, des Interspirituellen),
dieser Raum ,zwischen uns®, wird zu einer Chance. Er 6ffnet eine Tiir. Er
ermoglicht es, sich von der entfremdenden Struktur zu erholen und von ihr zu
einem freien inneren Raum zu gelangen. Chloé bekriftigt ihre ,Parteinahme® fiir
die ,Befreiung der Frau® in deren ,religioser Dimension“. Sie spricht ausgehend
von ihrer Erfahrung, wie wichtig es ist, das aufzubauen, was sie ein ,heiliges
Territorium* im eigenen Inneren nennt.

2. Ein ,Verlernen” der eigenen Vorurteile

Eine zweite Strategie, welche die Teilnehmerinnen an der Untersuchung benannt
haben, besteht darin, sich freiwillig in Situationen hineinzubegeben, die das
Verlernen von Vorurteilen erleichtern. Rebecca riickt diesen Aspekt in den Mit-
telpunkt, wenn es um die Begegnung mit dem Anderen geht. Das Verlernen von
den Vorurteilen besteht in einem Prozess der Bewusstmachung nach dem Modell
von feministischen, antirassistischen Gruppen und Gruppen der Befreiung, der
niemals zu Ende kommt.

Judith praktiziert das, was sie ,schwierige Gespriiche“ nennt. Man geht dabei von
einem ,Antagonismus” aus, um die Vorurteile abzubauen. Als jiidische Fran hat
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sie sich dazu entschlossen, Gesprdache mit Paldstinensern und Paldstinense-
rinnen zu fiihren. Und sie erzdhlt, es sei schwierig gewesen, die Leidensgeschich-
ten von Menschen zu héren, fiir die es wiederum schwierig war, sie zu erzdhlen.
Aufgrund dieser Praxis hat Judith die Erfahrung gemacht, das Unrecht zu sehen,
das man den Menschen in Paldstina angetan hat und das sie vorher nicht
wahrgenommen hat. Sie hat dieses nene Bewusstsein sofort integriert.

Mehrere Teilnehmerinnen sprechen vom Einfluss, den der 11. September 2001
auf die interkulturellen Beziehungen und auf die gemeinsame Herausforderung
ausgeiibt habe, von nun an gegen die Angst anzugehen, die Muslime in Gefolge
dieses Ereignisses auslosen (Habiba, Rebecca, Yasmine).

Fiir Dalal besteht die Herausforderung fiir Menschen innerhalb von Gruppen, die
den interreligiosen Dialog pflegen und denen sie sich in Montréal angeschlossen
hat, darin, sich ihres (kulturellen und subjektiven) Filters zu entledigen. Sie sagt:
»Du kannst mit mir keinen Dialog fithren, wenn du bereits einen Filter dazwi-
schengeschaltet hast.“ Die Frauen sprechen in unterschiedlicher Weise von
dieser Arbeit an sich selbst, bei der es darum geht, ,seine eigenen Barrieren“ zu
iiberwinden, wie Yasmine sagt; ,die Etiketten zu beseitigen“, nach den Worten
Mikas; zu lernen, ,in sich selbst einen Freiraum zu schaffen®, wie es Chloé
ausdriickt. Die Praxis, die darin besteht, gegen sich selbst anzugehen, ist nicht so
selbstverstdndlich. Sie scheint einen Teil des Alltagslebens dieser Frauen zu
bilden. Sie scheint auch eine Vorbedingung fiir den Aufbau gerechter Beziehun-
gen zu sein.

3. Ein Selbstwertgefiihl aufbauen, das die Leidensgeschichten
integriert

Dalal, eine Frau, die urspriinglich aus dem Maghreb stammt, spricht von einer
~extrem abgeschwéchten Erfahrung® hinsichtlich des interreligiésen Dialogs in
Montréal in einem Kontext, in dem die Vertreter der Religionen um einen Tisch
versammelt formelle Gespréche fithren. Sie sprechen von Frieden und Gerechtig-
keit als Ideal und etablieren gleichzeitig innerhalb der Gruppe hierarchische
Beziehungen, indem sie die Stimme der Frauen und von Menschen aus religiésen
Minderheiten abwerten. Dalal sagt: ,Die erste Gerechtigkeit ist es, bereits inner-
halb der Gruppe anzufangen, sich gegenseitig als Gleiche zu betrachten.” Fiir
Judith kommt es darauf an, in der Lage zu sein, die Zwangsbeziehungen innerhalb
der interkulturellen Gruppe zu analysieren und den Missbrauch erkennen zu
konnen (eine Fertigkeit, die man méglicherweise in seiner Erziehung nicht ver-
mittelt bekam). Und wenn es Missbrauch gibt, sagt sie, dann gibt es die Mog-
lichkeit, sich zuriickzuziehen.

Das dritte festgehaltene Thema ist das des Aufbaus eines Selbstwertgefiihls, das
die Leidensgeschichten mit einbezieht. Fiir Katie, eine christliche Autochthone,
ist Ausschluss oftmals auf mangelndes Selbstwertgefiihl zuriickzufiihren. Die
autochthonen Frauen, mit denen sie arbeitet, gehen von einer Situation der
Missachtung ihrer selbst aus, sie machen die Erfahrung vielfachen Missbrauchs
und vielfdltiger Formen der Abhingigkeit durch. Der erste Schritt, um Bezie-



hungsgerechtigkeit zu schaffen, besteht darin, dass man zur Wertschitzung
seiner selbst gelangt.

Kaitlyn zufolge wohnt den Erzihlungen der Frauen eine heilende Kraft inne. Das
gemeinsame Leid ist eine der Grundlagen fiir die Begegnung. Chloé fasst den
spirituellen Raum als den Ort der Selbstachtung auf. Sie sagt, sie habe durch das
Aufschliefien dieses inneren Raumes mit ihrem Leid zu leben gelernt. Dies hat sie
dazu befihigt, das Leid anderer zu vernehmen und dabei in innerem Frieden zu
verharren. Wenn man sich vor den leidenden anderen stellt, wie sollte man dann
vor der Situation nicht fliichten? Wie kann man dem anderen weiter zuhoren,
wenn man selbst an die eigene Leidensgeschichte gebunden bleibt? Fiir Chloé
kommt es wesentlich darauf an, auf diese Fragen eine Antwort geben zu kénnen,
wenn man die Besonderheit des anderen jenseits von Stereotypen wiirdigen will.

4. Sich selbst formen ausgehend von der verindernden Kraft der
Bezugsgruppe

Die Teilnehmerinnen an der Untersuchung haben die Entscheidung getroffen,
sich praktisch im interkulturellen, interreligiosen und interspirituellen Bereich
als Ort der Schaffung von Frieden und gerechter Beziehungen zu engagieren.
Diese Praxis bildet einen Teil von ihnen und bricht in ihrem Alltag, in der
Beziehung zu den Nachbarn, unter allen méglichen Lebensumstidnden genauso
hervor wie bei ihrer aktiven Teilnahme an verschiedenen Begegnungs- und Dia-
loggruppen. Einige von ihnen sprechen von der Bedeutung, an Bezugsgruppen
teilzunehmen, das heifdt an Gruppen, die sich aus feministischen und interspiritu-
ellen Frauen zusammensetzen, die dieselben Zielsetzungen miteinander teilen.
Mehrere Teilnehmerinnen haben die Erfahrung gemacht, dass sich der inter-
kulturelle Zusammenhalt leichter unter Frauen als in gemischten Gruppen ein-
stellt.

Fiir Rebecca ermoglicht die Teilnahme an einer alternativen Gruppe das gemein-
same schopferische Handeln, und das hat sie in ihrer Position als Angehdrige
einer Minderheit gestdrkt, die sie seither selbstsicher ausfiillt. Yasmine sagt,
dass sie sich ,manchmal wie geohrfeigt” fithlte. Rebecca betont, dass es in der
feministischen und interspirituellen Gruppe den Christinnen schwer fillt, ihre
Rolle als Angehorige einer Mehrheit und der herrschenden Gesellschaftsgruppe
zu sehen. Chloé und Yasmine bekennen, dass sie ihre feministische Spiritualitat
in der Bezugsgruppe entwickelt haben. Von daher kann man die Bedeutung
ermessen, die es fiir die Frauen hat, die Erfahrung feministischer, interreligioser
oder interspiritueller Gruppen zu machen.

Schluss
Zu Beginn habe ich den geopolitischen Kontext Kanadas und Québecs betont, in

dem immer noch eine ,sanktionierte Unwissenheit (Gayatri Spivak) herrscht,
was die autochthone Bevélkerung angeht, und wo hinsichtlich der Migrantinnen
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und Migranten die spontane Selbstwahrnehmung zum iiberwiegenden Teil lautet:
»Lch bin kein Rassist.“ Diese Selbstwahrnehmung legt sich wie ein Schleier iiber
den dahinter verborgenen Rassismus. All das findet in einem postfeministischen
Klima statt, in dem die Auffassung herrscht, der Feminismus gehtre der Vergan-
genheit an, denn die Gleichheit zwischen Mann und Frau sei bereits erreicht.
Folgende Fragen wurden gestellt: Wie kann man ,den Unterschied von seiner
Hypothek des Schlechten befreien“ (Rosi Braidotti)? Wie kann man die Bezie-
hung zu den ,Anderen”, die sie spontan als ,geringer* konstruiert, dndern? Wie
geht dieser Verdnderungsprozess konkret materiell vonstatten?

Die Erzdhlungen der interspirituellen Feministinnen férdern ihre Praxis hinsicht-
lich des Aufbaus der Beziehungsgerechtigkeit zutage. Diese Protagonistinnen der
Verdnderung handeln konkret gegen die erwdhnten, recht verbreiteten schlech-
ten Gewohnheiten in Kanada und Québec. Sie schaffen gerechte Beziehungen,
indem sie sich selbst verdndern, an sich arbeiten und gegen die erworbenen
schlechten Gewohnheiten angehen. Doch dieses Handeln am eigenen Selbst wird
zugleich zu einem bejahenden und positiven Eingreifen. Dieses Engagement stellt
fiir sie einen Ort des Lebens und der eigenen Entwicklung dar, die sie mit einer
eigentiimlichen Lebensenergie in Kontakt bringt. Es vollzieht sich eine Umkeh-
rung. Der Raum des ,Zwischen® (interkulturell, interreligids, interspirituell) ist
nicht ldnger ein Ort der Kontrolle des ,Anderen” oder der Bedrohung fiir die
eigene Handlungsfahigkeit. Fiir interkulturelle Feministinnen stellt er einen Ort
dar, an dem sie ein Selbstwertgefiihl entwickeln und gleichzeitig neue, gerechte
Beziehungen innerhalb der Vielfalt herstellen.

Dieser konkreten alltdglichen Praxis gelingt es, ,den Unterschied von der Hypo-
thek des Schlechten zu befreien”. Sicherlich, die Frauen theoretisieren dariiber
nicht im Stil eines akademischen Diskurses, doch sie leben diese Praxis, sie
bauen sie auf und sie durchdenken sie kritisch. Die aktuelle Feldforschung hat
zum Ziel, ihre die Beziehungen verdndernde Praxis zur Geltung zu bringen. Auf
methodologischer Ebene geht es nicht darum, die autobiografischen spirituellen
Erzdhlungen der Frauen eins zu eins wiederzugeben. Bei einer sehr wachen
Aufmerksamkeit fiir ihre jeweilige Individualitit geht es vielmehr darum, den
Zusammenklang ihrer Selbstwahrnehmung mit der theoretischen Sinnspitze der
Humanwissenschaften deutlich zu machen, die die antirassistischen und feminis-
tischen Perspektiven ausformulieren. Es ist entscheidend, solche Verbindungen
herzustellen. Denn im postkolonialen und interkulturellen westlichen Kontext
sowie dem Kanadas und Québecs, den wir erforschen, stellt es sich als sehr
schwer heraus, sich von den allzu gut erworbenen falschen Haltungen zu befreien,
die uns den Satz ,Ich bin kein Rassist” so spontan formulieren lassen. Dies hat
ein Abstandnehmen von einem kérperlichen Engagement des Subjekts zur Folge,
um die Beziehungen im téglichen Leben konkret zu verindern. Die wissenschaft-
liche Theorie erkldrt, wie sich dieses Engagement fiir Veridnderung gegen den
gesunden Menschenverstand richtet, wihrend es jedoch entscheidend geworden
ist. Die Erzdhlungen der interspirituellen Feministinnen zeigen ebenso, in Uber-
einstimmung mit dieser Theorie, wie schwer es materiell (kérperlich) ist, sich fiir



eine solche Praxis der Verdnderung zu engagieren, wie viel es einem selbst und
den Gruppen als Gemeinschaft abverlangt, wie dies einem kontinuierlichen Pro-
zess entspricht und wie sehr es den landldufigen Praktiken in einer Umgebung
widerspricht, in der die Vorstellung herrscht, die Gleichheit sei schon erreicht.
Genau aus diesem Grunde sind die vielfachen interspirituellen Aktivititen dieser
Frauen so bedeutsam, dass sie es verdienen, gehort und hervorgehoben zu wer-
den, damit sie eine echte Inspiration fiir ein Handeln werden, das darauf abzielt,
gerechte Beziehungen inmitten der postkolonialen und interkulturellen, spirituel-
len und religidsen Vielfalt herzustellen.

! Rosi Braidotti, Vers une subjectivité viable: un point de vue philosophique et féministe, in:
Marie-Geneviéve Pinsart (Hg.), Genre et bioéthique. Annales de 1'Institut de philosophie et de
sciences morales, Paris 2003, 33. Vgl. auch Rosi Braidotti, The Posthuman, Cambridge 2013.

¢ Dieses Forschungsprogramm wurde vom Rat fiir humanwissenschaftliche Forschung Kana-
das (CRSH) subventioniert und von Denise Couture an der Universitidt Montréal geleitet. Es
tragt den Titel: Das feministische Interreligidse. Eine Praxis neuer Beziehungen von Identitdten,
Religionen und Spiritualitdten. Das Forschungsteam bestand aus drei weiteren Mitgliedern, der
Doktoratsstudentin Tanja Riikonen, Marie Odile Lantoarisoa, die sich auf den Erwerb des
Magistertitels vorbereitet, und Alexandra C6té, Kandidatin fiir das Baccalaureat.

3 TEcoles residentielles* oder Pensionate hiefoen die speziell fiir die Ureinwohner Kanadas
geschaffenen schulischen Einrichtungen, die das Ziel der Assimilation verfolgten; Anm. d.
Ubers.

# Mary McClintock Fulkerson - Sheila Briggs, Indroduction, in: Sheila Briggs - Mary McClin-
tock Fulkerson (Hg.), The Oxford Handbook of Feminist Theology, Oxford 2012, 2-3 (,Mondia-
lisierung® ersetzt hier das geldufigere Wort ,Globalisierung”. Globalisierungskritische Kreise,
wie etwa die Initiativen des Weltsozialforums, benutzen diesen Begriff gern, um deutlich zu
machen, dass es nicht nur um ein konomisches Phinomen geht; Anm. d. Ubers.).

5 Serene Jones, Feminist Theology and the Global Imagination, in: Briggs - McClintock (Hg.),
The Oxford Handbook of Feminist Theology, 23.

SEbd., 15.

7 Siehe Catherine Keller, The Love of Postcolonialism: Theology in the Interstices of Empire, in:
Catherine Keller - Michael Nausner - Mayra Rivera (Hg.), Postcolonial Theologies. Divinity and
Empire, St. Louis 2004, 221-242.

Aus dem Franzosischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.
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el Nahe zum Kolonialismus

Gregory Baum

Der vorliegende Beitrag setzt sich mit einem im kanadischen Kontext zentralen Thema
auseinander: dem Bericht (iber die Situation der Erst- oder Griindungsvélker Kanadas
(First Peoples oder Founding Peoples). Er erinnert daran, dass aller multikulturellen
Rhetorik zum Trotz der von den Vereinten Nationen sanktionierte Kolonialismus in
Kanada fest etabliert ist, obwohl das Bewusstsein hierfiir in der tonangebenden Kultur
des Landes weitgehend fehlt. Fiir Kanadas indigene Bevélkerung waren die kulturellen
Konsequenzen dieser Kolonialherrschaft verheerend. In der Vergangenheit mussten
die First Nations, nachdem man sie in ihre Reservate gesperrt und die Ausiibung ihrer
traditionellen Jagdpraktiken groBenteils unterbunden hatte, den Niedergang ihrer
Kultur mitansehen. Erst vor Kurzem - im Lauf der 1990er Jahre - haben die Kirchen im
Zuge des lebensnotwendigen Verséhnungsprozesses in zahlreichen Schuldeingestind-
nissen und Geschichten ihre Stimme wiedergefunden und eine implizite Theologie
entwickelt.

Der von den Vereinten Nationen sanktionierte Kolonialismus ist in Kanada fest
etabliert, auch wenn die tonangebende Kultur des Landes sich dessen meist nicht
bewusst ist. Fiir Kanadas indigene Bevolkerung waren die kulturellen Folgen
dieser Kolonialherrschaft verheerend. In Reservate gesperrt und oft aufserstande,
ihre Jagdtraditionen zu pflegen, mussten die First Nations den Niedergang ihrer
Kultur mitansehen. Trotz dieser problematischen Geschichte leben heute in Ka-
nada iiber 1.200.000 Indianer aus Hunderten verschiedener Stimme und Natio-
nen. Seit den 1960er Jahren haben die kanadischen Indianer ihre Hoffnungslosig-
keit iiberwunden und Protestbewegungen ins Leben gerufen, um deutlich zu
machen, dass sie nicht bereit sind, sich mit den ihnen auferlegten Lebensbedin-
gungen abzufinden. Im Lauf der letzten Jahrzehnte haben Historiker grofte An-
strengungen unternommen, um die Geschichte der indianischen Nationen zu
erzdhlen; Anthropologen konnten ihr kulturelles Leben rekonstruieren, und
Angehorige der indigenen Bevdlkerung haben als fithrende Politiker oder
Kiinstler begonnen, das offentliche Gesicht Kanadas mitzupragen.! Ein detaillier-
teres Wissen iiber ihre Situation in Geschichte und Gegenwart blieb jedoch
weitgehend den akademischen Kreisen vorbehalten, bis die Schulen in den
1970ern damit begannen, das Thema nach und nach in den historischen und
kulturellen Bildungskanon aufzunehmen.




Kollektive Blindheit

Entgegen der 6ffentlichen Meinung in Kanada und Québec finden die kolonialen
Verquickungen und ihre kulturellen Konsequenzen in theologischen Kreisen
allerdings kaum Beachtung. Die Unsichtbarkeit der indigenen Bevilkerungen
oder, besser gesagt, die Blindheit der tonangebenden Kultur war 2011 Thema der
Jahreskonferenz der Société canadienne de théologie.> Ein Vortrag von Jean-
Francois Roussel machte deutlich, dass in der umfangreichen Literatur, die
kanadische Theologen im Lauf der Jahre hervorgebracht haben, so gut wie keine
Hinweise auf indigene Bevolkerungen enthalten sind. Die Arbeiten von Achiel
Peelman stellen hier eine wichtige Ausnahme dar.? Und Jean Richard legte auf
derselben Konferenz dar, dass der Holocaust im Bewusstsein gebildeter Men-
schen in der westlichen Welt einen festen Platz hat, wihrend eine entsprechende
Bewusstseinsbildung fiir ein anderes, von massiver Gewalt gepragtes Kapitel
unserer Geschichte erst noch geleistet werden muss: die kolonialen Eroberungen
des westlichen Imperialismus.

Weil die indigenen Bevolkerungen unsichtbar gemacht worden sind, haben die
Kanadier noch bis vor Kurzem nicht gewusst, dass die Regierung der Konfode-
ration seit den 1870er Jahren gemeinsam mit den Kirchen einschlieRlich der
katholischen und der anglikanischen Kirche Internate (Residential Schools) fiir
die Kinder der Ureinwohner eingerichtet

hat, um sie von ihren Eltern zu trennen,

Gregory
Baum

ihnen ihre Muttersprache zu verbieten,
sie ihrer ererbten Kultur zu entw6hnen
und an den Mainstream der kanadischen
Gesellschaft anzupassen. Australien
trdgt dhnliche historische Probleme mit
sich herum. 150.000 indigene und Métis-
Kinder wurden im Lauf der Jahre und
Jahrzehnte gewaltsam von ihren Eltern
getrennt und in die Residential Schools ge-
bracht. In diesen Internaten, die von der
Regierung nur sehr diirftig finanziert und
von den christlichen Kirchen betrieben
wurden, wuchsen viele Generationen von
Kindern unter {ibelsten Bedingungen her-
an. Unzdhlige von ihnen wurden durch
diese Erfahrung traumatisiert, anch wenn
einige wenige positivere Geschichten zu
erzdhlen haben.4 Erst in den 1990ern

wurden die Residential Schools endlich geschlossen.
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Die Kirchen, die von derselben kollektiven Blindheit geschlagen waren, erklirten
sich bereit, diese Schulen zu betreiben, weil sie vermeintlich gute Griinde dazu
hatten. Auch sie glaubten an die Uberlegenheit der westlichen Kultur; Loyalitiit
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gegeniiber der Regierungspolitik hielten sie fiir ihre Christenpflicht; und was
noch wichtiger war, sie betrachteten ihre Arbeit an diesen Internaten als einen
Teil ihrer Mission, aus den Ureinwohnern gute Christen zu machen. In den
1980er und 1990er Jahren gerieten die Residential Schools in den Fokus der
offentlichen Aufmerksamkeit, als einige Ureinwohner, die dort interniert gewesen
waren, vor Gericht gingen, um Schulmitarbeiter, darunter auch Priester und
Ordensleute, wegen grausamer korperlicher Ziichtigungen und, schlimmer noch,
wegen sexuellen Missbrauchs zu verklagen. Diese Gerichtsfille gingen in allen
Einzelheiten durch die Presse. Einige Ordenskongregationen, die fiir besagte
Schulen verantwortlich gewesen waren, wurden vom Gericht dazu verurteilt, den
Opfern hohe Schadenersatzsummen zu zahlen; andere Orden einigten sich
aufergerichtlich, indem sie den Missbrauchsopfern finanzielle Entschddigungen
anboten.

Die Kanadier hatten zundchst den Eindruck, als Opfer der Residential Schools
hitten nur diejenigen Kinder zu gelten, die von Schulmitarbeitern geschlagen
oder sexuell belistigt worden waren. Schon bald aber brachte die 1991 von der
Regierung eingerichtete Royal Commission on Aboriginal Peoples einen Bericht
heraus, der im Detail dokumentierte, welch groften Schaden die Mehrzahl der
Schiiler in diesen Internaten davongetragen hatte. Wahrend einige wenige von
ihnen die dortige Erziehung als einen Segen betrachteten, weil sie aus ihnen
aktive und verantwortungsbewusste Menschen gemacht habe, waren die meisten
der Kinder durch die Trennung von ihren Eltern traumatisiert, litten unter dem
Verlust ihrer kulturellen Identitit, gerieten in einen Zustand der Verwirrung und
erfuhren sich selbst als geschidigt und aufderstande, positiv auf die Herausforde-
rungen des alltdglichen Lebens zu reagieren. Der Bericht der Royal Commission,
der 1996 in mehreren Binden - insgesamt 4000 Seiten - erschien, hatte jedoch
nur geringe Auswirkungen auf die offentliche Meinung in Kanada. Die Royal
Commission veroffentlichte einen kleinen Band, Highlights from the Report of the
Royal Commission, mit dem kithnen Untertitel: People to People, Nation to Nation
(,Von Volk zu Volk, von Nation zu Nation“). Aus Griinden, die niemals voll-
stdndig aufgeklart worden sind, war jedoch die Zahl der Exemplare begrenzt, und
weitere Auflagen gab es nicht, sodass das Buch keine weite Verbreitung fand -
bis es vor kurzem ins Internet gestellt wurde.5

Kirchen finden ihre Stimme wieder

In den 1990ern erwachten die kanadischen Kirchen langsam aus ihrem
Dammerschlaf. Dank des Zeugnisses ihrer eigenen indigenen Mitglieder entdeck-
ten sie die verheerenden Auswirkungen des Systems der Residential Schools. Die
United Church of Canada, die Presbyterian Church in Canada, die Anglican Church of
Canada und die katholische Kongregation der Oblatenpatres baten offentlich bei
den indigenen Bevolkerungen um Entschuldigung. Thre Stellungnahmen kamen
von Herzen; sie erkannten das schwere Leid an, das den Ureinwohnern zugefiigt



worden war, gestanden die siindige Blindheit der Kirche ein und versprachen
Respekt vor dem kulturellen Erbe der indigenen Bevolkerungen sowie Solidaritat
mit ihren Bemithungen um Anerkennung und soziale Gerechtigkeit in Kanada. Im
Folgenden méchte ich einige Passagen aus diesen Entschuldigungsbitten zitie-
ren.

1986 bat Reverend Robert Smith, Moderator der United Church of Canada, die
Ureinwohner im Namen seiner Kirche um Entschuldigung:

. Wir haben Ihnen nicht zugehdrt, als Sie uns an Ihrer Weltsicht teilhaben lassen
wollten. In unserem Eifer, Ihnen die frohe Botschaft Jesu Christi zu bringen, haben wir
uns Ihren spirituellen Werten verschlossen. Wir haben die Tiefe und Breite und Linge
und Hohe des Evangeliums Christi mit der westlichen Eigenart und Kultur verwechselt.
Wir haben unsere Zivilisation zur Bedingung der Evangelisierung gemacht. Wir
wollten, dass Sie so wiirden wie wir, und indem wir versuchten, dies zu erreichen,
haben wir dazu beigetragen, jene Weltsicht zu zerstdren, die Sie zu dem gemacht hatte,
was Sie waren. “

1994 legte die Generalversammlung der presbyterianischen Kirche Kanadas ein
Schuldbekenntnis ab und verband es mit einer Entschuldigungsbitte an die in-
digenen Bevolkerungen:

. Wir erkennen an, dass der Schaden, den wir verursacht haben, in den Einstellungen
und Werten des westlichen Kolonialismus und in der Auffassung wurzelt, alles, was
noch nicht nach unserem Bilde geformt war, miisse ausfindig gemacht und ausgebeutet
werden. Als Teil dieser Politik haben wir gemeinsam mit anderen Kirchen die Regie-
rung ermutigt, einige bedeutende spirituelle Praktiken unter Strafe zu stellen, mittels
deren die indigenen Bevilkerungen die Gegenwart des Schopfergottes erfuhren. Fiir die
Mitschuld der Kirche an dieser Politik bitten wir um Vergebung. “7

Im August 1993 bat der Primas Erzbischof Michael Peers im Namen der anglika-
nischen Kirche bei den indigenen Bevolkerungen um Entschuldigung:

~Ich akzeptiere und bekenne vor Gott und vor Ihnen unser Versagen in den Residential
Schools. Wir haben Sie enttduscht. Wir haben uns selbst enttduscht. Wir haben Gott
enttduscht.

Ich bedaure es mehr, als ich sagen kann, dass wir Teil eines Systems gewesen sind, das
Sie und Ihre Kinder aus ihrer Heimat und aus ihren Familien herausgerissen hat.

Ich bedaure es mehr, als ich sagen kann, dass wir versucht haben, Sie nach unserem
Bild neu zu schaffen, indem wir Ihnen Ihre Sprache und die Zeichen Ihrer Identitdt
wegnahmen.

Ich bedaure es mehr, als ich sagen kann, dass so viele Menschen an unseren Schulen
physisch, sexuell, kulturell und emotional missbraucht worden sind.

Im Namen der Anglican Church of Canada bitte ich hiermit um Entschuldigung. ‘8

2001 bat Reverend Doug Crosby, Vorsitzender der Oblaten-Konferenz von Kana-
da, die indigenen Bevolkerungen im Namen seiner Kongregation um Entschuldi-
gung und erkannte damit ausdriicklich an,
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,dass jede aufrichtige Entschuldigungsbitte implizit auch ein Versprechen ist, umzu-
kehren und in Zukunft anders zu handeln. Wir, die Oblaten von Kanada, wollen uns zu
einer erneuerten Beziehung mit den indigenen Bevilkerungen verpflichten, die [...] die
Fehler der Vergangenheit hinter sich ldsst und eine neue Ebene des Respekts und der
Gegenseitigkeit erreicht. Wir erteilen dem Imperialismus in all seinen Formen eine
Absage und verpflichten uns gleichzeitig, die indigene Bevilkerung in ihren Bemii-
hungen zu unterstiitzen, ihr Land, ihre Sprache, ihre geheiligten Traditionen und ihren
berechtigten Stolz zuriickzugewinnen ‘.

Seit Kanada eine sdkulare Gesellschaft geworden ist, haben die Kirchen nur mehr
geringen Einfluss auf die 6ffentliche Meinung. Es ist unwahrscheinlich, dass der
reiche spirituelle und politische Gehalt ihrer Entschuldigungsbitten bei Kanadi-
ern und Québecern einen tieferen Eindruck hinterlassen hat. Doch die indigenen
Bevolkerungen haben ihre Entschuldigungsbitten und Solidaritdtsversprechen
positiv aufgenommen.

Die indigenen Bevidlkerungen werden militanter

Die in den 1960ern entstandene indigene Widerstandsbewegung ist im Lauf der
vergangenen 20 Jahre stirker geworden und hat auf mehreren organisierten
Demonstrationen gegen die Regierungspolitik oder ortliche Formen der Unter-
driickung protestiert, wobei es zuweilen auch zu Gewalttaten gekommen ist.
Wachsende Unruhe und Unzufriedenheit unter den indigenen Bevélkerungen
haben in allen kanadischen Provinzen zu 6ffentlichen Konflikten gefiihrt. Besorgt
iiber diese neue Militanz beschloss Premierminister Stephen Harper 2008,
offentlich die indigenen Bevolkerungen und insbesondere die 80.000 noch leben-
den ehemaligen Internatsschiiler fiir die Einrichtung der Residential Schools um
Entschuldigung zu bitten. Am 11. Juli 2008 sprach er im Parlament und begann
seine Entschuldigungsbitte mit folgenden Worten:

M. Speaker, ich stehe heute vor Ihnen, um bei den friiheren Schiilern der Indianerin-
ternate um Entschuldigung zu bitten [...] Zwei vorrangige Ziele des Systems der
Residential Schools bestanden darin, Kinder von ihren Familien zu trennen, sie dem
Einfluss ihres Zuhauses, ihrer Traditionen und Kulturen zu entziehen und sie an die
herrschende Kultur anzupassen. Diese Ziele basierten auf der Annahme, die Kulturen
und Spiritualitdten der Ureinwohner seien unterlegen und nicht ebenbiirtig. Zuweilen
verfuhr man sogar ausdriicklich nach dem schédndlichen Prinzip, ,den Indianer im Kind
zu toten’. Wir wissen und erkldren heute, dass diese Politik der Assimilation falsch
war, grofSes Leid verursacht hat und dass fiir eine solche Politik in unserem Land kein
Platz ist. “10

Die ganze Entschuldigungsbitte war ein demiitiges Bekenntnis und wurde von
verschiedenen Sprechern der indigenen Bevélkerungen sehr begriifdt. Doch Bit-
ten um Entschuldigung reichen nicht aus. Nach der Rede des Premierministers
nahm die Militanz indigener Gruppen in verschiedenen Teilen des Landes noch



zu. Diese Menschen wollten von ihrem kolonialen Status befreit werden und
forderten, den Indian Act durch verhandelte Ubereinkiinfte zu ersetzen.

2009 reagierte die konservative Harper-Regierung auf die zunehmenden indige-
nen Proteste mit der Einsetzung einer Wahrheits- und Verséhnungskom-
missionl!, die die ganze Geschichte der kanadischen Residential Schools, das
ganze ,Leid der gestohlenen Kinder und der zurtickgelassenen Eltern* anfdecken
soll. Aufgabe der Kommission ist es, den Kanadiern und den indigenen Bevdl-
kerungen zu Verséhnung, gegenseitigem Respekt und gesellschaftlicher
Solidaritdt zu verhelfen. Die Mitglieder der Kommission waren und sind in den
kanadischen Provinzen unterwegs und fithren in zahlreichen grofien und kleinen
Stddten und Ortschaften im ganzen Land Anhérungen durch. Die Anhorung in
Montréal fand vom 24. bis zum 27. April 2013 statt.

Eingeladen zu diesen Anhérungen waren alle betroffenen Ureinwohner und Kana-
dier. Die Treffen bieten indigenen Mannern und Frauen eine Gelegenheit, 6ffent-
lich iiber das Leid zu sprechen, das ihnen und ihren Gemeinschaften durch die
Residential Schools zugefiigt worden ist. Und sie sind ein Forum fiir Kanadier, die
angesichts der von der Regierung und den Kirchen ausgeiibten Unterdriickung
ihre Reue und ihr Bedauern duflern und den First Nations in ihrem Kampf um
mehr Gerechtigkeit ihren Respekt und ihre Unterstiitzung zusagen wollen. Sol-
che Treffen sind oft zutiefst bewegend: Sie bringen den Opfern, die Schlimmes
erlitten haben, Trost und wecken in den Kanadiern den dringenden Wunsch nach
einer radikalen Kehrtwende in den Beziehungen der Regierung zur indigenen
Bevolkerung. Zu den aktiven Teilnehmern an diesen Treffen zdhlen Vertreter der
Kirchen und engagierter christlicher Gruppen, die ihre Trauer und Solidaritit
bekunden, weil sie hoffen, dass ihr Zeugnis die 6ffentliche Meinung beeinflussen
und das Bewusstsein der Kanadier und Québecer sensibilisieren wird. Auch diese
christlichen Texte sind implizit von einer Theologie geprigt, die Aufmerksamkeit
und ndhere Beachtung verdient.

Einige fithrende Vertreter der indigenen Bevolkerungen haben die Frage aufge-
worfen, ob eine Verséhnung méglich ist, die sich allein auf das gesonderte
Schulsystem bezieht und die unterdriickerischen Gesetze ausblendet, die den
indigenen Gemeinschaften in anderer Weise Schaden zufiigen. Als die Harper-
Regierung dem Parlament 2012 einen Antrag iiber Gesetze vorlegte, die bestimm-
te indigene Gemeinschaften benachteiligten, verloren die indigenen Aktivisten
die Geduld, machten ihrem Arger Luft und organisierten eine neue Protestbewe-
gung, die alle indigenen Gemeinschaften einbeziehen sollte. Sie nannten diese
Bewegung ,Idle No More“ - ein Appell an ihr eigenes Volk, die Passivitidt und
Hoffnungslosigkeit abzuschiitteln und sich auf die Macht und schépferische Kraft
ihrer eigenen Traditionen zu besinnen. Die Demonstrationen in den verschiede-
nen Landesteilen fanden mediale Beachtung, was dazu fithrte, dass die indigenen
Bevolkerungen offentlich wahrgenommen und die Kanadier iiber ihre von
Unterdriickung geprégten Lebensbedingungen informiert wurden. ,Idle No More“
ist von fortschrittlichen Kanadiern einschlieRlich einiger politischer Persénlich-
keiten unterstiitzt worden. Namentlich der frithere Premierminister Paul Martin
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hat sich mit Nachdruck fiir die Belange der Protestbewegung ausgesprochen. Er
ist sogar so weit gegangen, Kanadas Indianerpolitik als , kulturellen Vélkermord*
zu bezeichnen.12

Es besteht kein Zweifel, dass der 6ffentliche Diskurs iiber die indigenen Be-
volkerungen in Kanada zurzeit im Wandel begriffen ist. Die Reue der Kirchen und
ihr Einsatz fiir Unterstiitzung und Solidaritdt sind bewundernswerte Gesten des
Glaubens. Und doch habe ich den Eindruck, dass diese Sehnsucht nach Ver-
séhnung und neu verhandelten Ubereinkiinften sich auf eine verhiltnismifig
kleine Gruppe politisierter Minner und Frauen aus Gesellschaft und Kirche
beschrankt und von der groften Mehrheit der Kanadier nicht geteilt wird. Unsere
Augen sind noch immer von der ererbten Blindheit geschlagen. Die grofsten
Hoffnungen richten sich nun auf die indigenen Bevélkerungen selbst und darauf,
dass sie noch aktiver werden, ihre geheiligten Traditionen weiter hochhalten, sich
enger zusammenschliefen und endlich zu einer politischen Kraft werden, der
niemand mehr widerstehen kann.

1 Vgl. Marie-Pierre Bousquet - Robert Crépeau (Hg.), Religious Dynamics of Indigenous People
of the Americas, Paris 2012.

2 Société canadienne de théologie, Jahreskongress La réconciliation: contextes contemporains,
pratiques nouvelles et défis théologiques (3.-5. November 2011). Die Kongressakten erscheinen
demnéchst; vgl. dort Jean-Frangois Roussel und Nicole O’'Bomsawin, La réconciliation entre
Autochtones et société canadienne: perspectives amérindienne et théologique, sowie Jean Richard,
Le salut comme réconciliation.

3 Achiel Peelman, Le Christ est amérindien, Montréal 1992. Englische Ubersetzung: Christ is a
Native American, Maryknoll, NY 1995 und ders., L’Esprit est amérindien: Quand la religion
amérindienne rencontre le christianisme, Montréal 2004.

4Vgl. Gilles Ottawa u.a., Les pensionnats indiens au Québec: Un double regard, Québec 2010.

5 Das Buch ist zurzeit im Internet zuginglich: www.aadnc-aandc.gc.ca/eng/1100100014597
/1100100014637 (zuletzt aufgernfen am 15. Juni 2013).

5 www.united-church.ca/aboriginal /relationships/apologies (zuletzt aufgerufen am 15. Juni
2013).

7 www.indians.org /welker/apology.htm (zuletzt aufgerufen am 15. Juni 2013).

8 www.anglican.ca/relationships/trc /apology/english (zuletzt aufgerufen am 15. Juni 2013).
Vgl. auch die im Namen der Oblatenkonferenz von Kanada von ihrem Vorsitzenden, H. H. Doug
Crosby, ausgesprochene Entschuldigungsbitte: www.turtleisland.org/news/oblates.pdf (zu-
letzt aufgerufen am 15. Juni 2013).

9 www.turtleisland.org/news/oblates.pdf (zuletzt aufgerufen am 15. Juni 2013).

10 www.cbe.ca/news/canada/story/2008/06/11 /pm-statement. html (zuletzt aufgerufen am
15. Juni 2013).

11 www.trc.ca/websites/treinstitution/index.php?p=26 (zuletzt aufgernfen am 15. Juni
2013).

12 www.cbe.ca/news/canada/Montréal /story/2013/04/26/ truth-and-reconciliation-saga-
nash-paul-martin htm] (zuletzt aufgerufen am 15. Juni 2013).
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Das Konzilsdekret
«Inter Mirifica”:
Erfolg oder Fehlschlag?

Guy Marchessault

Das Problem des Dekrets Inter Mirifica bestand darin, dass es dem Konzil in einer zu
friithen Phase vorgelegt wurde und die Teilnehmer beschlossen, es lieber spéter durch
ein weiteres Dokument von ,konziliarem” Rang zu ergéinzen: eine Pastoralinstruktion,
die 1971 veréffentlicht wurde. Die Wahrnehmung des Dekrets selbst wurde vor allem
durch seinen moralisierenden Ansatz bestimmt. Gleichwoh! bleibt es das erste Zeugnis
dafiir, dass die Kirche begann, sich der Bedeutung der Kommunikationsmittel und des
Beitrags der christlichen Medienschaffenden bewusst zu werden. Auf die Pastoral
hatte es zundchst nur geringe Auswirkungen, weil die Verantwortlichen die Medien
lediglich als niitzliche Hilfsmittel betrachteten und nicht erkannten, dass sie es hier
mit dem kiinftigen Herzstiick der Ausdrucksformen der Gegenwartskultur zu tun
hatten.

Ist das Konzilsdekret Inter Mirificawomoglich Erfolg und Fehlschlag zugleich?

Das erste Konzilsdokument der Geschichte, das sich direkt mit den Methoden der
Glaubenskommunikation befasste, diente den Konzilsvitern im Vorfeld der -
zeitgleich stattfindenden und als wichtiger erachteten - Abstimmung iiber die
Liturgiereform als eine Art Fingeriibung. Es ist das Dekret, das die meisten
Neinstimmen des gesamten Konzils erhielt. Der Grund hierfiir ist einfach: Es kam
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zu frith; nach den Gesetzen der Logik hitte es erst im Gefolge der grofen
Visionen formuliert werden diirfen, die in den spiteren Dokumenten und insbe-
sondere in Gaudium et Spes, der ,Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt
von heute”, entwickelt worden waren.

Die Abfassung war chaotisch und wurde auf der Ebene des Konzilsprisidiums
mehrfach blockiert. Nachdem die ersten Versionen fiir zu lang befunden worden
waren, kam die Weisung, das Dekret anf einen moglichst geringen Umfang zu
kiirzen, damit man es ,zum Uben“ benutzen konne. Drei Personen, Msgr. Lucien
Metzinger (Franzose, spater Bischof in Peru und Kommunikationsbeauftragter
der Kirche Lateinamerikas), Msgr. Jean Bernard (von der Internationalen Katho-
lischen Organisation fiir Kino und audiovisuelle Medien OCIC) und Abbé Jean-
Marie Poitevin PME (vom Missionsdienst der OCIC in Rom) kamen eiligst zusam-
men, um diese Kiirzungen vorzunehmen. Einige Punkte wurden ,gerettet”, wie
J.-M. Poitevin erzahlt: unter anderem die gréRere Beteiligung der Laien und die
verbesserte Stellung der Papstlichen Kommission fiir die Sozialen Kommunika-
tionsmittel.!

Nach der Abstimmung vom 4. Dezember 1963 (1960 Ja- und 164 Neinstimmen)
wurde - um die drakonischen Kiirzungen abzumildern, die an diesem Test-Dekret
vorgenommen worden waren - die Idee vorgebracht, den eher unvollstindigen
Text, dem man ,die Fliigel gestutzt und vieles von seiner Inspiration genommen
hatte* (Poitevin), durch eine Ausarbeitung zu erginzen. Also beschloss das
Konzil die Vorbereitung eines Erginzungsdokuments: der ,Pastoralinstruktion
Communio et progressio iiber die Instrumente der Sozialen Kommunikation,
verffentlicht im Auftrag des II. Vatikanischen Okumenischen Konzils* (so der
offizielle Titel).

Die Instruktion wurde 1971 im Vatikan veroffentlicht. Vor der endgiiltigen Ver-
sion hatte man sechs oder sieben andere Fassungen formuliert und dabei eine
immer gréfiere Anzahl von Laien beteiligt, unter ihnen auch Jean-Pierre Dubois-
Dumeée (Chefredakteur der Pariser Tageszeitung La Croix) und André Ruszkow-
ski (Leiter des Instituts fiir Soziale Kommunikation an der Universitit Saint-Paul
in Ottawa).

Die Instruktion wurde nicht zuletzt von der internationalen Presse sehr gut
aufgenommen: Sie war ganz offensichtlich direkt von Journalisten beeinflusst
worden und befasste sich eingehend mit der Verbreitung von Informationen. Die
Tageszeitung Le Monde nahm sogar im Leitartikel auf der ersten Seite positiv
Stellung und begriiRte unter anderem, dass die Instruktion das Recht der
Offentlichkeit bestitigte, zu informieren und informiert zu werden (Nr. 34-47),
und Kirchenvertretern zu einer klugen Verwendung von Sperrfristen riet (ironi-
scherweise war Communio et progressio bis wenige Stunden vor ihrem Erscheinen
mit einer Sperrfrist belegt gewesen!).

Gestiitzt anf den Begriff der Gemeinschaft formulierte das Dokument aufierdem
eine gelungene Theologie der Kommunikation. Insgesamt vertrat der Text eine
sehr optimistische Sicht auf die Beziehungen zwischen den Medien und der
katholischen Kirche - zu optimistisch vielleicht, wie man ihm spéter von einigen



Seiten vorwerfen sollte, da die Verfasser sich in ihrer Begeisterung dazu hatten
hinreifen lassen, die dunklen Seiten der Medienwelt - etwa die Einflussnahme
der grofsen Konzerne zugunsten von Zusammenschliissen bzw. Absprachen und
den iibermifiigen Konsum - ein wenig zu verharmlosen.

Communio et progressio wurde etwa 20 Jahre spater durch ein weiteres Dekret zur
Kommunikation, Aetatis novae (22. Febrnar 1992), ergdnzt, das, eher pragma-
tisch orientiert, sich vor allem mit den Moglichkeiten der kirchlichen Offentlich-
keitsarbeit auseinandersetzte? In der Zwischenzeit legt der Vatikan seit dem
Konzil alljahrlich im Rahmen des Welttags der sozialen Kommunikationsmittel
einen Text mit Uberlegungen zu Kommunikationsthemen vor.

André Ruszkowski, der diese Ereignisse aus nidchster Ndhe miterlebt hat, ge-
langt, was die Wirkung und die Schwiche des Konzilsdokuments an sich betrifft,
zu einem duRerst interessanten Urteil.3 Inter Mirifica, so sein Resiimee, sei ein
Schritt nach vorne: Zum ersten Mal habe darin die gesamte Kirche auf Konzils-
ebene die Wichtigkeit der Kommunikation und ihrer Ausdrucksmittel fiir die
Starkung und Weitergabe des Glaubens anerkannt. Und mehr noch: Zum ersten
Mal, so stellt er erfreut fest, habe man den Menschen, die im Bereich der Medien
titig sind, Beachtung geschenkt und christliche Laien dazu ermutigt, Prisenz zu
zeigen. Mit Blick auf den Gesamtverlauf des Konzils, so rdumt er ein, sei das
Dokument allerdings zu frith gekommen und habe sich allzu oft darauf be-
schrankt, die Befiirchtungen und moralisierenden Blickwinkel wiederaufzugrei-
fen, die schon vor dem Konzil in den papstlichen und kirchlichen Verlautbarun-
gen vorgeherrscht hitten.

Der eigentliche Kern der Frage, so glauben wir, betrifft die Tatsache, dass die
sozialen Kommunikationsmittel lange Zeit von der Mehrzahl der an der Pastoral
Beteiligten entweder als potentielle Fein-
de oder - bestenfalls - als technische
Hilfsmittel betrachtet worden sind, die
(wie beispielsweise das Mikrophon oder
der Lautsprecher) sich in den Dienst der
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Alexis Bacquet?, William F. Fore® und
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anderen Dikasterien als dem Pépstlichen Rat fiir die Sozialen Kommunikations-
mittel herausgegeben werden und eher auf den kurzfristigen Nutzen bedacht
sind. Dies hat sogar in einigen Canones des Kirchenrechts seinen Niederschlag
gefunden. Veranschaulichen ldsst sich das Ganze an einer Auferung Pauls VI,
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die hier als Zeugnis der Zeit und ihrer in Teilen zwar berechtigten, insgesamt aber
allzu einseitigen Sichtweise zitiert werden soll:

LIn unserer Zeit, die von den Massenmedien oder sozialen Kommunikationsmitteln
geprdgt ist, [kann] bei der ersten Bekanntmachung mit dem Glauben, bei der katecheti-
schen Unterweisung und bei der weiteren Vertiefung des Glaubens auf diese Mittel
nicht verzichtet werden.

In den Dienst des Evangeliums gestellt, vermogen diese Mittel den Bereich der
Vernehmbarkeit des Wortes Gottes fast unbegrenzt auszuweiten; sie bringen die
Frohbotschaft zu Millionen von Menschen. Die Kirche wiirde vor ihrem Herr schuldig,
wenn sie nicht diese machtvollen Mittel niitzte, die der menschliche Verstand immer
noch weiter vervollkommnet. Dank dieser Mittel verkiindet die Kirche die ihr anver-
traute Botschaft ,von den Déchern’. In ihnen findet sie eine moderne, wirksame Form
der Kanzel. Durch sie vermag sie zur Masse des Volkes zu sprechen. “0

Fiinfzehn Jahre spéter sollte jedoch ein Schliisseldokument Johannes Pauls II.
die Gedanken in eine andere Richtung lenken. Inspiriert von Marcello Kardinal
Zago OMI, dem damaligen Sekretadr der Kongregation fiir die Evangelisierung der
Viélker (der seinerseits, wie es scheint, im Stillen den Franzosen Pierre Babin
OMI zu Rate gezogen hat), erkldrte der Papst in einem innovativen Passus, dass
die Welt der Medien nicht in erster Linie ein Hilfsmittel, sondern selbst eine
Kultur ist, der man sich wie jeder anderen neuen kulturellen Sphire auch auf dem
Wege der Inkulturation zu ndhern habe.

»Heutzutage verdndert sich das Bild der Mission ad gentes zusehends: zu den
bevorzugten Orten miissten die Grofistddte werden, in denen neue Gewohnheiten und
Lebensstile, neue Formen der Kultur und der Kommunikation entstehen, die ihrerseits
wieder die Bevilkerung beeinflussen. [...]

Ein solcher erster Areopag der neuen Zeit ist die Welt der Kommunikation, die die
Menschheit immer mehr eint und - wie man zu sagen pflegt - zu einem , Weltdorf*
macht. Die Mittel der sozialen Kommunikation spielen eine derartig wichtige Rolle,
dass sie fiir viele zum Hauptinstrument der Information und Bildung, der Fiihrung und
Beratung fiir individuelles, familidres und soziales Verhalten geworden sind. Vor allem
die neuen Generationen wachsen in einer davon geprigten Welt auf. Vielleicht ist
dieser Areopag etwas vernachldssigt worden. Man bevorzugt im Allgemeinen andere
Hilfsmittel fiir die Verkiindigung des Evangeliums und fiir die Bildung, wédhrend die
Massenmedien der Initiative einzelner oder kleiner Gruppen iiberlassen werden und in
der pastoralen Planung erst an untergeordneter Stelle Eingang finden. Die Einbezie-
hung der Massenmedien hat jedenfalls nicht nur den Zweck, die Botschaft des Evange-
liums vielen zugdnglich zu machen. Es handelt sich um eine weitaus tiefere Angelegen-
heit, da die Evangelisierung der modernen Kultur selbst zum grofen Teil von ihrem
Einfluss abhdngt. Es geniigt also nicht, sie nur zur Verbreitung der christlichen
Botschaft und der Lehre der Kirche zu benutzen; sondern die Botschaft selbst muss in
diese, von der modernen Kommunikation geschaffene ,neue Kultur* integriert werden.
Es ist ein komplexes Problem, da diese Kultur noch vor ihren Inhalten aus der



Tatsache selbst entsteht, dass es neue Arten der Mitteilung in Verbindung mit einer
neuen Sprache, mit neuen Techniken und mit neuen psychologischen Haltungen gibt.
Mein Vorgdnger Papst Paul VI. sagte, dass ,der Bruch zwischen Evangelium und
Kultur ohne Zweifel das Drama unserer Zeit ist‘. Das weite Feld der heutigen Kommu-
nikation bestdtigt dieses Urteil voll und ganz. “7

Man ahnt bei der Lektiire dieses Abschnitts, welcher Weg zuriickgelegt worden
ist und wie weit dieser Appell, sich auf die neue Kultur der sozialen Kommuni-
kationsmittel einzulassen, von einem reinen Niitzlichkeitsdenken entfernt ist.
Dieser Text fithrt die Tradition der letzten Konzilsdekrete und der Instruktion
Communio et progressio fort und wurde von allen kirchlichen Medienbeauftragten,
fiir die seine Aussage eine Selbstverstdndlichkeit war, verstanden und begriifit.
Dennoch scheint er nicht iiber gewisse eingeweihte Kreise hinausgedrungen zu
sein, denn die Uberlegungen der romischen Kurie und eines GroRteils der
bischéflichen und priesterlichen Vereinigungen iiberall auf der Welt neigen nach
wie vor dazu, als Kern der Lehre einen strikt auf die Niitzlichkeit der Medien
ausgelegten Ansatz zu verfechten. Demnach blieben die Medien ein notwendiges
Ubel oder bestenfalls eine schlichte Ubermittlungstechnik, hitten also eine eher
nachgeordnete Bedeutung - und das angesichts einer globalen Gegenwartskul-
tur, die sich schon seit Langem und bis heute zunehmend {iber diese Kommunika-
tionsstrukturen definiert.

Das Internet und die Einrichtung des Web 1.0 und des Web 2.0 werden ganz
sicher zwangsldufig dazu fithren, dass sich die Dinge in Zukunft rascher in diese
Richtung entwickeln. Denn mit diesen neuen Technologien, die den vernetzten
Austausch begiinstigen, bewegen wir uns ab sofort in einem kulturellen Univer-
sum, das noch sehr viel innovativer ist als die Welt der Massenmedien, ,,da diese
Kultur noch vor ihren Inhalten aus der Tatsache selbst entsteht, dass es neue
Arten der Mitteilung in Verbindung mit einer neuen Sprache, mit neuen Techni-
ken und mit neuen psychologischen Haltungen gibt“, wie Johannes Paul II. 1990
und damit schon zu einem Zeitpunkt vorhersagte, als die sozialen Medien noch
gar nicht allgemein zugénglich waren.

Die kirchliche Zukunft wird jenen gehéren, die verstanden haben, dass dank
zunehmend interaktiver Kommunikationsformen alle zu Mithandelnden geworden
sind, und die beabsichtigen, in den religiésen und spirituellen ,Gespriachen®, die
die heutige Welt bewegen, aktiver prasent zu sein. Der Weg, dies kompetent zu
tun, ist ein zweifacher und fithrt zum einen iiber den Zugang zu jener Uni-
versalenzyklopddie, die das Web 1.0 von nun an darstellt (und die jeden Christen,
wenn er es denn will, in Glaubensfragen kompetent machen kann); und zum
anderen iiber eine reale Beteiligung der Christinnen und Christen an ihrer Kirche
im Rahmen einer konstanten, horizontalen (und nicht zuerst vertikalen), ,freund-
schaftlichen®, dialogischen Kommunikation im Sinne von Gedankenbewegungen,
die sich in den vielfdltigen Ridumen des Web 2.0 aufs Beste verwirklichen lassen.
Wenn der christliche Glaube in der Kultur von heute und morgen eine Zukunft
haben soll, dann ist es die Pflicht der Christinnen und Christen, sich ihrer eigenen
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Stirke auch in Fragen der Religion wieder neu bewusst zu werden. Das ist die
neue Herausforderung der kommunikativen Inkulturation, die uns vor allem im
Hinblick auf die jungen Generationen erwartet: Gesprach und Dialog.

1 Vgl. Jean-Marie Poitevin PME, Mémoires, in: Guy Marchessault, Un pionnier du cinéma au
Québec et ailleurs: Jean-Marie Poitevin, p.m.é., 1907-1987 (Cahiers d’études et de recherches
43), Montréal 2007, 110f.

¢ Angela Ann Zukowski, eine US-amerikanische Ordensfrau, war mafigeblich an der Abfas-
sung dieses Dokuments beteiligt.

3 André Ruszkowski, Décret sur les communications sociales. Succés ou échec du Concile, in: René
Latourelle (Hg.), Vatican II, bilans et perspectives: vingt-cing ans aprés (1962-1987), Bd. 3,
Montréal 1988, 535-562.

4 Alexis Bacquet, Médias et christianisme, Paris 1984.

5 William F. Fore, Television and Religion: The Shaping of Faith, Values, and Culture, Minneapo-
lis 1987.

6 Paul VI, Apostolisches Schreiben Evangelii nuntiandi (8. Dezember 1975), 45.
7 Johannes Paul IL., Enzyklika Redemptoris missio (7. Dezember 1990), 37.

Aus dem Franzosischen iibersetzt von Gabriele Stein

.Inter Mirifica”: eine Reverenz

Miguel Pereira

Unter den Wunderwerken menschlichen Ideenreichtums hat das Zweite Vatika-
nische Konzil die neuen Kommunikationsmedien als einen fiir die rémisch-
katholische Kirche wichtigen Bestandteil zur Evangelisierung hervorgehoben.
Heute, 50 Jahre nach der Verkiindung des Konzilsdekrets Inter Mirifica, das am
4. Dezember 1963 von den Konzilsvitern promulgiert wurde, sind die Kommuni-
kationsmedien der Ort, an dem zeitgendssisches Leben hauptsédchlich stattfindet,
was Wissen, Gefiihle, soziale Beziehungen, Konflikte und zweifellos auch die
Moglichkeit angeht, an einer besseren Welt zu bauen.

Wir leben in einer Netzwerkgesellschaft. Im virtuellen Raum sind die geographi-
schen Grenzen aufgehoben und die zwischenmenschlichen Beziehungen unmit-
telbarer geworden. Ein Kommunikationsprozess findet jedoch nur statt, wenn ein
Anderer, quodlibet, und nicht irgendeiner, sondern einer, der gewillt dazu ist, sich
anwesend zeigt. Das bedeutet, dass trotz dieses rdumlichen und zeitlichen
Zusammenriickens, das Verfiigharsein des Anderen eine notwendige Bedingung



ist und bleibt, um miteinander kommunizieren zu kénnen. Es handelt sich dabei
nicht um ein bloRes Detail, sondern um den Kern des menschlichen Kommunika-
tionsgeschehens.

Inter Mirifica hat zahlreiche Wege aufgezeigt, um die Kommunikation der Kirche
nach auflen sowie innerhalb der Kirche gemaft den Strukturen der Moderne zu
formen. Es ist nicht mehr moglich, Evangelisierung ohne die Prédsenz und Unter-
stiitzung der sozialen Kommunikationsmedien zu denken. Gleichzeitig sind wir
Katholiken aufgefordert, uns dieses Universum kreativ anzueignen. Die Medien
zu besitzen ist wichtig, aber das garantiert noch keine Verbesserung der Kommu-
nikation. Es braucht technische und kiinstlerische Kompetenz, damit die Kirche
in der Welt von heute zu einem Ort des Zusammenlebens und des Dialoges fiir
Gerechtigkeit und Frieden und des Gottesreiches fiir alle werde.

Von der Erlgsungslehre auf ihre Vermittlung schlieffend, benennt das Konzilsde-
kret Grundlagen und Handlungen, die in den letzten fiinf Jahrzehnten in der
kirchlichen Praxis verbessert und in neuen Dokumenten aktualisiert wurden. Die
Rechte und Pilichten der verschiedenen biirgerlichen und religitsen Institutionen
werden prizise und klug beschrieben. Auch die Pastoral hat sich neue spezifische
Kommunikationsstrukturen und Ausgestaltungen gegeben, ohne dabei den Raum
fiir die Reflexion und Aktualisierung dieser Praktiken zu vergessen. So hat man
z.B. den ,Jahrestag der Kommunikation“ eingerichtet. Das Dokument betont
zudem den Aspekt der Aneignung von Medienkompetenz. Zentrale sowie regiona-
le Strukturen wurden entwickelt, um Anreize zu schaffen und Wege und Mittel zu
finden, den Auftritt der Kirche in der Welt von heute zeitgeméfier zu gestalten.
Das Dekret Inter Mirifica fahrt prazise und sachlich fort, notwendige Hinweise fiir
das kommunikative Handeln der Kirche zu geben. Es ist an uns, seine Prinzipien
und Vorschldge heute weiterzuentwickeln.

In Brasilien und Lateinamerika wurde Inter Mirifica positiv aufgenommen. Das
Dekret hat zahlreiche Initiativen inspi-

riert, die schlieRlich verwirklicht wurden.
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In einem ersten Schritt hat man dafiir
gesorgt, dass Strukturen fiir eine Pastoral
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Die Einrichtung der christlich-brasilianischen Vereinigung fiir soziale Kommuni-
kation (Unido Crista Brasileira de Comunicagao Social, UCBC) in Brasilien im Juli
1969 sowie die Restrukturierung der katholisch-lateinamerikanischen Vereini-




Theo-
logisches
Forum

gung der Presse (Unido Catdlica Latino-americana de Imprensa, UCLAP) und der
katholischen und internationalen Organisation fiir Kino und Audiovisuelles
(Organizacdo Catolica Internacional do Cinema e Audiovisual, OCIC) sowie die
Starkung des Ortssekratariats fiir Lateinamerika (Sal-OCIC) waren wichtige
Ereignisse mit Blick auf das Kommunikationshandeln der Kirche auf dem latein-
amerikanischen Kontinent.

Die Bedeutung von Infer Mirifica wird angesichts der Tatsache noch gesteigert,
dass kurz nach der Promulgierung des Dekrets einige lateinamerikanische
Lénder gewaltvolle und blutige Militirdiktaturen erleben mussten. Im Falle Bra-
siliens iibernahm die brasilianische Bischofskonferenz (Conferencia dos Bispos
do Brasil, CNBB) die Funktion eines zivilgesellschaftlichen Akteurs, indem sie
die konstitutionellen Rechte verteidigte und die Folterungen und die Willkiir des
Regimes denunzierte. In diesem Kontext spielten die hauptamtlichen Katholiken,
teils in Korperschaften organisiert, im Kampf fiir eine Demokratisierung des
Landes eine wichtige Rolle.

In einem zweiten Schritt wollte man die neuen Kommunikationsmedien eigens fiir
die Kirche erobern. In Brasilien wurden katholisch inspirierten Rundfunk- und
Fernsehsendern Konzessionen bewilligt. Heute gibt es solche Sender in viel-
faltigen und unterschiedlichen Formen. Mit Blick auf diese Entwicklung, die sich
auf ganz Lateinamerika ausgeweitet hat, bedarf es der bestindigen Beurteilung,
sodass die Konzessionen in Kraft bleiben kénnen und die Programmgestaltung
der Sender stets aktuell und der Welt von heute zugewandt sei.

Aus dem Protugiesischen iibersetzt von Miriam Leidinger

«Inter Mirifica” in Asien

Franz-Josef Eilers

Zu Beginn des Pontifikats von Papst Johannes XXIII. versammelten sich etwa
100 Bischéfe aus ganz Asien vom 10. bis zum 16. Dezember 1958 in der
Universitét Santo Tomas in Manila, um iiber die rasche Ausbreitung des Kommu-
nismus auf dem gesamten Kontinent zu diskutieren. Damals waren ganz China
und Teile Vietnams kommunistisch regiert, eine Anzahl weiterer Linder stand
kurz davor. Die Hauptsorge der Bischofe betraf die Frage, wie man auf diese
mutmafliche Bedrohung reagieren sollte. Johannes XXIII. hatte den Pro-Pri-
fekten der Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker, Grégoire-Pierre XV.



Frangois Kardinal Agagianian, entsandt, der im Namen des Papstes auf die
Wichtigkeit moderner Kommunikationsmittel hinwies und einen Radiosender als
einzige Moglichkeit vorschlug, die Christen in China zu erreichen, die vom Rest
der Welt abgeschnitten waren. Das alles geschah nur sechs Wochen bevor Papst
Johannes XXIII. am 25. Januar 1959 in St. Paul vor den Mauern in Rom ein
Konzil ankiindigte. Der Erzbischof von Manila, Rufino Kardinal Santos, griff den
Vorschlag mit dem Radiosender auf und erklirte sich bereit, ihn gemeinsam mit
einer eigenen Sendestation fiir die Philippinen einzurichten. So entstand Radio
Veritas.

Diese Schritte im Zusammenhang mit Radio Veritas erfolgten zur selben Zeit wie
die Vorbereitung der Dokumente fiir das bevorstehende Zweite Vatikanische
Konzil, zu denen von Anfang an auch ein Text iiber die soziale Kommunikation
gehorte, die Johannes XXIII. offenbar besonders interessierte.l Auch wenn das
Manila-Projekt in den Vorbereitungstexten des Konzils nicht direkt erwihnt ist,
muss es dennoch als verwandtes Thema und Parallelentwicklung betrachtet
werden, denn zwischen den Konzilssitzungen in Rom fanden mindestens zwei
Sondertreffen von Konzilsvitern aus Asien statt, die sich mit dem Radio-Veritas-
Projekt befassten. Es ist jedoch nicht klar, ob und wie diese Tatsache auch zu den
Vorbereitungen des Dokuments Inter Mirifica in Beziehung gesetzt werden kann.
Zu bedenken ist allerdings, dass das einzige asiatische Mitglied der Vorberei-
tungskommission von Inter Mirifica, der Direktor fiir soziale Kommunikation der
Erzdiozese Manila Msgr. Justino Ortiz, in der genannten Funktion auch an den
Vorbereitungen fiir Radio Veritas beteiligt war. Nach dem Beginn des Konzils am
16. Oktober 1962 wurde eine Gruppe von Konzilsvitern in die Kommission fiir
das Dokument iiber soziale Kommunikation gewidhlt oder dieser zugewiesen.
Zwel Kommissionsmitglieder kamen aus

Asien: Bischof Paul Yu Pin von Nanking,
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der spétere Erzbischof von Taipeh, und
Bischof Sebastian Valloprilly aus Telli-
cherry in Indien, der vom Papst selbst
ernannt worden war. In der Konzilsdebat-
te iiber das betreffende Dokument kamen
von 97 Interventionen sieben aus asiati-
schen Lindern: vier aus Indien und je-
weils eine aus China, Korea und Indone-
sien.

Als am 4. Dezember 1963 die endgiiltige
Version von Inter Mirifica verdffentlicht
wurde?, war das Dokument von ur-
spriinglich 114 auf nur mehr 24 Paragra-
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phen zusammengeschmolzen, die als die ,wesentlichen Grundziige der Lehre und
der allgemeinen Seelsorgerichtlinien* angesehen wurden. Irgendwann im Laufe
dieser Entwicklung hatte das Dokument seinen Praxisbezug verloren, der
urspriinglich in den Abschnitten iiber die verschiedenen Medien enthalten gewe-
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sen war; diese hatten beinahe die Hilfte des Dokumentenentwurfs ausgemacht.
Aufgrund dieser Entscheidung und der Tatsache, dass viele selbst den gekiirzten
Text nach professionellen Standards fiir nicht ausreichend hielten, scheint in
Asien von diesem Dokument kaum mehr als der Titel zur Kenntnis genommen
worden zu sein. So findet sich, von einem Abdruck des Dokuments selbst einmal
abgesehen, 1963 und auch in den Folgejahrgingen in einer der fithrenden theolo-
gischen Zeitschriften, dem Bulletin Ecclesiastico der kirchlichen Fakultdten an der
Pépstlichen Universitit Santo Tomas in Manila, kein einziger Beitrag iiber das
besagte Konzilsdekret. In anderen asiatischen Lindern verhielt es sich dhnlich,
obwohl es zu dieser Frage noch keine eigene Untersuchung gibt. Das ist jedoch
nur ein erster Eindruck. Von einer anderen Warte aus betrachtet lassen sich
durchaus auch wichtige und positive Entwicklungen aufzeigen.

Inter Mirifica entwarf klare Strukturen fiir das kirchliche Kommunikationswesen,
und das wiederum wirkte sich auch auf die Kirchen in Asien aus. Die Kommuni-
kation mittels der verschiedenen damals verfiigharen Medien - Presse, Radio und
Film - solle, so der Vorschlag des Dokuments, von nationalen Stellen organisiert
werden. Fiir den Vatikan selbst wurde dieser Vorschlag von Papst Paul VI.
umgesetzt, der im April 1964 die Pdpstliche Kommission fiir die sozialen Kommuni-
kationsmittel einrichtete; ihr sollten entsprechende Organe auf der Ebene der
nationalen Bischofskonferenzen folgen.

Gerard Mongeau OMI, Bischof von Cotabato auf den Philippinen, war das einzige
asiatische Mitglied dieser neuen Péapstlichen Kommission des Vatikans. In seiner
Stadt Cotabato im Siiden der Philippinen veranstaltete die UNDA, die internatio-
nale katholische Organisation fiir Radio und Fernsehen, vom 26. bis zum 30. Juni
1967 den ersten katholischen Radiokongress fiir Asien.3 Rund 120 Teilnehmer
aus 12 asiatischen Lidndern, zwei Teilnehmer aus Ozeanien und eine Anzahl
Européder wohnten der Eréffnung bei, wo der Bischof sich ausfiihrlich auf Inter
Mirifica bezog. ,Die Kirche ist im Verzug®, so sagte er, ,doch die Bischofe des
II. Vaticanums haben das erkannt und deshalb Inter Mirifica als eines der 16
Konzilsdokumente approbiert.“ Und weiter sagte er den Anwesenden: ,Schon
Papst Pius XI. und Papst Pius XII. hatten Enzykliken iiber die Massenmedien
verfasst, doch erst das II. Vaticanum hat uns diese Charta gegeben. Das Konzil
wollte Taten, keine Worte, Taten iiberall auf der Welt. Wenn Sie das Dekret
sorgfaltig lesen, werden Sie feststellen, dass es wiederholt Worte der Dringlich-
keit verwendet - es klingt wie eine Posaune, die uns zu Taten ruft.“

Im weiteren Verlauf bezieht sich der Bischof insbesondere auf die - nationalen
wie di6zesanen - Kommunikationsstrukturen, wie sie Inter Mirifica mit dem
Pépstlichen Rat vorgeschlagen hatte. Auflerdem nennt er als eine der Aufgaben
der Pé4pstlichen Kommission die Vorbereitung einer Pastoralinstruktion, in die er
als Kommissionsmitglied ebenfalls involviert war. Ferner wies er darauf hin, dass
die neue vatikanische Kommission zu , Recherche, Forschung, Vorgaben fiir das
Apostolat” und zur ,Zusammenarbeit mit den Bischofskonferenzen“ verpflichtet
sei, ,weil sie ihrer Natur nach ein Organ des Studiums und der Forschung ist*.
Der Bischof dufierte sich ausfiihrlich iiber die Notwendigkeit und die Zustin-



digkeiten nationaler und didzesaner Stellen und erklirte, dass auf den Philippi-
nen bereits ein nationales Biiro und in allen 44 Bistiimern des Landes zudem
diézesane Gremien existierten. Des Weiteren rief der Bischof diese Organe dazu
auf, eng zusammenzuarbeiten und mit gemeinsamen Forschungsprojekten, Kon-
ferenzen und Seminaren zur ,,Umsetzung eines umfassenden Plans® beizutragen.
Auch Indien und Indonesien verfiigten zu diesem Zeitpunkt schon iiber eigene
nationale Biiros.

Bei derselben Gelegenheit nahm auch der UNDA-Vorsitzende Msgr. J. Haas
(Schweiz) auf Inter Mirifica Bezug und sagte: ,Obwohl in der jetzigen Fassung
unvollstdndig, ist [das Dekret] von grofier Bedeutung, weil es allen weiteren
Aktivitdten der Kirche im Bereich der sozialen Kommunikation als Grundlage fiir
dienen kann.“ ,Die Bestitigung des Rechts auf Information®, so fiigt er im
weiteren Verlauf hinzu, sei , einer der grundlegendsten Punkte des Dekrets*.

Die Pastoralinstruktion Communio et progressio

Als Mitglied der Pépstlichen Kommission fiir die sozialen Kommunikationsmittel
erklirte Bischof Mongeau 1967 vor den Teilnehmern in Cotabato, die in Inter
Mirifica vorgeschlagene Instruktion werde voraussichtlich bis Herbst desselben
Jahres erscheinen. Tatsichlich dauerte die Abfassung jedoch sehr viel ldnger.
Diese Pastoralinstruktion ist die ,Frucht“ von Inter Mirifica. Von Experten ver-
fasst und 1971 verdffentlicht, hatte sie in Asien eine weitaus gréfiere Wirkung als
Inter Mirifica selbst.

Mit Blick auf die Akzeptanz und Umsetzung dieses Dokuments organisierte der
damalige Sekretdr (und spétere Kardinal und Vorsitzende) der Pépstlichen Kom-
mission, Msgr. Andrea M. Deskur, Konferenzen auf den verschiedenen Erdteilen.
Die Konferenz fiir Asien fand vom 1. bis zum 3. August 1974 in Tokio statt. Sie
wurde auf drei Regionalkonferenzen vorbereitet, konnte sich dariiber hinaus aber
auch auf die seit Infer Mirifica in Asien bereits vorhandenen Strukturen und
Erfahrungen stiitzen. Die Empfehlungen dieser Pan-Asiatischen Konferenzen der
bischdflichen Kommissionen fiir soziale Kommunikation gliedern sich in eine Einlei-
tung und sechs Kapitel, ndmlich 1. Strukturen, 2. Finanzen, 3. andiovisuelle
Medien und Kino, 4. Presse, 5. Radio und Fernsehen, 6. Medien und Bildung.4
Unter ,Strukturen® bestitigt das Dokument fiir Asien die dreigeteilte Struktur
der Gremien auf a) diézesaner, b) nationaler und c) kontinentaler Ebene. Das
Letztgenannte bezieht sich auf ein Organ der 1970 gegriindeten Féoderation asia-
tischer Bischofskonferenzen (FABC), die auch fiir die Planung und Programmge-
staltung von Radio Veritas Asien zustindig gewesen war. Schon hier wird mit
Bezug auf Inter Mirifica und den , Einsatz” geeigneter ,Schulungsméglichkeiten -
Universitdten und Schulungseinrichtungen“ auf lokaler Ebene der Bedarf der
asiatischen Kirche an ,geschultem Personal® hervorgehoben. Aufgegriffen wird
aufberdem der schon in Infer Mirifica formulierte Vorschlag eines , Weltkommuni-
kationstages” und seiner Botschaft. Einige asiatische Linder wie Malaysia und
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Indien haben diesen Tag als besonderen Anlass begangen, andere Linder hinge-
gen leider nicht, es sei denn, um - das aber auch nur auf den Philippinen - in der
Sonntagsmesse eine Sonderkollekte abzuhalten.

Das Kapitel iiber die Finanzen im Tokioter Dokument fordert die verschiedenen
Lander auf, die Mittel selbst zu beschaffen, sieht aber auch die Méglichkeit einer
Finanzierung von auften. Das AV /Kino-Kapitel bezieht sich zum einen mit sei-
nem Verweis auf traditionelle Arten der Kommunikation in asiatischen Kulturen,
vor allem aber insofern auf Inter Mirifica, als es die Wichtigkeit der audiovisuellen
Medien unterstreicht. Dieses Thema hat auch das Abschlussdokument der Asien-
synode 1998 Ecclesia in Asia aufgegriffen. Ferner enthilt das Kapitel einige
allgemeine Empfehlungen zur Presse, zum Bedarf an Verdffentlichungen und
Literatur in der jeweiligen Landessprache und zur Notwendigkeit nationaler
Organisationen fiir katholische Journalisten mit dem Ziel, die gebiihrende Pro-
fessionalitdt zu gewdhrleisten. Zum Thema Radio und Fernsehen wird Ahnliches
gesagt. Das Tokioter Dokument betont jedoch auch die Notwendigkeit einer
sachgemdfien Forschung und bezieht sich hier in besonderer Weise auf Radio
Veritas Asien, jenes Projekt, das zeitgleich mit den Vorbereitungsdokumenten
von Inter Mirifica entstanden war.

Das besondere Augenmerk, das Inter Mirifica auf angemessene Schulung und
Ausbildung richtet, wird von den 1974 in Tokio versammelten asiatischen
Bischofen erneut aufgegriffen, die sich auf den betreffenden Abschnitt von Com-
munio et progressio beziehen. Dieser Abschnitt basiert auf dem Vorginger-
dokument Inter Mirifica und verlangt, dass die ,kirchlichen Oberhirten [...] auf
diesem Gebiet”, das eng mit der Verkiindigung des Evangeliums verbunden ist,
sihrem Auftrag eilends nachkommen® sollen (Nr.13). Fiir ihre Aushildung sei
srechtzeitig [...] zu sorgen“ (Nr. 15), damit ,der rechte Gebrauch der sozialen
Kommunikationsmittel* (Nr. 16) gewdhrleistet sei. Einige Seminare und Aus-
bildungshduser von Ordensgemeinschaften in Asien bieten gelegentlich Medien-
kurse an, die jedoch kaum in ein breiteres Programm der ,sozialen Kommunika-
tion* eingebettet sind. Diese Kurse vermitteln praktisches und theoretisches
Wissen iiber den Einsatz von Medien, jedoch nichts dergleichen auf dem Gebiet
der pastoralen Kommunikation, die sehr viel mehr voraussetzt als nur den fachge-
rechten Gebrauch von Medien und Technologien.

Das Biiro fiir soziale Kommunikation der FABC

Inter Mirifica hat den Terminus ,soziale Kommunikation® als Oberbegriff fiir alle
Arten von Massenmedien eingefithrt. Tatsdchlich aber geht soziale Kommunika-
tion nach heutigem Verstdndnis weit iiber Medien und Technologie hinaus und
betrifft alle Formen der Kommunikation in der menschlichen Gesellschaft.

Auf dieses Verstdndnis beruft sich auch das Biiro fiir soziale Kommunikation der
FABC, das gleich nach Griindung der Féderation 1970 seine Arbeit aufnahm und
1974 auf der ersten Vollversammlung in Taipeh insbesondere im Hinblick auf die



Verantwortung fiir Radio Veritas Asien endgiiltiz seine eigene Rechtsstruktur
erhielt. Die in Inter Mirifica formulierten Anliegen sollten iiber Radio Veritas
hinaus in die Aktivitdten der FABC eingebunden werden. Dies wird insbesondere
seit 1996 umgesetzt: Damals fithrte man jéhrliche Treffen der mit Kommunika-
tionsangelegenheiten befassten asiatischen Bischéfe und ihrer Sekretdre (,Bi-
shops’ Meet”) und {iberdies Zusammenkiinfte zu bestimmten Themen ein, die
allen interessierten Bischofen Asiens offenstehen (Bishops’ Institutes for Social
Communication: BISCOM). Alle diese Konferenzen widmen sich ausgewdhlten
Fragen.® Die letzte fand im November 2013 in Kambodscha zu dem Thema ,50
Jahre Inter Mirificain Asien” statt und hob erneut die asienspezifischen Heraus-
forderungen wie etwa die Notwendigkeit geeigneter nationaler Strukturen, aber
auch angemessener Formen fiir den Welttag der sozialen Kommunikationsmittel
in den verschiedenen asiatischen Lindern hervor. Hier verdienen auch die Akti-
vitidten der katholischen Medienorganisationen fiir Presse, Radio /Fernsehen und
Film Erwdhnung, auf die Inter Mirifica unter der Ziffer 22 Bezug nimmt. Die
frithere Radio- Organisation UNDA, die bereits 1967 ihre erste Asienkonferenz
abzielt, spielte auf diesem Kontinent eine besondere Rolle. Nicht selten waren
Angehérige dieser Organisation zugleich auch Mitglieder der nationalen Biiros.
Die Bischofssynode fiir Asien, die 1998 in Rom stattfand, nahm, anders als das
Dokument Ecclesia in Asia, keinen direkten Bezug auf Inter Mirifica.% Die zahlrei-
chen Verweise vor allem auf die Bedeutung der sozialen Kommunikation fiir die
Evangelisierung in Asien miissen jedoch zumindest indirekt im Zusammenhang
mit Inter Mirifica gesehen werden. Ohne ein Konzilsdokument zur sozialen Kom-
munikation hitte dieses Gebiet und Anliegen in Asien keine solche Anerkennung
und Anwendung gefunden, wie sie sich - mit Blick auf die verschiedenen asiati-
schen Kulturen und Kommunikationsformen - beispielsweise in der Auflistung
verschiedener Titel niederschldgt, unter denen Christus ,bereits im Leben und in
den Religionen der Volker Asiens” prasent ist (Ecclesia in Asia, Nr. 20).

1 Vgl. Enrico Baragli, L Inter mirifica, Introduzione, Storia, Discussione, Commento, Documenta-
zione, Rom 1969, 580-604.

2 Vgl. Franz-Josef Eilers SVD, 50 Jahre Inter mirifica: Origin, Directions, Challenges, in: Verbum
SVD 54 (2013/4), 377-393.

3 Philippine Federation of Catholic Broadcasters, Unda Conference for Asia (26.-30. Juni 1967),
Cotabato City 1967.

* Empfehlungen des pan-asiatischen Treffens der Bischofskonferenzen zur sozialen Kommu-
nikation (Tokio, Japan, 1.-2. August 1974), in: Franz-Josef Eilers SVD, Communicating in
Community, 4. aktualisierte Aufl. Manila 2009, Anhang B, 345—357.

5 Vgl. Franz-Josef Eilers SVD (Hg.), Church and Social Communication in Asia. Documents,
Analysis, Experiences, Manila 22008.

9 Vgl. Franz-Josef Eilers SVD, Social Communication at the Asian Synod 1998 ... in “Ecclesia in
Asia”, in: ders., Church and Social Communication in Asia, 133-170.
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Kurze Bemerkungen zu einer Reflexion

Enrico Galavotti

Wenn man von einer Reform der Rémischen Kurie spricht, dann konzentriert man sich
unvermeidlicherweise auf Fragen der ,Mechanik". Es wdre aber gut, wenn man neben
diesen Fragen eine vertiefte historische Reflexion entwickelte, die bald erkennen lieBe,
dass die derzeitige Krise, in der die Kurie sich befindet, auch aus einer wachsenden
Entsakralisierung herriihrt, welche die zeitgendssischen Pdpste ganz bewusst von sich
aus beschlossen haben. Und eine historische Reflexion wiirde auch zeigen, dass die
Bischdfe von Rom, die im letzten ,kurzen Jahrhundert” ihres Amtes gewaltet haben,
sich sehr wohl der Schwierigkeiten bewusst gewesen sind, in welche die Leitungs-
strukturen der Kirche geraten wiirden, wenn man Prozesse der Verfassungsreform in
Angriff nehmen oder Parallelstrukturen zu den rémischen Kongregationen schaffen
wiirde.

Mir scheint, dass eine der grofdten Schwierigkeiten, auf die wir stofden, wenn wir
uns heute Gedanken machen iiber die Romische Kurie, die Tatsache ist, dass wir
nur wenig von ihr wissen. In dem Sinne nidmlich, dass es sich um einen sehr
komplexen Gegenstand handelt und dass dieser als solcher zumindest auf der
Ebene der historischen Forschung wohl noch nicht jene Aufmerksamkeit genos-
sen hat, deren er doch bediirfte. Wahrend sehr klar erkennbar ist, wann und auf
welche Weise sie entstanden ist und wie die grundlegende organisatorische und
strukturelle Verdnderung durch Papst Sixtus V. im 16. Jahrhundert vonstatten
ging, ist es in entscheidender Weise weniger leicht, ihr Profil im letzten Jahrhun-
dert im Allgemeinen und besonders in den letzten Jahrzehnten deutlich zu
erkennen?: in jenen Jahrzehnten ndmlich, in denen deutlich erkennbar jene
Hauptthemen aufgetaucht sind, die sowohl die Ausiibung des Petrusdienstes als
auch die Verwirklichung der bischéflichen Kollegialitdt belastend beeinflusst
haben und immer noch beeinflussen. Dies sind Themen, die eine sorgsame Refle-
xion iiber die Kurie besonders aktuell und dringend erforderlich machen; eine
griindliche Reflexion der Art, wie sie in Heft 5/2013 der Zeitschrift CONCILIUM
schon unternommen worden ist.

Man hat frither gedacht - und manchmal denkt man auch heute noch -, dass man
diesem Mangel an Wissen abhelfen kénne durch Studien zum Papstamt, so als sei
die Kurie einfach das Szenarium, auf dem die vom Bischof von Rom getroffenen
Entscheidungen realisiert werden. Es sind aber gerade die in dem aufsergewdhn-




lichen Jahr 2013 eingetretenen Ereignisse, die uns zeigen, dass diese Sicht
wenig angemessen ist, wenn wir die Wirklichkeit richtig begreifen wollen.
Wir wissen noch wenig iiber die Griinde, die Benedikt XVI. zu seinem Ent-
schluss zuriickzutreten bewegt haben. Aber schon heute ist deutlich erkennbar,
dass der Faktor Kurie eine nicht unbedeutende Rolle dabei gespielt hat, da sie
nicht fihig oder nicht willens war, den Papst in einer bestimmten Situation zu
stiitzen.

Dass diese Rolle des Faktors Kurie nicht bloft eine Hypothese ist, beweist auch
die Tatsache, dass sowohl der neue Papst als auch einige Kardindle, die am
Konklave von 2013 teilgenommen hatten, zu wiederholten Malen erklart haben,
eines der in den Generalkongregationen vor dem Konklave debattierten Themen
sei die Frage gewesen, wie einige Probleme der derzeitigen Organisation der
Kurie behoben werden konnten.? Eine Gegebenheit, die dem Historiker unmittel-
bar ins Auge springt, ist der enorme Prestigeverlust, den die Kurie im Lauf des
Pontifikates Benedikts XVI. erlitten hat, was so weit ging, dass das Thema
.Kandidat der Kurie“, das doch wihrend der vorausgegangenen Konklavesitzun-
gen mit solch groer Aufmerksamkeit bedacht worden war, in den Besprechun-
gen vor der Papstwahl von 2013 iiberhaupt keine Rolle spielte. Wenn man sich
aber zu einer historischen Betrachtungsweise entschlief3t, dann miisste die Fra-
ge, die man sich stellen muss, eher lauten, ob einem solchen Prestigeverlust auch
ein wirklicher Machtverlust entspricht. Und genau hier ist nun der Punkt, an dem
jeder Historiker seine Untersuchung beginnen muss, denn es ist immer leicht,
mehr oder weniger brillante Antworten anf Fragen zu geben, die sich aus Tages-
nachrichten ergeben, viel komplizierter aber ist es, auf Fragen zu antworten,
wenn die Reflexion sich mit einer iiber eine lange Zeit wirksamen Dynamik
befassen muss.

Eben deswegen geht es, wenn wir uns mit der Romischen Kurie befassen, vor
allem darum, uns bewusst zu sein, dass wir einen mdoglichst weiten Horizont zu
Gesicht bekommen miissen. Erstens miissen wir bedenken, dass die Chronologie
der Geschichte der Kurie nicht notwendigerweise in eins fallt mit der Chronologie
der Pontifikate und dass sie noch mehr bestimmt wird von einzelnen Personen,
von Strémungen, Kulturen, Denkschulen, von Kraftlinien, die oftmals durch meh-
rere Phasen des Lebens der Kirche hindurch wirksam waren. Zweitens miissen
wir uns auch vergegenwirtigen, dass das, was wir die Kurie nennen, in Wirklich-
keit eine weit grofRere Ausdehnung hat als das, was von den leoninischen Mauern
umschlossen wird. Von der Rémischen Kurie zu sprechen, ohne zum Beispiel die
wichtige Rolle zu bedenken, die einige theologische Fakultdten oder Akademien
in der Erarbeitung einer bestimmten theologischen Kultur (die dann zu einer
Kultur der pastoralen Praxis wird) gehabt haben oder immer noch haben, bedeu-
tet, ein fiir die Kurie grundlegendes Element zu verkennen. So muss auch das
Gewicht der pépstlichen Diplomatie aufmerksam bedacht werden, die auf ihre
besondere Weise eine Ausweitung des Wirkungsradius der Kurie darstellt: Das
ist gut sichtbar geworden nach der Ernennung von Kardinal Tarcisio Bertone zum
Kardinalstaatssekretir, als von verschiedenen Seiten her Einwédnde erhoben wur-
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den gegen die Ernennung eines Prilaten, dessen Lebenslauf keine Erfahrungen
auf dem Gebiet der Diplomatie aufwies.

Ganz streng im Rahmen einer Voriiberlegung zur Rolle der Kurie im Ubergang
vom 20. zum 21. Jahrhundert bleibend, konzentriere ich meine Aufmerksamkeit
sodann auf drei Hauptthemen, die meines Erachtens vertiefter Uberlegungen
bediirfen:

1. Ein erster Aspekt, der die Geschichte der Kurie im sogenannten ,kurzen
Jahrhundert® gekennzeichnet hat, war zweifellos das Bewusstsein der Pépste,
dass die Maschinerie der Kurie gewisse Symptome einer Sklerotisierung aufwies.
Sie haben dann versucht, mit einigen Verfassungsreformen darauf zu reagieren.
Wir denken hier an das, was unternommen wurde von Pius X. (Sapienti Consilio,
1908), Paul V1. (Regimini Ecclesiae universae, 1967) und Johannes Paul II. (Pastor
Bonus, 1988). Die Pépste haben aber auch durch Veridnderungen der Zu-
stindigkeitsbereiche in der Kurie eingegriffen, indem sie den bestehenden Insti-
tutionen andere an die Seite stellten, die nur scheinbar rein zeitlich begrenzte
Einrichtungen waren, die aber tatsdchlich geeignet waren, die wirkliche Schnitt-
stelle zwischen dem Papst und den anderen Kurienorganen zu sein. Was war
denn tatsidchlich das berithmte - und beriichtigte -  kleine Sekretariat* (die
LSegretariola“), das Pius X. eingerichtet hatte, anderes als ein Werkzeug zur noch
schnelleren Vollstreckung des Willens des Papstes? Und was war denn das von
Monsignore Benigni mit Gutheifung von Papst Sarto zum Sammeln von Informa-
tionen iiber die des Modernismus Verdédchtigten eingerichtete Sedalitium Pianum
(der ,Pianische Geheimbund“) anderes als ein Organ, das dhnlich einer Bypass-
leitung Funktionen wahrnahm, die eigentlich den Nuntien und den Ortsordinarien
zukamen?4

Noch komplizierter war die Strategie, die Pius XII. verfolgte, der die kuriale
Maschinerie doch sehr gut kannte und der, um eine noch striktere Kontrolle iiber
sie zu haben, mit groRem Geschick fiir Funktionsstdrungen sorgte: indem er 1944
nach dem Tod des Kardinalstaatssekretdrs Maglione keinen Nachfolger fiir ihn
ernannte; indem er mit Montini und Tardini zwei immer wieder miteinander
streitende Méanner zu Prosekretiren ernannte; indem er einen einzigen Kardinal
zum Leiter mehrerer Dikasterien ernannte. Auf diese Weise konnte er der einzige
Regisseur der Kurie sein, einer Kurie, die sich dann, wie es schon zu Zeiten Pius’
X. geschehen war, ihrer Zustdndigkeit beraubt sah durch den Aktivismus von
Ménnern wie Monsignore Ronca, Pater Lombardi und Luigi Gedda, die alle von
Papst Pacelli personlich legitimiert wurden. Papst Johannes wurde dann 1958
aufgrund einer jener paradoxen Situationen, wie sie 6fters vorkommen, von einem
Kartell gewihlt, das diese Funktionsstorungen zu heilen wiinschte; und er schaff-
te tatsdchlich unverziiglich Abhilfe (und dabei ist beeindruckend, wie sehr dies
den Umsténden dhnelt, unter denen die Wahl Bergoglios geschah); und Papst
Johannes war es auch, der sich darum sorgte, dass die Kurie sich nicht vom
Konzil bedroht fithlen musste, und so betraute er die Kurie mit der Vorbereitung
des II. Vaticanums®. Aber auch Papst Roncalli schuf eine neue Funktion: die des
personlichen Sekretirs des Papstes, die dann von Papst Wojtyta und Ratzinger



sogar mit der Wiirde eines Bischofstitels verbunden wurde: Das war eine Art von
Wiedereinfithrung der Rolle des Kardinalnepoten alten Angedenkens.

2. Ein zweites Phinomen, das zweifellos unter historischen Aspekten bedacht
werden muss und das meines Erachtens dazu beitragen kann, die derzeitige
Krise, in der sich die Kurie befindet, zu erkliren, ist der Verlust der allgemeinen
Wahrnehmung einer ihr zukommenden sakralen Dimension, die ihr eine Ausnah-
merolle verlieh gegeniiber den anderen Institutionen, in denen sich die katholi-
sche Kirche artikuliert; einer Dimension, die wohlgemerkt ein grundlegender
Bestandteil der kurialen Macht war, was so weit ging, dass das Motto , Roma
locuta causa finita“letzten Endes eine Stufe der Entscheidung beschrieb, die in
Frage zu stellen undenkbar war. Wenn heute jemand den Film Pastor angelicus
von Romolo Marcellini (1942) anschaut, wird er verbliifft sein: Mitten in der Zeit
des Zweiten Weltkriegs wird der Heilige Stuhl - weil er sich eben selbst so
wahrnahm - als ein verzaubertes und aufler der Zeit existierendes Reich darge-
stellt, das immun ist gegen die gerade anfgefiihrte Tragodie, gleichsam als eine
katholische Nenauflage der Verbotenen Stadt, die bewohnt ist von Mandarinen im
Dienste des Kaisers. Das Stichwort , conclave“ der Enzyklopadie Ecclesia war
unter diesem Gesichtswinkel schon in seinem incipit, seinem ersten Satz, bei-
spielhaft fiir diese Art der Selbstwahrnehmung: ,Der Papst ist nicht unsterblich.
Erist dem allen Menschen gemeinsamen Geschick unterworfen, er stirbt.“ Es ist
aber klar, dass heute, in einer Zeit, in der auch die staatlichen oder supranationa-
len Institutionen an einem Mangel an Legitimation leiden, eine Institution wie die
Kurie von diesem Geschick nicht ausgenommen ist. Mir scheint jedoch, dass im
Fall der Rémischen Kurie noch andere Faktoren ins Spiel kommen, vor allem die
folgenden:

a) das auf dem II. Vaticanum aufgetauch-
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te Problem der bischoflichen Kollegialitét,
das implizit die Frage einer Dezentralisie-
rung der Entscheidungsprozesse aufge-
worfen hat.

b) Dieses Erfordernis der Dezentralisie-
rung hat auch bewirkt, dass die nationa-
len Episkopate angesichts der seit der
Mitte des vorigen Jahrhunderts dauern-
den verminderten Zahl geistlicher Beru-
fungen entschieden abgeneigt sind, ihre
,besten Leute” nach Rom zu schicken,
wie es in fritheren Jahrzehnten einmal
fiblich war (es gab damals sogar eine Art
von Wettlauf der Nationen, um sich einen
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Platz in der Kurie zu sichern; und das war nicht deshalb so wichtig, weil man so
an die Schaltstellen der Macht kam, sondern weil man so iiberhaupt fiir wiirdig
befunden wurde, dort eingelassen zu werden.

c¢) Ein dritter Faktor, der meines Erachtens bedacht werden muss, ist gegeben mit




Theo-
logisches
Forum

der kontextuellen Entsakralisierung der Gestalt des Papstes, die nicht ohne
Folgen bleiben konnte fiir das Gefiige der Institutionen, die ihm seit Jahrhunder-
ten in der Leitung der Kirche Hilfe leisten. Papst Franziskus zeigt keine besonde-
ren Hemmungen, sich selbst als , Siinder” zu bezeichnen. Diese Selbstdarstellung,
die oft nur auf eine oberflichliche Weise wahrgenommen wird, geht hervor aus
den unvermeidlichen Implikationen, die mit der Art gegeben sind, wie die
Ausiibung des Dienstes des Bischofs von Rom wahrgenommen wird. Fast nie-
mand erinnert sich heute noch daran: Als die Pépste seit Paul VI. sich anschick-
ten zu reisen, da wandten manche ein, dass dieser Entschluss den Papst jener
sakralen Aura beraubt habe, die ihn immer eingehiillt habe. Es gibt keinerlei
Zweifel daran, dass man heute auf eine ganz andere Weise auf den Bischof von
Rom blickt als vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Und es ist nicht zu
bezweifeln, dass diese verdnderte Sicht auch Riickwirkungen auf die Rémische
Kurie hat.

3. An dritter und letzter Stelle mochte ich sagen: Mir scheint, dass die historische
Erfahrung beweist, dass die Reformen der kurialen Maschinerie im letzten Jahr-
hundert eine wesentliche und noch vor allen Einzelmaftnahmen notwendige
Anderung unterlassen haben. Sie haben es versiumt, auszugehen von der Tatsa-
che, dass das Problem der Kurie vor allem ein theologisches Problem ist: Auf
welche Weise ndmlich kann der Papst Teilaufgaben des ihm eigenen Primats an
andere Institutionen delegieren, ohne dass dieses Vorgehen die empfindliche
Beziehung zwischen der Ausiibung des Primats und dem Kollegium der Bischofe
verdndert oder verletzt?” Der Ort, an dem diese Uberlegung hitte stattfinden
miissen, war selbstverstidndlich das II. Vaticanum. Die Wendung aber, welche die
Debatte plétzlich nahm, weil sie sich auf die Missgriffe und die Anmafiung einiger
fiihrender Mitglieder der Kurie konzentrierte, veranlassten den Papst schlieRlich,
diese Frage von der Tagesordnung abzusetzen und ihre Behandlung an sich zu
ziehen. Und so blieb die Frage bis heute unbeantwortet.

Daher kann das CONCILIUM-Heft (5/2013), das dem Thema Zur Reform der
Rémischen Kurie gewidmet war, meines Erachtens eine niitzliche Basis fiir den
Neustart einer dhnlichen Reflexionsarbeit bilden. Denn die reiche Vielfalt der
Darlegungen, in denen das Thema Reform bearbeitet worden ist, scheint mir auf
einer groflen gemeinsamen Voraussetzung zu griinden: ndmlich der Annahme,
dass eine Reform des Gefiiges der Leitung der katholischen Kirche nur dann
erfolgreich sein kann, wenn sie nicht als etwas gedacht und praktiziert wird, das
gegenjemanden gerichtet ist, sondern wenn sie festhilt an dem letzten Ziel einer
wirklichen Kollegialitit und einer wirklichen Synodalitit; diese wiederum sind
Werkzeuge zur Erreichung von Zielen, die noch viel wichtiger sind. Im Grunde
genommen bleiben die Zeilen, die Johannes XXIII. nach einem Besuch der Amter
der Romischen Kurie, der ein wirklicher Pastoralbesuch war, geschrieben hat,
auch heute noch absolut giiltig: , Lauter tiichtige und gute Leute sind das, diese
Angestellten der Dienste des Vatikans, und alle gut versorgt: aber immer auf
Annehmlichkeiten, auf Vorteile bedacht, so als wenn es darum ginge, dafiir zu
sorgen, dass das irdische Paradies so weiter besteht, wihrend man das himmli-



sche Paradies erwartet. Moge der Herr allen mit seiner Gnade Eingang in das
himmlische Paradies gewahren.“8

1 Die Formulierung ,das kurze Jahrhundert” geht zuriick auf den Historiker Eric Hobsbawm,
der die Zeit vom Ausbruch des Ersten Weltkriegs (1914) bis zur Auflssung der Sowjetunion
(1991) so nennt, weil die Jahre davor noch Ausldufer des 19. Jahrhunderts und die Jahre
danach schon Vorldufer der das 21. Jahrhundert prdgenden neuen Konstellationen gewesen
seien (Anm. d. Ubers.).

2 Eine gliickliche Ausnahme stellt die Arbeit von Frangois Jankowiak dar: La curie romaine de
Pie IX G Pie X: Du gouvernement de I’Eglise et de ses Etats d celui de la seule Eglise universelle
(1846-1914), Rom 2007.

3 Vgl. z.B. das Handschreiben vom 28. September 2013, mit dem Papst Franziskus die
Errichtung des ,Rates der Kardindle" offiziell bekanntgegeben hat; aufserdem: Una nuova
cattolicitd. Intervista al card. Oscar Andrés Rodriguez Maradiaga, hg. von E. Se gatti, in: Il Regno -
Attualita 43 (2013), 341.

4 In Bezug auf das letztgenannte Thema sind wir der immer noch uniibertroffenen Arbeit von
Emile Poulat zu Dank verpflichtet: Intégrisme et catholicisme intégral. Un réseau secret internatio-
nal, la ,Sapiniére” (1909-1921), Paris 1969; was die ,,segretariola“ betrifft, siehe die wichtigen
Informationen, die Sergio Pagano uns bietet: L’Archivio particolare di Pio X all’Archivio Segreto
Vaticano, in: Gianni La Bella (Hg.), Pio X e il suo tempo, Bologna 2003, 153-182; ebenfalls
Giovanni Vian, La riforma della Chiesa per la restaurazione cristiana della societd. Le visite
apostoliche delle diocesi e dei seminari d'ltalia promosse durante il pontificato di Pio X
(1903-1914), Rom 1998.

5 Vgl. Giuseppe Alberigo, Dalla Laguna al Tevere, Angelo Giuseppe Roncalli da San Marco a San
Pietro, Bologna 2000, 89-105.

6 Roberto Tucci, dem Direktor der Zeitschrift La Civilta Cattolica, der ihm berichtet hatte, dass
viele wiinschten, der Papst mége eine grofere bereinstimmung der fithrenden Mitglieder der
Kurie mit den Leitlinien seines Pontifikats fordern, wird Johannes XXIII. wenige Monate vor
seinem Tod antworten, dieses Problem sei ihm wohl bewusst, aber er sei verpflichtet, auf nicht
allzu drastische Weise zu handeln, damit das Konklave, das sich nach seinem Tod versammeln
werde, nicht ein gegen ihn und sein Konzil gerichtetes Konklave werde. Vgl. Giovanni Sale,
Giovanni XXIII. e la preparazione del Concilio Vaticano II nei diari inediti del direttore della ,, Civilta
Cattolica®, padre Roberto Tucci, Mailand 2012.

7 Dies war ein Gedanke, den Giuseppe Dossetti - der damit zuriickkam auf einen Zugang zu
diesem Problem, der von allen, die sich mehr auf die Fragen der kurialen Mechanik konzen-
triert hatten, umgangen worden war - schon kurz nach dem Ende des II. Vaticanums in einer
Vorlesungsreihe zur Analyse der Konzilsdokumente gedufert hatte: Giuseppe Alberigo, Giusep-
pe Dossetti al concilio Vaticano I, in: Giuseppe Dossetti: Per una ,chiesa eucaristica®. Rilettura
della portata dottrinale della Costituzione liturgica del Vaticano II. Lezioni del 1965, hg. von
Giuseppe Alberigo und Giuseppe Ruggieri, Bologna 2002, 313.

8 Angelo Giuseppe Roncalli - Johannes XXIII., Pater amabilis. Agende del pontefice 1958-1963,
herausgegeben von Mauro Velati, Bologna 313.

Aus dem Italienischen iibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht
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Rezensionen

Verschiedenheit denken lernen

Ahmad Milad Karimi: Osama bin Laden schldft bei den Fischen. Warum ich gerne
Muslim bin und wieso Marlon Brando viel damit zu tun hat, Freiburg u.a.: Herder
2013, 1918S., € 17,99

Lamya Kaddor - Michael Rubinstein: So fremd und doch so nah. Juden und Muslime in
Deutschland, Ostfildern: Patmos 2013, 183 S., € 17,99

Thomas Schreijdck - Knut Wenzel (Hy.): Kontextualitdt und Universalitdt. Die Viel-
falt der Glaubenskontexte und der Universalitdtsanspruch des Evangeliums, Stutt-
gart: Kohlhammer 2012, 175 S., € 24,90

Elzbieta Adamiak - Marie-Theres Wacker (Hg.): Feministische Theologie in Europa -
mehr als ein halbes Leben. Ein Lesebuch fiir Hedwig Meyer-Wilmes, Berlin/
Miinster: Lit 2013, 292 S., € 29,90

Bruno Kern: Theologie der Befreiung, Tiibingen: Francke 2013, 144 S., € 12,99

Das Buch Osama bin Laden schldft bei den Fischen des Miinsteraner Professors fiir
islamische Philosophie Milad Karimi enthélt eigentlich drei Biicher: eine intellek-
tuelle Autobiografie, eine Interpretation des islamischen Glaubens und eine Re-
flexion iiber Religion und Gewalt. Das ist deshalb so, weil bei Karimi Biografie
und Reflexion aufs engste miteinander verwoben sind, und gerade das macht sein
Buch einzigartig.

Karimi ist 1979 in Kabul geboren, 1992 verliefien seine Eltern mit ihm und seiner
kleinen Schwester unter abenteuerlichen Umstdnden Afghanistan. Die Familie
verbrachte lange traumatische Monate auf der Flucht in Indien und Russland, bis
sie schlieflich zunidchst illegal in Deutschland landeten. Dort musste gegen
allerlei Widerstinde der Schulbesuch fiir den 15-jahrigen Milad durchgesetzt




werden; sein grenzenloser Lerneifer und die Unterstiitzung engagierter Lehrer
verhalfen ihm schliefflich zum Abitur und erméglichten ihm das Studium.

Karimi beschreibt dies alles mit viel Sinn fiir skurrile Situationen und ohne einen
Funken von Larmoyanz. Er erzdhlt in farbigen Worten davon, wie ihn einzelne
Koranverse - als Poesie, nicht als dogmatische Sitze! - in den schwierigsten
Situationen begleitet und getragen haben: ,Und Er ist mit euch, wo ihr auch seid*
(Koran 57:4). Er studiert Hegel und Heidegger, liest Rilke und weifs nach dem
11. September 2001, dass er sich mit dem Islamismus auseinandersetzen muss,
weil er seinen Glauben nicht im Windschatten davon leben kann. Er lebt und
denkt offenbar ganz ohne Schubladen, bringt seine Umwelt in Deutschland und
seinen Glauben in ein kreatives Gesprach miteinander, geht seinem Faible fiir
Mafiafilme nach und entdeckt in der Populdrkultur Spiegelungen der wesentli-
chen Grundkonflikte des menschlichen Lebens, iiber die er wiederum mit Hegel
oder mit dem Koran nachdenkt. Alles hat mit allem zu tun. So lebt er sein
Muslimsein als seine Art des Weltbiirgertums, das ihn mit allen Menschen und
ihren Fragen verbindet: ,Ware Marlon Brando ein Schnabeltier, dann hitte man
mit Umberto Eco sagen kénnen, dass wir nichts miteinander zu tun haben.” (11)
Karimi bringt uns den Islam als poetisch-dsthetische Religion nahe, als eine
Religion ,in stetiger Uberpriifung und stetigem Dialog mit den anderen Wegen*,
wobei ,dieser Dialog nicht gewaltsam, sondern verniinftig und vor allem schin
realisiert werden soll* (176). Und das gelingt ihm besser als vielen Einfiih-
rungswerken, die die Lehren des Islam in den Mittelpunkt stellen (und damit
zumeist von der christlichen Dogmatik vorgeprégt sind), denn fiir Karimi selbst
sind theologische Fragen immer zugleich Lebensfragen, erwachsen aus realen
geschichtlichen Situationen und darum auch am besten vermittelbar, wenn sie im
Kontext seiner eigenen Lebensgeschichte erldutert werden.

So ist ein hinreif’endes Denk- und Lebensbuch entstanden, das man mit Zustim-
mung oder bisweilen mit Widerspruch lesen mag, immer aber mit Genuss. Christ-
lich-theologische Werke konnten von Karimis persénlichem, humorvollem Stil
viel lernen.

Ebenfalls iiber ihr Leben in Deutschland reflektieren Lamya Kaddor und Michael
Rubinstein in ihrem gemeinsamen Dialogbuch Seo fremd und doch so nah. Beide
sind gebiirtige Deutsche, gehéren aber aus der Sicht der Mehrheitsdeutschen
sogenannten ,Minderheiten“ an, was ihre Erfahrungen und Einschitzungen um-
so interessanter macht. Kaddor, Muslimin mit familidren Wurzeln in Syrien, ist
Islamwissenschaftlerin und Religionslehrerin, Rubinstein stammt aus einer alt-
eingesessenen deutsch-jiidischen Familie und ist Geschaftsfithrer der jiidischen
Gemeinde Duisburg-Miihlheim-Oberhausen. Nach landliufigem Verstindnis
miisste das Verhdltnis der beiden zueinander noch schwieriger sein als ihr
jeweiliges Verhdltnis zur Mehrheitsgesellschaft, aber weit gefehlt. Sie sind seit
Jahren bestens befreundet, konnen iiber alles, was sie interessiert, umstandslos
reden - und das ist dann auch die Idee ihres Buchs: zu zeigen, dass man
miteinander reden kann, dass es keine unméglichen Fragen gibt, sei es, was den
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Nahostkonflikt angeht oder was das Verhdltnis des Islam zum Islamismus und zn
Gewalt betrifft. Eine Art Lockerungsiibung in einem 6ffentlich gefithrten
Gespréch also.

Dabei sind beider Ansichten zum islamistischen Terrorismus oder zur Losung des
Israel-Paldstina-Konflikts gar nicht besonders originell, sondern eher ganz nor-
male Ansichten ganz normaler Menschen. Aber auch daraus kann eine Einsicht
werden: dass Muslime und Juden gar nicht unbedingt das Interesse haben, in
diesen Fragen Experten zu sein und dass man mit ihnen nicht immer nur iiber die
aufgeladenen Konfliktthemen reden muss. Schlieflich gibt es da noch das Leben
in Deutschland, das sie mit allen iibrigen Einwohnern des Landes teilen, die
Familiengeschichten, die Entwicklung von Demokratie und Kultur in diesem
Land. Und tatsidchlich wird das Buch umso spannender, je mehr sich das Ge-
sprach den personlichen Erfahrungen und Ansichten zuwendet.

Hier gibt es dann auch Anlass zum Zorn, etwa angesichts der immer noch
verbreiteten Erwartung einer einheitlichen Identitdt, sei sie nun deutsch oder
syrisch. Lamya Kaddor: ,Es gibt nun mal unabdnderlich in meinem Erbgut einen
zusitzlichen Teil, den ein ,Ur-Hannoveraner’ nicht hat. Umgekehrt kann ich nicht
[-..] in Deutschland leben und genauso arabisch sein wie meine Eltern, die in
einem arabischen Land aufgewachsen sind. Die einzig gesunde Konsequenz kann
nur sein: Schluss mit dem kiinstlichen Zwang. Schluss mit der Frage: Bist du
Deutsche oder Syrerin? Das klassische Verstdndnis von ,Nationalitdt® passt nicht
mehr in diese Welt. Die Spannbreite des Begriffs ist ldngst dabei, sich zu erwei-
tern, und das wird fortschreiten.“ (137) Auch Michael Rubinstein kennt mehrfach
geschichtete Identitdten, wenn er Israel als ,religiése Heimat" bezeichnet, sich
zugleich aber ,sehr deutsch” fithlt: ,Und wenn Deutschland gegen Israel Fufball
spielt, dann hoffe ich, dass Deutschland gewinnt und Israel nur knapp verliert.”
(141)

Auch der christliche Glaube lebt aus einer grundlegenden Spannung: Als Inkar-
nationsreligion entstand er in einem konkreten und soziokulturellen Kontext, er
bezieht sich auf den geschichtlichen Menschen Jesus von Nazaret in seiner
partikularen Lebenssituation, beansprucht aber zugleich, dass diesem als dem
Christus universale, nicht-relativierbare Bedeutung zukommt. Es ist diese
Grundspannung, aus der immer wieder neu die Fragen der Inkulturation ent-
springen, ebenso Fragen nach dem verbindend Gemeinsamen der Christentiimer
aller Weltgegenden und nach dem Zusammenleben mit anderen Religionen. Die-
sen Fragen widmet sich seit gut 25 Jahren das interdisziplindre Projekt , Theolo-
gie interkulturell” in Frankfurt am Main, das jetzt zum Bestehensjubildum den
von Thomas Schreijick und Knut Wenzel herausgegebenen Sammelband
Kontextualitdt und Universalitdt verdffentlicht hat. Religionswissenschaftler,
Theologen und Philosophen aus Indien, Bolivien, China, Schottland, Indonesien,
Kongo, Burundi und Deutschland tragen dazu lesenswerte Reflexionen und Beob-
achturigen bei. Die gegenwdértige Welt verdndert sich rapide und stellt vor neue
Heransforderungen, erldutert Werner Jeanrond an einem familiiren Beispiel:



.Vor achtzig Jahren konnte meine katholische Grofstante nicht den lutherischen
Mann heiraten, den sie liebte, weil der Druck unseres homogenen katholischen
Dorfes im Saarland dies micht zulieR. Vor kurzem nahm mein Sohn an einer
hinduistisch-d4dnisch-lutherischen Hochzeit in Chennai in Indien teil. [...] Was
einer vergangenen Generation von Europdern als uniiberbriickbare religiése Ver-
schiedenheit vorgekommen sein mag, kann von einer jiingeren Generation heute
vollig anders betrachtet werden.“ (157) Dass solche Zusammentreffen oft auf dem
Felde von Liebesbeziehungen und Heiraten zustande kommen, ist gewiss kein
seltener Zufall. Die Frage nach dem interreligiosen Miteinander mittels einer
~Hermeneutik der Liebe“ anzugehen, wie Jeanrond fordert, ist damit so originell
wie konsequent.

Dass solche Fragen allerdings wie in dem Band von ,Theologie interkulturell”
ausschlieflich die Sache von Mannern sind, ist indes keineswegs nachvollzieh-
bar. Zum Thema Verschiedenheit hdtten und haben Frauen etliches mitzuteilen,
das nicht nur kulturelle und religiose Unterschiede in den Blick nimmt, sondern
auch die Frage der Herrschaft. Offenbar ist das Nachdenken iiber den Gender-
aspekt der Verschiedenheit bis heute noch immer nicht selbstverstdndlich und
findet weiterhin eher in speziell feministischen Publikationen statt - die darum
natiirlich umso nétiger sind. Zum 60. Geburtstag von Hedwig Meyer-Wilmes
erschien jetzt das von Elzbieta Adamiak und Marie-Theres Wacker herausgege-
bene Lesebuch Feministische Theologie in Europa - mehr als ein halbes Leben. Es ist
mehr als eine Festschrift, ndmlich eine Art Bilanz der bisherigen feministisch-
theologischen Forschung, und es widmet sich systematischen Aspekten ebenso
wie historischen Studien und Reflexionen iiber die Zusammenarbeit von Frauen in
der Wissenschaft. ,Die Dynamik schwesterlicher Solidaritdt immer wieder an-
zustofRen und an sie zu erinnern, erscheint mir auch jetzt hoffnungsvoll“ (185),
schreibt Maria Kassel in ihrem Beitrag angesichts der , Abwartsdrift der Kirchen
in die Bedeutungslosigkeit”, die vielleicht gebremst werden konnte, wiirde der
Schwesterlichkeit - auch strukturell - mehr Raum gegeben. Das Lesebuch
enthdlt Beitrdge in deutscher und englischer Sprache und - umgekehrt ist es also
moglich - sogar drei Beitrdge von Madnnern.

Wie die Feministische Theologie ist auch die Befreiungstheologie ein Versuch,
nicht Theologie fiir ,,die Menschen“ ganz allgemein zu machen (was ja immer

wieder darauf hinauslduft, weike Manner der Mittelschicht als Mafdstab fiir das -

Menschsein schlechthin zu nehmen), sondern die konkreten Lebensumstinde der
Menschen, ihren Kontext, mitzureflektieren und die Verschiedenheiten der poli-
tisch-gesellschaftlichen Situationen und der Adressaten ernst zu nehmen, damit
die christliche Botschaft auch in der Welt der Gegenwart zu sprechen beginnt.
Und wie die Feministische Theologie kann auch die Befreiungstheologie inzwi-
schen auf einige Jahrzehnte der Diskussion und der Forschung zuriickblicken.
Vor diesem Hintergund ist es erfreulich, dass nun mit Bruno Kerns Theologie der
Befreiung eine knapp gefasste und gut lesbare Uberblicksdarstellung vorliegt.
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Kern beschreibt die Voraussetzungen des Entstehens dieser Theologie, ihre
Methoden, ihre sozialanalytischen Hintergriinde, ihre Bibelhermeneutik und eini-
ge ihrer zentralen Themen. Dabei legt er Wert darauf, dass diese Theologie bei
aller Reflexion der Kontextualitit nicht selbst kontextuell gebunden ist, also trotz
ihrer Urspriinge in Lateinamerika keine Regionaltheologie ist, sondern einen
universalen Anspruch hat, ja sogar, dass diese Art der theologischen Reflexion
eine ,neue Art, Theologie zu treiben* (8) ist, die sich gegeniiber der traditionellen
Theologie nicht ergdnzend, sondern entschieden kritisch positioniert. Ein Aus-
blick auf die Okotheologie als Beispiel fiir eines der vielen Kinder der Befreiungs-
theologie, Kurzportrits wichtiger Autorinnen und Autoren, eine Chronologie
sowie eine kluge Literaturauswahl runden das Bindchen sinnvoll ab.

Norbert Reck

Die Verantwortung fiir den Rezensionsteil liegt ausschlieflich beim Verlag.
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Zu diesem Heft

Christliche Orthodoxie

Felix Wilfred und Daniel Franklin Pilario

Auf den ersten Blick mag Orthodoxie - im Sinne von Rechtgldubigkeit, nicht im
Sinne der Orthodoxen Kirche! - anmuten wie ein unschuldiges Bemiihen um die
Bewahrung der Wahrheit und des Gehalts religiser Uberzeugungen eines Men-
schen. Doch Geschichte und Erfahrung zeigen, dass es sich dabei durchaus auch
um ein ideologisch aufgeladenes Konzept handelt, das immer als Mittel zur
Exklusion gedient hat, als Ansatzpunkt, die Gedankenfreiheit zu unterdriicken,
und als Waffe des Disziplinierens und Strafens. Nicht anders verhilt es sich im
Fall der christlichen Orthodoxie.

Doch das Christentum steht nicht allein in seinem unermiidlichen Bemiihen um
die Orthodoxie seiner Glaubensinhalte und Praktiken. Alle gréfleren religidsen
Traditionen kennen verschiedene Methoden und Kriterien zur Festlegung des
rechten Glaubens, zur darauf basierenden Inklusion oder Exklusion ihrer Mitglie-
der. In den indigenen Religionen ergeben die Mythen Kriterien fiir den rechten
Glauben, und die Schamanen fungieren als ihre rechtmafRigen Interpreten. Darin,
wie Rituale vollzogen werden, zeigt sich die Zugehorigkeit zu oder die Abwei-
chung von dem, was eine Gemeinschaft fiir orthodox hilt. Der Hinduismus teilt
seine Denkschulen in zwei Arten ein: astika (orthodox oder theistisch) und
nastika (heterodox oder nicht-theistisch), je nach dem, ob sie die Geltung der
Veden (heilige Schriften) anerkennen oder nicht. Der Buddhismus war eine
Entgegnung auf den orthodoxen Hinduismus und lehnte die Veden ab, jedoch
organisierte er seinerseits Konzile, um Streitigkeiten iiber die ,wahre Lehre“ des
Buddha beizulegen. George Gispert-Sauch stellt sogar fest, dass diese alten Reli-
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gionen mehr um solche Abgrenzungen bemiiht sind als etwa die semitischen
Religionen Judentum und Christentum.

Wie aber interpretieren die Religionen ihr Erbe fiir unsere heutige Zeit? Hier
lassen sich zwei verschiedene Tendenzen erkennen. Einerseits findet sich in
vielen Religionen ein stirker werdender Fundamentalismus, der auf einer monoli-
thischen und autoritativen Interpretation der eigenen Tradition besteht, die allen
Mitgliedern auferlegt werden soll. Andererseits gibt es in der Postmoderne auch
eine zunehmende Wertschdtzung mannigfaltiger und divergierender Interpreta-
tionen und Praktiken. In einigen Féllen fungiert ein religioses ,Lehramt® als
Schiedsgericht fiir die unterschiedlichen Auffassungen; in anderen Féllen ist es
die gesamte Gemeinschaft, die dariiber befindet, wer zu ihr gehort und wer nicht.
Mitunter ist die Bedeutung der verehrten Schriften so zentral, dass jede Abwei-
chung von ihrer ,orthodoxen” Interpretation als heterodox gilt; anderenorts fin-
den sich wiederum nur minimale und symbolische Kriterien, sodass die Gldubigen
ansonsten frei sind, die Tradition ihren spezifischen Kontexten anzupassen,
solange sie an einigen Basisinhalten festhalten.

Dieses Heft von CONCILIUM geht der Frage nach, wie das Drama von Orthodoxie
und Heterodoxie im Christentum aufgefiihrt wird. Der christlichen Orthodoxie
tédte es gut, aus ihrer schmachvollen Geschichte befreit und im Lichte der Kern-
aussagen des christlichen Glaubens neu durchdacht zu werden. Die vorliegende
Ausgabe von CONCILIUM ist ein Versuch in dieser Hinsicht, und sie bringt
erhellende Beitrdge aus verschiedenen Perspektiven. Ohne Anspruch auf Voll-
stdndigkeit weist jeder dieser Beitrdge in eine neue Richtung, wobei die Leser
und Leserinnen bemerken werden, dass sich dabei eine gewisse Nahe der Uber-
legungen und ein allgemeiner Konsens einstellt. Einige der wichtigsten Einsich-
ten in diesem Heft mochten wir hier schon andeuten.

Erstens muss die Neigung, den christlichen Glauben mit der Orthodoxie gleichzu-
setzen, relativiert und der bedeutendsten Aufgabe im christlichen Leben unterge-
ordnet werden: ndmlich dem rechten Tun im Lichte des Evangeliums und in den
Fufistapfen von Jesus. Die einseitige Uberbetonung der Rechtgliubigkeit in der
christlichen Geschichte steht vor einer Wende, seit Papst Franziskus die Kirche
durch Worte und viele symbolische Handlungen leitet. Eine Riickkehr zum Evan-
gelium und dessen Umsetzung in die Praxis in unserer heutigen Welt haben
allerhdchsten Vorrang, und die Orthodoxie, die Rechtgldubigkeit, muss danach
beurteilt werden, wie weit sie diesem Ziel dient. Werner Jeanrond vertritt die
Auffassung, dass Liebe das Herz des Christentums bildet, und so muss jedes
Bemiihen um einen orthodoxen, rechten Glauben die zentrale Bedeutung der
Liebe respektieren, ist sie doch selbst eine herausragende Quelle erlosender
Erkenntnis. Wenn Rechtglaubigkeit jedoch als Identititsmerkmal zur Aus-
schliefung des Anderen in Dienst genommen wird, dann richtet sie sich genau
gegen dieses Fundament der christlichen Existenz. Gerade in der Begegnung mit
dem Anderen, durch christliche Liebe angespornt, erleben wir die Grenzen von
Doktrinen, wie erhaben sie in ihren Formulierungen auch immer sein mégen.
Demzufolge ist es fiir die Orthodoxie - im besten Sinne verstanden als Treue zur



rechten Lehre - nétig, von einer entsprechend gelebten Treue zum Evangelium
und zum Weg Jesu von Nazaret begleitet zu werden: von der Orthopraxie. Diesen
Punkt hebt Jon Sobrino in seinem Beitrag ganz besonders hervor. Bekanntlich
war das Zweite Vatikanische Konzil in erster Linie ein Pastoralkonzil, es ging
nicht auf in der Tagesordnung einer Orthodoxie, die arrogant, selbstgeféllig und
auf Lehrverurteilungen aus sein konnte; vielmehr ging es dem Konzil darum, den
christlichen Glauben in seiner Tiefe und mit all seinen Konsequenzen leben zu
helfen. SchlieRlich sollte es auch der Orthodoxie darum gehen, beim Aufbau der
christlichen Gemeinden - ihres Lebens, ihrer Gottesdienste, ihres Zeugnisses -
zu helfen. All das kann sie auch zuwege bringen, wenn sie erfiillt ist vom
pastoralen Geist und nicht als Waffe der Kontrolle verstanden und benutzt wird.
Gerade wie die rechte christliche Lehre (Orthodoxie) ein angemessenes Le-
benszeugnis (Orthopraxie) braucht, braucht auch die Orthopraxie eine Orthodo-
xie, die den Geist nicht unterdriickt und erstickt, sondern das ganze christliche
Leben leitet und beseelt.

Zuweitens kann die christliche Orthodoxie neu gelesen werden, indem man dem
Wesen des christlichen Glaubens und der Offenbarung mit einem frischen
Verstindnis begegnet. Dazu miissen zwei wichtige Tatsachen in Betracht gezo-
gen werden:

Zum einen steht hinter der Vorstellung, die Selbstoffenbarung Gottes sei ein
Geschehen in der Vergangenheit, dessen Fortsetzung durch die Geschichte hin-
durch nur unter der Vormundschaft der orthodoxen Stimme der kirchlichen
Autoritidt méglich sei, eine horizontale und lineare Konzeption von Orthodoxie,
die dringend einer Korrektur bedarf. Sihe man Offenbarung stattdessen als einen
andauernden Prozess bis in unsere Zeit hinein, auf den die Gldubigen mit ihrem
Leben und ihrem Engagement antworten, dann erdffnete sich der Orthodoxie
dadurch eine neue Dimension, die sie mit einer vertikalen Perspektive versihe.
Gottes Selbstmitteilung geschieht nicht nur in den Grundlagentexten und ihren
Berichten von Urereignissen, sondern eben auch in der fortwdhrenden Selbstma-
nifestation des Géttlichen in der Welt. Darum, so meint Andrés Torres Queiruga,
sagten die Samariter zu der Frau aus Samaria: ,Nicht mehr aufgrund deiner
Aussage glauben wir, sondern weil wir ihn selbst gehort haben und nun wissen:
Erist wirklich der Retter der Welt. (Joh 4,42)

Zum anderen gehen die Offenbarung Gottes und der Ruf zum Glauben iiber die
Grenzen des Christentums hinaus und umgreifen die gesamte Menschheit. Die
Pluralitét der religivsen Bekenntnisse in unserer Welt stehen in Beziehung zur
gottlichen Offenbarung. Fithrt man sich diese beiden Tatsachen vor Augen, dann
wird aus der Orthodoxie ein dynamisches und kontinuierliches offenes Projekt,
das bestidndig zu erkunden ist - anstelle eines in sich selbst abgeschlossenen
Systems, das verbissen verteidigt werden muss. Viele Lehraussagen der Vergan-
genheit und die Praxis der Orthodoxie waren sich dieser Realitdt nicht bewusst
oder sogar gegen sie formuliert. Die Bewegung der ,Radikalen Orthodoxie® (John
Milbank, Catherine Pickstock, Graham Ward und andere) bekriftigt diese Posi-
tion immer wieder neu, indem sie den sakralen Raum dualistisch der weltlichen
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Autonomie entgegensetzt. All das macht es erneut nétig, zu bedenken und zu
formulieren, was christliche Orthodoxie heute sein kénnte. Denn ironischerweise
hitte die ,Radikale Orthodoxie“ nach der Analyse von Georges De Schrijver ein
kraftvolles Potenzial, eine radikale Orthopraxie vorzulegen, wenn sie nicht be-
stritte, dass als Konsequenz aus der Nachfolge des historischen Jesus, des
fleischgewordenen Logos, eine konkrete befreiende Praxis folgen muss.

Drittens rufen auch die vielen positiven Entwicklungen in der Welt nach einem
neuen Verstdndnis der christlichen Orthodoxie: die neuartigen Erkenntnisse der
Menschheit ebenso wie die neuen Zugédnge zur Wirklichkeit und deren Interpre-
tation. Zu diesen Entwicklungen gehoren einige Ertrdge der Moderne und Post-
moderne, die fiir ein iiberholtes Verstidndnis von Wahrheit und einen unkritischen
Ansatz der Orthodoxie eine echte Herausforderung darstellen. So ist es notwen-
dig geworden, kritisch dariiber zu reflektieren, wie die Orthodoxie ihre Wahr-
heitsanspriiche in der sich wandelnden kulturellen Lage unserer gegenwértigen
Welt zur Sprache bringen kann, einer Welt, die zunehmend von Individualisie-
rung, Enttraditionalisierung oder Nachwirkungen der Vergangenheit sowie einer
pluralen Weltsicht gekennzeichnet ist.

Die Orthodoxie ging lange Hand in Hand mit einer statischen Konzeption von
Wahrheit und Wirklichkeit. Darum ist es kein Wunder, dass in der Mitte des
20. Jahrhunderts eine Diskussion dariiber aufkam, ob Dogmen sich verdndern.
Die Diskussion iiber die Dogmenentwicklung entstand in diesem Zusammenhang.
Es war die Zeit, in der die Hermeneutik noch in keinerlei Weise in eine Beziehung
zur Theologie getreten und ein Bewusstsein der symbolischen Natur der reli-
giosen Sprache noch nicht ausreichend vorhanden war. Der Ertrag der modernen
Hermeneutik und das Studium der religiosen Ausdrucksformen helfen uns, die in
der Vergangenheit formulierten Doktrinen, ihre Interpretationen und deren Or-
thodoxie in einem neuen Licht zu sehen. So zeigt Norman Tanner, dass die
dogmatischen Formeln und die Symbola von Nicaea oder Chalkedon (z.B. das
homooiisious), wenn man sie von ihren urspriinglichen Kontexten her liest, eher
fliefend erscheinen, polyvalenter und offener fiir Neuinterpretationen - weit iiber
das hinaus, was die nachfolgenden Ubersetzungen und die Interpretationen der
Vergangenheit gestatteten.

Viertens wird es nétig sein, den Diskurs der Orthodoxie in seinem jeweiligen
soziopolitischen Kontext zu verorten, anstatt ihn ahistorisch zu betrachten. Denn
nur in ihrem jeweils konkreten Kontext konnen Lehraussagen verstanden und
interpretiert werden. So waren beispielsweise die frithen Lehrkonflikte zwischen
Ost und West nicht lediglich Fragen des Glaubens und unterschiedlicher Konzep-
tualisierungen der Doktrinen. Hinter der Definition dessen, was als orthodox und
was als heterodox zu gelten hatte, existierten geopolitische Faktoren, die die
kulturellen, ethnischen und politischen Beziehungen komplizierten. Die Ge-
schichte der Verurteilung ,unorthodoxer” Haretiker auf den frithen Konzilien wie
Nicaea, Konstantinopel und Chalkedon bringt gerade auch politische Interessen
bei der Etablierung der Orthodoxie zutage. Wie die Analyse des frithen Christen-
tums, die Robert Royalty vornimmt, zeigt, entwickelt sich der geschlossene



haresiologische Diskurs ironischerweise im Gegensatz zum rabbinischen Juden-
tum, das zur selben Zeit wesentlich pluralistischer und offener fiir anderslautende
Sichtweisen war. Daraus ergibt sich die umfassende Aufgabe, den Diskurs iiber
den rechten christlichen Glauben aus diesem Blickwinkel genauer zu analysieren
und viele seiner Annahmen zu dekonstruieren.

Fiinftens und letztens macht der kulturelle Pluralismus unserer Zeit mitsamt
seinen unterschiedlichen Wirklichkeitskonzepten es notwendig, einen einheitli-
chen Kanon des Orthodoxen aufrechtzuerhalten. Mehr noch, dieser kulturelle
Pluralismus stellt uns die Frage, wie der doppelbédige Diskurs und das Konzept
der Orthodoxie iiberhaupt entstanden, wie versucht wurde, Differenzen zu
unterdriicken, Abweichungen unter dem Begriff der Hédresie zu dédmonisieren,
wie die Orthodoxie sich hinter der Macht verschanzte, und zwar von den ersten
Jahrhunderten der christlichen Geschichte an iiber das Mittelalter bis in unsere
Zeit hinein. In seiner Antwort auf diese hermeneutische Herausforderung im
postmodernen Kontext tritt Lieven Boeve fiir eine kritische Auseinandersetzung
mit den gegenwirtigen Abbriichen der Orthodoxie ein, wéhrend David Tracy
Vorschlige macht fiir eine Hermeneutik der Wiedergewinnung, der kritischen
Sichtung, des Verdachts und der erneuten Wiedergewinnung, die sich sowohl aus
westlichen wie aus orientalischen Quellen speist.

Die vorliegende Ausgabe enthidlt im Theologischen Forum dariiber hinaus eine
dufderst interessante Darstellung aus der Missionsgeschichte zur Frage der See-
lenwanderung. Francis Clooney zeigt, wie Jesuitenmissionare mithilfe von Ver-
nunftargumenten die christliche Orthodoxie gegen die hinduistische und buddhi-
stische Lehre von der Reinkarnation verteidigten. Eric Marcelo Genilo greift das
umstrittene Thema der Opposition der katholischen Bischofskonferenz der Phi-
lippinen (CBCP) gegen das Gesetz zur Fortpflanzungsmedizin in jenem Land auf
und analysiert die Umstidnde und Kréfte hinter dieser Debatte, um zu einem
komplexeren und nuancierteren Verstdndnis der Frage zu gelangen. Zuletzt fasst
Johannes Hoffmann die Fakten der Auseinandersetzung um den Fall des Limbur-
ger Bischofs Tebartz-van Elst zusammen und denkt iiber die Lehren nach, die aus
der Angelegenheit zum Nutzen der ganzen Kirche gezogen werden konnen.

Als Herausgeber méchten wir allen Autoren aufrichtig danken, die mit ihren
sachkundigen Beitrigen diese Ausgabe bereichert haben, ebenso allen Kollegen
und Kolleginnen bei CONCILIUM fiir ihre Kommentare und Vorschldge bei der
Planung dieses Hefts. Arokia Anthony Das, die Leiterin des Sekretariats von
CONCILIUM, war bei der Vorbereitung und bei der redaktionellen Arbeit an den
Texten duferst hilfreich, und wir méchten an dieser Stelle unsere Wertschitzung
und unseren Dank fiir ihre grofziigige Unterstiitzung festhalten.

1 Anm. d. Red.

Aus dem Englischen iibersetzt von Norbert Reck

Zu diesem
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Orthodoxie heute

Vom ,Anathema sit" zum ,Wer bin ich, um zu
verurteilen?"

Andrés Torres Queiruga

Der Autor fordert eine Neufassung des Konzepts der Orthodoxie und eine Verdnderung
des Umgangs damit. Sein Beitrag beginnt mit seiner biblischen und kirchlichen Grund-
lage und geht von da aus iber zur Reformation, zur Aufkldrung und zur Hermeneutik.
Wenn man an der Autonomie der weltlichen Wirklichkeit festhdlt, dann ist die
Religion auf ihr ureigenes Gebiet verwiesen: die Transparenz des Wirklichen zu ent-
decken, die das sie tragende Fundament durchscheinen Idsst. Christlich gesprochen
wird Gott als Schdpfer aus Liebe verstanden, der sich als Heil geoffenbart hat. Deshalb
ist die Orthodoxie neu zu durchdenken. Der Beitrag fiihrt die Debatte um die ,horizon-
tale Kontinuitdt" und schafft fiir die ,vertikale Verifikation" eine Grundlage. Dies hat
Folgen auf theoretischer Ebene, fiir die moralische Beurteilung und fiir das kirchliche
Zusammenleben.

Die Sorge um die Rechtgldubigkeit stellt eine Konstante innerhalb des Christen-
tums dar. Denn als eine Botschaft, die die Gottrede erneuert, eine neue Art
religivsen Lebens initilert und eine neue Gemeinschaft begriindet, muss das
Christentum seine Identitdt bewahren und zu diesem Zweck iiber entsprechende
Instanzen verfiigen. Doch diese Sorge ist der Geschichte iiberantwortet und
nimmt in Reaktion auf die Bediirfnisse und Herausforderungen der jeweiligen
Epoche jeweils unterschiedliche Gestalt an. Wenn der kulturelle Wandel beson-
ders stark ist, dann wird die Herausforderung radikaler, und das Problem der




Orthodoxie stellt sich in neuer Intensitdt. Das Christentum ist schon seit etlicher
Zeit mit einer der radikalsten Verdnderungen innerhalb der menschlichen Kultur
konfrontiert: mit dem Wandel, den die Moderne eingeleitet hat, indem sie den
Bruch mit der Synthese des Mittelalters vollzog und sich durch Renaissance,
Reformation und Aufklarung neue Perspektiven erdffneten.

Die Uberlegungen dieses Beitrags wollen keineswegs die Geschichte dieses Pro-
zesses darlegen oder sich anmafien, ihm in seiner ganzen Komplexitét gerecht zu
werden. Weder die Tatsache noch die Notwendigkeit der Orthodoxie steht zur
Debatte. Unsere Reflexionen wollen einzig und allein einige Ziige der grundlegen-
den Struktur herausarbeiten, in deren Gestalt sich heute die konkrete Handha-
bung der Orthodoxie darstellt, und sie klagen eine tiefgreifende Neufassung des
Begriffs und des kirchlichen Umgangs mit ihm ein.

Die Grundlegung der Orthodoxie

Seit den Anfingen zur Zeit der Evangelien ist der Sinn dessen, was mit Orthodo-
xie gemeint ist, sehr prisent - wenn auch der Ausdruck als solcher nicht auf-
taucht. Jesus bietet eine zutiefst neue religiose Vision an: Er prisentiert einen
Inhalt - ,das Reich Gottes ist nahe“ -, der eine Verdnderung verlangt -, Kehrt
um* -, zur Nachfolge auffordert - ,,Wer mir nachfolgen will ...“ - und in eine
reichlich eindeutige Richtung weist: ,Hinweg von mir, Satan, ... denn deine
Gedanken sind nicht Gottes Gedanken“ (Mt 16,23). Es gibt also Orthodoxie.
Doch sie ist nicht einfach eine theoretische Aussage, sondern eine umfassende
Lebensweise, in der die Liebe der Verurteilung vorausgehen muss (,Urteilt
nicht“; Mt 7,1) und in der das rechte Handeln, die Orthopraxie, der Wahrheitser-
weis des Bekenntnisses sein muss: ,,Nicht jeder, der sagt: Herr, Herr ...” (Mt 7,21;
vgl. Lk 6,46). Johannes bringt es auf wunderbare Weise zum Ausdruck, wenn er
Jesus als den ,Weg, die Wahrheit und das Leben“ (Joh 14,6) bezeichnet. Und
Paulus spricht vom rechten Wandel (orthopodein) nach der Wahrheit des Evange-
liums (vgl. Gal 2,14) und nimmt damit die Bezeichnung des Christentums als
.Weg* vorweg (Apg 9,2; 18,25f ...), das heifbt als eine Fleisch, Geist, Individuum
und Gemeinschaft gleichermafsen umfassende Lebensweise.

Dies ist der Kern dessen, was von Anfang an die Gestalt der Gemeinschaft und den
Stil der christlichen Sendung definiert. In der Tat findet man bei Clemens von Rom
bereits zu Ende des ersten Jahrhunderts die grundlegenden Elemente: ,Die
Apostel sind fiir uns mit der Frohbotschaft vom Herrn Jesus Christus beauftragt
worden; Jesus der Christus wurde von Gott ausgesandt [...] [die Apostel] zogen
mit der Fiille des Heiligen Geistes aus und verkiindeten, dass die Gottesherr-
schaft kommen werde [...] [und setzten] ihre Erstlinge, nach Priifung im Geiste,
zu Episkopen und Diakonen der kiinftigen Gldubigen ein.” (1 Clem 42,1-4).1 Auf
diese Weise wurden die Definition und Uberwachung der Rechtglidubigkeit vom
kirchlichen Dienstamt iibernommen, und dieses hatte sie in den komplexen
Situationen der Geschichte konkret auszugestalten.
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Bald schon machten sich zwei wichtige Verschiebungen bemerkbar. Die erste ist
die Betonung der Theorie. Bereits die Pastoralbriefe sprechen von parathéke,
depositum, vom Erbe, das es unversehrt zu erhalten gelte (1 Tim 6,20; 2 Tim
1,14.12). Diese Akzentsetzung wurde mit dem Eindringen in die griechische Welt
noch verstirkt. Einerseits trat man darin das philosophische Erbe an (orthds,
orthotes, logos orthas, orthodoxein), andererseits filthrte man intensive theologische
Debatten. Die praktische Dimension gerdt zwar nicht vollig in Vergessenheit - sie
ist ja auch bei Platon und dessen Verkniipfung von Gutem und Géttlichem sowie
bei Aristoteles vorhanden, der das rechte Handeln in der Ethik thematisiert?, und
vor allem bleibt sie in der Sorge um die Pastoral erhalten. Doch die Auseinander-
setzung mit den Héaresien, deren Geschichte untrennbar mit der Sorge um die
Rechtgliubigkeit verkniipft bleiben sollte3, und die mittelalterliche Begriindung
der , Theologie als Wissenschaft“ sollten den Stil zutiefst prégen.

Die zweite Verschiebung geht von der Macht aus. Dies verschirft sich seit
Konstantin, als das Wichteramt iiber die Rechtgldubigkeit mit der politischen
Wahrung der Einheit des Reiches Hand in Hand geht und die kirchliche Autorit4t
die Zwangsgewalt der zivilen Machtausiibung in sich aufnimmt. Dissens und
Héresie drohen von nun an das corpus christianum zu zerstoren und kénnen die
Todesstrafe nach sich ziehen (die selbst noch von Thomas von Aquin gerechtfer-
tigt wird). Von daher riihrt der negative Beiklang, der hiufig mit dem Wort
»Orthodoxie® verbunden ist.

Beide Verschiebungen haben im Ergebnis zu einer Erstarrung der Tradition
gefithrt, die von einem lebendigen, die Geschichte befruchtenden Strom zu einem
toten Gewésser von , Traditionen® wurde, die zur Laihmung der Geschichte fithren
konnten. All das erklirt die Entwicklung bis in unsere Tage.

Der weitere Weg bis zur Gegenwart: Reformation und
Aufklarung

Die Reformation stellte eine starke Erschiitterung dar, indem sie die Verkrustung
der , Traditionen" mittels ihres sola scripturaaufbrach und mit ihrem sola fide dazu
aufforderte, zur urspriinglichen Erfahrung zuriickzufinden. Das Konzil von Trient
reagierte darauf, indem es die Herausforderung teilweise annahm und das kirch-
liche Leben erneuerte. Der gliubige Humanismus suchte die Erneuerung und
forderte einen flexibleren und toleranteren Umgang mit der Orthodoxie im Stre-
ben nach mehr Ausgewogenheit. Die Religionskriege stellten eine Belastung fiir
diesen Prozess dar und fithrten zu einer Verengung des geistigen Horizontes,
indem sie polemisch enggefiihrte ,,Orthodoxien® hervorbrachten. Dennoch gelang
es ihnen, die Verzahnung von religioser Rechtgldubigkeit und politischer Einheit
aufzulosen: zum Teil durch den im Zuge des Augsburger Religionsfriedens von
1555 etablierten Grundsatz cuius regio eius et religio und noch deutlicher mit dem
Edikt von Nantes (1598), das die Existenz der Hugenotten und Katholiken
innerhalb ein und desselben Staates rechtfertigte und damit das Tor zum



religiosen Pluralismus 6ffnete (die Widerrufung dieses Edikts im Westfdlischen
Frieden von 1648 konnte diesen Fortschritt nicht mehr ungeschehen machen).4
Das Gesamtbild wurde sehr verwirrend, doch die Notwendigkeit, die eigene
Konfession mittels Studium der Quellen zu rechtfertigen, forderte auch das histo-
rische Bewusstsein, was einen starken Einfluss darauf hatte, dass die jeweiligen
Positionen flexibler wurden.

Dieser ganze Prozess miindete in der sturmgepeitschten See der Aufklarung und
in der Geburt der Moderne, die immer energischer und deutlicher die kulturelle
Partikularitdt des Christentums hervorhob und damit eine ,Erschiitterung der
Fundamente® (Paul Tillich) bewirkte, die es dazu zwang, seine Identitdt neu zu
definieren und nach neuen Kriterien der Rechtglaubigkeit zu suchen. Denn zum
neuen gesellschaftlichen und politischen Umfeld gesellten sich drei weitere Kapi-
tel von erheblicher Bedeutung:

1. Die kritische Lektiire der Bibel ermoglichte es, die dngstliche Sorge darum zu
iiberwinden, ein buchstédbliches Verstindnis der Schrift, die als géttliches Orakel
und deshalb als unantastbar und unverinderlich sakralisiert wurde, als Kriterium
aufrechtzuerhalten. Auf diese Weise wurde ein unaufhaltsamer Prozess in Gang
gesetzt, der eine Vertiefung durch die Entdeckung nicht nur verschiedener
Traditionsstrdange innerhalb der Bibel, sondern auch verschiedener Theologien,
bis hin zur Infragestellung des Schriftkanons selbst, erfuhr> Zudem widmete sich
die Forschung der wesenhaften und viel-

fachen Einbettung des biblischen Den-
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kens in seinen soziokulturellen Kon-
text, und wenn bereits im 19. Jahrhun-
dert die historische religionswissen-
schaftliche Schule die enge Verwandt-
schaft mit den Religionen der Umwelt er-
kennen hatte lassen, so kann man heute
den weltweiten Dialog der Religionen
nicht mehr ignorieren. Die Bedeutung ei-
nes so radikalen Wandels ldsst sich kaum
ermessen.

2. Die positive Theologie arbeitete mit zu-
nehmender Deutlichkeit den zutiefst von
den konkreten Zeitumstdnden bedingten
Charakter des Dogmas heraus. Sie war

vor allem das Ende der Konklusionstheolo-

gie, die jedes einzelne Dogma als eine
streng logische Herleitung aus den evi-
denten Glaubensgrundsidtzen betrachte-
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te, und begann stattdessen, das Dogma als die lebendige Frucht einer vielschich-
tigen und unausschopflichen Erfahrung zu begreifen, die ihr Zentrum in Christus
als ,der Gesamtheit des Dogmas“® hatte und aus Predigt, Katechese, Liturgie
sowie dem kirchlichen Leben insgesamt gendhrt, zugleich aber tiefgehend von der
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griechisch-romischen Kultur beeinflusst wurde. SchlieRlich wurde nicht nur die
enorme Komplexitit der Diskussionen offenbar, die das sdkulare Verfahren von
,Versuch und Irrtum* nétig machten, um die ,orthodoxe Wahrheit“ zu bestim-
men, sondern auch der Einfluss der Machtkimpfe auf kirchlicher wie auf politi-
scher Ebene.

Die Erschiitterung, die diese Forschungen bewirkt haben, ist noch bis heute bei
Weitem nicht angemessen aufgearbeitet. Man denke nur an die Beitrdge der
liberalen Theologie und verfolge die von Walter Bauer und dessen These aus-
geloste Diskussion, dass die Orthodoxie eine - nachtrégliche und von einer
zentralen Autoritit aufgezwungene - Vereinheitlichung einer Vielfalt von mitein-
ander konkurrierenden Lehren darstellte.” Die berechtigte Kritik, der er ausge-
setzt war, leugnete weder die Tatsache der Pluralitdt noch die Unwégbarkeiten,
Ungenauigkeiten, Einseitigkeiten und Unzuldnglichkeiten des Prozesses.

In diesem Sinne ist es {iberaus erhellend, die Aufsidtze durchzusehen, die in einem
Band mit dem bezeichnenden Titel Die Erzeugung der Orthodoxie8 zusammenge-
fasst sind. Es lohnt sich, einige Thesen daraus herauszugreifen, um den wichtigen
Stellenwert dieses Bandes zu ermessen: ,Im Jahr 318 gab es keine allgemein als
rechtgliubig betrachtete Antwort auf die Frage, wie gottlich Jesus sei” (R.
Hanson, S. 143); ,selbst die Auffassungen des Arius konnten, als sie anfinglich
formuliert wurden, als nichts anders als eine radikale Spielart einer akzeptablen
theologischen Tradition betrachtet werden (wie es Eusebius von Caesarea tat)“
(ders., S. 144); ,Autoren, die fiir gewohnlich als rechtgldubig angesehen werden,
aber, wie etwa Irendus von Lyon, Tertullian, Novatian und Justinus, zwei Jahr-
hunderte vor dem Streit um den Arianismus lebten, vertraten einige Meinungen,
die spiter, im vierten Jahrhundert, als héretisch gebrandmarkt wurden.” (ders.,
S. 152) Selbst die Auseinandersetzung zwischen Eunomios und den Kappado-
kiern ,stellt eher eine Trennlinie zwischen zwei Glaubensauffassungen dar, die
beide gleichermafien darauf bedacht waren, einen vernunftkonformen Glauben
als Weg zum Heil anzubieten” (M. Wiles, S. 172); die Pelagianer ,haben Regeln
gebrochen, die noch gar nicht anfgestellt waren [...] Was sich aus dieser Ausein-
andersetzung herauskristallisierte, war nicht nur eine neue ,Héaresie’, sondern
auch eine neue ,Orthodoxie’.“ (R.A. Markus, S. 215) Selbst Vinzenz von Lérins
vertrat, trotz seines berithmten Prinzips der einheitlichen Kontinuitét, die Mei-
nung, dass ,das ,Orthodoxe’ nicht deckungsgleich mit dem ,Wahren* sei“ (ders.,
S1220):

3. Zur politischen Autonomie gesellte sich die Aufonomie der Wissenschaften und
der Philosophie. Das Christentum erlebte, wie die unterschiedlichen Sphéren der
Kultur ihre Fahigkeit bewiesen, sich selbst zu organisieren, etsi Deus non daretur.
Dies hatte zur Folge, dass der Begriff der Orthodoxie auch angesichts der profa-
nen Kultur neu bestimmt werden musste. Zundchst schien es so, als wiirde diese
profane Kultur den Raum fiir die Religion einengen oder gar ganz beseitigen, und
tatsichlich fithrte sie zum beunruhigenden Siegeszug des Atheismus. Doch genau
so, wie es mit dem Verlust des Kirchenstaates der Fall war, schuf sie auch die
Moglichkeit dafiir, dass sich die Religion auf ihre spezifische Kompetenz konzen-



trierte (auf diese Weise entstand zum Beispiel die Beschiftigung mit dem , Wesen
des Christentums”; vgl. Feuerbach 1841; Harnack 1900). Im Gegenzug ist auch
die sdkulare Kultur dazu aufgefordert, ihre Grenzen im Hinblick auf die Religion
anzuerkennen. Ulrich Beck hat dies gut auf den Punkt gebracht:

»Die Religion, die durch die Feuertaufe der Sikularisierung gegangen ist, weifl um die
Grenzen der Religion, also um die Notwendigkeit der Selbstbegrenzung. Die Gesetze
des Himmels und der Erde mit den Mitteln der Religion zu ergriinden und zu
verkiinden: das geht nicht! Umgekehrt ist die Vorstellungswelt eines ,irdischen Heils*,
das heift: eine Gesellschaft kénnte sich so organisieren, dass sie mit sich selbst
zufrieden ist, die Uberhebung des Sikularismus, die zum Scheitern verurteilt ist. Die
Kirche ist nun nicht mehr fiir alles zustdndig, nur noch fiir Spiritualitit und
Religiositdt. In der Falle der Allzustindigkeit hingegen zappeln Wissenschaft und
Staat. “9

Die kulturelle Ausdifferenzierung fithrte dazu, dass das Problem der Orthodoxie
eine neue Gestalt annahm. Keine Verschmelzung mehr zwischen Religion und
Kultur mit dem daraus zwangsliufig sich ergebenden Konflikt um die jeweiligen
Kompetenzen, sondern vielmehr Beziehungim Respekt vor der jeweiligen Autono-
mie und Méglichkeit der Zusammenarbeit. Die Neukonstellation erweist sich als
nicht leicht. In Bezug auf das konkrete Thema des Handelns Gottes, das fiir das
gesamte Problem so bezeichnend ist, wurde diese Neubestimmung noch nicht
erreicht. Der Deismus nahm den kulturellen Fortschritt in sich auf und verteidig-
te die Eigenstandigkeit der Welt. Doch der richtigen Reaktion auf die deistische
Passivitdit Gottes gelang es nicht, einen ,interventionistischen Deismus“ zu
iiberwinden. Sie anerkennt die Eigenstdndigkeit, doch sie verletzt dieses Prinzip,
indem sie ein punktuelles Eingreifen annimmt, etwa wenn man nach wie vor von
~aktuellen Gnadenerweisen” als kategoriales Handeln Gottes redet, um Heilung
betet oder mit ,, Wundern“ rechnet.10 Worauf es entscheidend ankommt, ist, dass
es im Sinne eines allgemeinen Problems eine zentrale Aufgabe der Theologie
darstellt, zu einem neuen Gleichgewicht zu finden. In der Tat ist dies eine der
Fronten, an der heute die Orthodoxie auf dem Spiel steht.

Die Orthodoxie angesichts der sakularen Kultur:
von Karl Barth zu John Milbank

Dies wurde in drastischer Weise angesichts der Spannung zwischen Neo-Ortho-
doxie und Liberalismus deutlich. Die historische Perspektive hat die Spannung
abgemildert, aber die Losung steht immer noch aus. Dies bleibt unsere Aufgabe,
die sich heute zugleich deutlicher stellt und komplexer ist. Deshalb ist es nicht
angebracht, rasch mit Urteilen oder Abwertungen bei der Hand zu sein und die
Absicht des Anderen aus der eigenen Perspektive zu beurteilen. Aufgrund eines
solchen Vorgehens hat man viel Unrecht getan und der geschwisterlichen
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Pluralitdt der Theologie Schaden zugefiigt. Die Beispiele im Folgenden sollen
keine genauen Beschreibungen sein, sondern gleichsam ,idealtypisch* Extreme
deutlich machen und so zum Verstdndnis beitragen.

Als Paul Tillich im Jahr 1950 seine Systematische Theologie in Angriff nahm,
kritisierte er die fundamentalistische Orthodoxie und bestand auf der Notwendig-
keit, die ,Situation® zu beriicksichtigen und auf diese Weise das Bleibende mit
der Aktualitit zu verkniipfen. Barth hatte gegen den Ansatz der liberalen Theolo-
gie (so wie er sie interpretierte und sie in einem schwerwiegenden Fehlurteil als
blofle Anpassung an die Gegenwart deutete) recht, wenn er das Bleibende des
Glaubens verteidigen wollte. Doch er hat das Gleichgewicht zerstort, indem er die
Aktualisierung vernachlédssigte, ,nicht deshalb, weil er der zeitlosen Wahrheit,
sondern weil er der gestrigen Wahrheit verhaftet® war. Ob man nun Tillichs
~Methode der Korrelation® iibernimmt oder nicht, so hat er die treffende Diagnose
gestellt: Allein wenn sich das ewige Wort in die aktuelle Situation ,inkarniert®,
kann es lebendige Tradition sein.11

Gegenwirtig ist es John Milbank, der die Spannung wiederherstellt, indem er von
,radikaler Orthodoxie“ spricht, die der sdkularen Autonomie schroff entgegen-
gesetztist. Und es ist sicherlich kein Zufall, dass auch er sich auf die mittelalterli-
che Vergangenheit bezieht. Mit grofder Gelehrsamkeit und in stdndigem Streit mit
den Philosophien und Theologien, die das Sidkulare herausstellen, legt er eine
unbeugsame Haltung an den Tag: Er bestreitet jegliche Moglichkeit eines eigen-
stindigen sikularen Bereichs, deutet einen solchen als ,ein von Gott unabhén-
giges Territorium" und behauptet, dass allein das Christentum mit seiner Gnade
und Verséhnung vom Nihilismus befreien kann, in den die sdkularen Theorien,
die in der Gewalt ihre Stiitze haben, unfehlbar miinden.12

Doch es wire ungerecht, sich auf dieses Schema zu beschrédnken. Milbank ist
keine Wiederholung Karl Barths. Sein Ausgangspunkt ist eine gewichtige und
zutreffende These. Er greift die innovatorische Initiative Henri de Lubacs auf, ja
radikalisiert diese noch, verabschiedet sich vom Dualismus von Natur und
Ubernatur und bestreitet jegliche ,natura pura“: Die Schépfung ist zuinnerst auf
das Ziel der Gemeinschaft mit Gott hin ausgerichtet, und deshalb folgt aus dem
Glauben die Behauptung, dass Welt und Mensch allein in Gott ihre letzte Wahr-
heit finden. Folgerichtig ruft er auf zur ,unendlichen (praktischen wie theoreti-
schen) Aufgabe, die Gesamtheit der menschlichen Wirklichkeit im Licht der
Gnade einer Relektiire zu unterziehen“13, Seine weitschweifige Rhetorik und die
polemische Einseitigkeit konnen oftmals die tiefe Wahrheit dieser These ver-
decken. Doch die gegenteilige Behauptung derer, die es als offensichtlich und
unbestreitbar hinstellen, dass ,die“ moderne Kultur als ganze und als solche
schlechthin atheistisch sei, als ob die religiosen Weltanschauungen zwangslaufig
iiberholte antimoderne Uberbleibsel wiren, ist nicht weniger rhetorisch. Der
offenen und direkten Art, die Herausforderung zu formulieren, kommt das nicht
zu gering zu veranschlagende Verdienst zu, sowohl die Deutungen vom Glauben her
als auch die atheistischen Interpretationen dazu zu zwingen, ihren Wahrheitsan-
spruch zu rechtfertigen.




Die letzte Ursache seiner Begrenzung liegt meines Erachtens darin, dass er die
Ebenen nicht geniigend voneinander unterscheidet. In Bezug auf dieses Problem
polemisiert er fast ausschlieflich gegen die ,Philosophien* oder soziologischen
»Theorien® (die verschiedenen ,Mythen“ oder ,logoi“), ohne sich bei den direkt
~wissenschaftlichen” Tatigkeiten aufzuhalten, das heifst bei den Tétigkeiten, die
sich auf die inneren Gesetze der weltlichen Abldufe beziehen. Die Folge davon ist,
dass er deren spezifische Autonomie, die sich von der entsprechenden Autonomie
der Ebene unterscheidet, in der es um die Sinnfragen geht, tendenziell ignoriert.
Deshalb wiederholt er schliefslich ausgehend vom anderen Extrem den Exklusi-
vismus Barths. Denn wihrend Barth ausgehend von seinem Diktum ,Gott ist im
Himmel und du auf Erden“!4 die Autonomie von aufien, mittels dialektischer
Verneinung ihres Gehalts angesichts des Gottlichen, fiir nichtig erklart, schligt
Milbank den entgegengesetzten Weg ein: Er tilgt sie von innen her aus, 16st sie
auf, indem er ,das Natiirliche ins Ubernatiirliche aufgehen lisst“15. Hermeneu-
tisch wire es erforderlich, dies genauer aufzuzeigen, aber vielleicht kann es ein
Beispiel verdeutlichen: Fiir eine Herzoperation braucht man einen medizinisch
kompetenten Chirurgen, ganz egal, ob er ein Atheist oder glaubig ist. Der Unter-
schied besteht in der existenziellen Einordnung der Operationshandlung: Sofern
der Chirurg glaubig ist, kann er sein Tun als Fortsetzung des Handelns Gottes
verstehen - eine Dimension, die der Atheist nicht anerkennt. Es gibt keinen
wchristlichen“ und auch keinen ,atheistischen® Chirurgen, sehr wohl jedoch eine
christliche (und auch eine atheistische) Weise, die Operation zu erleben und ihr
Sinn zu verleihen.16

Dennoch folgt Milbanks Auffassung nicht zwangsliufig aus seiner dahinterste-
henden tiefen Absicht. Thm geht es darum zu vermeiden, dass sich die ,, Weltlich-
keit auflost”, denn ihm zufolge ist die theologische Perspektive ,als einzige dazu
in der Lage, die endliche Wirklichkeit zu bewahren“l7. Von daher wire es
moglich, seinen Appell positiv aufzugreifen und ihn mit der eindeutigen und
feierlichen Verteidigung der Autonomie durch das Zweite Vatikanische Konzil ins
Gleichgewicht zu bringen. Auf einer, sagen wir, ,wissenschaftlichen* Ebene
betrachtet das Konzil sie als eine absolut legitime Forderung, die dem ,Willen des
Schopfers® entspricht, und erklidrt, dass ,die geschaffenen Dinge und auch die
Gesellschaften ihre eigenen Gesetze und Werte haben, die der Mensch schritt-
weise erkennen, gestalten und gebrauchen muss®. Doch auf einer anderen Ebene
wahrt es die beiden grundlegenden Einsichten, ndmlich: 1. Autonomie bedeutet
nicht, dass ,die geschaffenen Dinge nicht von Gott abhidngen“, und 2. vom
Glauben her und im Hinblick auf den letzten Sinn rechtfertigt es die Herausforde-
rung Milbanks: ,,... das Geschopf sinkt ohne den Schépfer ins Nichts“18,

Die so verstandene Autonomie erméglicht dank der Unterscheidung der Ebenen
einen realistischen Dialog, der der Frage nach der religiosen Orthodoxie im Dialog
mit der sdkularen Kultur den rechten hermeneutischen Ort zuweist (was
selbstverstandlich seinen Widerhall in der internen Dynamik der Theologie fin-
det). Ein Satz Walter Kaspers hilft, dies zu verstehen: , Gott ist nicht [...] einfach
die Antwort auf alle Fragen; er ist auch die Frage an alle Antworten.“19 Auf der
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ersten Ebene zeigt die Autonomie tatsdchlich, dass die Religion auf ihre Kompe-
tenz im Hinblick auf die weltlichen Funktionszusammenhange verzichten muss.
Dies ist die bittere Lektion, die ihr die falschen Konflikte mit der Wissenschaft
und auch mit der ethischen Reflexion erteilt haben. Doch genau darum stellt die
Religion auf der anderen Ebene eine unerschopfliche kritische Instanz dar, indem
sie die Antworten hinterfragt, die vorgeben, die Immanenz der Welt in sich selbst
zu verschliefen. Genau in diesem Punkt ist der Herausforderung durch Milbank
recht zu geben.

Die Orthodoxie innerhalb der christlichen Tradition neu
denken: Autonomie und Hermeneutik

Diese Unterscheidungen umreiften gut die aktuelle Struktur der sehr speziellen
Streitfrage der Orthodoxie. Die Sdkularisierung verteidigt die Autonomie und
verweist die Religion auf das ihr zustehende Gebiet: Sie ist nicht die Expertin, die
die gesamte geschaffene Realitdt versteht, sondern ihr ist eine spezifische Perspek-
tive zugeordnet, die darin besteht, die Transparenz des Wirklichen auf dessen
transzendentes Fundament hin zu entdecken, welches diese Realitdt im Sein halt
und auf ihr Ziel hin ausrichtet. Das Fundament, das sie im Verlauf einer langen
und von Zwischenfillen geprdgten Such- und Deutebewegung in der Geschichte
als den Gott begriffen hat, der uns aus Liebe geschaffen hat und sich als nichts als
Heil offenbart.

1. Diese Perspektive zeigt sich in der Gesamtheit der Schriften und Traditionen,
die die Bibelbilden. Tatséchlich stellt die Etablierung des Schriftkanons die erste
und grundlegende Ausdrucksgestalt der christlichen Orthodoxie dar. Da man sie
als wortlich von Gott ,diktiert” deutete, wurde die Bibel als die Verkérperung der
Orthodoxie ,in reiner Form* betrachtet. Und dennoch verhinderten die unaustilg-
baren Spuren ihrer tausendjihrigen Entstehungsgeschichte, die Notwendig-
keit der Ubersetzung in andere Sprachen und die Begegnung mit der griechisch-
romischen Kultur, dass man die Notwendigkeit der Deutung ignorieren konnte,
was es unvermeidlich werden liefs, dass man dariiber diskutieren und danach
suchen sollte, wo die ,wahre Orthodoxie” zu finden sei. Die Konzilien kiimmerten
sich vor allem um die entscheidenden Fragen angesichts moglicher Abweichun-
gen oder ,Hiresien“. Die Theologie vervollstindigte, geleitet von den Konzils-
entscheidungen, als pastorale Verkiindigung und systematische Reflexion die
Gesamtsicht.

Am Ende der Zeit der Kirchenvéiter hatte sich das grundlegende Geriist dessen,
was als rechtgliubig galt, in gewisser Weise herausgebildet. Die Scholastik nahm
sich dies zum Vorbild und unternahm ihre komplexe systematische Arbeit unter
dem Vorzeichen der Kontinuitdt, getreu der Losung des Vinzenz von Lérins: quod
semper, quod ubique, quod ab omnibus, die noch vom Ersten Vatikanischen Konzil
wieder zur Geltung gebracht wurde.20 Gewiss gab es zahlreiche und tiefgehende
Differenzen, sowohl zur selben Zeit, wie etwa die Auseinandersetzung zwischen



Alexandrinern und Antiochiern, als auch iiber die Zeiten hinweg, wie etwa zwi-
schen Patristik und Mittelalter (Bonaventura sohnte sich niemals mit der Theolo-
gie als ,aristotelischer Wissenschaft“, wie sie Thomas von Aquin betrieb, aus).
Doch auf sehr effektive Weise wurde die Voraussetzung der Kontinuitit aufrecht-
erhalten. Es geniigt, daran zu denken, dass die Enzyklika Humani generis aus dem
Jahr 1950 die Unterscheidung der nouvelle théologie zwischen der ,Behauptung*
(affirmation) des Glaubens und der ,Darstellung (représentation) seiner theologi-
schen Deutung zuriickwies.

2. Doch wie bereits gesagt, machten es der politische Wandel, die Geschichts-
schreibung, die Bibelkritik und der tiefe, epochale Bruch der Moderne unméglich,
diese Sichtweise einer Kontinuitit aufrechtzuerhalten. Es kam zu einem Paradig-
menwechsel, der dazu zwang, diese Sichtweise insgesamt zu iiberdenken. Nicht
umsonst spricht man heute von der ,hermeneutischen Epoche* der Vernunft?1 im
Allgemeinen und insbesondere von der hermeneutischen Epoche der Theologie?2,
Wiewohl es notwendig wire, die Konsequenzen, die Bedingungen und auch die
offenen Moglichkeiten zu analysieren, miissen wir uns hier auf einige Hinweise zu
zwei grundlegenden Faktoren beschranken.

Die Autonomie bedeutet nicht, dass die Offnung auf Gott hin verschlossen wiirde,
doch indem sie einen radikalen Wandel der Sicht auf die Wirklichkeit bewirkt,
zwingt sie gleichzeitig zu einem entsprechenden Wandel des religiésen Selbst-
verstdndnisses, denn die Wirklichkeit bildet den , Text", auf dessen Transparenz
sich die Entdeckung der religiosen Dimension stiitzt. Man denke nur an eine
Relektiire des Buches Genesis (Schopfung, Siindenfall ...), die durch die Astrono-
mie und das Verstédndnis der Evolution ausgelost wurde. In diesem Sinne driangt
sich abgesehen vom bereits angesprochenen Einfluss auf das Verstindnis vom
Gottes Handeln in der Welt ein anderer, sehr entscheidender Wandel in der
Vorstellung von Offenbarung auf.

Die Offenbarung kann nicht ldnger als ein wundersames Diktat Gottes verstanden
werden, das die Gesetze der menschlichen Subjektivitit verletzt, sondern als
etwas, das sich in und mittels der gliubigen Reflexion verwirklicht, die die
Wirklichkeit als freie Schopfung aus Liebe entdeckt, welche Gott und seinen
Willen fiir uns sichtbar macht, das heift offenbart (vgl. Dei Verbum, 2). Dieses
Sich-Zeigen Gottes ist fiir uns genauso aktuell wie fiir diejenigen, die es zuerst

entdeckt und verkiindet haben. Deshalb kénnen wir den Inhalt der Offenbarung -

im Sinne der ,Maieutik" annehmen: dank der Bibel (fides ex auditu), aber dazu
berufen, ihn aus uns selbst heraus zu erkennen: Dass Gott der Abba ist, der
bedingungslos vergibt, wissen wir von Jesus, doch es iiberzeugt uns und wir
nehmen dies in Freiheit und kritischer Verantwortung an, weil wir dank ihm
begreifen, dass genau dies es ist, was Gott auch uns sagt. Andernfalls gibe es
keine lebendige Offenbarung, sondern blof blinden Fideismus und inhaltsleere
Wiederholung. Kierkegaard wollte dies zum Ausdruck bringen, indem er von der
Gleichheit der , Jiinger erster und zweiter Hand“23 sprach.

3. Von daher riihrt die zentrale Bedeutung der Hermeneutik. Vor allem weil sie
betont, wie wichtig der Unterschied zwischen Erfahrung und Interpretation ist.
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Einerseits stellt sie, indem sie die Ergebnisse der kritischen Bibelwissenschaften
bekriftigt, das Ende des Biblizismus dar, denn die Bibel selbst présentiert sich
bereits als - unglaublich vielschichtige und stark von den konkreten Umstdnden
bedingte - Interpretation der urspriinglichen Erfahrung. Andererseits erméglicht
sie, neu von den Reichtiimern zu profitieren, die in der &ufSerst komplexen
historischen Entwicklung der Orthodoxie verborgen liegen. Das ist ein Vorteil,
der sowohl in méglichst positiver Weise in der Form einer Sammlung des Sinner-
trags (Gadamer, Riceeur) zum Tragen kommen muss, als auch in der Form des
Verdachts angesichts von kulturellen Entstellungen oder den Zwéngen bzw.
Verschleierungen der Macht (Frankfurter Schule) sowie in der Notwendigkeit,
das Nicht-Gedachte im Uberlieferten zu denken (Heidegger).

Auf diese Weise erschlief’t sich ein Feld von unglaublicher theologischer Frucht-
barkeit. Denn die Orthodoxie ist nicht langer nur im Bereich theoretischer Begrif-
fe zu finden, sondern auch weiter unten, im fruchtbaren und unerschépflichen
Nihrboden der Praxis und Erfahrung. Es ist in der Tat nicht zu kithn zu behaup-
ten, dass darauf, vielleicht aufgrund eines gewissen theologischen Instinkts, der
Aufschwung der positiven Theologie, der patristischen Erneuerung, der liturgi-
schen und katechetischen Bewegung ebenso zuriickzufiihren ist wie die Theolo-
gien der Praxis. Dies zeigt sich auch in der neuen Sichtweise der ,Geschichte
der Haresien", die nicht einfach eine Auflistung von Irrtiimern ist, sondern auch
- man denke etwa nur an die neuen Forschungsarbeiten zu Arius oder Pelagius -
die Anerkennung von wichtigen Wahrheitsmomenten, die es sich wieder anzueig-
nen gilt.

4. Doch das Verstidndnis von Offenbarung als eines ,maieutischen” Prozesses
ermoglicht auch die Entdeckung eines zweiten, sehr wichtigen Aspekts, der
dennoch innerhalb der hermeneutischen Revolution nicht so sehr wirksam ist. Es
zeigt effektiv, dass die Interpretation nicht nur auf die biblischen Texte verweist.
Wenn man darauf besteht, dass der Prophet oder Mittler der Offenbarung ledig-
lich der , Erste” ist, der das entdeckt, was Gott allen offenbart, dann macht man
bewusst, dass die aktive und offenbarende Gegenwart Gottes aktuell ebenso
lebendig und am Werk ist wie zu Anfang. Gott ,spricht” zu dem, der heute das
biblische Wort vernimmt, mit derselben Liebe, mit der er zum urspriinglichen
Propheten gesprochen hat. Dieser ist letztlich der ,,Geburtshelfer, damit wir alle
das entdecken und empfangen konnen, was Gott immer schon allen offenbaren
will.

Folglich beschrankt sich das gldubige Verstehen nicht darauf, die Texte der Bibel
und deren Anreicherungen durch die Tradition zu kommentieren oder zu deuten.
Dies ist sicherlich notwendig und man kann hierzu nie genug forschen, doch die
Interpretation bleibt nicht im unendlichen Spiel intertextueller Betrachtungen
gefangen, sondern sie 6ffnet sich auf die ,,Sache selbst” hin (Gadamer), denn sie
verweist auf die lebendige Gegenwart, die, nachdem wir die Texte in Form
glaubiger Interpretation in ihrer jeweiligen Zeit, in ihrem lokalen und kulturellen
Kontext zum Leben erweckt haben, auch uns dazu aufruft, sie mit ihrer Hilfe und
dank ihrer innerhalb der Bedingungen unserer Zeit und unseres lokalen und



kulturellen Kontextes zu deuten. In phdnomenologischer Terminologie gespro-
chen: Es ist eine ,Reduktion® erforderlich, die zum grundlegenden Geschehen,
zum ,urspriinglichen Gegebensein“ hinfithrt, indem wir uns von der ,Sache
selbst” her belehren lassen.24

Die aktuelle Verifikation der Orthodoxie

Wenn aus dem bisher Gesagten etwas klar geworden ist, dann, dass auch die
Orthodoxie dem geschichtlichen Wandel unterliegt. Weder die Akzentsetzungen
noch die Kriterien sind in den unterschiedlichen Epochen dieselben geblieben.
Dies festzustellen ist eine willkommene Warnung vor jeglicher dogmatischen
Engstirnigkeit und eine Aufforderung, den Ruf, die Méglichkeiten und die Her-
ausforderungen der neuen Situation wahrzunehmen. Und vor allem l4sst es uns
den besonderen Charakter erkennen, den die Orthodoxie in der gegenwirtigen
Kultur angenommen hat.

Die Orthodoxie im Zeichen der ,horizontalen Kontinuitat"

In diesem Sinne ist es wichtig, den historischen Sinn zu schirfen, um die konkre-
te Gestalt zu erfassen, in der sich heute diese schwere Aufgabe stellt. Es tragt zur
Kldrung bei, eine Klassifizierung der Phasen oder Perioden vorzunehmen, die sich
in den historischen Prozessen herauskristallisieren. Fiir die Erforschung der
sprachlichen Entwicklung wandte Max Miiller ein dreigliedriges Schema an -
Empirie (Sammlung von Daten), Klassifizierung (Auswertung dieser Daten) und
Theorie (abschliefende Synthese) -, das sich als besonders bedeutsam erwies.25
Angel Amor Ruibal lehnte dieses Schema zunichst ab26, aber iibernahm es
schlieRlich im Verlauf seines umfangreichen Hauptwerkes mit dem Titel Die
Grundlagenprobleme der Philosophie und des Dogmas??. Ohne an den Bezeichnun-
gen (Datensammlung, Auswertung, Synthese) zu kleben, begriff er, dass dieses
Schema sich gut fiir die Strukturierung des Erkenntnisprozesses und - darauf
kommt es hier an - fiir die Erfassung der Entwicklung der Theologie eignet.28
Tatsédchlich gibt es Epochen, die sich dadurch auszeichnen, dass in sie neue
Erfahrungen Eingang finden, welche die Kultur aufwithlen und in Frage stellen
(Datensammlung), welche zu einer Neugestaltung des Deutungsrahmens mit
einer Fiille von Versuchen und Theorien fithren (Auswertung, Ausarbeitung) und
schlieRlich dazu tendieren, sich um ein einheitliches Verstindnis herum zu
organisieren (Synthese). Natiirlich variiert, je nach dem, wie weit man den Blick-
winkel zeitlich ansetzt, die Lange der Perioden. Ein gutes ,mittleres“ Beispiel
konnte folgender Prozess sein: karolingische Erneuerung - Renaissance des
12. Jahrhunderts - klassische Synthese des 13. Jahrhunderts.

Wenn sich demzufolge der Blickwinkel der Betrachtung erweitert, dann wird
deutlich, dass der Bruch der mittelalterlichen Synthese durch den Einfluss des
Nominalismus, des Humanismus, der wissenschaftlichen Revolution, der Wende
zum Subjekt innerhalb der Philosophie und des Aufblithens des Sozialen eine
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lange Phase der ,Datensammlung” darstellt. Folglich bildet die Moderne klar eine
tiefe und komplexe Phase der ,Ausarbeitung/Auswertung"“. Dies zeigt nicht nur
der ungeheure Uberschuss an Theorien und Initiativen, sondern auch die
Eréffnung eines Horizontes, der noch immer keine Zeichen moglicher ,Synthe-
sen“ zu erkennen gibt, die eine gewisse Vereinheitlichung bewirken konnten.2
Das Fruchtbare an dieser Klassifikation ist, dass sie es ermoglicht, zwei entschei-
dende Dinge zu verstehen: 1. Die Betonung der Kontinuitdt, durch die das Pro-
blem bis zu uns gelangt ist, und 2. die klare Einsicht, dass es nun nicht mehr
moglich ist, diese Kontinuitit aufrechtzuerhalten.

Tatsichlich dringte sich die mittelalterliche Synthese - vor allem in der Gestalt,
wie sie Thomas von Aquin schuf -, da sie als vollendetes und sogar uniiberwind-
liches Gebéude konzipiert war, mit solcher Kraft auf, dass es darauf ankam, sie
fortzuschreiben und zu erldutern. Die ,Theologie der Schlussfolgerungen®, die
einander ablosenden neuscholastischen Restaurationen, die offiziellen Wider-
stinde gegen jede radikale Erneuerung hinsichtlich der Interpretation der Schrift
und des Dogmas, die heftige Unterdriickung des Modernismus, die Ziigel, die
man den Erneuerungsbewegungen (einschliefflich der nouvelle théologie) anleg-
te, die - gliicklicherweise von einer Minderheit ausgehenden, aber symptomati-
schen - Versuche (heute noch!), zu Thomas von Aquin zuriickzukehren, der
Widerstand gegen die vom Zweiten Vatikanischen Konzil in Aussicht gestellte
Erneuerung ... machen dies bis zum Uberdruss deutlich. Die , Verifikation“ nahm
auf diese Weise einen entschieden horizontalen Charakter an, indem man ver-
suchte, die Treue zum ,Depositum“ des Glaubens mittels Kontinuitdt zur iiber-
kommenen Interpretation sicherzustellen. Wihrend das Traditionelle Garant fiir
die Orthodoxie war, erschien das Neue zwangsldufig als Gefahr, Abweichung oder
Héresie.

Natiirlich geht es nicht darum, jede Sorge um die Gewdhrleistung der Kontinuitét
des Glaubens zuriickzuweisen.30 Doch es ist klar, dass es darauf ankommt, den
festen Knoten aufzulésen, der den Glauben und die Deutung, in deren Gestalt er
iiberliefert wird, wie selbstverstindlich zusammenschniirt. Diese Deutung stellt
gewiss eine unverzichtbare Vermittlung dar, denn wie jede Erfahrung wird auch
der Glaube als bereits gedeuteter iibernommen. Doch das dndert nichts daran,
dass der Glaube immer die impulsgebende Instanz und das unhinterfragbhare
Kriterium jeder konkreten Interpretation darstellt. In der Tat hat sich die Glau-
benserfahrung, trotz der Herrschaftsausiibung durch das Aufzwingen des hori-
zontalen Kriteriums, zuweilen um den Preis historischen Riickschritts und sogar
schweren persénlichen Leids, niemals zum Schweigen bringen lassen, sondern
Initiativen der Erneuerung hervorgebracht. Nicht nur theoretische, sondern auch
praktischeund das konkrete Leben pragende Initiativen, angefangen von der devotio
moderna und einem guten Teil der Revolution des Modernismus bis hin zu den
verschiedenen Spielarten des sozial engagierten Christentums und den Theolo-
gien der Praxis.



Die Orthodoxie im Zeichen der ,vertikalen Verifikation”

Solche Initiativen zielen, ohne das ihnen Vorausliegende zunichte zu machen,
klar darauf ab, dieses im Sinne der urspriinglichen Erfahrung zu ergdnzen: im
Sinne einer Verifikation, die wir als verfikal bezeichnen koénnen. Es war kein
Zufall, dass man, als die Spannungen zunahmen und ihren Reifepunkt erreichten,
auf der Wertschitzung der Erfahrung bestand, was einerseits zu einer gewissen
Jnflation® (Althaus), andererseits zu Verddchtigung und Verurteilung fiihrte.
Als noch bedeutender erwies sich die Einfithrung des Begriffs ressourcement
durch die nouvelle théologie, das heilkt die ,Riickkehr zu den Quellen“. Damit
stellte man die Patristik als eine erneuernde Alternative zur Kontinuitdt des
Thomismus (nicht ohne die entsprechenden Proteste und Verleumdungen, die
dies als Bruch deuteten) dar.3! Dies alles wiederum im Rahmen der Erneuerung
der Exegese, die noch weiter ging und den unmittelbaren Kontakt zu den ersten
Quellen suchte.

Doch hier sollte man eben den Sinn dieser , Riickbesinnung* tiefer ergriinden und
dabei auf die letzte ,Reduktion” achten. Es ist sicherlich nicht von der Hand zu
weisen, dass die Kirchenvéter und vor allem die Heilige Schrift eine grofsere Nahe
zur urspriinglichen Erfahrung aufweisen. Doch zugleich darf man nicht aufer
Acht lassen, dass es sich auch hierbei um Interpretationen handelt. Die Schrift
selbst ist deutlich von einem ungeheuren Pluralismus geprdgt, der in vieler
Hinsicht irreduzibel ist, grofte Spannungen in praktischer Hinsicht und tiefge-
hende theologische Differenzen enthilt. Thre Ndhe zur urspriinglichen Erfahrung
ist keine vollige Unmittelbarkeit, sondern eine besondere Transparenz, die einer-
seits ihrer Nahe zu den Ereignissen und andererseits ihrer spontaneren und - im
Allgemeinen - weniger spekulativ vermittelten Ausdrucksweise geschuldet ist.
Das heiltt, wie bereits gesagt wurde: Die Texte als solche sind nicht das letzte
Stadium, das die Riickkehr zur Schrift erreichen muss. Ihre Transparenz ist eine
unschéitzbare Hilfe, doch sie muss in den ,maieutischen“ Prozess der Riick-
besinnung auf den begriindenden Ursprung, in den Ruf zur Wirklichkeit selbst,
einbezogen werden, insofern sich in ihr die gottliche Offenbarung ereignet und
genauso wie damals auch heute an uns ergeht. So wie die Samariter zu ihrer
Volksangehorigen sagten: Wir sind gekommen, weil du uns gerufen hast, aber
nun ,haben wir ihn selbst gehort* (Joh 4,42), so muss auch die Theologie aller
Zeiten zu den Texten sagen: Ihr helft uns, doch nun ,sind wir alle von Gott
belehrt” (Joh 6,45; vgl. Jes 54,13, Jer 31,33-34).

Ein neuer Stil, die Orthodoxie zu praktizieren
und zu leben

Die Konsequenzen sind bedeutend und wéren einer detaillierten Analyse wert.
Ich werde hier nur einige besonders relevante Konsequenzen beriicksichtigen und
dabei zwischen den eher theoretischen und den auf ein moralisches Urteil und
das praktische Zusammenleben bezogenen unterscheiden.

Die Aufforderung, die Texte durchzugehen bis dahin, dass man sie von ihrer
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Transparenz auf die ,Sache selbst” aus - in der lebendigen und offenbarenden
Gegenwart Gottes - deutet, bewahrt die Interpretation davor, in den Drehschwin-
del einer ziellosen Intertextualitit zu verfallen, die groRe Teile der heutigen
Hermeneutik bedroht, und sich dabei in einem endlosen Spiel von spiegelbildlich
aufeinander verweisenden Bedeutungen zu verlieren, ohne hinreichenden Zugang
zur Wirklichkeit. Auf diese Weise iiberwindet man die ,Sklaverei des Buchsta-
bens“, wobei man sogar die Relativitit der ,biblischen Kultur” selbst hervorhebt,
denn das entscheidende Kriterium ergibt sich nicht ohne Weiteres aus dem, was
die biblischen Schriftsteller gedacht haben, aus ihrer Theo-logie, insofern diese
eine Interpretation innerhalb ihres kulturellen Rahmens ist, sondern aus der
»Welt“ von Bedeutung (Ricceur), die offen ist fiir ihre Verkiindigung. Auf diese
Weise kann jede Epoche, wenn auch unter Anleitung der Texte, 1. das aufneh-
men, was diese Texte sagen, indem sie sie innerhalb der eigenen Kultur neu inter-
pretiert und aktualisiert, und 2. 6ffnet sich die biblische Botschaft - in Angebot
und Annahme - fiir das, was die lebendige Gegenwart Gottes, die alle Menschen
retten will (1 Tim 2,4) in den anderen Religionen offenbart hat und weiterhin
offenbart, indem das, was es in ihnen an ,,Wahrem und Heiligem“ (Nostra Aetate,
2) gibt, als echte Offenbarung angenommen wird. Dies ist etwas, das sich auch
auf die sdkulare Kultur erstreckt, sofern deren Errungenschaften die ,,Gramma-
tik"“ korrigieren und bereichern, mittels derer die Offenbarung gedeutet wird.
Diese Erweiterung des hermeneutischen Raumes bis in seinen letzten Wurzel-
grund hinein ermdoglicht auch eine weitherzige und ernsthafte Annahme des
unvermeidlichen Pluralismus. Vor allem des Pluralismus von zwei grundlegenden
Sprechweisen des Glaubens: der des lebendigen Bekenntnisses und der strikt
theologischen. Die Kirchenviter unterschieden zwischen den Stilen piscatorie
und aristotelice, und Amor Ruibal spricht, vor allem, um die ,Heterodoxie® der
vornizdnischen Viter zu erldutern, davon, dass die didaché anders und grundle-
gender ist als die gnosis. 32 Dies deckt sich mit der thomasischen Unterscheidung
zwischen magisterium cathedrae pastoralis und magisterium cathedrae magistralis.
Und innerhalb einer jeden Ebene - auch der Ebene der Bibel, wie die Exegese des
Neuen Testaments selbst zeigt - ist es angemessen anzuerkennen, dass, auch
wenn die Begriffe sich unterscheiden mogen, dieselbe Glaubenswahrheit verkiindet
werden kann. Dies spitzt sich in dem Mafde zu, als die theologische Arbeit
intensiver und komplexer wird, denn der Pluralismus wird dann unvermeidlich
und oftmals irreduzibel. Rahner war von der heutigen Intensitdt des theologi-
schen Pluralismus beeindruckt, und vom Standpunkt der Philosophie aus sprach
Riceeur vom unvermeidlichen , Konflikt der Interpretationen”.

Dies bedeutet nicht, dass jegliche religitse oder theologische Auferung giiltig
wadre und getreu (einen Aspekt der) Erfahrung vermitteln wiirde. Es bedeutet
vielmehr, dass es, um richtig zu liegen, nicht nétig ist, die Wahrheit erschépfend
zur Sprache zu bringen oder alle anderen Wahrheiten auszuschlieRen. Jede
konkrete Ausdrucksgestalt ist immer defizient und partiell, denn keine kann das
Geheimnis, das sich darin zeigt, erschopfend zur Sprache bringen: experientia
semper maior.33 Daher riihrt das gegenwirtige verniinftige Beharren auf dem




analogen und symbolischen Charakter jeder religiosen Aussage wie auf der
konstitutiven Notwendigkeit des Dialogs, damit unter Ausschluss des Exklusivis-
mus der Pluralismus sich in der Zusammenarbeit im Interesse einer etwas weni-
ger defizienten Wahrheit wandelt.

Diese Komplexitit befindet sich ihrerseits in einer intensiven , Phase der Ausar-
beitung®, die durch die Moderne ausgelost wurde, das heift in einer Zeit, die
Suchbewegung, Ausprobieren, Erkundung und sogar Konflikt erfordert. So ver-
standen verlangt sie nach einem tiefen Wandel der praktischen Lebenshaltung,
welcher Zeit, um zu reifen, Geduld, um die Ergebnisse abzuwarten, und Offenheit
fiir das Neue braucht. Der Realismus und die mobilisierende Kraft dieser Notwen-
digkeit erfuhren ihre Bestatigung durch die innige Anteilnahme und die lebendige
Hoffnung, die das Zweite Vatikanische Konzil ausgelost hat, das ein , pastorales”
Konzil sein wollte und auf das ,Anathema” verzichtete. Auch wenn es schmerz-
lich ist, sich das einzugestehen, so besteht kein Zweifel, dass sich angesichts
dessen in letzter Zeit eine Atmosphédre ausschliefRender Orthodoxie breit gemacht
hat, aus der in pastoraler Hinsicht ein chronisches Misstranen und ein verurtei-
lendes Auftreten gegeniiber jeglichem Versuch der Erneuerung geworden ist.
Und auf theoretischer Ebene hat dies zu einer iibermafRigen Verschmelzung von
Pastoralem und Theologischem gefiihrt, was darin miindete, dass man einen
,Katechismus“ zum letzten Mafkstab erhob, um die Fortschritte der , Theologie*
zu beurteilen.

»Eine andere Orthodoxie ist moglich“ - dies zeigen uns auch, wie wir bereits
gesehen haben, die exegetischen und historischen Studien. Sie lassen uns erken-
nen, auf welche Weise die Wahrheit des Glaubens iiber weite Strecken mit
unterschiedlichen Sichtweisen zusammenleben muss, um die Feinabstimmung
der mehr oder weniger grofsen Treue zum Ursprung vornehmen zu kénnen. Und
vor allem lassen sie uns erkennen, dass der letzte MafRstab fast niemals auf rein
begrifflicher Ebene wirksam war. Meiner Meinung nach sehr treffend weist Eric
F. Osborn darauf hin: ,Das Fehlen von deklaratorischen Glaubensbekenntnissen
im zweiten und dritten Jahrhundert ist weniger wichtig als die ausgesprochene
Uberzeugung, dass es eine Glaubensregel gibt.“34 Das heifst: Mehr als auf Worte
und Begriffe gilt es auf die tiefe Absicht zu achten, auf den Wunsch nach Treue
zum Grundlegenden. Spater stimmten die auf dem Konzil von Vaison (442)
versammelten Bischdfe im Sinne der bereits erwdhnten Gedanken des Vinzenz
von Lérins ,darin {iberein, dass es notwendig sei, die Auffassungen ihrer
Amtsbriider zu erkunden, denn es wiirde geniigen, dass keiner von ihnen die
Gemeinschaft mit dem anderen ablehne“35. Im selben Geist vertrat Otto Karrer
noch in vorkonziliarer Zeit, als er von den Unterschieden zur protestantischen
Theologe sprach, die These: ,Bei den heutigen Protestanten kann man von
formaler Hiresie hichstens in einigen Ausnahmefillen sprechen; im Allgemeinen
muss man bei ihnen von der bona fides ausgehen.“36

Sicherlich steht die schwierige Frage der ,religiosen Wahrheit” auf dem Spiel, das
heifdt jener Wahrheit, die ,nostrae salutis causa“ - unseres Heils wegen -
geglaubt wird.37 Es ist hier nicht moglich, sich in die Analyse dieser Frage zu
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vertiefen. Doch es muss festgehalten werden, dass zwischen ihrer Verfestigung
durch enge Begriffe und der Preisgabe an einen konturlosen Relativismus ein
weiter Raum existiert, in dem sich die von Benedikt XVI. beschworene ,Liebe in
Wahrheit“ auch als ,Wahrheit in Liebe* verwirklicht. Papst Franziskus hat es
selbst bei der Gelegenheit gut zum Ausdruck gebracht, als er iiber eine so
umstrittene Frage wie die der Homosexualitdt sprach: ,Wenn jemand homo-
sexuell ist und Gott sucht und guten Willens ist: Wer bin ich, dass ich ihn
verurteilen konnte?* Im Grunde tat er nichts anderes, als die weitherzigen Worte
des Nazareners zu iibersetzen: , Urteilt nicht!“ (Mt 7,1; Lk 6,37; vgl. Mk 4,24)
Diese neue Sichtweise, die in der Perspektive der Vergangenheit an die Erfahrung
des Evangeliums ankniipft, erdffnet eine helle Zukunftshoffnung und muss jeden
gegenwirtigen Umgang mit der Orthodoxie auszeichnen. Bevor man das Heilig-
tum betritt, in dem der Glaube eines Theologen und einer jeden Person allgemein
wohnt, ist heiliger Respekt geboten und man muss die Fiif’e entbléfen und
jegliches Vorurteil von ihnen abstreifen. Nur so wird Verstdndnis méglich sein
und die Gemeinschaft gestirkt. Dann wird die Orthodoxie den unseligen Schatten
hinter sich lassen, mit dem sie der engstirnige Geist des Inquisitors umgeben hat,
der urteilt und ausschlief3t. Sie wird ihn hinter sich lassen, um sich stattdessen
mit der groftherzigen Gesinnung (makrothymia; vgl. 1 Kor 13,4) der Liebe zu
umgeben, die annimmt und weit macht. Sie wird nicht nur in ihrer historischen
Funktion anerkannt werden, sondern als die Aufgabe, die sich stets auf dem Weg
befindet, die um die Gefahr weif’, doch die vor allem aus dem gldubigen Vertrauen
heraus lebt, aus einem Glauben, der hofft, sich in jener Schau zu verwirklichen,
wo letztendlich der Glaube und die Interpretation in eins fallen kénnen.

1 S, Guijarro weist darauf hin, dass ,diese normative Erzihlung fiir die Christen des zweiten
Jahrhunderts den Referenztext fiir die Erinnerung an die erste Evangelisierung bildete”, und er
bietet einen zusammenfassenden Uberblick zu Justin, Irendus von Lyon, Tertullian und Euse-
bius. Vgl. Santiago Guijarro, La primera evangelizacion, Salamanca 2013, 13-16.

2Vgl. die inhaltlich dichten Artikel Orthodoxie, orthodox, in: HWPh 6, 1380-1387; Orthodoxie,
Genese und Struktur, in: TRE 25, 498-507.

3 In der Tat wird die Geschichte der Orthodoxie tendenziell im Rahmen der , Geschichte der
Haresien" erforscht. Bezeichnend dafiir ist die Behandlung des Themas in der zweiten Auflage
des LThK (Bd. 5, 8-11), das lediglich den (hervorragenden) Artikel von Karl Rahner,
Hiresiengeschichte, bietet. Die dritte Auflage hingegen behandelt bereits die Themen Orthodo-
xie, Orthopraxie und Rechtglaubigkeit.

4 Dieser Aspekt wurde gut herausgearbeitet von David Larrimore Holland, Heresy, Renaissance
and Later, in: Dictionary of the History of Ideas IT, 1973, 424-431.

5 Man denke an die von E. Kdsemann ausgeloste Kontroverse. Vgl. Emst Kisemann,
Begriindet der neutestamentliche Kanon die Einheit der Kirche?, in: ders., Exegetische Versuche
und Besinnungen, Bd. 1, Gottingen 41965, 214-223.

5 Henri de Lubac, Le probléme du développement du dogme, in: Recherches des Sciences
Religieuses 25 (1948), 156.

7 Walter Bauer, Rechtgliubigkeit und Ketzerei im dltesten Christentum, Tiibingen 1934 (neu
herausgegeben von G. Strecker, Tiibingen 1964). Ebenfalls relevant ist Alain Le Boulluec, La
notion d’hérésie dans la littérature grecque Ile - I1le siécles, 2 Bde., Paris 1985.




8 Rowan Williams (Hg.), The Making of Orthodoxy. Essays in Honour of Henry Chadwick,
Cambridge 1989; vgl. auch Leonard Swidler - Piet F. Fransen (Hg.), Authority in the Church and
the Schillebeeckx Case, New York 1982.

9 Ulrich Beck, Der eigene Gott. Friedensfihigkeit und Gewaltpotenzial der Religionen, Frankfurt
am Main 2008, 42.

10 Jch behandle dies in meinem Buch Fin del cristianismo premoderno, Santander 2000.
J. Milbank bringt den Sinngehalt gut zum Ausdruck: ,Gottliche Ursachlichkeit begann man als
,allgemeinen Einfluss zu denken, der von Zeit zu Zeit durch ,besondere’ Einflussnahmen
- Wunder und Gnadenhandeln - ergénzt wird. Beide dieser géttlichen Einflussnahmen wirken
sodann mit besonderen endlichen Ursachen in einem gemeinsamen concursus zusammen, was
eine echte Arbeitsteilung und Regentschaft auf derselben ontischen Ebene bedeutete.” John
Milbank, The Suspended Middle. Henri de Lubac and the Debate Concerning the Supernatural,
London 2005, 92-93.

1 Vgl Paul Tillich, Systematische Theologie, Bd. 1, Stuttgart 1955, 8-15 (Zitat auf Seite 9).

12 John Milbank, Theology and Social Theory: Beyond Secular Reason, London 22006; John
Milbank u.a. (Hg.), Radical Orthodoxy. A New Theology, London 1999; vgl. den hervorragenden
Gesamtiiberblick: Daniel F. Pilario, Back te the Rough Grounds of Praxis, Leuven 2005, passim,
vor allem aber 269-283.

13 Milbank, The Suspended Middle, 42.

14 Karl Barth, Der Rimerbrief. Zweite Fassung 1922 (Karl Barth Gesamtausgabe, II. Akademi-
sche Werke), Ziirich 2010, 17 (Vorwort zur zweiten Auflage).

15 Thm zufolge ist es die franzdsische Variante (de Lubac) im Gegensatz zur deutschen
(Rahner), die ,das UUbernatiirliche naturalisiert".

16 Bezeichnend fiir Milbank ist folgende Passage: ,Von ,einer christlichen Soziologie' oder von
,Theologie als Sozialwissenschaft' zu sprechen ist deshalb nicht so dumm, wie wenn man von
,christlicher Mathematik' sprache (ich enthalte mich hier des Urteils [Hervorhebung von mir,
A.T.Q.]), genau deshalb, weil es keine Soziologie im Sinne einer universalen ,rationalen’
Erzdhlung des ,sozialen' Charakters aller Gesellschaften geben kann und die christliche
Soziologie einfach deshalb anders ist, weil sie die Perspektive einer anderen Gesellschaft, der
Kirche, erldutert und iibernimmt.“ (Milbank, Theology and Social Theory, 382).

17 Milbank, Radical Orthodoxy, 3-4. Wenn der Autor in konstruktiver Weise vom genuinen
Gedanken der Schdpfung als eines Handelns Gottes ausgeht, das ,nicht innerhalb der
Schopfung Einfluss ausiibt, sondern die Schépfung selbst als Einfluss setzt* (Milbank, The
Suspended Middle, 90), dann macht er meines Erachtens den Weg genau dafiir frei, die
Autonomie zu wahren. Man denke an Karl Rahner, von dem Milbank sich im Ubermaf zu
distanzieren neigt, der sagte, ,dass Gott die Welt wirkt und nicht eigentlich in der Welt wirkt"
(Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums, Freiburg i. Br.
1976, 94).

18 Gaudium et Spes, 36.

19 Walter Kasper, Was heifit eigentlich christlich?, in: ders., Glaube und Geschichte, Mainz
1970, 252.

20 Dei Filius (DH 3020); vgl. zur grundlegenden Information H. R. Dobner, Vinzenz von Lérins,
in: 3SLThK, Bd. 10, Freiburg i. Br. 2006, 798-799.

21 Jean Greisch, L 'dge herméneutique de la raison, Paris 1985.

22 Claude Geffré, La théologie dogmatique @ I”dge herméneutique, in: ders., Un nouvel age de la
théologie, Paris 1972, 43-46.

23 Ein anschauliches Beispiel hierfiir. 1. Die Apfel fielen und fallen weiterhin vor den Augen
aller, doch Newton war der Erste, der darin das universale Gesetz der Schwerkraft entdeckte;
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2. dank ihm kénnen wir alle das heute erkennen, doch nicht einfach deshalb, weil er es sagte,
sondern weil wir selbst es sehen und iiberpriifen. Zu dieser entscheidenden Frage sei es mir
gestattet, auf mein eigenes Buch zu verweisen: Die Offenbarung Gottes in der Verwirklichung des
Menschen, Frankfurt am Main 1996 (zu Kierkegaard vgl. den Abschnitt ,Faszination und
Ablehnung bei Kierkegaard“, 122-126).

24 Tch glaube, dass sich dies mit dem Bemithen der gegenwdértigen franzdsischen Pha-
nomenologie der Religion deckt und dieses verstirkt. In diesem Sinne ist das Buch von
Dominique Janicaud, Le fournant théologique de la phénoménologie frangaise, Léclat 1991, ebenso
treffend wie ungerecht. Vgl. Jean Greisch, Le bouisson ardent et les lumiéres de la raison, Bd. II:
Les approches phénoménologiques et analytiques, Paris 2002, 241-372.

25 Max Miiller, Lectures on the Science of Language, London 1861.

26 Angel Amor Ruibal, Los problemas fundametales de la Filologia Comparada, Bd. 1, Santiago de
Compostela 1904, 29-30. 66. 74-76.

27 Angel Amor Ruibal, Los problemas fundamentales de la Filosofia y el Dogma, Bd. I-X,
Santiago de Compostela 1914ff (vor allem in den ersten sechs Banden; eine Neuausgabe mit
unverdffentlichten Texten ist in Arbeit).

28 Ich erldutere dies und weise das bei anderen Autoren wie J. E. Kuhn, J. B. Franzelin und A.
Gardeil nach in meinem Buch Constitucion y Evolucion del Dogma. La teoria de Amor Ruibal y su
aportacion, Madrid 1977, 108-111.

29 Vgl. Javier Melloni, Hacia un tiempo de sintesis, Barcelona 2011. Hier ist es nicht moglich,
das Problem der ,Postmoderne® zu erértern, doch man kann nur schwer leugnen, dass sie nicht
so sehr einen Wechsel der Phase, sondern eher einen unterbrechenden ,Knick" innerhalb der
,Ausarbeitung” der Moderne darstellt.

30 Dieses Thema wird gut behandelt von Giacomo Canobbio, Come si fa teologia n e I I a
tradizione?, in: Fare teologia nella tradizione. (Dokumente des Kongresses italienischer Theolo-
gen), Mailand 2014 (erscheint demnéchst).

31 Vgl. Etienne Fouilloux, La collection ,Sources chrétiennes*. Editer les Péres de [ ‘Eglise au XX
siécle, Paris 1995, vor allem ,Du retour aux sources®, 218-227.

32 Vgl. Andrés Torres Queiruga, Constitucion y evolucion del Dogma, 95-103. Amor Ruibal
stiitzt sich auf eine tiefschiirfende und originelle erkenntnistheoretische Grundlegung, die im
Modernismus fehlte und die meines Erachtens in wichtigen Aspekten die der thomasischen
Transzendentaltheologie ergdnzt.

33 Ich paraphrasiere hier den Ausdruck von J.-Y. Lacoste, ,res semper maior, dessen
Beharren auf der Identitdt von Philosophie und Theologie sich mit der ,maieutischen® Sicht-
weise deckt, wie ich sie vorschlage. Vgl. Jean-Yves Lacoste, La phénoménalité de Dieu. Neuf
études, Paris 2008.

34 Eric F. Osborn, Reason and the Rule of Faith in the Second Century AD, in: Williams (Hg.),
The Making of Orthodoxy, 45. Weiter unten (Seite 58) sagt er: ,Die Errungenschaft des zweiten
Jahrhunderts war die Behauptung, dass es ein wahres Evangelium gébe; das war wichtiger als
jede besondere Darstellung dieses Evangeliums.*

35 Robert Austin Markus, The Legacy of Pelagius: Orthodoxy, Heresy, and Conciliation, in:
Williams (Hg.), The Making of Orthodoxy, 220.

36 Otto Karrer, Conceptos Fundamentales de la Teologia, Madrid 1966, 207-208.

37 Man denke an die Diskussion auf dem Konzil zu Dei Verbum, 11; vgl. den Kommentar von
Alois Grillmeier zum dritten Kapitel der Konstitution, in: 2LThk, Bd. 13 (Das Zweite Vatikani-
sche Konzil, Bd. 2) Freiburg i. Br. 21967, 547-548.

Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.



Das Aufkommen des Haresie-
begriffs im Judentum des Zweiten
Tempels und im friihen
Christentum

Robert M. Royalty jr.

Der christliche Begriff der Hdresie, also die Vorstellung, dass jemand, der andere
theologische Ideen vertritt, als satanisch verurteilt und aus der Gemeinschaft ausge-
schlossen werden muss, und die Gattung der Hdresiologie, die Rhetorik der
didmonisierten Differenz, spielen bei der Ausprdgung des orthodoxen Christentums
eine zentrale Rolle. Die Wissenschaft datiert die Entwicklung dieser Vorstellung und
den hdresiologischen Diskurs in der Regel auf das 2. Jahrhundert n. Chr., doch die
Vorstellung der Hdresie ist dlter als die fachsprachliche Verwendung des Begriffs und
findet sich bereits in christlichen Texten des ersten Jahrhunderts und in den sektiereri-
schen Qumranschriften. Héresie ist ein zentrales Moment in vielen Texten, die spdter
Teil des Neuen Testaments werden sollten.

Schon wenige Jahre nach der Kreuzigung Jesu war das frithe Christentum, wie die
Paulusbriefe zeigen, in sich gespalten, und es ist beinahe sicher, dass diese
Spaltungen auf Uneinigkeiten innerhalb der Jesusbewegung selbst zuriickgingen
(Mk 9,34; Mt 28,17). Doch die Gruppe von Christen, die im 2. Jahrhundert n. Chr.
den Titel ,,orthodox” oder rechtgldubig fiir sich beanspruchte, vertrat die Auffas-
sung, die von Jesus Christus geoffenbarte Wahrheit sei den eigentlichen Aposteln
anvertraut und allein von deren Anhdngern bewahrt worden. Aus ihrer Sicht
waren Abweichungen innerhalb des Christentums das Ergebnis von Irrtiimern,
die nach der Zeit Jesu und der Apostel aufgekommen waren. Diese orthodoxen
Christen scheinen die Idee erfunden zu haben, dass jemand, der abweichende
Vorstellungen (doxa) vertrat, ein Hiretiker war - ein dimonisierter Andersden-
kender, der aufgrund seiner Uberzeugungen auf ewig dem Satan in die Hinde
fallen wiirde. Die Wissenschaft datiert die Entwicklung dieser Vorstellung und
den héresiologischen Diskurs in der Regel auf das 2. Jahrhundert n. Chr., doch
die Vorstellung der Héresie ist ilter als die fachsprachliche Verwendung des
Begriffs und findet sich bereits in christlichen Texten des ersten Jahrhunderts
und in den sektiererischen Qumranschriften !

Christliche Uberzeugungen und Praktiken waren in den ersten Jahrhunderten
noch vielfaltiger, als sie es heute sind. Die Menschen, die Jesus von Nazaret in
den ersten zwei Jahrhunderten n. Chr. und spiter nachfolgten oder an ihn
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glaubten, hatten sehr unterschiedliche Vorstellungen davon, wer er war, wo er
herkam und was sein Tod zu bedeuten hatte - wenn denn sein Tod fiir sie
iiberhaupt eine Rolle spielte. Eine betrdchtliche Anzahl frithchristlicher Texte
befasst sich mehr mit Jesu Lehre und Leitung als mit seinem Tod und seiner
Auferstehung. Diese anderen Gruppen werden hiufig als gnostische Christen,
markionitische Christen, Judenchristen oder dhnliches bezeichnet. Mit Abwei-
chungen wird in diesen nichtkanonischen Texten, von denen im Folgenden einige
analysiert werden sollen, ganz unterschiedlich umgegangen. Das frithchristliche
Milieu ist bunt und vielfdltig und die Haresiologie nur einer von vielen diskursiven
Zugdngen zur Rhetorik der Differenz.

Es gibt ernstzunehmende Zweifel daran, ob man diese Gemeinschaften des 1. oder
2. Jahrhunderts iiberhaupt mit dem Etikett , Christen“ versehen sollte. Der Apos-
telgeschichte zufolge (11,26) wurde diese Bezeichnung, die ansonsten nur noch
zweimal im Neuen Testament Erwdhnung findet (Apg 26,28 und 1 Petr 4,16),
erstmals in Antiochia auf die erste Generation der Bewegung unter Paulus und
Barnabas angewandt. Wahrend frithere Forschergenerationen, wenn sie iiber das
1. Jahrhundert schrieben, die ungebeugte Wortform ,Christen nur fiir neutesta-
mentliche Autoren und Gruppen gebrauchten, stellen inzwischen viele Wissen-
schaftler in Frage, ob iiberhaupt eine der Gemeinschaften des 1. Jahrhunderts
diese Kategorie fiir sich beanspruchen kann oder ob man nicht besser mit anderen
Varianten wie ,Jesus-Bewegung”, ,paulinische Gemeinden“ und ,christuszen-
trierte Gemeinschaften” arbeiten sollte. In der Apostelgeschichte, den Ignatius-
briefen und den Schriften Justins des Martyrers war die Inanspruchnahme der
Bezeichnung , Christen” Kennzeichen fiir den orthodoxen hiresiologischen Dis-
kurs.

Auch eine ,jiidisch-christliche” Dualitit kann, so die Kritik mancher Wissen-
schaftler, fiir die ersten beiden Jahrhunderte nicht ohne Weiteres postuliert
werden.? Das sind bedeutende Fragen, die die verschiedenen Modelle ,,christli-
cher Identitdt* (Entwicklung, Evolution, Familie) oder historische Rekonstruk-
tionen der ,Trennung von Judentum und Christentum® im ersten Jahrhundert
betreffen.® Zentral ist in solchen Untersuchungen oft die Schwierigkeit, das
Judentum des 1. und 2. Jahrhunderts seinem Wesen nach als ,nichtchristlich® zu
charakterisieren. Die Grenzen zwischen den religivsen Identititen waren eine
Zeitlang flieftend; Johannes Chrysostomos ermahnte seine ,christlichen* Zu-
horer, nicht ldnger in die Synagoge und in die heidnischen Tempel zu gehen
(Hom. 1,5,2; 7,8,1; 4,7,2-7). Die sogenannte ,jiidisch-christliche Spaltung be-
gann irgendwann im 1. Jahrhundert, doch es besteht kein Konsens dariiber, zu
welchem Zeitpunkt der Antike sie abgeschlossen war.

Alle Christentiimer sind ihrem Ursprung nach jiidisch, und ebendeshalb ist die
Bezeichnung ,Judenchrist” so wenig hilfreich.# Doch auch wenn es zugegebener-
mafen schwierig ist, das ,parting of the ways“, also die Trennung zwischen
Juden und Christen auf einen genauen Zeitpunkt im 1. oder 2. Jahrhundert zu
datieren, gibt es Gruppen von Texten, die sich auf je unterschiedliche Weise auf
Jesus beziehen.> In meinem Versuch, die Anfinge der Hiresie-Vorstellung zu



analysieren, verwende ich die Bezeichnungen ,christlich” und ,jorthodox” freier

als viele andere Wissenschaftler. Dabei geht es mir nicht um eine Wesensbestim-

mung oder Priorisierung der christlichen Orthodoxie, sondern um einen Ver-
gleich zwischen verschiedenen christlichen Texten zu dem Zweck, den Hire-
sie-Diskurs bis in seine Anfinge zuriickzuverfolgen. Innerhalb der Gruppe von

- christlichen - Texten, die Ende des 1. Jahrhunderts entstanden sind, gibt es

einige, die den Unterschied selbst als zentralen Bestandteil der Gruppenidentitit

betonen: , Wir sind die wahren Christen, und sie nicht.“

Zu den rhetorischen Merkmalen der frithchristlichen Héresiologie gehoren:

1. die Uberzeugung, dass das Heil weniger von einer Sitte oder Praxis als viel-
mehr davon abhadngt, was ein Mensch denkt oder glaubt;

2. eine apokalyptische, eschatologische Vorstellung, dass Unterschied und Ab-
weichung teuflisch sind (diese Vorstellung pragt auch die Auseinandersetzung
mit Andersdenkenden);

3. eine ideologisierende Wertschitzung fiir die empfangene Uberlieferung, die
mit der Auffassung einhergeht, dass die ,orthodoxe* Gemeinschaft sich im
Besitz der urspriinglichen Wahrheit befindet und jede Abweichung demzufolge
Verirrung ist;

4. die Doxographie gegnerischer Uberzeugungen und

5. die pauschalisierende Konstruktion eines Netzwerks von Gegnern.6

Die Vorstellung der Hiresie schliefst eine Theorie iiber den Ursprung der Abwei-

chung innerhalb der Gemeinschaft mit ein, der iiblicherweise apokalyptische oder

dédmonische Ziige trigt. Diese rhetorischen Merkmale haben in den friihchrist-
lichen Gemeinschaften und Diskursen unterschiedliche ideologische Kontexte
und politische Funktionen und sind Anfang des 2. Jahrhunderts n. Chr. voll

ausgepragt.

Althebriische Traditionen und Traditionen der
Zweiten-Tempel-Periode

In den alten israelitischen Uberlieferungen finden sich zahlreiche Beispiele fiir
Unterschiede und Meinungsverschiedenheiten iiber Fragen, die wir als religios
bezeichnen wiirden. Selbst in den frithen Tora-Mythen gibt es Konflikte iiber
Aarons und Mirjams Rolle als Propheten (Ex 32,1-35; Num 12,1-15). Der Kon-
flikt in 1 Koén 13,1-32 zwischen dem ,Gottesmann“ aus Juda und dem alten
Propheten iiber echtes und falsches Prophetentum in Bet-El endet damit, dass
der Mann aus dem Siiden stirbt, weil er der Prophezeiung des Mannes aus dem
Norden Folge geleistet hat. Unter den prophetischen Geschichtsbiichern ver-
zeichnet das Buch Jeremia die meisten Konflikte mit anderen Priestern und
Propheten in Jerusalem wéihrend der babylonischen Belagerung. Jeremia geht der
Frage nach dem Ursprung des falschen Prophetentums und der Entstehungsge-
schichte des Irrtums in 14,13-16 und 23,9-40 noch weiter auf den Grund und
attackiert die Moral, die Theologie und die Quellen der Prophezeiungen seiner
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Widersacher. Doch in Jer 30 und 31 entwirft der Prophet ein Bild von der
endgiiltigen Wiederherstellung ganz Israels, das nicht ins Héresiologische ge-
wendet ist. Die Einheit trigt den Sieg davon.

Das Aufkommen innerjiidischer Sekten und Parteiungen in der Zeit des Zweiten
Tempels fithrt zunehmend zu Konflikten und unterschiedlichen diskursiven Ant-
worten auf die Diversitdt innerhalb des Judentums. In den sektiererischen Qum-
ranrollen haben sich tiefgreifende Differenzen zu anderen jiidischen Religions-
fiihrern und Gemeinschaften niedergeschlagen. Eine ganze Reihe von Rollen
enthalten Hinweise darauf, dass man sich gegen andere abgrenzt oder sie verur-
teilt; zentral im Hinblick auf die sich in Qumran auspridgende Hiresiologie sind
aber vor allem die drei Texte, die die Geschichte und das Leben der Bundesge-
meinde beschreiben. Da ist zundchst 4QMMT, Migsat Ma‘asé ha-Torah oder der
Halachische Brief, der die Meinungsverschiedenheiten zwischen dem Verfasser,
dem ,Lehrer der Gerechtigkeit”, und nicht niher bestimmten religitsen Auto-
ritdten in Jerusalem hinsichtlich der Auslegung des jiidischen Gesetzes umreifst.
4QMMT erldutert die Abweichungen doxographisch und mithilfe von Wendungen
wie ,,Wir sagen, dass” und ,Wir glauben, dass“ und definiert die prototypische
Bundesgemeinde iiber den Gegensatz zwischen ,,uns“ und , denen“. Doxographie
ist ein zentrales Merkmal der Héresiologie; die Positionen der ,Hiretiker®
miissen dargelegt, abgelehnt und verteufelt werden.

Andere wichtige hiresiologische Merkmale in den Schriftrollen sind Sektierer-
tum, apokalyptischer Dualismus und Eschatologie. Am deutlichsten zeigt sich
dies in der Damaskusschrift (CD), einem Bildungstext, der die Geschichte (oder
die Geschichten) der Qumraner Bundesgemeinde enthilt.” Dieser Text ist in
mehrfacher Hinsicht zutiefst dualistisch. Auf sozialer Ebene beschreibt CD den
schroffen Gegensatz zwischen dem Bund, der dem ,Lehrer der Gerechtigkeit*
folgt, und den ,Sohnen Belials“, Anhdngern des ,Spotters®, der Israel in die Irre
gefithrt hat. Auf ideologischer Ebene erstreckt sich dieser Dualismus auf die
Auslegung der Halacha. Die Damaskusschrift vertritt den Standpunkt, dass der
Bund das richtige Verstdndnis des Schabbats, der Feste und der Wahrheitswege
hochhilt. Schlieftlich hat Gott ein dualistisches Universum geschaffen. Zu Beginn
erwahnt der Text einen Streit zwischen Gott und ,allem Fleisch® (1,1) und macht
deutlich, dass die ,Spétter” von vorneherein dazu bestimmt waren, bése zu sein
(2,1-13). Die Gemeinderegel, ein Text, der jiinger ist als CD, beschreibt einen
dhnlich pradeterminierten, in der menschlichen Natur angelegten Dualismus
zwischen den S¢hnen Israels und den S6hnen Belials (1QS iii, 12-iv, 25).

Die Damaskusschrift verfolgt die Geschichte des Bundes in der biblischen Ge-
schichte bis zum Fall der Wachter in Gen 6,1-4, der in 1 Hen 6-10 noch weiter
ausgestaltet wird, und dem Streit zwischen Mose, Aaron und den dgyptischen
Zauberern Jannes und Jambres zuriick (CD 3,19). Im Hinblick auf die Entwick-
lung der Hdresiologie erfiillt sie damit zwei wichtige rhetorische Funktionen.
Erstens ist die Bundesgemeinde von Qumran das ,wahre Israel“. Alle Aufsen-
stehenden - und dazu zihlen fiir den Qumranbund auch die Tempelhierarchie,
andere Juden und die Kittim, die Romer - sind die ,S¢hne Belials“. Damit




schmiedet der Text die Ideologie eines extremen, sektiererischen Dualismus und
konstruiert zweitens ein Netzwerk von Gegnern, in dem alle Aufsenstehenden zu
einer einzigen, ddmonischen Feindesmacht verschmelzen.

Andere jiidische Texte aus der hasmondischen Zeit konstruieren dagegen be-
wusst eine geeinte und inklusive israelitische Identitdt. Das prohasmondische
Erste Makkabéderbuch nutzte die biblische Bildlichkeit und die Geschichte Isra-
els, um die Hasmonderdynastie zu stiitzen, indem es Judas, Simon und Jonatan
mit Mose, den Richtern und David in Verbindung brachte. Im Gegensatz zu den
sektiererischen Qumrantexten konstruiert 1 Makk die Vision eines geeinten
Israels, das ein Feind der Nationen oder Heiden ist und seinerseits von diesen
angefeindet wird. Die Vorstellung eines geeinten Israels in 1 Makk weist grofbere
Gemeinsamkeiten mit Jeremia auf als die Damaskusschrift, die die dualistische
hédresiologische Wende in Qumran betont.

Wenngleich es keinen Beweis fiir eine direkte Verbindung zwischen Qumran und
Jesus gibt, sind die Bundesgemeinde und das frithe Christentum doch ein und
demselben Milieu zuzurechnen. Die Damaskusschrift beschreibt verschiedene ,La-
ger” des Bundes und deutet an, dass die Bewegung iiber Qumran hinausging.
Auch Josephus nennt verschiedene essenische Gruppen, die in verschiedenen
Teilen von Judda gelebt, geheiratet und auch Familien gehabt hitten (Bell. Iud. 2,
124, 160-161). Die Bewegung hatte grofReren Einfluss und zog weitere Kreise,
als es die strenge Gemeinderegel ahnen ldsst. In der Frage, ob Johannes der Tdu-
fer direkt mit Qumran in Verbindung stand oder nicht, ist sich die Forschung
nicht einig. Doch die gemeinsame eschatologische Weltsicht und sogar die
iibereinstimmende Verwendung von Jes 40,3 in der Gemeinderegel und, auf Jo-
hannes den Tdufer bezogen, in den kanonischen Evangelien weisen darauf hin,
dass das frithe Christentum in Galilda und Judda zum Teil auf demselben eschato-
logischen Boden wachst wie die Qumran-

Bewegung. Josephus beschreibt noch

Robert M.
Royalty jr.

weitere Propheten und messianische Ge-
stalten wie Theudas und den Agypter, die
im 1. Jahrhundert Anhdnger um sich
scharten (Bell. Iud. 2, 261-263; Ant. Iud.
20, 97-98).8 Auch die Bewegungen von
Johannes und Jesus zogen apokalyptisch
gesinnte Juden an. Es ist durchaus denk-
bar, dass Anhédnger Jesu oder Johannes'
des Tdufers mit der Qumrangemeinde in
Verbindung standen. Das bedeutet aber
nicht, dass die Anhidnger des Johannes
(zu denen wenigstens eine Zeitlang auch

Jesus gehorte) oder die Anhdnger Jesu selbst homogen gewesen wiren. Von An-
fang an waren diese Bewegungen von Verschiedenheit geprigt. Und die Verschie-
denheit fithrt zu Differenzen und schlieflich zur Spaltung.
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Paulus

Die Problematik des historischen Jesus ist zu komplex, als dass man dieses
Thema hier anschneiden kénnte, und so werde ich mich dem ersten christlichen
Autor, Paulus, zuwenden.? Alle paulinischen Briefe weisen auf Konflikte oder
Spaltungen hin, doch die korinthische Korrespondenz und das Schreiben an die
Galater sind die umfassendsten Beispiele fiir Paulus’ diskursive Antwort auf
Differenzen innerhalb der ekkiésiai. 10 Der Erste Korintherbrief zeugt von erhebli-
chen Spaltungen oder Schismata innerhalb der Gemeinde (1,10; vgl. 11,18).
Loyalitdt gegeniiber verschiedenen Leitfiguren ist das erste Merkmal der Spal-
tung. Hier und im ganzen Brief bringt Paulus Verschiedenheit und Spaltung mit
dem Tropus der Homonoia oder Einheit in Verbindung.!! Sein Verhaltnis zu
Apollos kleidet er in wohliiberlegte Worte, die das Gemeinsame ihrer Arbeit
betonen (1 Kor 2-3), beansprucht andererseits jedoch den Korinthern gegeniiber
einen Sonderstatus als ihr einziger Vater durch das Evangelium (4,15). Ohne die
Legitimation des Apollos in Frage zu stellen, weist Paulus doch sich selbst eine
grofere Autoritit zu. Das ist typisch fiir das Homonoia-Thema, das der Verschie-
denheit mit Einheit begegnet. Deshalb reagiert Paulus in diesem Brief auf viele
der in Korinth herrschenden Meinungsverschiedenheiten mit dem Thema der
Einheit - man denke etwa an seine umfinglichen Ausfithrungen iiber den Verzehr
von Gétzenopferfleisch oder iiber den Status der Zungenrede als Geistesgabe.
Nicht verhandelbar sind dagegen der Fall des Mannes, der mit seiner Stiefmutter
zusammenlebt und bei dessen rhetorischer Verurteilung Paulus den Satan
bemiiht (5,1-5), und die Auferstehung, von der in 1 Kor 15 die Rede ist. Im
Galaterbrief und in 2 Kor 10-13 hingegen verhandelt Paulus nicht, sondern sucht
die hiresiologische Konfrontation. Nachdem es in Galatien in der Frage der
Beschneidung und Tischgemeinschaft zum Bruch gekommen ist, erzwingt Paulus
ein Schisma mit Petrus und Barnabas. Er 1dsst kein anderes , Evangelium* gelten
als das, das er als Apokalypse, als Offenbarung empfangen hat (Gal 1,7-8.12).
Ferner arbeitet der Brief mit dualistischen Antithesen zwischen Gesetz und
Evangelium, Siinde und Glauben sowie Fleisch und Geist. Dieser apokalyptische
Dualismus hat auch eine soziale Stofdrichtung: Er verbannt Paulus’ Gegner in das
Reich der Siinde, nicht der Gnade, weil sie das einzig ,wahre* Evangelium nicht
anerkennen. Diesen Dualismus kombiniert er mit dem Homonoia-Tropus, indem
er die Einheit ,im Geist verortet und den Streit (eris) zu den ,Werken des
Fleisches* rechnet (Gal 5,16-21). Spaltung wird der Einheit als theologische
Position gegeniibergestellt - und seine Gegner stehen auf der falschen Seite.

Der Zweite Korintherbrief treibt diese hiresiologische Rhetorik noch weiter. Aus
welchem Grund auch immer hatte sich die Situation in Korinth so entwickelt,
dass Verhandlung und Homonoiafiir Paulus keine Diskursoptionen mehr darstell-
ten. Wie im Galaterbrief waren Paulus und seine Autoritit umstritten. Deshalb
hilt Paulus in 2 Kor 10-13 eine Apologie, eine Verteidigungsrede. Seine Gegner
sind Feinde im Inneren, ,in Christus“. Er brandmarkt sie als ,falsche Apostel®,
bringt ihr Wirken mit Satan und sexueller Unzucht in Verbindung und verurteilt



sie zum Verderben (11,2-5.13-15). Durch die Assoziation mit Satan kann er den
Ursprung des Bosen in der ekkiésia theoretisch verorten und gleichzeitig den
Bezug zur Verderbnis Evas herstellen. Auch hier beschwort er wie schon im
Galaterbrief (vgl. Gal 1,6-9. 11-12) die Ideologie des ,,einen Evangeliums® herauf
(2 Kor 11,4), kurz: Diese Widersacher sind Héretiker.

Die friihesten christlichen Evangelien

Auch wenn die symbolischen Erzdhlungen der Evangelien Polemiken gegen be-
stimmte Gegner zuweilen verschleiern, tragt die gemeinschaftliche Fokussierung
des Matthdusevangeliums hiresiologische Ziige.12 Matthius verwendete die
Logienquelle Q, die Hinweise auf erhebliche Konflikte zwischen einer Gruppe
von Jesusanhdngern und anderen Juden oder Heiden wie z.B. das starke Wort aus
Q11,23 (=Lk 11,23) enthilt: ,,Wer nicht fiir mich ist, ist gegen mich.” Wie in den
Qumranschriften und Teilen der paulinischen Rhetorik erkennen wir auch hier
eine dualistische Ideologie, die alle Gegensitze ddmonisiert. Zudem wirft
Matthdus erneut das verwirrende Problem der jiidischen und christlichen
Identitdt auf. Wir sollten nicht von einer festgefiigten Vorstellung eines ,Juden-
tums”“ ausgehen, gegen das sich christliche Gruppen wie die des Matthdus als
schristliches Judentum® oder ,jiidisches Christentum® abgrenzen liefsen. Die bei
Matthdus so ausfiihrlich dargestellten Spaltungen verweisen auf Konflikte mit
anderen jiidischen Gruppen, die Jesus in der einen oder anderen Form akzeptier-
ten, sowie mit jiidischen Gruppen, die Jesus nicht nachfolgten. Matthdus kann als
LJesus mit Judentum* gelesen werden. 13

Die Bergpredigt (Mt 5-7) ist eine sorgfdltige und detaillierte Darstellung der
Position der Gemeinde in Fragen der Tora-Auslegung und der halachischen
Praxis, und sie bildet ein Gegengewicht zu der polemischen, gegen die Schriftge-
lehrten und Pharisder gerichteten Doxographie in Mt 23. Mt 7,15 und 24,4-11
verweisen auf den eschatologischen Ursprung der Verschiedenheit, wenn sie vor
falschen Propheten und Messiassen warnen, die Vorzeichen des nahenden Zei-
tenendes seien. Auch diese Warnungen sind auf innere Feinde gemiinzt, die die
Matthdusgemeinde vom rechten Weg abbringen konnten. Und die Gemeindere-
den in Mt 10 und 18 enthalten eine ganze Anzahl an Versen, die darlegen, wie mit
Unterschieden und Spaltung innerhalb der Gemeinde umzugehen ist. Die Gleich-
nisse von den Arbeitern im Weinberg (Mt 20,1-16) und dem Hochzeitsfest
(22,1-14) sind Allegorien der AusschlieRung, die ein Gericht innerhalb der
Gemeinde ankiindigen. Die verurteilten ,Bécke“ in Mt 25,44 kennen Jesus. Das
Matthdusevangelium zeugt von tiefen Spaltungen mit anderen Christen und Ju-
den, die in einigen Aspekten ihres Glaubens an Jesus und an die Tora
iibereinstimmen. Diese intimen Feinde der Gemeinschaft sind Hiretiker.

Die édltesten Schichten des Thomasevangeliums, das, was die Quellenlage und
moglicherweise auch den historischen Kontext betrifft, Gemeinsamkeiten mit
dem Matthdusevangelium aufweist, offenbaren eine eschatologische Weltsicht und
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innere Konflikte, die an die Logienquelle Q und die frithen synoptischen
Uberlieferungen erinnern, doch in seiner Endfassung sind diese eschatologisch
geprdgten Auseinandersetzungen mit inneren Feinden verblasst.14 Zu den pole-
mischen Logien aus dem 1. Jahrhundert n. Chr. gibt es synoptische Parallelstel-
len. Im 2. Jahrhundert gab die Thomasgemeinde jedoch die direkte héresiolo-
gische Konfrontation mit ihren Gegnern auf. Statt die Konfrontation zu suchen
und andere zu verurteilen, wenden sich die spateren Logien nach innen und einer
esoterischen Erkenntnis und Erleuchtung zu. Die geistliche Elite verfiigt iiber ein
inneres Wissen, das es ihr erlaubt, der Auseinandersetzung mit ihren Gegnern
aus dem Weg zu gehen - und somit nicht-hiresiologisch auf Spaltung zu reagie-
ren.

Nach Paulus: Haresie im 2. Jahrhundert

Ein zentrales Merkmal der orthodoxen Hiresiologie besteht darin, dass der
Tradition ein Vorrang vor neuen Offenbarungen eingerdumt wird. Mehrere christ-
liche Texte der nachfolgenden Generationen befassen sich mit der Legitimitdt der
Paulusbriefe und entwickeln die Rhetorik der Haresiologie weiter. Der Kolosser-
brief (2,16-23), einer der frithesten deuteropaulinischen Briefe, greift Gegner an,
die andere Christen in Kolossai, Hierapolis und Laodizea aufgrund von Praktiken
wie Speisevorschriften, Schabbatobservanz und Engelsvisionen ,verurteilt” ha-
ben (katabrabeuets).15 Diese Gegner stehen der Kolossergemeinde nahe genug,
um Autoritdt zu beanspruchen; deshalb behandelt der Verfasser sie als Haretiker.
Er tritt nicht nur fiir die traditionelle Lehre, sondern fiir den Primat der Tradition
um ihrer selbst willen ein (Kol 1,23; 2,6). Die Pastoralbriefe 1 Tim und 2 Tim
gehen noch weiter.19 Sie nennen Gegner beim Namen (1 Tim 1,20; 2 Tim 1,15)
und brandmarken deren Uberzeugungen als Abweichungen (ektrepa) von der
Wahrheit, womit implizit der Anspruch erhoben wird, dass die in diesen Briefen
vertretene ,traditionelle Wahrheit &lter ist als die betreffenden hiretischen
Abweichungen. Auch wenn der eschatologische Horizont in den Pastoralbriefen
in weitere Ferne geriickt ist, werden das Auftreten anderer Lehrer und das
Aufkommen anderer Lehren eschatologisch als das Werk Satans gedeutet. Auf
Fragen der Verteilung der Geschlechterrollen und des Respekts, der der
Autoritit des Kaisers gebiihrt, reagieren die Verfasser mit Appellen an das
Traditions- und das traditionelle griechisch-romische Wertebewusstsein. Die
Schrift selbst, so kristallisiert sich heraus, ist eine Metonymie fiir Tradition und
eine Garantie gegen neue oder ,,abweichende” Lehren (1 Tim 4,13; 2 Tim 3,16).

Die Briefe des Ignatius und des Polykarp, die beide als Hommage an Paulus zu
verstehen, aber im eigenen Namen ihrer Verfasser geschrieben sind, konnten
durchaus frither als die psendonymen Pastoralbriefe entstanden sein. Beide Auto-
ren zitieren die paulinischen ebenso wie die johanneischen Briefe, deren
héresiologische Konstruktionen Berithrungspunkte aufweisen.l? Polykarp wen-
det sich gegen ,satanische Tduschungen“; er behauptet, er sei Hiiter der



urspriinglichen Wahrheit und alles andere demzufolge Abirrung (Phil 2,1-2;
7,1-2). Bei der Verurteilung eines Diakons, der Gelder veruntreut hat, bedient er
sich jedoch keiner héresiologischen Konstruktionen. Der Hiresie-Begriff umbaut
eher die theologischen Vorstellungen der Gegner als ihr Fehlverhalten. Die
Hiresiologie des Ignatius ist sogar noch expliziter. Er ist der erste frithe orthodo-
xe Schriftsteller, der die Begriffe hairesis, heterodochiaund heterodoched eindeutig
als fachsprachliche Termini verwendet (Eph 6,2; Trall. 6,1; Magn. 8,1; Sm. 6,2).
Ignatius scheint sich mindestens gegen zwei Gruppen von Gegnern gewandt zu
haben, deren eine die doketistische Ansicht vertrat, dass Jesus kein wirklicher
Mensch gewesen sei, und deren andere - die er als ,judaisierend” beschreibt - die
Gottheit Christi leugnete. Ignatius attackiert die Doketen - moglicherweise eine
gnostische christliche Stromung - mit einer vollen héresiologischen Breitseite,
die die Bekrdftigung der orthodoxen Lehre iiber Jesus beinhaltet (Sm. 1-3);
gleich darauf folgt ein Passus, in dem er seine Gegner mit wilden Tieren ver-
gleicht und ihre Moralauffassungen verunglimpft (Sm. 4,1; 5,3; 6,2; 7,2). Auch
andernorts verwendet er eine dhnliche Sprache (Eph 7,1; 8,2; 16,1-2). Ignatius
erkldrt, das Christentum habe das Judentum ersetzt und die hebréischen Schrif-
ten hédtten Jesus Christus vorweggenommen (Magn. 8,2; 9,2; 10,2). Sein Umgang
mit dem Judentum ist mithin eher substitutionstheologisch als héresiologisch.
Andere frithchristliche Texte aus dem 2. Jahrhundert bedienen sich anderer
Strategien, um mit der Verschiedenheit innerhalb der Gemeinden umzugehen.
Das Evangelium der Maria und das Judasevangelium wurden von christlichen
Gemeinschaften iiberliefert und gelesen, die als héretisch und ,gnostisch” galten.
Wie andere frithchristliche Evangelien legen sie den Fokus auf apostolische
Leitfiguren: Maria von Magdala, die in den Auferstehungsberichten bei den Syn-
optikern und bei Johannes eine wichtige Rolle spielt, und Judas, den beriichtigten
Verrdter. Das Evangelium der Maria hebt Marias Rolle sogar noch stirker hervor
als die kanonischen Evangelien. Petrus sagt darin, dass ,der Erléser [sie] mehr
als alle anderen Frauen geliebt“ habe (6,1). Und Maria tritt vor, um die anderen
Jiinger zu trosten und zu fithren, als Jesus gegangen ist. Doch ihre Autoritit und
Lehre werden im Text von Petrus und Andreas in Frage gestellt. Andreas hat ein
Problem mit ihren ,seltsamen Vorstellungen® (10,1) von innerer Erleuchtung und
dem Aufstieg der Seele. Petrus hat ein Problem mit ihrer Autoritit als Frau - ein
Nachhall der Pastoralbriefe mit ihrer Beschreibung der Rolle der Frau beim
Gottesdienst und in der Gemeinschaft. Doch statt aggressiv zu reagieren oder die
Apostel anzugreifen, biegt Maria diese Kommentare ab und vermeidet die Kon-
frontation - ein Umgang mit Verschiedenheit, der sich betrichtlich von der
orthodoxen Hiresiologie unterscheidet. Das Ende des Evangeliums bringt die
Einheit unter den Aposteln zum Ausdruck.

Auch Judas muss sich der Auseinandersetzung mit den anderen elf Jiingern
stellen. In diesem sethianisch-gnostischen Text ist Judas der Einzige, der ver-
steht, dass Jesus sterben muss, um zu entkommen und ,den Menschen
abzuschiitteln, der mich umkleidet“. Jesus amiisiert sich iiber die Unwissenheit
der anderen Jiinger und lacht oft iiber ihre mangelnde Erkenntnis oder Gnosis.
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Die Rhetorik des Spotts im Judasevangelium unterscheidet sich ebenfalls von der
orthodoxen Héiresiologie. Gnostische Christen vertraten manchmal elitdre oder
esoterische Vorstellungen einer Erlésung von der physischen Welt, die, was die
Konfrontation mit Andersdenkenden betraf, nicht dieselben Mechanismen aus-
16sten, wie wir sie in orthodoxen Texten finden. Es gehorte zu ihren alternativen
Strategien, sich zuriickzuziehen, ihre Widersacher zu meiden oder sie zu ignorie-
ren.

Bis zur Mitte des 2. Jahrhunderts und den Schriften Justins des Martyrers war
die Rhetorik der orthodoxen Hiresiologie also voll ausgebildet. Irendus und
spétere christliche Schriftsteller wie Hippolyt, Tertullian, Epiphanius und Augus-
tinus nutzten die Gattung, um andere christliche Gegner zu identifizieren und zu
damonisieren. Die Schriften dieser Gegner sind fiir die Geschichtsschreibung
groftenteils verloren, obwohl Entdeckungen wie die der Nag-Hammadi-Texte
einige der Liicken ansatzweise haben fiillen kénnen. In derselben Zeit entwickel-
ten rabbinische Juden die Mischna und schlieRlich den Talmud, die minderheit-
liche und widerspriichliche Ansichten iiber die Halacha fiir die Nachwelt bewah-
ren. Auch wenn der genaue Zeitpunkt des sogenannten ,parting of the ways® in
der Spitantike unklar bleibt, sind die Unterschiede zwischen dem orthodoxen
Christentum und dem rabbinischen Judentum, was den Umgang mit religiéser
Verschiedenheit betrifft, deutlich genug.
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daism, Jersey City, NJ 2003.
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tion from the Jewish Communities, in: Jacob Neusner - Ernest S. Frerichs (Hg.), ‘To See
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93-115.

6 Vgl. Royalty, Origin of Heresy, 261.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Nicaea, Konstantinopel,
Chalkedon: die Orthodoxie neu
uberdenken

Norman Tanner

Dieser Beitrag zeichnet die Ausformulierung des orthodoxen Bekenntnisses durch das
Symbolon von Nicaea und das Konzil von Chalkedon nach. Das Glaubensbekenntnis
ging aus den ersten beiden Gkumenischen Konzilien hervor, niimlich dem Konzil von
Nicaea im Jahr 325 und dem Konzil von Konstantinopel im Jahr 381. Bis heute ist es
das wichtigste Glaubensbekenntnis der drei Hauptstrémungen der Gemeinschaft der
Christen: der katholischen Kirche sowie der protestantischen und orthodoxen Kirchen.
Das Konzil von Chalkedon formulierte die Schiiisseldefinition im Hinblick auf Gottheit
und Menschheit Christi. Der Beitrag anerkennt den endgiiltigen Charakter dieser
beiden Bekenntnisse, doch er untersucht auch deren mégliche Aktualisierung.

Die drei Konzilien von Nicaea im Jahr 325, Konstantinopel im Jahr 381 und
Chalkedon im Jahr 451 sollten sich als entscheidend fiir die Kldrung der rechten
Glaubenslehre innerhalb der Gemeinschaft der Christen erweisen. Deshalb sind
die Beschliisse dieser Konzilien ganz bestimmt ein geeignetes und in der Tat
grundlegendes Thema innerhalb dieser Ausgabe von CONCILIUM, die sich der
Frage der ,,Orthodoxie” widmet.

Robert M.
Royalty jr.
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I. Das nizano-konstantinopolitanische Glaubensbe-
kenntnis

Dies ist die Ubersetzung des griechischen Originaltextes des Symbolons von
Nicaea:

»Wir glauben an den einen Gott, den allmédchtigen Vater, den Schopfer alles
Sichtbaren und Unsichtbaren.

Und an unseren einen Herrn Jesus Christus, den Sohn Gottes, als Einziggebore-
ner aus dem Vater geboren, das heif$t aus der Substanz des Vaters, Gott aus Gott,
Licht aus Licht, wahrer Gott aus wahrem Gott, geboren, nicht geschaffen, von einer
Substanz mit dem Vater, durch den alles geworden ist, was im Himmel und auf der
Erde ist, der um unseres Heiles willen herabgestiegen und Fleisch und Mensch
geworden ist, gelitten hat und auferstanden ist am dritten Tage, hinaufgestiegen
ist in die Himmel und kommen wird, Lebende und Tote zu richten.

Und an den Heiligen Geist.

Die aber sagen: ,Es gab einmal eine Zeit, als er nicht war’, und ,Bevor er geboren
wurde, war er nicht’, und ,Er ist aus nichts geworden’, oder die sagen, Gott sei aus
einer anderen Substanz oder Wesenheit, oder er sei wandelbar oder verdnderlich, diese
belegt die katholische Kirche mit dem Anathema. “(DH 64-64)

Wir verfiigen iiber keinen zeitgentssischen Bericht von der Proklamation dieses
Bekenntnisses durch das Konzil, und es sind auch keine Konzilsakten erhalten.
Deshalb mutmafien wir eher und sind auf verschiedene zeitgenossische oder
zeitlich nahe Berichte angewiesen, um moglichst genau zu rekonstruieren, wie
das Glaubensbekenntnis entstanden ist. Gliicklicherweise ist der Text selbst
ganz zuverldssig. Er wurde in den Werken zweier wichtiger Konzilsteilnehmer,
namlich des jungen Athanasius, der bald Bischof von Alexandria werden sollte,
und Eusebius’ von Caesarea (dieser wurde wiederum von Athanasius zitiert), aber
auch in vielen spiteren Texten zitiert.

Es scheint klar zu sein, dass das Glaubensbekenntnis Arius im Sinn hatte, wenn
er auch nicht namentlich erwdhnt ist. Der iibrige Text scheint sich auf ein bereits
existierendes Bekenntnis zu stiitzen, wobei nicht klar ist, auf welches genau von
den vielen, die es in der frithen Kirche gab. Diesem Grundlagentext wurden, wie
es scheint, einige Worte und S&tze hinzugefiigt, hauptsichlich um etlichen Leh-
ren, die man mit Arius in Verbindung brachte, entgegenzutreten. Im obigen Zitat
des Textes des Symbolons sind die Hinzufiigungen zum Basistext durch das
Konzil kursiv hervorgehoben.

Dieses nizdnische Bekenntnis war insofern von grofler Bedeutung, als es nach
und nach fast allgemeine Anerkennung innerhalb der umfassenden Gemeinschaft
der Christen erlangte. Doch um den Text zu vernehmen, der uns heute vertraut
ist, miissen wir uns der iiberarbeiteten Version zuwenden, wie sie vom Konzil von
Konstantinopel im Jahr 381 promulgiert wurde:



»Wir glauben an [den] einen Gott, den Vater, den Allmichtigen, den Schépfer des
Himmels und der Erde, alles Sichtbaren und Unsichtbaren,

und an [den] einen Herrn Jesus Christus, Gottes einziggeborenen Sohn, aus
dem Vater gezeugt / vor allen Zeiten, ~ Licht aus Licht, wahrer Gott aus wahrem
Gott, gezeugt, nicht geschaffen, wesensgleich dem Vater, durch den alles gewor-
den ist, / der wegen uns Menschen und um unseres Heiles willen aus dem Him-
mel herabgestiegen und Fleisch geworden ist aus dem Heiligen Geist und Maria, der
Jungfrau; und er ist Mensch geworden, wurde fiir uns gekreuzigt unter Pontius Pilatus,
hat gelitten und wurde begraben; und er ist auferstanden am dritten Tag gemdg den
Schriften, hinaufgestiegen in die Himmel und sifzt zur Rechten des Vaters; und er
kommt wiederum in Herrlichkeit, Lebende und Tote zu richten: sein Reich wird kein
Ende haben;

und an den Heiligen Geist, den Herrn und Lebensspender, der aus dem Vater
hervorgeht, der mit dem Vater und dem Sohne mit angebetet und mit verherrlicht wird,
der durch die Propheten gesprochen hat.

An [die] eine heilige katholische und apostolische Kirche. Wir bekennen [die] eine
Taufe zur Vergebung der Siinden. Wir erwarten [die] Auferstehung der Toten und [das]
Leben der zukiinftigen Zeit. Amen. ~ (DH 150)

Auslassungen gegeniiber dem nizdnischen Symbolon wurden durch # gekenn-
zeichnet, die Zusédtze durch das Konzil von Konstantinopel wurden kursiv hervor-
gehoben. Insgesamt koénnen wir feststellen, dass die Version von Konstantinopel
eine meisterhafte Verbesserung darstellt. Das Wesentliche des nizénischen Sym-
bolons bleibt erhalten; deshalb kann der Text des Konzils von Konstantinopel
einfach ,nizdnisches Glaubensbekennt-
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nis“ genannt werden. Ich schlieffe mich
im Folgenden diesem Sprachgebrauch an.
Doch die Anderungen sind theologisch
bedeutend und sprachlich elegant glei-
chermafden.

Das, was Konstantinopel verabschiedet
hat, eignet sich viel besser zur Rezitation
durch eine Gemeinde, etwa bei der sonn-
tdglichen Eucharistiefeier. Die recht
schwerfdlligen Anathemata der Version
von Nicaea wurden getilgt, doch ihr Ge-

halt ist in den Textkorpus des Bekennt-
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gen Geistes wird weiter entfaltet. Dies ist auf die Auseinandersetzung mit den
Prneumatomachen (wortlich diejenigen, die den Heiligen Geist ,bekimpfen)
zuriickzufiihren. Die vier Attribute der Kirche wurden ebenso erginzt wie unsere
Hoffnung fiir dieses und das kommende Leben.
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Auch der zentrale Abschnitt iiber Jesus Christus wurde erheblich verbessert, und
zwar sowohl in theologischer Hinsicht als auch im Hinblick auf die Volks-
frommigkeit. Die Hinzufiigung Marias und des Pontius Pilatus bewirkt, dass der
Text dieses Bekenntnisses besser im Gedéchtnis haften bleibt, und verankert das
Geheimnis des christlichen Glaubens stirker in der Geschichte: Pilatus war als
eine historische Gestalt deutlich erkennbar. Das umstrittene, aber theologisch
sehr bedeutende Wort ,wesensgleich“ (griech.: homooiisios) wird beibehalten,
auch wenn es nicht in der Bibel vorkommt. Hieran kénnen wir die Rolle der
Tradition erkennen, die implizit gerechtfertigt wird. Doch die elegante Ergdnzung
~gemdfs den Schriften® einige Zeilen spiter macht deutlich, dass Tradition und
Schrift Hand in Hand gehen.

Es ist wichtig, die sehr hohe Qualitit des nizdnischen Bekenntnisses zu
wiirdigen, bevor wir die Frage nach dessen , Uberdenken* stellen. Deshalb der
ziemlich lange Vorspann in diesem Beitrag. Abgesehen von seiner hohen Qualitit
ist das nizdnische Glaubensbekenntnis das dlteste der grofieren ,Symbola® der
christlichen Tradition; es besitzt die grofite Autoritdt und erfuhr die breiteste
Akzeptanz.

Von den anderen beiden grofieren christlichen Glaubensbekenntnissen kann das
sogenannte Athanasische Glaubensbekenntnis auf das spéte 4. oder frithe 5. Jahr-
hundert datiert werden (man kann darin Entgegnungen auf Apollinaris und
Nestorius entdecken). Es wurde auf Lateinisch verfasst (trotz des Namensgebers
Athanasius, der aus dem Griechisch sprechenden Agypten stammte), und seine
Rezeption war weitgehend auf die Kirche des Westens beschrinkt. Das Apostoli-
sche Glaubensbekenntnis wurde ebenfalls auf Lateinisch abgefasst und fand weit-
gehend nur im Westen Verbreitung. Die Bezeichnung Apostolisches Glaubensbe-
kenntnis findet sich in einem Brief des heiligen Ambrosius, der etwa um 390
geschrieben wurde (Epistola 42,5). In eben diesem Brief ist auch die Legende
wiedergegeben, dass jeder der zwdlf Glaubenssitze von jeweils einem der Apostel
formuliert worden sei. Seine Textgrundlage kann méglicherweise bis zu einem
Glaubensbekenntnis zuriickverfolgt werden, das in Rom um etwa 200 in Ge-
brauch war, doch die Gestalt, in der es erhalten ist, scheint eher hispano-
gallischen Einfluss zu verraten. Der heutige Wortlaut wurde, soweit das bekannt
ist, zuerst vom hl. Pirmin im frithen 8. Jahrhundert zitiert. Karl der Grofie for-
derte seinen Gebrauch und Rom billigte dies.

Im Vergleich dazu hat das nizénische Glaubensbekenntnis von fast allen christli-
chen Gemeinden, darunter die katholische Kirche sowie die orthodoxen und
protestantischen Kirchen, Anerkennung und Akzeptanz erfahren. Es ist der
dlteste der grofteren Bekenntnistexte, der eine ununterbrochene Tradition auf-
weisen kann. Sehr wichtig ist auch die Tatsache, dass es das einzige Symbolon
ist, das die vollgiiltige und ansdriickliche Bestatigung der frithen 8kumenischen
Konzilien fand.

Ein ,Uberdenken“ des nizdnischen Bekenntnisses ist deshalb eine sehr heikle
Angelegenheit. Fiir die westliche oder katholische Kirche konnte es in der Tat
riskant sein, offiziell zu erwdgen, dieses Glaubensbekenntnis durch einen Verbes-



serungsversuch zu ersetzen. In fritherer Zeit wurde, wie wir wissen, die
Hinzufiigung des filioque vonseiten der Kirche des Westens (wonach der Geist
vom Vater und vom Sohn ausgeht) im nizdnischen Glaubensbekenntnis ohne die
Zustimmung der Kirche des Ostens zu einer der Hauptursachen fiir das Schisma
des Jahres 1054 und ist seitdem immer noch ein Hindernis fiir die Einheit. Noch
viel riskanter wére natiirlich die einseitige Ersetzung des gesamten Bekenntnis-
textes.

Die Verbindung einer tiefgriindigen Theologie mit der Volksfrommigkeit wurde
bereits erwdhnt. Der Text weist auch einen Rhythmus und eine Schénheit der
sprachlichen Gestaltung auf, insbesondere im griechischen Original, aber etwa
auch in den Ubersetzungen, an die die Menschen gewshnt sind. Die griechische
Sprache ist auch sehr flexibel und aufnahmefihig, sodass etliche Schliisselworter
und zentrale Sdtze fiir ein sich weiter entwickelndes theologisches Verstindnis
offen sind. Das betrifft etwa das bereits erwihnte homooisios aber auch den
Terminus kjrios (Herr).

Auch ist das Griechische, als Sprache und als Kultur, moglicherweise eher etwas
Ostliches als etwas Westliches. Es ist 6stlich in dem unbestreitbaren Sinne, dass
es die Sprache der Ostkirche ist, aber auch in dem Sinne, dass Sprache und
Kultur nach Osten hin orientiert waren, das heifdt, dass sie eher zu den Entwick-
lungen im ferneren Osten als zu denen im Westen in Tuchfiihlung standen. Das
Griechische wurde beinahe ins westliche Lager entfiihrt. Dies entsprang einer
alten Sehnsucht von Leuten aus dem Westen: zu zeigen, dass griechische Schrift-
steller, vor allem die griechischen Philosophen Platon und Aristoteles, an der
Wiege der geistigen Entwicklung des Westens standen. Doch das klassische
Griechenland und seine Sprache waren moglicherweise eher nach Osten denn
nach Westen orientiert. Alexander der Grofte zog nach Osten, gegen Indien, und
nicht nach Westen. Athen war niher an Mesopotamien, Persien und dariiber
hinaus als an Paris oder London. Dies sind wichtige Uberlegungen in einer Zeit,
da der westliche Einfluss allzu dominant geworden ist; sie sind gleichermafien
sehr wichtig und heikel fiir die orthodoxe und andere Ostkirchen und deshalb
auch im Hinblick auf Fortschritte im 6kumenischen Dialog und auf die Hoffnung
auf die Einheit der Kirche.

Doch der angemessene Respekt vor der Tradition sollte keineswegs in Unbeweg-
lichkeit miinden. Wahrend man den vorrangigen Stellenwert des nizdnischen
Glaubensbekenntnisses beibehilt, kénnte man andere Glaubensbekenntnisse fiir
den lokalen und spezielleren Gebrauch entwickeln, die sich einer moderneren
Sprache bedienen. In der frithen Kirche gab es gewiss eine ganze Vielzahl ver-
schiedener Bekenntnistexte. Neben den drei bereits erwihnten Hauptbekenntnis-
sen gab es eine Fiille anderer Texte, wie J. N. D. Kelly in seinem Standardwerk
Early Christian Creeds gezeigt hat. Diese Vielfalt war innerhalb einer weitaus
kleineren christlichen Bevolkerung vorhanden. Zur Zeit des Konzils von Nicaea
schétzt man die Zahl der Christen auf zwanzig Millionen. Heute sind es 1,2 Mil-
liarden Katholiken und fast ebenso viele andere Christen.

Wenn es um Detailfragen hinsichtlich Verbesserungen des Textes geht, bin ich
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moglicherweise nicht die geeignete Person. Das nizdnische Glaubensbekenntnis
scheint mir auRerordentlich gut ausgearbeitet zu sein. Dennoch mdchte ich einige
Vorschlige machen. Uberraschend ist, dass im nizdnischen Glaubensbekenntnis
das offentliche Wirken Christi nicht vorkommt. Der Text geht von der Mensch-
werdung direkt zur Passion iiber: ,ist Mensch geworden ... wurde gekreunzigt®.
Koénnten in einem kiinftigen Glaubensbekenntnis nicht gut und gern ein oder zwei
Sitze zum offentlichen Wirken Jesu hinzugefiigt werden? Denn in allen vier
Evangelien nimmt dieser Aspekt des Lebens Christi den meisten Raum ein. Eine
dhnliche Ergdnzung hat Papst Johannes Paul IT. im Hinblick auf den Rosenkranz
vorgenommen. Dem freudenreichen, schmerzreichen und glorreichen, die die
Tradition kennt, fiigte er einen vierten, den ,lichtreichen* Rosenkranz hinzu,
der das offentliche Wirken Christi betrachtet. Bleibt zu hoffen, dass weitere
Vorschlige fiir Verbesserungen oder Aktualisierungen gemacht werden.

Il. Die Definition von Chalkedon

Was Autoritat und Rezeption betrifft, ist die Glaubensdefinition (griechisch: héros
pisteos) von Chalkedon dem nizdnischen Glaubensbekenntnis vergleichbar, aber
es gibt auch Unterschiede. Ahnlich sind beide Texte einander insofern, als sie
beide die wichtigsten und einflussreichsten Texte der christlichen Tradition
darstellen. Beide haben eine grofe Akzeptanz innerhalb der Gemeinschaft der
Christen gefunden, wiewohl es gegen die Lehre von Chalkedon mehr Widerstand
gab: Die koptische, abessinische, syrisch-orthodoxe (manchmal auch jakobitische
genannt) Kirche haben die diophysitische Lehre (zwei Naturen in Christus) des
Konzils nie vollig akzeptiert.

Weitere Unterschiede betreffen Sprache und inhaltlichen Umfang. Die Definition
von Chalkedon hatte keine entsprechende Formulierung, die sich wie das
nizdnische Glaubensbekenntnis zur Rezitation - insbesondere in der sonn-
tdglichen Eucharistiefeier - eignete. Dieser Unterschied ist insofern nicht iiber-
raschend, als die Glaubensdefinition niemals dafiir gedacht war, innerhalb der
Liturgie rezitiert zu werden. Ihre sprachliche Gestalt ist insgesamt eher techni-
scher Natur. Was den inhaltlichen Umfang betrifft, so fasste das nizdnische
Glaubensbekenntnis die theologische Lehre zweier Konzilien zusammen, ndmlich
des Konzils von Nicaea und des Konzils von Konstantinopel. Doch die Definition
von Chalkedon ging weiter. Zunichst bekriftigte sie den 6kumenischen Rang der
zwei fritheren Konzilien. Im Falle des Konzils von Konstantinopel (und das betraf
deshalb auch dessen Uberarbeitung des nizinischen Bekenntnisses) war diese
Bestitigung sehr wichtig, denn bis dahin war es nicht als 6kumenisch angesehen
worden. Dann bestatigte Chalkedon den dkumenischen Rang des umstrittenen
Konzils von Ephesus im Jahr 431 und dessen Lehraussage, Maria sei theotokos
(Gottesgebarerin).

Schlieflich wandte sich die Definition der Frage zu, der die unmittelbare Auf-
merksamkeit galt: der Frage nach der Person und den Naturen Christi. Sie



verwarf die Lehre von einer einzigen Natur (Monophysitismus), wie sie auf dem
zweiten Konzil von Ephesus im Jahr 449 vertreten wurde, das Papst Leo in einem
beriihmten Diktum als ,Riubersynode“ (Latrocinium) bezeichnet hatte, und
verkiindete stattdessen die Zweinaturenlehre, das heifit die Einheit von géttlicher
und menschlicher Natur in der einen Person Christi. Die Definition unterstiitzte
den ,tomus“, den Papst Leo gegen die monophysitische Lehre des Eutyches
geschrieben hatte, und verkiindete daraufhin ihre eigene Lehre mit folgenden
Worten:

»1n der Nachfolge der heiligen Vater also lehren wir alle iibereinstimmend, unse-
ren Herrn Jesus Christus als ein und denselben Sohn zu bekennen; derselbe ist
vollkommen in der Gottheit und derselbe ist vollkommen in der Menschheit;
derselbe ist wahrhaft Gott und wahrhaft Mensch aus vernunftbegabter Seele und
Leib; derselbe ist der Gottheit nach dem Vater wesensgleich [homoéusios], in
allem uns gleich [homoousios) aufler der Siinde; derselbe wurde einerseits der
Gottheit nach vor den Zeiten aus dem Vater gezeugt, andererseits der Menschheit
nach in den letzten Tagen unseretwegen und um unseres Heils willen aus Maria
der Jungfrau [und] Gottesgebdrerin, geboren;

ein und derselbe ist Christus, der einziggeborene Sohn und Herr, der in zwei
Naturen [physeis] unvermischt, unveranderlich, ungetrennt und unteilbar erkannt
wird, wobei nirgends wegen der Einung der Unterschied der Naturen aufgehoben
ist, vielmehr die Eigentiimlichkeit jeder der beiden Naturen gewahrt bleibt und
sichin einer Person [présopon] und ein er Hypostase [hypdstasis| vereinigt;
der einziggeborene Sohn, Gott, das Wort, der Herr Jesus Christus, ist nicht in
zwei Personen geteilt oder getrennt, sondern ist ein und derselbe, wie es friiher
die Propheten iiber ihn und Jesus Christus selbst es uns gelehrt und das Be-
kenntnis der Vater es uns iiberliefert hat.“ (DH 301-303)

Wiederum wird die Ubersetzung ganz offensichtlich dem griechischen Original
nicht ganz gerecht. Man achte auf die wunderbare Wiederholung des homooiisios.
Die im nizdnischen Glaubensbekenntnis proklamierte , Wesensgleichheit“ Christi
mit dem Vater wird auf diese Weise ergéinzt durch die Solidaritit Christi mit uns
in seiner Menschheit. Andere Schliisselwérter, die in der ljbersetzung mit , Na-
tur®, ,Person” etc. wiedergegeben sind, sind im griechischen Original vielschich-
tiger und subtiler als in der Ubersetzung. Eine sorgfiltige Uberpriifung der
Vokabeln physis, hypostasisund présopon in einem griechischen Worterbuch kann
dies verdeutlichen. Einige Bedeutungen, die man im Worterbuch fiir hypdstasis
findet, sind die folgenden: Stiitze, Widerstand, Hinterhalt, Gelee oder dicke
Suppe, Bodensatz in Fliissigkeiten, Ursprung, Grundlegung, Substruktur, Ver-
trauen, Mut, Entschlossenheit, Standhaftigkeit, Versprechen, Substanz, Wirk-
lichkeit oder Natur, Wohlstand oder Eigentum! Ebenso gab Augustinus von
Hippo zu, dass persona eine unzuldngliche, wenn auch die bestmogliche Uber-
setzung von hypéstasis sei. Ein kluges , Uberdenken* der Definition von Chalke-
don erfordert ein gewisses Verstindnis und eine Wiirdigung des griechischen
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Originals und dessen Flexibilitit, und nicht einfach eine Uberarbeitung des
iibersetzten Textes.

Ebenso ist es wichtig, die Funktion von Chalkedon zu wiirdigen, die darin be-
stand, zwei theologische Tendenzen miteinander zu verséhnen, die auch heute
noch wirksam sind: eine , Christologie von oben*, die die Initiative Gottes betont
und die zur damaligen Zeit vor allem von der alexandrinischen Schule vertreten
wurde, und eine , Christologie von unten, die den Akzent auf die Bedeutung der
menschlichen Natur Christi sowie auf unser Menschsein, unsere Initiative und
unsere Gebrechlichkeit legte und als Reaktion auf den iibertrieben ,géttlichen®
Ansatz Alexandrias von der antiochenischen Schule vertreten wurde. In dieser
Hinsicht ist Chalkedon erstaunlich modern, ja sogar postmodern. Die Definition
ist das Ergebnis einer hundert Jahre und mehr andauernden Debatte innerhalb
der Kirche, vor allem in Kleinasien und Nordafrika.

Dennoch ist ein gewisses ,Neudenken“ der Definition von Chalkedon gewiss
wiinschenswert. Aktualisierung ist in der Tradition der Kirche bestdndig veran-
kert. Wie wir gesehen haben, wurde das nizdnische Glaubensbekenntnis in der
Version von Konstantinopel neu durchdacht. Das Konzil von Ephesus bestitigte
das nizdnische Glaubensbekenntnis, behandelte aber dabei auch die Rolle Marias
fiir unser Heil. Chalkedon bestétigte die drei vorangegangenen Konzilien, bevor es
mit seiner Lehre {iber die Menschheit und Gottheit Christi einen weiteren Schritt
vorwirts unternahm. Spitere Konzilien und andere Autoritdten innerhalb der
Kirche bestitigten dieses bestehende Magisterium ausdriicklich oder implizit und
fiigten dann ihrer jeweiligen Zeit entsprechend Prazisierungen hinzu. Ein solches
+Neudenken“ und eine solche Entwicklung kann man in sehr ausfiihrlichem
Sinne in den Konzilsbeschliissen von Trient und in denen des Zweiten Vatikani-
schen Konzils finden.

Wie kann dies heute geschehen, ohne dass wir auf ein weiteres 6kumenisches
Konzil warten miissen? Es ist wichtig, sich in Erinnerung zu rufen, dass die dog-
matischen Erkldrungen der frithen 6kumenischen Konzilien das Ergebnis lebhaf-
ter Debatten auf lokaler Ebene lange vor Konzilsbeginn waren. Es trifft zu, dass
auch heute viele Diskussionen weiterhin gefiithrt und Vorschlége fiir neue lehr-
amtliche Erkldrungen und Formulierungen gemacht werden, ohne dass man
daran die Hoffnung kniipft, sie wiirden zwangsldufig eines Tages von einem
Konzil bekriftigt werden. Solche Initiativen konnen innerhalb der Grenzen des
Verantwortbaren und der Orthodoxie im Sinne von Vorschligen fiir die Verbesse-
rung und Aktunalisierung der Sprache weiterverfolgt werden, ohne dabei die
Orthodoxie der urspriinglichen Formulierung von Chalkedon in Frage zu stellen.
Was konkrete Vorschldge fiir Verbesserungen im Einzelnen betrifft, so kommen
einem nur wenige unmittelbar in den Sinn. Ich muss dies Leuten iiberlassen, die
hierfiir besser qualifiziert sind oder iiber eine grofere Vorstellungskraft verfiigen.
Ich méchte jedoch mit einer persénlichen Bemerkung schlieften: Chalkedon und
die anderen frithen 6kumenischen Konzilien waren Gegenstand einer Einfiih-
rungsvorlesung fiir Studenten im ersten theologischen Studienjahr an der Grego-
riana in Rom, die ich wahrend des letzten Jahrzehnts gehalten habe. Es war fiir



mich eine Freude, dass es moglich war, das Konzil einigermaRen in die Tiefe
gehend und ohne zeitlichen Druck zu behandeln. Nach meiner Erfahrung hat die
Wertschétzung fiir die Arbeit des Konzils bei den Studenten zugenommen, insbe-
sondere dann, wenn sie sich in den griechischen Originaltext vertiefen konnten.
Sie konnten feststellen, dass das griechische Original erstaunlicher und reichhal-
tiger ist als die modernen Ubersetzungen, dass es auch flexibler und auf diese
Weise offener fiir ein breiteres Spektrum an Deutungen ist. Sie wurden sich
dessen sehr wohl bewusst, dass unsere menschlichen Worte und Sitze lediglich
die Oberfliche des unendlichen Geheimnisses Gottes berithren. Gewiss muss
Sprache aktualisiert werden, doch auf eine Weise, die sowohl den fritheren
Formulierungen als auch der radikalen Transzendenz Gottes den gebithrenden
Respekt erweist. Schlieflich und ganz offensichtlich konzentriert sich die Defini-
tion von Chalkedon sehr stark auf eine bestimmte dogmatische Streitfrage, die
das Menschliche und das Géttliche in Christus betrifft. Es war nie seine Absicht,
einen allumfassenden theologischen Traktat zu bieten. Auch aus diesem Grunde
gibt es eine Menge Spielraum fiir ein ,Uberdenken* und fiir weiterfiihrende
Uberlegungen.
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Orthodoxie war in der gesamten christlichen Geschichte ein wichtiges Thema, und
ihre Kriterien sind von christlichen Schriftstellern wie lrendus und Vinzenz von Lérins
mitgeprégt worden. Ihr Verstdndnis der christlichen Orthodoxie und ihrer Kriterien
basiert auf dem, was Paul Ricceur als ldem-Ildentitdt, das heif3t als Identitit im Sinne
des Identisch-Seins bezeichnet hdtte. Doch der hl. Augustinus fiihrt uns zu einem
neuen Verstindnis des christlichen Glaubens und der christlichen Orthodoxie, das Paul
Ricceur als Ipse-Identitiit bezeichnet hdtte, weil sie das handelnde Subjekt miteinbe-
zieht. Der vorliegende Beitrag vertritt die von Augustinus inspirierte Auffassung, dass
Orthodoxie nicht als ldentitdtssicherung qua Ausgrenzung verstanden, sondern vom
Herzen des christlichen Glaubens, ndmlich der Liebe her gesehen werden sollte. Alle
Orthodoxieanspriiche miissen, kurz gesagt, an der Deutung und Praxis der Liebe
gemessen werden.

Auf die eine oder andere Weise waren alle Christen und Christinnen zu allen
Zeiten daran interessiert, die Orthodoxie des christlichen Glaubens zu verstehen
und zu verteidigen. Je nach historischem Kontext fithlten sie das Bediirfnis, sich
an offentlichen Debatten, Auseinandersetzungen und Polemiken zu beteiligen
und so auf aufber- oder innerkirchliche Herausforderungen zu reagieren, die an
ihren Glauben herangetragen wurden. Religiése Uberzeugungen, die als Verzer-
rungen des christlichen Glaubens galten (wie z.B. gnostische Auffassungen oder
heidnische Religionssysteme) mussten abgelehnt werden; das Verhiltnis zum
jiidischen Glauben bedurfte in einer Zeit, fiir die heute der Terminus ,parting of
the ways® iiblich geworden ist, der Klarung; innerchristliche Meinungsverschie-
denheiten wie etwa das Ringen um ein angemessenes Verstdndnis der Beziehung
zwischen Jesus Christus und Gott in der vorchalkedonischen Kirche erforderten
ein kritisches Augenmerk; und es galt, Briiche in der Kirche und konfessionelle
Abspaltungen - nicht nur der Ostkirchen, sondern seit dem 16. Jahrhundert auch
der protestantischen Kirchen - zu {iberwinden. Die zentralen Inhalte des Glau-
bens zu verstehen und, wenn nétig, auf Herausforderungen zu reagieren, die die
Grenzen des Glaubens betreffen, kann als zentraler Bestandteil des christlichen
Daseins gelten. Das ist unstrittig.

Zudem wurde im Lauf der Geschichte der christlichen Bewegung ein gewisser
Grundstock an authentischen Quellen und hilfreichen Kriterien zur Festlegung




des rechten Glaubens vorgeschlagen und diskutiert. Heute wird der normative
Status der Bibel von allen Christen ganz selbstverstidndlich akzeptiert, auch wenn
iiber den genauen Inhalt des biblischen Kanons keine véllige Ubereinstimmung
herrscht. Romisch-katholische Christen sind sich einig, was die Autoritit der
Tradition und die Notwendigkeit eines kirchlichen Lehramts betrifft. Doch alle
drei Quellen fiir die Festlegung der Orthodoxie - also Schrift, Tradition und
Lehramt - erfordern bestimmte hermeneutische Mafnahmen: Die Texte der Bibel
miissen interpretiert werden. Die Tradition ist ihrer Natur nach ambivalent und
bedarf der stindigen kritischen Uberpriifung. Und sowohl die Aufgaben als auch
die Zugangsvoraussetzungen des Lehramts miissen vor dem Hintergrund der sich
wandelnden theologischen, sozialen, sprachlichen und piddagogischen Erfahrun-
gen, Interessen und Machtstrukturen in Kirche und Gesellschaft wieder neu
diskutiert werden. Deswegen ist die Festlegung der orthodoxen christlichen
Lehre niemals eine klare und einfache Sache. Sie setzt vielmehr einen komplexen
hermeneutischen, theologischen, philosophischen, soziologischen, politischen,
psychologischen und linguistischen Prozess voraus.

Die romisch-katholische Tradition hat die Notwendigkeit eines konstruktiven
Zusammenspiels von Glauben und Vernunft immer akzeptiert. Der christliche
Glaube ist niemals eine Privatangelegenheit, sondern seiner Natur nach éffentlich
und mitteilbar. Zudem befasst er sich mit der Wahrheit und nicht nur mit
innerchristlichen Geltungsanspriichen. Deshalb miissen Orthodoxieanspriiche
offentlich und rational diskutiert werden. Uberdies umfassen sie auch rechtliche
Fragen. Wenn man sich auf die orthodoxe Lehre beruft, dann dient dies unter
anderem dem Zweck herauszufinden, wie Bekenntnis, Liturgie, Spiritualitit und
Glaubenspraxis in der kirchlichen Gemeinschaft am besten organisiert und
durchgefithrt werden kénnen. In jiingerer Zeit haben Theologen vorgeschla-
gen, die Uberlegungen zur Orthodoxie durch Uberlegungen zur Orthopraxie

zu ergénzen. Orthodoxie betrifft nicht nur die konfessionelle Einigkeit, sondern _

auch den Blick auf den weiteren Horizont der christlichen Praxis in Kirche und
Welt.!

Doch nicht jede Beschiftigung mit der Orthodoxie ist am kollektiven und dynami-
schen Prozess der kritischen und selbstkritischen Suche nach Kriterien einer
angemessenen Glaubenspraxis und den entsprechenden methodologischen und
hermeneutischen Schritten interessiert. Vielmehr sind bestimmte vorgeprigte
Orthodoxievorstellungen darauf ausgerichtet, eine selektive und begrenzte Her-
angehensweise an historische oder aktuelle Aspekte des christlichen Glaubens
zu legitimieren.

Orthodoxie und christliche Identitat

Vor allem in Zeiten radikalen Wandels spiiren manche Christen ein Bediirfnis
nach einer enger definierten religivsen Identitit, um besser mit den raschen
Verdnderungen in Religion, Gesellschaft, Kultur, Kommunikation, Bildung und
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Politik umgehen zu kénnen, die in unserer Zeit eine Folge der immer intensiveren
Globalisierung, Massenmigration, Pluralisierung und Internationalisierung des
Handels, der Medien, der Information und der Machtstrukturen sind. Diese
Situation erscheint manchen Mannern und Frauen vielleicht bedrohlich, sodass
sie sich ihrem Glauben zuwenden in der Erwartung, dass er ihr immer verletzli-
cheres Leben gegen die beunruhigenden Krafte der Verdnderung abschirmt. Das
ist an sich kein Problem, denn der Glaube ist ja durchaus geeignet, dem Leben
eine Orientierung zu vermitteln. Das Problem liegt also nicht in dem verstdrkten
Orientierungsbediirfnis als solchem, sondern in dem Versuch, vor der umfassen-
deren Dynamik des religiosen Lebens selbst zu fliehen.

Auf seine eigene Weise war auch der christliche Glaube selbst immer zutiefst
beunruhigend. Christus hat seine Freunde und Anhdnger dazu aufgerufen, alle
Sicherheitsmuster und Identitdtsnetzwerke aufzugeben und sich stattdessen der
Fithrung durch Gottes verwandelnden Geist zu iiberlassen. Deshalb ist jegliches
Bemiihen, die Radikalitit der Christusnachfolge durch das Festhalten an ver-
meintlich unwandelbaren Aspekten der Tradition abzumildern, zum Scheitern
verurteilt.

Wer den christlichen Glauben mit bestimmten Ausdrucksformen gleichsetzt
- wie es zum Beispiel manche Verfechter der tridentinischen Liturgie tun, wenn
sie behaupten, die angemessenste Form des Gottesdiensts sei die in einer ,klassi-
schen“ Sprache der Vergangenheit von einer ausschlieflich ménnlichen, in
prichtige Gewdnder gekleideten Priesterschaft mit dem Riicken zu einer weitge-
hend passiven Gemeinde gefeierte Messe -, 1duft Gefahr, Aspekte eines vergange-
nen Zeitalters zu vergdtzen. Jeder Versuch ,traditionalistischer* Gruppen,
Aspekte der Vergangenheit zu selektieren und zu isolieren, um an ihnen einen
bestimmten Grad der Orthodoxie festzumachen, verwandelt das dynamische und
umfassende Konzept der christlichen Tradition in eine statische Auswahl von
Vorlieben und Abneigungen. So plddiere ich also nicht dafiir, das Latein aus dem
Bestand der liturgischen Ausdrucksformen auszuschliefen, sondern wende mich
lediglich gegen Versuche, dem Latein einen exklusiven Status zuzusprechen und
es iiber oder gegen andere sprachliche Zugénge zum christlichen Gottesdienst zu
stellen. Tradition ist ein dynamisches und ambivalentes Konzept und unabldssig
auf kritische und selbstkritische Reflexion angewiesen. Pluralitit und Ambiva-
lenz konnen nur in weitergefassten gemeinschaftlichen Formen des Nachdenkens
eine angemessene Beriicksichtigung finden.2

Christliche Identititspolitik hat sich auf die Entwicklungen nicht nur in der
Liturgie, sondern natiirlich auch in der Glaubenslehre ansgewirkt. Manche Chris-
ten sahen in den Debatten iiber die Priester- und Bischofsweihe von Frauen eine
Herausforderung an die Adresse der orthodoxen christlichen Identitdt, wahrend
andere diese Debatten eher unter dem Aspekt einer zeitgemafien Anpassung des
christlichen Glaubens an das neue Selbstverstdndnis heutiger Ménner und
Frauen fithren wollten. Mit anderen Worten, nicht alle Christen sind der Meinung,
dass Fragen einer genderbedingt eingeschrankten Zulassung zu kirchlichen
Amtern zwangsliufig die Orthodoxie der christlichen Glaubenspraxis betreffen.



Wie weit oder wie eng ist der Horizont der Orthodoxie zu einem gegebenen
Zeitpunkt?

Die Frauenordination als eine Sache von Orthodoxie oder Hiresie zu behandeln,
wirft eine Reihe hermeneutischer Fragen auf: Welche Quellen sind nétig, um
etwas als orthodox zu definieren, und welche Kriterien lassen sich anwenden?
Gibt uns die Tatsache, dass in der Geschichte der Kirche iiber einen langen
Zeitraum hinweg keine Frauen ordiniert worden sind, ein aus der Tradition
gewonnenes Kriterium an die Hand, das solche Ordinationen méglicherweise
fiir alle Zeiten ausschliefst? Lisst sich die Priesterweihe von Frauen (oder iiber-
haupt irgendeine Weihe von Madnnern und Frauen) biblisch begriinden? Ist die
Frauenordination fiir Christen in unserer genderbewussten Zeit ein Gebot der
Vernunft? Wer hat das Recht, die theologische Beschéftigung mit solchen Fragen
zu kontrollieren oder einzuschranken? Und welchen Vorschligen sollte man
folgen, wenn es darum geht, zu bestimmen, was orthodox ist und was nicht? Wir
werden im ndchsten Abschnitt auf diese Fragen zuriickkommen miissen.
Zundchst jedoch ist es wichtig, darauf hinzuweisen, dass jede Angelegenheit oder
Debatte aus dem Bereich der Glaubenslehre in den Bannkreis identitdtspoli-
tischer Bestrebungen geraten, das heifst fiir Zwecke ge- oder missbraucht werden
kann, hinter denen der Wunsch von Personen oder Gruppen steht, in Zeiten eines
radikalen Wandels Gewissheit zu definieren. Jede Lehre kann herangezogen
werden, um Debatten, Erneuerung und Wandel auszuschliefen und so einen
tatsdchlichen oder vermeintlichen Status quo zu zementieren.

Vielleicht wére es in Anlehnung an Paul Ricceur wiinschenswert, zwischen zwei
Vorstellungen von Identitit zu unterscheiden: (1) einer Identitit, die auf dem
Bestreben basiert, dasselbe oder identisch (idem) zu sein, und (2) einer Identitit,
die von der Sehnsucht nach echter Selbstheit beseelt ist, der Sehnsucht danach,
ein Selbst (ipse) zu werden, das mit an-

deren sich ausprigenden Selbstheiten ei-
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ne Gemeinschaft bildet.3 Wenn unser
Wunsch darauf gerichtet ist, ein unverdn-
derliches Verstindnis der Glaubenslehre
aufrechtzuerhalten und die Unveridnder-
lichkeit des Glaubens sowie die unwan-
delbare Kontinuitit der Kirche zu
schiitzen, dann verfolgen wir ein Projekt
der Idem-Identitit. Wenn es uns hinge-
gen darum zu tun ist, nach einer dynami-
schen Authentizitit christlicher Glau-
benspraxis in unserer Zeit zu suchen,
dann ist unser Projekt eine Ipse-Iden-
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titdt. Anders gefragt: Sehnen wir uns nach einer klar definierten Identitit des
Glaubens und der Kirche (idem) und sind traurig dariiber, dass manche Aus-
drucksformen unseres Glauben sich verdndert haben? Oder geht es uns darum,
fiir unsere Mitarbeit an Gottes Projekt der Schépfung und Versshnung in Chris-
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tus immer angemessenere und treuere Ausdrucksformen zu finden (ipsg)? Was
fiir eine Art von Orthodoxie streben wir an?

Strukturen der Orthodoxie

Wie wir bereits gesehen haben, setzt jeder Anspruch auf christliche Orthodoxie
eine Reihe von theologischen und hermeneutischen Schritten voraus. Wenn wir
auf die frithe Geschichte der christlichen Kirche blicken, stoften wir vor allem auf
drei richtungweisende Versuche, mogliche Kriterien der Orthodoxie zu bestim-
men.

Da ist erstens Irendus von Lyon (gest. um 200), der in seiner Auseinandersetzung
mit gnostischen Authentizitatsanspriichen als einer der ersten Theologen einen
systematischen Zugang zur christlichen Orthodoxie entwickelte. Fiir ihn ist die
Tradition selbst in ununterbrochener Kontinuitdt mit den apostolischen Anfangen
der christlichen Bewegung verbunden, die die Schrift uns normativ vermittelt.
Mithin ist die Kirche die lebendige Regel der Wahrheit (regula veritatis). Uberdies
reichen ihre Wurzeln sogar noch weiter zuriick, ndmlich bis zu den Urspriingen
der Offenbarung Gottes an die Menschheit. Die Kette der maftgeblichen Zeugnis-
se fiir das Wort Gottes reicht von Mose iiber die Propheten und Apostel bis hin zu
den Bischéfen und Altesten der Gegenwart. Zusitzlich zu ihren unbestreitbar
apostolischen Wurzeln liefert diese beeindruckende historische Kontinuitat also
noch einen weiteren Beweis fiir die Authentizitdt der Kirche. Als dritte Garantie
fiir diese Authentizitit kann schlieftlich die ununterbrochene Folge der Bischofe
in der Kirche gesehen werden, die Irendus mit einer Auflistung der rémischen
Bischofe exemplarisch darstellt. Das Prinzip, das allen diesen ,Garantien“ zu-
grunde liegt, ldsst sich wie folgt zusammenfassen: Wer immer sich bis auf die
Apostel zuriickfithren kann, ist im Besitz der Wahrheit. Folgerichtig legitimierte
Irendus sich selbst als einen Schiiler des Polykarp, der seinerseits behauptet
hatte, ein Schiiler der Apostel gewesen zu sein.*

Diese Kriterien einer durch (biblische) Inhalte und (episkopale) Sukzession be-
dingten apostolischen Authentizitdt werden noch dadurch ergédnzt, dass Irendus
das Reich der wahren Kirche mit dem Reich der Gegenwart des Heiligen Geistes
gleichsetzt: ,Wo die Kirche, da ist auch der Geist Gottes; und wo der Geist
Gottes, dort ist die Kirche und alle Gnade“. Und was konnte letztlich ,verniinf-
tiger” sein, als in der Kirche Zuflucht zu suchen, in ihrer Mitte aufzuwachsen und
sich von den Schriften des Herrn zu ndhren? Deshalb kann - so will es dieser
spezielle Zirkelschluss - erfolgreiche Bibelauslegung nur in der Wahrheit der
Kirche betrieben werden. Die Kirche allein garantiert, dass die Wahrheit des
Evangeliums angemessen erfasst werden kann.

Irendus’ Verteidigung der Orthodoxie war gegen die Gnostiker aufgebaut, die
ebenfalls den Anspruch erhoben, einen angemessenen Zugang zur Orthodoxie zu
besitzen. Seine Argumentation ist deutlich von einer Vorstellung der Idem -
Identitat, das heif’t der ununterbrochenen kirchlichen Glaubenspraxis, geprigt



und, was die Grenzen des Glaubens betrifft, mit einem Schutzmechanismus
ausgestattet. Orthodoxer Glaube ist nur innerhalb der Grenzen der Kirche
moglich.

Zweitens hat Vinzenz von Lérins (gest. vor 450) eine hochst einflussreiche
Formel entwickelt, um festzulegen, was den ,katholischen Glauben* ausmacht:

~Desgleichen ist in der katholischen Kirche selbst entschieden dafiir Sorge zu tragen,
dass wir das festhalten, was iiberall, was immer und was von allen geglaubt wurde;
denn das ist im wahren und eigentlichen Sinne katholisch. Darauf weist schon die
Bedeutung und der Sinn des Wortes hin, das alles in der Gesamtheit umfasst. Dies wird
aber nur dann geschehen, wenn wir der Allgemeinheit, dem Altertum und der Einstim-
migkeit folgen. “0

Hier fithrt der Zugang zur Orthodoxie iiber eine Mischung formaler Idem-Per-
spektiven (Altertum und Allgemeinheit), die allerdings durch ,Einstimmigkeit"
ergdnzt werden, was ein materiales Nachdenken iiber die richtige Interpretation
der Implikationen christlicher Glaubenspraxis voraussetzt (ipse). Dieser letztge-
nannte Aspekt der Einstimmigkeit spiegelt die damals fest etablierte konziliare
Bewegung wider, erkennt aber auch ausdriicklich an, dass ein Konsens selbst
innerhalb der ,orthodoxen“ Kirche nicht selbstverstindlich ist.”

Drittens hat Augustinus von Hippo (354-430) - als Folge seiner eigenen religié-
sen Vergangenheit, das heifdt seiner Bekanntschaft mit dem manichiischen
Gnostizismus, wie auch seiner klassischen Ausbildung in der Kunst der Rheto-
rik - bedeutende Aspekte einer kritischen Interpretationstheorie entwickelt. In
der Auseinandersetzung mit der gnostischen Propaganda gegen die jiidischen
Schriften - einer Propaganda, die auf einer buchstiblichen Auslegung basierte -
erkannte Augustinus die Freiheit einer allegorischen Lesart, die ihm eine grofere
Néhe zur christlichen Kirche erlaubte. Doch dank seiner guten Ausbildung in
klassischer Rhetorik besaf’ er auch ausreichend semiotische Sensibilitit, um zu
begreifen, wie irrefithrend eine ungehindert flieRende allegorische Bibelausle-
gung sein konnte. Deshalb trat er dafiir ein, den betreffenden biblischen Text
umfassend zu analysieren, um die begleitende spirituelle Lesart unter Kontrolle
zu halten. Augustinus’ bahnbrechende semiotische Erkenntnisse kénnen wir hier
nicht ndher erdrtern.8 Stattdessen wollen wir uns auf seine allgegenwirtige
hermeneutische Reflexion konzentrieren, die seinem besonderen Orthodoxie-
verstdndnis zugrunde liegt. So miissen wir Augustinus von vorneherein beschei-
nigen, dass sein Interesse an der christlichen Orthodoxie stirker ipse -fokussiert
war als bei vielen Theologen vor und nach ihm. In De Doctrina Christiana, seiner
einflussreichen Abhandlung iiber Hermeneutik, betonte Augustinus, dass die
Schrift aus menschlichen Texten besteht, die sich auf Gott beziehen. Sie diirfen
nicht selbst wie Gott behandelt, sondern miissen von den Christen als Anleitung
zur richtigen Einstellung gegeniiber Gott, sich selbst und ihren Mitmenschen
genutzt werden. In diesem Kontext unterscheidet Augustinus zwischen Dingen,
die wir benutzen, und Dingen, die wir geniefien. Nur unverinderliche ewige Dinge
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konnen genossen werden; alles Verdnderliche hingegen dient am besten dazu,
einen Menschen zum echten Genuss der ewigen Dinge hinzufiihren. Die Schrift
haben wir folglich - da ja nur Gott genossen werden kann - erhalten, um sie in
unserer Glaubenspraxis und fiir unsere Glaubenspraxis zu benutzen. Die notwen-
dige Haltung, die die Christen Gott und seinem in der Schrift ausgedriickten
Gesetz gegeniiber einnehmen sollen, identifiziert und bezeichnet Augustinus als
Liebe.? Liebe ist mithin der bestgeeignete Blickwinkel fiir eine Erforschung der
christlichen Orthodoxie.10

Bei aller Ubereinstimmung mit dieser augustinischen Auffassung, wonach Liebe
in Fragen der Orthodoxie die beste Herangehensweise ist, hat sich das christliche
Verstindnis der Liebe im Lauf der Jahrhunderte betrdchtlich gewandelt. Augusti-
nus‘ neuplatonische Vorstellung hielt die Liebe fiir gottlich. Menschen sind nur
insofern zur Liebe fihig, als Gott durch sie liebt.!! Deshalb unterscheidet sich das
heutige christliche Verstindnis der Liebe als eines gtttlichen Geschenks, das
menschliche Liebe méglich macht, erheblich von der Sichtweise des Augustinus,
der dem Menschen jedwede aktive Beteiligung an der Liebe abspricht. Daher
mochte ich vorschlagen, dass wir Augustinus’ materiales Kriterium {ibernehmen
und uns nicht von den Grenzen, sondern von der Mitte des christlichen Glaubens
her mit den Fragen der Orthodoxie und Orthopraxie befassen, dabei aber ein
anderes Verstdndnis des Potenzials der menschlichen Liebe zugrunde legen.

Liebe und Orthopraxie

In der ganzen Kirchengeschichte kreisten Diskussionen um die Orthodoxie oder
Nicht-Orthodoxie von Christen normalerweise um Glaubensaussagen und -be-
kenntnisse, das heit um Positionen, die den entsprechenden intellektuellen
Priifungen und Verfahren unterzogen und dann entweder akzeptiert oder verwor-
fen wurden. Das Streben nach Orthodoxie wurde in der Regel zu einem Prozess,
in dessen Verlauf Theorien der Entsprechung und Ubereinstimmung angewandt
wurden, um den Wahrheitsgehalt der jeweiligen kognitiven und konfessionellen
Anspriiche zu bestimmen. Auf’erdem bearbeitete eine besondere Gruppe eigens
ausgebildeter und sorgfiltig ausgewihlter Theologen diese Anspriiche im Namen
der Orts- oder der Weltkirche. Unterschiedliche hermeneutische Schulen und
Traditionen haben zu solchen Uberlegungen beigetragen, und unterschiedliche
theologische Traditionen haben die Auslegung der jeweiligen Texte aus der Bibel
und dem iiberlieferten Schrifttum beeinflusst. Seit dem Mittelalter haben mensch-
liches Handeln und menschliche Erfahrungsanspriiche im theologischen Nach-
denken iiber die zentralen Dimensionen des christlichen Glaubens eine immer
wichtigere Rolle gespielt. Uberdies konzentrierten sich die theologischen Ortho-
doxiedebatten in der Zeit nach der Reformation oft stdrker auf die Unterschiede in
der Heilslehre, der daraus erwachsenden sakramentalen Praxis und der kirch-
lichen Organisation als auf die Vorstellung von Gott und seiner Beziehung zur
Schépfung. Auch wenn viele dieser Unterschiede bis heute Bestand haben, haben



die 6kumenische Bewegung und die engere Zusammenarbeit zwischen den christ-
lichen Kirchen dazu beigetragen, zwischen Christen unterschiedlicher Zugehorig-
keit ein neues Klima der gegenseitigen Anerkennung zu begiinstigen. Christen
haben gelernt, dass Einheit nicht dasselbe ist wie Einformigkeit und dass Unter-
schiede nicht als Anlass genommen werden sollten, sich gegenseitig vom Leib
Christi auszuschlieften, sondern den betreffenden Fragen in Liebe tiefer auf den
Grund zu gehen. Mit anderen Worten, das Spektrum des Nachdenkens iiber die
zentralen Aspekte der christlichen Glaubenspraxis (ipse) hat sich erweitert und
geht inzwischen iiber das beharrliche Bewahren einer iiber die Jahrhunderte
hinweg ungebrochenen Idem-Identitit hinaus. Damit soll keinem Relativismus in
Fragen der Wahrheit und des Glaubens das Wort geredet werden; doch es ist zu
begriiften, dass die Mitte der christlichen Glaubenspraxis nun von einem neuen
Ausgangspunkt aus erforscht werden kann, der sich nicht mehr auf den Fokus
der blofen Grenzsicherung beschrinkt.

Ein Bezug auf die christliche Identitdt muss also nicht unbedingt ein Bezug auf
einen gegebenen Bestand an unverdnderlichen Aussagen sein, denen ich ohne
jede weitere Diskussion zuzustimmen habe (idem), sondern konnte auch ein
gemeinschaftlicher Aufruf an alle Christen sein, ihre gemeinsame Aufgabe wahr-
zunehmen und sich der Mitte ihres Glaubens aus dem Inneren ihrer jeweiligen
Kirchentradition heraus zu ndhern (ipse). Es ist wichtig, daran zu erinnern, dass
Christen nicht an die Bibel, an Tradition, Liturgie, Gebet, Priester, Bischéfe,
Theologen und Kirche oder eben an irgendeine Art von Identititspolitik glauben.
Christen glauben vielmehr gemeinsam an den dreieinen Gott, und dieser Glaube
wird im besten Fall von allen diesen Glaubensressourcen getragen und kommt,
wie Augustinus uns so nachdriicklich ins Gedé4chtnis gerufen hat, zuweilen auch
ohne sie aus. Natiirlich wird der christliche Glaube durch die Bibel, durch Gottes-
dienst, Gebet, Liturgie, Sakramente, Traditionen, Priester und Bischéfe, Lehre
und Bildung, Werke des Glaubens, der Liebe und der Hoffnung und durch
theologische Reflexion vermittelt. Doch christlicher Glaube l&sst sich nicht ma-
chen oder herstellen. Anders als unsere menschlichen Versuche, Identititen zu
definieren, ist der Glaube ein Geschenk Gottes. Genauso wie die Liebe und die
Hoffnung.

Die Aufgabe, Wege des Christseins in der heutigen Welt zu erforschen, erfordert
also mehr als blofle Aufmerksamkeit und Zustimmung zu der einen oder anderen
Glaubenstheologie. Christliche Orthodoxieanspriiche miissen stirker auf eine
Hermeneutik der Liebe und auf die Praxis der Liebe ausgerichtet sein. Liebe wird
hier als Gottesgeschenk verstanden, das Frauen, Minner und Kinder befdhigt,
zueinander, zu Gott, zu Gottes Schépfung und zu ihrem eigenen, sich herausbil-
denden Selbst in Beziehung zu treten: als ein gottliches Geschenk also, das den
Menschen zur Beziehung erméchtigt. Als solches unterscheidet es sich grundle-
gend von jeglichem romantischen Gefiihl gliicklicher Selbstbehauptungl2 Die
biblischen Texte bezeugen dieses gottlich geordnete Netzwerk der Liebe. Und
Thomas von Aquin hat uns eingeschirft, Lieben nicht mit Gernhaben zu verwech-
seln. 13 Lieben heift nicht nur, sich zueinander hingezogen zu fiihlen. Liebe heifst
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Sehnsucht und Engagement fiir die Andersheit des Anderen - auch dann, wenn
es schwerfillt, den Anderen, den Feind, den Ausgegrenzten, den Kranken und
den Unbedeutenden zu akzeptieren. Die christliche Praxis der Liebe beinhaltet
Respekt vor der Andersheit des Anderen wie auch vor der im Entstehen begriffe-
nen Andersheit des Selbsts; und sie beinhaltet den Drang, mehr iiber den Unter-
schied und die Andersheit herauszufinden; sie ist offen dafiir, das Geheimnis
Gottes und der menschlichen Person zu ergriinden. Deshalb ist Liebe mehr als die
Anerkennung der Subjektivitit des Anderen; sie sucht Gemeinschaft mit dem
Anderen - wenn auch nicht zwangsldufig die vollige Einheit.

Wir sollten Augustinus dankbar dafiir sein, dass er uns, was die Erforschung der
rechten christlichen Praxis (Orthopraxie) betrifft, auf die beste aller Kategorien
verwiesen hat, nidmlich die Liebe. Doch wir miissen iiber seinen Vorschlag hin-
ausgehen und iiber die besonderen Herausforderungen sprechen, die mit dem
Gottesgeschenk der Liebe einhergehen. Da Liebe kein Prinzip, sondern eine
Praxis ist, wiire es nicht sinnvoll, uns und dem Anderen eine Reihe von Bedingun-
gen zu stellen, ehe wir uns iiberhaupt auf das Abenteuer der Liebe einlassen: die
Bedingung z.B., dass gewisse spirituelle oder physische Erwartungen erfiillt
werden, dass das Projekt klar umrissen ist, dass wir schon im Vorfeld genau
wissen, wie die Liebe das jeweilige Selbst und den Anderen verdndern wird. Liebe
ist eine verwandelnde Macht, und deshalb kann ihre eigentliche Dynamik nie im
Voraus geplant werden. In diesem Sinne kennt die Liebe keine Voraussetzungen
aufer unserem Willen, der Andersheit - selbst Gottes radikaler Andersheit - zu
begegnen, und unserer Bereitschaft, uns im Zuge unseres Aufmerkens auf den
Anderen veridndern zu lassen.14

Das Geschenk der Liebe zu ergriinden wird unsere Aufmerksamkeit zwangslaufig
auch auf die religiosen Anderen lenken: auf jene also, deren religiése Praxis sich
von der christlichen Nachfolge unterscheidet. Mit all diesen Anderen teilen wir
Gottes Universum, das goéttliche Geschenk der Liebe, die daraus erwachsende
Sehnsucht nach Gerechtigkeit in allen menschlichen Beziehungen und eine ge-
meinsame Zukunft. Daher konnen wir unsere eigene Identitdt verniinftigerweise
nicht definieren, indem wir alle Anderen ausschlieffen. Unsere Praxis der Liebe
wird unseren Horizont so erweitern, dass er alle Menschen der Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft in unser gottlich inspiriertes Projekt miteinbezieht. Liebe
ist weder ein reines Glaubensobjekt noch ein ausschliefflich christliches Projekt;
vielmehr ist die Praxis der Liebe ein zentraler Bestandteil des orthodoxen christli-
chen Glaubens. Die Liebe gehort niemandem aufser Gott. Deshalb verpflichtet der
Glaube an den Gott der Liebe, wie er sich im Dienen, im Tod und in der Auf-
erstehung Jesu Christi ausdriickt, alle Christen auf den Geist der Liebe - nicht
ohne all diese Anderen, sondern gemeinsam mit und in Liebe zu ihnen. Diese
verwandelnde Praxis der Liebe ist ein Zeichen der Hoffnung fiir die Welt.

1Vgl. Reinhard Feiter, Art. Orthodoxie - Orthopraxis, in: 3LThK, Bd. 7, 1156-1158.

2 Vgl. Werner G. Jeanrond, Theological Hermeneutics: Development and Significance, London
1994, 159-182.



3 Paul Riceeur, Soi-méme comme un autre, Paris 1990, 140.
4Vgl. Jeanrond, Theological Hermeneutics, 168.

5 Adversus Haereses, III 24.1, dt. Ubers.: Des heiligen Irendus fiinf Biicher gegen die Hiresien,
Bibliothek der Kirchenviter, 1. Reihe, Band 3, Miinchen 1912,

6 Vinzenz von Lérins, Commonitorium 2.3, dt. Ubers.: Des Sulpicius Severus Schriften iiber den hl.
Martinus. Des heiligen Vinzenz von Lerin Commonitorium, Bibliothek der Kirchenviter, 1. Reihe,
Band 20, Kempten /Miinchen 1914.

7Vgl. Jeanrond, Theological Hermeneutics, 169.
8 Vgl. ebd., 22-26.

9 Aurelius Augustinus, De Doctrina Christiana. Corpus Christianorum: Series Latina XXXII,
Tournhout 1962, 1-167, insb. Kap. I, 44.

10 Vgl. auch ebd., Kap. I, 43: ,Eine Person, die ihr Leben fest auf Glauben, Hoffnung und Liebe
griindet, braucht mithin die Schriften nur, um die anderen zu lehren. Deshalb finden wir
vielleicht viele Menschen, die sogar ohne heilige Texte und nur auf dieser Basis leben.”

11 Eine Diskussion des augustinischen Liebesbegriffs bietet Werner G. Jeanrond, A Theology
of Love, London /New York 2010, 45-65.

12Vg] ebd., 2-23.
13 Zum Liebesbegriff des Thomas von Aquin vgl. ebd., 77-83.
14 Vg, ebd., 258.

Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Eine Hermeneutik der Orthodoxie

David Tracy

Die christliche Orthodoxie muss sich letztlich am Kriterium einer authentisch christli-
chen Lebensweise messen lassen. Hermeneutisch gesprochen wird die genaue Bedeu-
tung aller Lehraussagen durch ihre Verwendung in einem bestimmten historischen
Kontext festgelegt. Die Entscheidungen haben Bestand, miissen aber im zunehmend
kultureniibergreifenden Diskurs der Weltkirche auf kultureller und sprachlicher Ebene
immer wieder neu formuliert werden. Es gibt keine unschuldige Kultur, Tradition oder
Orthodoxie. Die zeitgendssische Theologie wird gut daran tun, sich auf die elementare
westliche Hermeneutik zu stiitzen: Wiedergewinnung, Kritik, Verdacht und in der
Folge eine fundiertere Wiedergewinnung. Vorgeschlagen wird eine viergeteilte Sicht,
die den mystisch-politischen Blickwinkel der friiheren Theologie pluralisiert.
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l. Einleitung: Orthodoxie und Orthopraxie

Rechtgldubigkeit (Ortho-doxie)ist ein wichtiger Aspekt des christlichen Bewusst-
seins. Der rechte Glaube aber - diese Sichtweise hat sich mit den ersten neutesta-
mentlichen Glaubensbekenntnissen durchgesetzt - steht in einem direkten Zu-
sammenhang zum rechten Handeln (Ortho-praxie). Das Matthdusevangelium, das
jiidischste aller Evangelien, ist ein klarer Hinweis darauf, dass die entstehende
christliche Gemeinschaft gemeinsame Glaubenssitze und gemeinsame Regeln
brauchte, um sich gegen die Synagoge abzugrenzen. Doch wann immer Matthaus
mit Blick auf den gemeinschaftlichen Zusammenhalt einige dieser grundlegenden
Glaubenssitze und Regeln formuliert, betont er, dass Orthodoxie ohne Orthopra-
xie nutzlos ist. Letztlich entscheidend fiir das christliche Selbstverstdndnis ist,
wie die Befreiungstheologen so nachdriicklich geltend gemacht haben, laut Mt 25
nicht die Rechtglidubigkeit, auch wenn das Handeln der Gemeinschaft natiirlich
auf der Schliissigkeit ihres Selbstverstindnisses und diese wiederum auf ihren
gemeinsamen Uberzeugungen beruht. Was aber sehr viel mehr zdhlt, ist das
rechte Handeln der Liebe und Gerechtigkeit gegeniiber den Ausgegrenzten, den
Armen, den Unterdriickten, den Hungrigen, den Durstigen, den Fremden, den
Nackten, den Kranken, den Héftlingen. Hinzu kommt, dass das Matthdusevan-
gelium - das sich ansonsten wie ein Handbuch der Glaubenssétze und Regeln fiir
die neuen Vorsteher der entstehenden Christengemeinde liest - in der Bergpre-
digt (Mt 14) zugleich auch eine typisch christliche und denkbar radikale neue
Ethik der bedingungslosen Liebe vorlegt. Lew Tolstoi hat zu Recht darauf hinge-
wiesen, dass die ethisch-politischen Forderungen einer radikalen evangeliums-
gemifen Liebe in Jesu Bergpredigt die machtvollste Kritik sind und bleiben, die
das Christentum an allen weltlichen Ordnungen und an der christlichen Kirche
selber iibt. Dennoch setzt natiirlich jede Orthopraxieauch eine gewisse Orthodoxie
voraus, die die Praktiken inspiriert und zuweilen auch verdndert, und umgekehrt
erwichst alle Orthodoxie aus der Orthopraxie und wird bestdndig durch sie
erneuert und verwandelt.

In den frithchristlichen Jahrhunderten hat man die grundlegenden Mysterien des
Christentums mit der Dreifaltigkeitslehre und Christologie der ersten sieben
allgemeinen Konzilien in ihre klassische Form gegossen. Auch hier lassen sich
christliche Orthodoxie und christliche Orthopraxie zwar voneinander unterschei-
den, aber nicht voneinander trennen. Alle christlichen Lehren (die orthodoxen
Lehrmeinungen, Glaubensaussagen, lehramtlichen Aussagen und Bekenntnisse)
der christlichen Kirche sind Normen, die ihrerseits durch die norma normans non
normata normiert werden: durch die Schrift als entscheidendes Zeugnis des
Offenbarungsereignisses und der Person Jesu Christi und durch die authentisch
christliche, durch Liebe und Gerechtigkeit geiibte Glaubenspraxis. Die christliche
Orthodoxie muss sich letztlich am Kriterium einer authentisch christlichen Le-
bensweise messen lassen. So waren und sind beispielsweise alle spateren Chris-
ten dem hl. Kyrill von Alexandria fiir seine brillante, wenn auch zuweilen
iibertrieben polemische Erlduterung und Verteidigung der Christologie von Chal-



kedon dankbar. Dennoch dienten einige seiner Handlungen als Patriarch von
Alexandria - etwa, dass er den christlichen Mob gezielt gegen seine Gegner
eingesetzt hat - weniger der Formulierung der rechten Lehre als vielmehr macht-
politischen Zwecken,

Das Paradox bleibt bestehen: Die christliche Orthodoxie kann nicht von der
christlichen Orthopraxie getrennt werden. Die Handlungen einiger Patriarchen,
Papste und Kaiser verdienen die Kritik, die die Historiker an ihnen iiben. Wie
Pierre Hadot dokumentiert hat, beruhten die christlichen Lehren - wie die Lehren
aller philosophischen Schulen der Antike - in erster Linie auf konstanter Treue
zu bestimmten spirituellen Praktiken sowohl gemeinschaftlicher (wie z.B. Riten
und Liturgie) als auch individueller Natur (wie z.B. geistliche Ubungen der
logischen Argumentation, der Askese, Meditation und Kontemplation). Ohne
Orthopraxie droht die Orthodoxie zur wertlosen Hiille einer einstmals lebens-
fahigen Religion zu degenerieren; ohne echte Orthodoxie lduft die Orthopraxie
Gefahr, zu einer unbestimmten, wirren und verwirrenden Spiritualitit zu verkom-
men.

Il. Hermeneutik: Sprache und historischer Kontext

Die Disziplin der Hermeneutik befasst sich hauptsichlich mit zwei Fragen der
Auslegung orthodoxer Uberzeugungen, Lehrmeinungen und Lehramtsaussagen:
mit der Frage der Sprache (dem zentralen Fokus aller Hermeneutik) und mit der
eng damit verbundenen Frage nach dem historischen Kontext. Nehmen wir einmal
die homooiisios-Debatte von Nicaea I vor, wihrend (soweit dies ohne Aunfzeich-
nungen iiber den tatsdchlichen Verlauf iiberhaupt moglich ist) und nach dem
Konzil. Dem Konzil waren nicht nur jahrelange Auseinandersetzungen vorausge-
gangen, auch 65 Jahre danach diskutierte man noch immer. Zudem waren die
nizénischen und anti-nizdnischen Parteien in sich keineswegs homogen, sondern
vielfaltig. Nicht alle anti-nizdnischen Teilnehmer waren strikt arianischen Glau-
bens; selbst innerhalb der arianischen Tradition gab es betrdchtliche Unterschie-
de zwischen Arius selbst und Verbiindeten wie Eusebius von Nikomedia und den
spdteren, radikaleren ,Neo-Arianern® wie Eunomius. Erst mit dem Konzil von
Konstantinopel (381) wurde das homooisios zur weithin, wenn auch nicht allge-
mein akzeptierten christlichen Lehre. Im Prinzip hat sich dieselbe Auslegungs-
debatte nach jedem Konzil wiederholt, wie die Auseinandersetzungen der letzten
50 Jahre tiber die Interpretation des II. Vaticanums hinreichend belegen.

Wie Dogmenhistoriker von John Henry Newman iiber Adolf von Harnack bis hin
zu Jaroslav Pelikan gezeigt haben, entspricht die genaue Bedeutung einer Lehr-
aussage ihrer Bedeutung in ihrem besonderen historischen Kontext. Man kann
ein nichtbiblisches Wort wie homooiisios nicht interpretieren, ohne mit hermeneu-
tischer Sorgfalt auf seine vergleichsweise abstrakte, das heiftt von der griechi-
schen Philosophie beeinflusste propositionale Sprache zu achten, die sich vom
konkreten Charakter der iiberwiegend metaphorischen und symbolischen bibli-
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schen Sprache unterscheidet. Die (spiter als Dogmendefinitionen gelesenen)
Lehraussagen vom I. Nicaenum bis zum I. Vaticanum lassen sich ungeachtet aller
gegenteiligen Behauptungen ohne eine entsprechende hermeneutische und histo-
rische Vorarbeit nicht angemessen interpretieren. Der Gebrauch solcher ver-
gleichsweise abstrakten philosophischen Begriffe wie ousia, hypdstasis, prosopon
und substantia, essentia, persona war in den ersten fiinf Jahrhunderten einem
bestindigen Wandel unterworfen und kann nur dann richtig verstanden werden,
wenn man weifs, was sie in dem betreffenden historischen Kontext jeweils ge-
heifen haben. Eine klare hermeneutische Schwierigkeit besteht darin, dass die
griechischen philosophischen Termini sich nicht immer gut ins Lateinische iiber-
tragen lassen: So kann das Wort persona weder die individualisierte Eigentiim-
lichkeit des Begriffs hypdstasis noch den relationalen Charakter der Vokabel
prosopon ganz exakt wiedergeben. Denn obwohl eher abstrakte, gedankliche
Begriffe und propositionale Aussagen die sprachlichen Grenzen leichter
iiberwinden als die Sprache der Dichtung und Rhetorik, wechseln sie doch
weniger miihelos von einer Kultur in die andere, als die klassizistische, will sagen:
die noch nicht zu historischem Bewusstsein erwachte Wissenschaft dies vermu-
tet hat. Jede der verschiedenen kulturellen und je besonderen theologischen
Verwendungen selbst philosophischer Begriffe ldsst sich nur durch eine herme-
neutisch und nicht positivistisch ausgerichtete wissenschaftliche Dogmenge-
schichte bestimmen.

Die nichtbiblische (d.h. nicht-metaphorische, nicht-symbolische) Sprache der
meisten orthodoxen Lehraussagen hat, wann immer ungeldste Debatten fiir Ver-
wirrung sorgten und das Selbstverstindnis der frithchristlichen Gemeinschaft
behinderten, in der Tat einen wertvollen Beitrag zur Kldrung geleistet. Wie
konnen Christen klar und deutlich formulieren, wer und was Jesus der Christus
ihrer Auffassung nach ist? Wie konnen Christen eine philosophische und mithin
eher abstrakte, propositionale Sprache verwenden, um Verwirrung zu vermeiden?
Selbst das als Pastoralkonzil verstandene II. Vaticanum mit seiner grandiosen
Weigerung, Anathemata auszusprechen (die letzte Zuflucht dngstlicher Traditio-
nalisten, die irrtiimlich glauben, sie allein seien rechtgldubig), hat zuweilen mit
Recht einer eher biblisch-metaphorischen Sprache den Vorzug gegeben und
beispielsweise anstelle des praziseren Begriffs der , Kollegialitdt” die bibelsprach-
liche Metapher vom ,Volk Gottes" verwendet. Die Verwirrung lauert immer im
Hintergrund, wenn eine Gemeinschaft versucht, ihre Uberzeugungen zu formulie-
ren; die abstraktere und deshalb prazisere, aber auch engere Sprache der gedank-
lichen Konzepte und Begriffe hilft, die umstrittenen Bedeutungen, die in die
immer zugrundeliegende Metaphorik und Symbolik der biblischen Sprache hin-
eingewoben sind, zu entwirren.

Hermeneutisch gesprochen wird die genaue Bedeutung aller Lehraussagen letzt-
lich durch ihre Verwendung (und mithin Bedeutung) in einem bestimmten und
folglich klar abgegrenzten historischen Kontext festgelegt. So hat zum Beispiel
Athanasius die grundlegendste Bedeutung des prizisen nizénischen Begriffs
homooisios sehr gut formuliert: ,Was immer du iiber den Vater aussagst, musst
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du auch {iber den Sohn aussagen, ausgenommen das, was dem Vater als Vater
eigen ist.“ Diese endgiiltige Entscheidung iiber den Gebrauch des Wortes
homoousios - und nicht die verdnderliche, kontextabhdngige Sprache selbst (wie
sogar Athanasius spater zugestand) - ist es, die Bestand hat. Chalkedon ist, wie
Karl Rahner es ausgedriickt hat, kein Ende, sondern ein echter Anfang. Das,
worauf es ankommt, ist nicht die Sprache selbst, sondern die Treue zu den
orthodoxen Entscheidungen, die der propositional ausgedriickten besonderen
Bedeutung innewohnen.

Wie Bernard Lonergan tiberzeugend gezeigt hat, werden Kulturen seit der Entste-
hung des historischen Bewusstseins im 19. Jahrhundert als empirisch und nicht
wie zuvor als statischer, unverdnderlicher und normativer Ausdruck einer klassi-
schen Kultur und Sprache verstanden. Die normativen Bedeutungen richtiger
Lebraussagen iiberdauern - doch hierzu ist es nicht erforderlich, jede andere als
die vermeintlich (aus klassizistischer Sicht) normative Sprache der urspriing-
lichen Formulierung abzulehnen. Nicht klassisches, sondern historisches Be-
wusstsein ist die erste hermeneutische Voraussetzung fiir die Wiedergewinnung
richtiger Glaubens- und Lehramtsaussagen (z.B. der Orthodoxie). Das friihe
Christentum hat in Treue zur Schrift die grundlegenden Lehrentscheidungen der
ersten sieben allgemeinen Konzilien in den propositional formulierten trinitari-
schen und christologischen Glaubensinhalten/Lehren der christlichen Gemein-
schaft entwickelt. Die Lehrentscheidungen iiberdauern, bediirfen jedoch der
stdndigen kulturellen und mithin sprachlichen Neuformulierung.

Wie die moderne Hermeneutik (H.-G. Gadamer) deutlich gemacht hat, vollzieht
sich alles Verstehen in der Sprache und durch die Sprache. Es mag nicht-
sprachliche Erfahrungen (wenn etwa ein

Sdugling zum ersten Mal das Meer sieht)
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oder, am anderen Ende des Spektrums,
einige mystische Darstellungen der Ver-
einigung mit Gott geben. Johannes vom
Kreuz behauptete zum Beispiel, die Ver-
einigung mit Gott ohne Bild, ohne Begriff
und ohne Sprache erfahren zu haben, ob-
wohl auch Johannes letztlich sowohl sei-
ne wunderbare Poesie als auch seine
prézise, in Salamanca erworbene scholas-
tische Sprache benutzt hat, um das Ver-
stdndnis dessen, was er als unio mystica
erlebt hatte, zu artikulieren und mitzutei-
len.

Ein rein klassizistisches Sprachverstind-
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nis glaubt, dass eine statische, sich nicht verindernde und unverinderliche
normative Sprache allein geeignet ist, die ortho-doxen Glaubensinhalte der Ge-
meinschaft (,semper idem”) auszudriicken. Doch nur die entferntesten Ausliufer
der mathematischen Sprache und der mathematisch geprigten, hochtechnisier-
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ten Sprachen der modernen Wissenschaft (z.B. die Quantentheorie oder die
allgemeine Relativitéitstheorie) iiberwinden alle kulturellen Grenzen, ohne in die
jeweiligen Kulturen und Sprachen iibersetzt werden zu miissen. Zwar werden
Lehraussagen in vergleichsweise abstrakten Satzen formuliert, doch ihre Sprache
ist nur halbtechnisch und bedient sich weder (auch wenn der trinitarische Mono-
theismus auRerhalb des Christentums hiufig als Zahlenproblem missverstan-
den wird) der véllig abstrakten mathematischen noch der technischen Begrifflich-
keit der modernen Naturwissenschaft. Lehraussagen sind wichtig, um inner-
halb der Gemeinschaft einen Konsens iiber die Bedeutung eines bestimmten
Glaubensinhalts herzustellen, der zur Diskussion und Debatte steht (z.B. die
tridentinische Rechtfertigungslehre). Natiirlich kann die propositionale
Sprache von Lehraussagen kulturelle Grenzen leichter fiberwinden als die
metaphorische und symbolische Sprache der Bibel (z.B. die bis heute umstrit-
tene neutestamentliche Vorstellung vom ,Reich Gottes“). Dennoch bediirfen
Lehraussagen - anders als mathematische Sitze - der historisch-kritischen und
hermeneutischen Priifung, ehe ihre Bedeutungen angemessen verstanden und
dann auf immer neue Kulturen iibertragen werden kénnen. Es wird stets einen
Bedarf an zunehmend exakten und sich wandelnden hermeneutischen (nicht
positivistischen) wissenschaftlichen Dogmengeschichten geben. Diese Nach-
frage nach kultureller und sprachlicher Ubersetzung wéchst von Tag zu Tag mit
dem exponentiell wachsenden Pluralismus der globalen Gegenwartskirche. Es
gibt, hermeneutisch gesprochen, keinen guten Grund fiir die Annahme, nur
griechische und lateinische Begriffe und Philosophien seien geeignet, die ortho-
doxen christlichen Glaubensaussagen auszudriicken - wie die bahnbrechende
Arbeit zeitgendssischer christlicher Theologen in Asien und insbesondere in
Indien eindrucksvoll belegt.

lll. Hermeneutik: Wiedergewinnung und Kritik

Die zeitgendssische Hermeneutik fufdt auf sechs grundlegenden historischen
Bewegungen. Die moderne Hermeneutik begann erstens mit Schleiermachers
brillanter Verbindung von psychologischer Empathie und grammatischer Analy-
se: Dilthey klirte und erweiterte Schleiermachers Hermeneutik, legte dabei je-
doch ein sehr viel gréfieres Gewicht auf das historische Bewusstsein. In ihrer
zweiten Bewegung wurde die psychologische und historisch-kritische Hermeneu-
tik mit Heideggers Sein und Zeit durch eine ganz und gar ontologische Hermeneu-
tik abgelost; Heideggers hermeneutische Ontologie wurde ihrerseits (vor allem

~ unter dialogischen Gesichtspunkten) in Hans-Georg Gadamers Wahrheit und

Methode und von Paul Ricceur weiterentwickelt, der in seiner Interpretation Theo-
ry! ein ausgekliigeltes hermeneutisches Modell von Verstehen-Erkldren-Ver-
stehen vorgelegt hat. In einer dritten historischen Bewegung vertrat Jiirgen
Habermas im Gegensatz zu Gadamers eher traditionsorientierter Hermenentik
die Auffassung von der Hermeneutik als kritischer Theorie. Diese als kritische



Theorie verstandene Hermeneutik ist vielgestaltig: Sowohl vor Habermas (Ador-
no, Horkheimer, Benjamin) als auch im weitgespannten Rahmen einer vierten
hermeneutischen Bewegung finden sich mittlerweile kritische Theorien, die das
gesamte Spektrum gewisser Grundfragen (etwa die komplexen, vielfiltigen und
mehrdeutigen Gegebenheiten von Geschlecht und Gender, Rasse und Klasse,
Kolonialismus und Elitismus) umfassen und damit de facto alle Texte betreffen.
Fiinftens l4sst sich geltend machen, dass Jacques Derridas Methode der Dekon-
struktion ungeachtet seiner eigenen Ambivalenz in dieser Frage im Sinne einer
denkbar elementaren Textauslegung - ndmlich im Derrida’schen Sinne der durch
eine unvermeidliche Bedeutungsverschiebung (Unterscheidung und Aufschie-
bung: différance) bedingten radikalen Pluralitdt aller Texte - hermeneutisch ist.
Sechstens ldsst sich auf dieselbe Weise geltend machen, dass Michel Foucaults
Arbeit trotz seiner gegenteiligen Behauptung eine neue Form einer radikalen
Hermeneutik ist: zundchst in seinen archdologischen Methoden und dann in
seiner nietzscheanisch inspirierten genealogischen Methode, die dazu dient, in
allen Texten - mithin auch in Lehraussagen - Macht/Wissen-Verflechtungen
aufzudecken.

Man miisste ein ganzes Buch iiber die Moglichkeiten und Grenzen dieser sechs
unterschiedlichen und hiufig gegensitzlichen Interpretationsmodelle schreiben,
um die Hermeneutik der Orthodoxie angemessen und vollstindig darzustellen.
Eine solche Untersuchung gibt es jedoch leider noch nicht. Wir brauchen drin-
gend nicht nur geschichtliche Darstellungen der dogmatischen Entwicklung,
sondern dogmengeschichtliche Darstellungen, die das gesamte oben umrissene
hermeneutische Spektrum abdecken und sowohl die echten Entwicklungen als
auch die vielen Umwege, Sackgassen, Briiche und Machtspiele (vor allem in
Genderfragen) in der Geschichte aller Orthodoxien aufzeigen konnen. Der Grund
dafiir, dass die als ,radikale Orthodoxie“ bezeichnete Bewegung letztlich nicht

iiberzeugend ist, besteht zu einem groflen Teil in ihrer Unfahigkeit, die Orthodo-

xie, fiir die sie eintritt, einer umfassenden hermeneutischen Priifung zu unterzie-
hen.

In diesem kurzen Beitrag muss ich mich mit einigen wenigen grundlegenden
hermeneutischen Anmerkungen zur christlichen Orthodoxie, das heif’t zu den
richtigen Lehrmeinungen, Glaubensaussagen, lehramtlichen Aussagen und Be-
kenntnissen begniigen. Wie Jaroslav Pelikan so treffend schreibt: ,Was die
Kirche Jesu Christi auf der Grundlage von Gottes Wort glaubt, lehrt und bekennt:
das ist die christliche Lehre. Die Glaubenslehre ist nicht die einzige und nicht
einmal die vorrangige Aktivitit der Kirche. [...] Die Kirche preist Gott und dient
der Menschheit; sie arbeitet an der Verdnderung dieser Welt und erwartet die
Erfiillung ihrer Hoffnung in der nidchsten. ,Fiir jetzt bleiben Glaube, Hoffnung,
Liebe, diese drei; doch am grofiten unter ihnen ist die Liebe‘ - die Liebe, nicht der
Glaube und schon gar nicht die Glaubenslehre.“2

Neben diesen hilfreichen Worten iiber die Grenzen der Glaubenslehre enthilt der
Passus bei Pelikan auch die folgende, nicht minder hilfreiche theologische Erin-
nerung an die begrenzte, aber reale Bedeutung der orthodoxen Glaubenslehre:
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,Glaube, Hoffnung und Liebe [der Kirche| driicken sich allesamt in der Lehre und
im Bekenntnis aus. [...] Ohne die christliche Glaubenslehre wére die christliche
Kirche nicht die Kirche, die wir kennen.“

Die wichtige Aufgabe der theologischen Hermeneutik besteht auch heute noch
darin, die zentrale, verwandelnde Bedeutung jeder Lehre vollgiiltig zu interpretie-
ren und somit mehr oder weniger addquat wiederzugewinnen. Eine theologische
Hermeneutik der Glaubenslehre muss - anders als eine positivistische und ar-
chaistische Geschichtsschreibung - sowohl die frithere Bedeutung einer Lehraus-
sage in ihrem historischen Kontext als auch ihre Bedeutung fiir unseren heutigen
Kontext beriicksichtigen (vgl. Gadamer, Wahrheit und Methode, passim). Karl
Rahner besaf’ eine verbliiffende Gabe, mittels einer Hermeneutik der Wiederge-
winnung die religivse und theologische Bedeutung fiir unsere Zeit zutage zu
fordern. Eine solche hermeneutische Kunst der theologischen Wiedergewinnung
der religiés-theologischen (und zuweilen sogar prophetisch-mystischen) Bedeu-
tung christlicher Glaubenslehren ist einer der besten Beitrége, den ein Theologe
heute leisten kann.

Ebenso wertvoll wie diese moderne und postmoderne theologische Hermeneutik
der Wiedergewinnung primoderner dogmatischer Ressourcen ist eine Kritik von
Lehraussagen, wie sie Hans Kiing im Zuge seiner Kritik und Wiedergewinnung
des I. Vaticanums geleistet hat: eine Kritik der logischen und historischen
Machtverhiltnisse, die die Formulierung des Dogmas von der papstlichen Unfehl-
barkeit beeinflusst haben, nebst einer hermeneutischen Wiedergewinnung der
Lehre von der irrtumsfreien Kirche.

Theologische Hermeneutiken der Kritik sind weitgehend, aber nicht aus-
schliefflich Produkte des modernen Zeitalters. Kritik wird immer nétig sein, um
zu verhindern, dass aus der komplexen und pluralistischen christlichen Tradition
ein verdinglichter Traditionalismus wird - zumal in einer Zeit, da die Weltkirche
sich unbedingt um eine kritische Einstellung gegeniiber dem intuitiven Eurozen-
trismus bisheriger Traditionen bemiihen muss. So ist es meines Erachtens heute
dringend geboten, die frithen trinitarischen und christologischen Lehren aus der
Sicht neuer Prozessphilosophien (wie der von Heidegger, Whitehead oder Roma-
no) und mithilfe nichtwestlicher Philosophien und Theologien (wie etwa der
unterschiedlichen Ereigniskonzeptionen des Hinduismus, Buddhismus und Tao-
ismus) und nicht nur unter dem Blickwinkel der klassischen griechischen und
lateinischen Philosophie und ihrer traditionellen Rede von der Substanz (ousia,
substantia) zu iiberdenken. Ein solches radikales Neu-Denken der trinitarischen
und christologischen Lehre stellt die zeitgendssische Theologie vor die grofse
Aufgabe, Gott als Ereignis auszusagen, das sein Gottesselbst hauptsichlich in
den historischen Ereignissen der Schrift und ihrem Hohepunkt, also nach christ-
lichem Verstindnis dem Person-Ereignis Jesus Christus, offenbart. Jede im ei-
gentlichen Sinne christliche Sprache ist trinitarisch und theozentrisch, christo-
morph gepragt und pneumatologisch verwandelt. Zum (ad) Verstdndnis des Va-
ters gelangen Christen durch (per) den Sohn im (in) Geist. Einem solchen Neu-
Denken stehen die Ereignisbegriffe der modernen westlichen wie 6stlichen Philo-



sophien (z.B. des Mahayana-Buddhismus, der die Wirklichkeit als Ereignisse
bedingten Entstehens deutet, oder des Daoismus, der das aus voriibergehenden
Ereignissen gebildete, nicht definierbare Dao fiir die Wirklichkeit hilt) zur
Verfiigung. Solche Prozess- oder Ereignisphilosophien scheinen dem urspriing-
lichen biblischen Fokus der Selbstoffenbarung Gottes durch historische Ereignis-
se sehr viel ndher als die frithere und mittelalterliche griechische und lateinische
Substanz-Metaphysik. Eine ereignisfokussierte Metaphysik und Theologie kann
helfen, die trinitarischen, christologischen und pneumatologischen Lehren der
sieben grofsen allgemeinen Konzilien, die nach wie vor das Herzstiick der ortho-
doxen Glaubenslehre des Ostens wie des Westens bilden, zu iiberdenken und zu
kldren, ohne sie grundlegend zu verdndern.

Die Zukunft des Christentums hingt weitgehend davon ab, ob es gelingt, die
grofen Traditionen in den globalen Kontext zu iibersetzen (wobei Ubersetzung
sowohl Wiedergewinnung als auch Kritik bedeutet). Eine solche Hermeneutik
kann durch eine gemeinsam erarbeitete vierdimensionale Theologie gestiitzt wer-
den, die erstens hermeneutisch sein und mindestens die sechs oben aufgelisteten
hermeneutischen Bewegungen umfassen, zweitens genau auf die mystisch-pro-
phetische Aktualitit des Christentums einschlieRflich seiner zentralen Glaubens-
lehren achten, drittens der wachsenden Pluralitit der Weltkirche gerecht werden
und sich viertens am immer giiltigen christlichen Kriterium einer stindig erneu-
erten Fokussierung auf die Armen, die Ausgegrenzten und die Unterdriickten
messen lassen muss, die unter der massiven globalen Ungerechtigkeit zu leiden
haben. Bei dieser viergeteilten Sicht geht es de facto nicht darum, den traditionell
mystisch-politischen theologischen Fokus, den CONCILIUM in all den Turbulen-
zen der nachkonziliaren Zeit stets beibehalten hat, zu ersetzen, sondern zu
pluralisieren.

Eine Theologie sowohl der Orthodoxie als auch der Orthopraxie sollte daher auf
eine Hermeneutik der Wiedergewinnung und Kritik fokussiert sein, auf die so-

dann eine Hermeneutik des Verdachts und der erneuten Wiedergewinnung folgt.

In Zukunft wird es vielleicht sogar notig werden, der in diesem Beitrag vorge-
schlagenen Hermeneutik mit Kritik und Argwohn zu begegnen, weil sie aus-
schlieRlich aus westlichen Quellen schépft und demzufolge woméglich zu euro-
zentrisch ist. Das ist desto wahrscheinlicher, je mehr wir westlichen Theologen
von unseren ost- und siidasiatischen Kollegen iiber die extreme Perfektion hin-
duistischer Philosophien und Theologien, buddhistischer und daoistischer Her-
meneutiken und anderer nichtwestlicher hermeneutischer Ressourcen erfahren.
Wenn wir den kultureniibergreifenden Diskurs iiber eine andere, nicht aus-
schlieftlich westliche Hermeneutik weiterfithren, wird sich die Theologie in Zu-
kunft noch stirker verdndern - was gut ist, vor allem dann, wenn dank dieser
kiinftigen hermeneutischen Entwicklungen in den nichtwestlichen Theologien
gezeigt werden kann, dass die westliche Hermeneutik, die auch diesem Artikel
zugrunde liegt, weit weniger allgemeingiiltig ist, als sie gemeinhin selber glaubt.
In der Zwischenzeit wird die zeitgendssische Theologie gut beraten sein, die
grundlegende viergleisige moderne westliche Hermeneutik von Wiedergewin-
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nung, Kritik, Verdacht und einer daraus folgenden fundierteren Wiedergewin-
nung anzuwenden und umzuwandeln.

IV. Hermeneutik des Verdachts und erneute
Wiedergewinnung

Die Hermeneutik der Kritik ist klar und geradlinig: Sie erhebt den Anspruch,
bewusste Fehler aufzudecken und entweder auf dem Wege der Argumentation
oder des historischen Belegs zu beseitigen (wie z.B. Konstantins unangemessene
Interventionen auf dem Konzil von Nicaea). Die Hermeneutik des Verdachts ist da
schon komplizierter. Ein echter Verdacht ist keine Erdrterung iiber eventuelle
bewusste Fehler in manchen Erscheinungsformen der Orthodoxie. Ein Verdacht
ist eher die Ahnung - die noch verifiziert werden muss -, dass eine gewisse
Erscheinungsform der Orthodoxie eine weitgehend unbewusste, aber systemische
Verzerrung in sich trigt. Diese unbewussten Verzerrungen (insbesondere in
puncto Gender, Rasse, Klasse, Elitismus, Eurozentrismus, Antisemitismus, Is-
lamfeindlichkeit, Kolonialismus usw.) sind zuweilen reflektiert (wie z.B. die Mar-
ginalisierung der Frau bei allen Konzilsentscheidungen in Fragen der Recht-
glaubigkeit), jedoch wahrscheinlich hdufiger unreflektiert, aber deshalb nicht
minder systemisch verzerrend: Man denke nur an die unverkennbar patriarchali-
sche Ausprigung des Katholizismus und im Grunde auch fast aller anderen
traditionellen Kulturen, Religionen und Psychen. Die tiickischere Realitét aber ist
ein weitgehend unbewusster Sexismus, der komplexer ist und ebendeshalb umso
dringender der Interpretation durch kritische feministische Theorien bedarf.

Wie Michel Foucaults Arbeit sowohl in seinen archdologischen wie auch in seinen
genealogischen Werken - wenngleich eigenartigerweise nicht mehr in seinen
spéteren, zuversichtlicheren, an Hadot gemahnenden Vorlesungen und Schriften
iiber antike (insbesondere stoische und kynische) Vorstellungen der Selbstsor-
ge - gezeigt hat, ist selbst die beste Wissenschaft einschlieflich seiner eigenen
nicht nur eine Artikulation des Wissens, sondern auch - und zwar zuweilen in
iiberwéltigendem Maf’ - ein uneingestandener und vielleicht (vom Autor) nicht
erkannter Sachverhalt von Macht/Wissen.

Mit einem angemessenen theologischen Verstidndnis von Natur/Gnade sind die
Theologen gut aufgestellt, wenn es darum geht, die zahlreichen Manifestationen
grundlegender Gutheit und Intelligenz in actu in der christlichen Tradition wie-
derzugewinnen. Und mit einem theologisch griindlich durchdachten Siinde-
Gnade-Paradigma sind die Theologen iiberdies gut darauf vorbereitet, die unbe-
wusste, systemische Realitit der persénlichen, der sozialen und der strukturellen
Siinde aufzuzeigen, die jede menschliche Wirklichkeit verzerrt.

Theologisch gesprochen funktioniert die Hermeneutik der Kritik wie auch des
Verdachts dann am besten, wenn christliche Theologen die elementare christ-
liche Hermeneutik der Wiedergewinnung nicht ersetzen, sondern korrigieren und
umwandeln. Uber alle Kritik und allen Verdacht hinaus ist die Theologie immer



darauf angewiesen, die grundlegendste christliche Uberzeugung von Gottes be-
dingungsloser Liebe, die sich im Leben, in der Botschaft, im Kreuz und in der
Auferstehung Jesu Christi sowie in der eschatologischen Hoffnung auf ein in ihm
gewirktes universales Heil ausdriickt, bestdndig wiederzugewinnen. Das Bose ist
eine radikale Realitdt in jedem Leben und in allen Kulturen. Es gibt keine
unschuldige Kultur, keine unschuldige Tradition, keine unschuldige Orthodoxie.
Dieses - bewusste oder unbewusste - Bose infiltriert jede Wirklichkeit ein-
schlieflich aller echten Orthodoxie und Orthopraxie. Gleichzeitig ist das radikal
Gute mit Gottes Gnade iiber alles Geschaffene ausgegossen. Das radikal Gute ist
tiefgreifender und damit letztlich realer als das radikal Bose. Es ist besser.

1 Paul Ricceur, Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning, Fort Worth, Texas
1976.

2 Jaroslav Pelikan, The Christian Tradition: A History of the Development of Doctrine, I: The
Emergence of the Catholic Tradition (100-600), Chicago 1971, x.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Orthodoxie in der Postmoderne

Die Infragestellung des christlichen Wahrheitsanspruchs

Lieven Boeve

Wie ldsst sich der christliche Wahrheitsanspruch in unserem heutigen Kontext ange-
messen verstehen? Die Beantwortung dieser Frage geht unweigerlich mit der Diskus-
sion (ber die unterschiedlichen Weisen einher, in denen sich dieser Wahrheitsan-
spruch in Beziehung zu unterschiedlichen Kontextanalysen verstehen ldsst. Im Kon-
text der Postmoderne wird der hiufig selbstverstidndliche Wahrheitsanspruch sowohl
aus sozio-kultureller als auch aus philosophischer Perspektive in Zweifel gezogen.
Knapp gesagt werden drei Umgangsweisen mit der Herausforderung durch diese
Infragestellung diskutiert: Erstens wird die Orthodoxie gegen ihre Infragestellung
verteidigt; zweitens wird die Orthodoxie in einen Zusammenhang mit dieser Infrage-
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stellung gebracht, und drittens wird die Infragestellung der Orthdoxie zugelassen, um
ihren eigenen infragestellenden Charakter neu zu entdecken.

Wie ldsst sich das Thema der Orthodoxie in einem postmodernen Kontext genau-
er bestimmen? Zunichst einmal ist dies nicht nur eine theologische, sondern auch
eine ekklesiologische und sozio-kulturelle Frage. Spricht man {iber Orthodoxie,
dann geht es nicht nur um einen Wahrheitsanspruch, sondern auch um die
praktischen Seiten des Einsatzes fiir diese Wahrheit angesichts dessen, dass
dieser Anspruch in Frage steht. Im vorliegenden Beitrag mdchte ich deshalb die
Frage nach Orthodoxie folgendermafien zuschneiden: ,,Wie ldsst sich der christ-
liche Wahrheitsanspruch in unserem heutigen Kontext angemessen verstehen?*
Die Beantwortung dieser Frage geht unweigerlich mit der Diskussion {iber die
unterschiedlichen Weisen einher, in denen sich dieser Wahrheitsanspruch in Be-
ziehung zu unterschiedlichen Kontextanalysen verstehen lasst.

In diesem knappen Beitrag kann ich mich nur mit einigen Aspekten des derzeiti-
gen Forschungsstands befassen.! Ich machte versuchen zu zeigen, wie der haufig
selbstverstindliche Wahrheitsanspruch, der in der christlichen Verwendung des
Orthodoxie-Gedankens mitschwingt, durch den postmodernen Kontext infrage
gestellt wird, und zwar aus sozio-kultureller wie aus philosophischer Sicht. Weil
Kontexte per definitionem partikular sind, werde ich mich in erster Linie auf den
westeuropdischen Kontext beziehen. Natiirlich bin ich mir dariiber im Klaren,
dass sich vor dem Hintergrund der Globalisierung und der Mdglichkeiten welt-
weiter Kommunikation einige der Merkmale dieses Kontextes auch in anderen
Kontexten zeigen. An spiterer Stelle in diesem Artikel werde ich in knapper Form
drei Umgangsweisen mit der Herausforderung durch diese Infragestellung vor-
stellen: Erstens wird die Orthodoxie gegen ihre Infragestellung verteidigt; zwei-
tens wird die Orthodoxie mit dieser Infragestellung verkniipft, und drittens wird
die Infragestellung der Orthdoxie zugelassen, um ihren eigenen, selbst infrage-
stellenden Charakter neu zu entdecken.

Der postmoderne Kontext

(a) Aus sozio-kultureller Perspektive ist der postmoderne Kontext in westlichen
Liandern - soweit es um die Religion geht - durch Sdkularisierung, Enttraditiona-
lisierung, Individualisierung und Pluralisierung geprdgt. Im Verlauf der Jahre hat
sich dadurch das Erscheinungsbild der Religion dramatisch verindert.2 Bis zur
Mitte des 20. Jahrhunderts waren die christliche Religionszugehorigkeit und die
christliche Identitit in grofien Teilen Europas nahezu selbstverstdndlich. Das ist
heute nicht mehr der Fall. Religiose Identitdt und Religionszugehdrigkeit sind
unter struktureller Perspektive betrachtet mit deutlich mehr Reflexion verbunden
als zuvor. In viel grofderem Mafke als bisher wihlen sich die Menschen nun ihre
Identitdten und die Weisen, ihre Zugehérigkeiten zu leben. Zugleich ist zu beob-
achten, dass die religiose Pluralisierung zunimmt - nicht nur durch Migration,



sondern auch durch die Méglichkeiten weltweiter Kommunikation. Diese Plurali-
sierung tritt nun viel deutlicher zutage als zuvor. Diese Einfliisse haben dazu
gefithrt, dass der europdische Kontext in betrdchtlichem Mafie als postchristlich
und postsdkular gelten kann. Wie das haufiger bei der Vorsilbe ,,post-“ der Fall ist,
bedeutet das nicht, dass dieser Kontext nicht mehr durch das Christentum oder
die Sdkularisierung geprdgt wdre. Es bedeutet aber durchaus, dass sich die
Haltung der Menschen und der Gesellschaft gegeniiber diesen beiden Phinome-
nen betrdchtlich verdndert hat. So hat beispielsweise die Sdkularisierung die
Religion nicht verdrdngt. Es gibt sogar Stimmen, die der Ansicht sind, dass
unsere Zeit durch Desdkularisierung gekennzeichnet ist. Meist wird dann so-
gleich hinzugefiigt, dass sich zumindest in Europa die Situation der institutionel-
len Religionszugehorigkeit und der Identitdtskonstruktion enorm veridndert hat.3
Neben der religiosen Enttraditionalisierung und Individualisierung hat die reli-
giose Pluralisierung die Haltungen der Glaubigen und der Gemeinschaften ver-
dndert. Das hat, wie bereits angedeutet, zunichst zur Folge, dass religiése
Identitdt und Religionszugehorigkeit nicht mehr selbstverstindlich sind, sondern
immer gewdhlt werden - zumindest in struktureller Hinsicht, und zwar in der
Weise, dass diese Wahl aus biographischer Sicht als Berufung erfahren werden
kann. Daraus ergibt sich die Erweiterung der Moglichkeiten von Freiheit und
Reflexion (aufgrund der Notwendigkeit, eine Wahl zu treffen, und der immer
wiederkehrenden Frage, warum man sich fiir dies und nicht fiir etwas anderes
entscheidet). Zugleich sorgt diese neue Situation dafiir, dass Identitit instabil
wird, weil alles auch sehr anders hatte sein konnen und im Moment oder in
Zukunft anders sein konnte. Es wird uns mehr und mehr bewusst, dass der
Identitdt immer etwas Kontingentes anhaftet und dass sie von Situationen,
verfiigharen Optionen oder der Beeinflus-
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sung durch Gleichaltrige, durch den
Markt und die Medien abhéingt. Sie wird
nie ,an und fiir sich" angenommen und
sie gehort nicht dem Menschen, den sie
prégt. Enttraditionalisierung, Individuali-
sierung und Pluralisierung fithren, was

die Identitit anbelangt, zu tiefer Verunsi-

cherung. Kurz gesagt verdndert sich in
dieser neuen Situation die Aufgabe der
Identititskonstruktion sowohl fiir die
Einzelnen als auch fiir die Gemeinschaf-
ten. Dies zu meistern ist eine Aufgabe,
vor die in einem bestimmten Kontext alle
Beteiligten gestellt sind. Das gilt auch fiir
die Christen und ihre Kirchen.
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Zusammengefasst l4sst sich sagen, dass aus sozio-kultureller Perspektive der
selbstverstdndliche Weg der christlichen Identititskonstruktion von Einzelnen
wie der Gemeinschaft infrage gestellt ist: Christlicher Glaube wird nicht mehr
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unhinterfragt erworben und weitergegeben, sondern ist mit struktureller Verunsi-
cherung konfrontiert. Wie sollen wir mit den neuen Freiheits- und Reflexions-
moglichkeiten umgehen? Und mit der damit einhergehenden Instabilitdt und
Verunsicherung? Kénnen wir diese neue Situation so betrachten, dass sie der
christlichen Tradition und ihrem Wahrheitsanspruch heute neue Moglichkeiten
bietet? Oder steht diese Situation dem Wahrheitsanspruch und der Weitergabe
der christlichen Tradition entgegen, weil sie die Identitdtskonstruktion dadurch
problematisch macht, dass andere Wahlmoglichkeiten existieren als die, die
traditionell vorhanden waren?

(b) Zugleich ist der postmoderne Kontext im Bereich der Philosophie durch die
Kritik an der Metaphysik, an der ,Ontotheologie” und an den ,groffen Erzdh-
lungen“ der Moderne gekennzeichnet. Im Gefolge von Heideggers Kritik der
Ontotheologie* haben Differenztheoretiker wie Jacques Derrida und Jean-Fran-
cois Lyotard jeden Versuch einer umfassenden Theorie des Seins oder der Ge-
schichte kritisiert. Nach Derrida macht sich ein solcher Versuch metaphysischer
Gewalt schuldig, weil er die Differenz/différance, den ,Rand®, das Andere ver-
nachlissigt, die fiir unsere Art des Umgangs mit dem Dasein nicht nur konstitutiv
sind, sondern sich diesen Versuchen des Umgangs auch entziehen.® In dhnlicher
Weise richtet sich postmoderne Kritik fiir Lyotard gegen die modernen (und
postmodernen) grofen Erzihlungen und ihre Vergessenheit des , différend, des
Ereignisses, der Erwartung, der Offnung, der Alteritit, die es uns ermoglichen zu
denken, zu schreiben, zu sprechen, die jedoch von solchen Ausdrucksformen nie
erfasst werden koénnen. Die Aufgabe moderner Philosophen, Schriftsteller und
Kiinstler besteht darin, nach Wegen des Denkens, Schreibens oder des Aus-
drucks fiir das zu suchen, was im Ereignis auf dem Spiel steht, ohne einen
Anspruch darauf zu erheben; also nach Wegen zu suchen, vom ,différend* zu
kiinden.6

In diesen Zirkeln der Differenztheoretiker, die in der Tradition der Phéno-
menologie, der Hermeneutik und des Dekonstruktivismus stehen, ldsst sich in
den letzten Jahrzehnten eine Hinwendung zur Religion beobachten. Genauer ge-
sagt scheint die Religion wichtige Kategorien oder Strategien zu liefern, mit
denen man iiber das nachdenken und sprechen kann, was jenseits des Denkens
und des Sprechens liegt.” Dabei werden die Religion und die religiése Sprache in
erster Linie im engen Sinne fiir philosophische Zwecke verwendet, weil sie Wege
aufzeigen, wie sich von dem sprechen ldsst, was fiir die Sprache konstitutiv ist
und trotzdem immer ,vor" oder ,jenseits” der Sprache liegt (z.B. bei Lyotard).
Manchen Protagonisten erscheint allerdings ein solches Vorhaben als vergleich-
bar mit der Offenlegung der Struktur der Religion an sich (Derrida, Jean-Luc
Marion, Emmanuel Levinas), was schlieflich einige von ihnen dazu gebracht hat,
eine Art philosophischer Frommigkeit zu entwickeln (John D. Caputo, Richard
Kearney). Es fillt auf, dass Sprache bei fast all diesen Bezugnahmen auf Religion
kontaminierend zu sein scheint; sie muss iiberwunden werden, um eine ur-
spriinglichere Struktur der Religion (,Religion ohne Religion®) erreichen oder
sich ihr anndhern zu konnen. In ihren Erzdhlungen, Lehren, praktischen



Vollziigen und Institutionen legen die religiosen Traditionen fest, worum es beim
.Religiosen* wirklich geht, und dadurch zdhmen und vergessen sie es: ndmlich
die radikale Offnung gegeniiber dem ,différend”, der Alteritit, dem Ereignis.
Sprache wird nicht als Medium angesehen, durch das eine religiose Beziehung
zum Transzendenten ermoglicht wird. Im Gegenteil: Auf die Sprache wird Bezug
genommen im Hinblick auf ihr radikales Versagen, mit dem Transzendenten
angemessen umzugehen. In dieser Hinsicht geht es in den philosophischen Dis-
kussionen eher um die Frage, ob unsere Versuche, hinter die Sprache zuriick-
zugehen, letztlich fruchtlos sind oder nicht (weil wir der Sprache nicht entkom-
men kénnen). Aufgrund der Annahme, dass die Sprache kontaminiert, entwickeln
viele Differenztheoretiker ihre Beweisfithrung als (philosophische) negative
Theologie. Dies tun sie hiufig unter Bezugnahme auf christliche negative Theolo-
gien, von denen sie sich entweder abheben (Derrida, Lyotard) oder die sie in ihrer
Sicht (besser) erfassen (Marion, Levinas). Zudem beziehen sich Verfasser, die
ihren Ansatz als christlich kennzeichnen - oder sich zumindest im Dialog mit der
christlichen Tradition befinden - entweder nur sehr selektiv anf ein Christentum
ohne Inkarnation (Caputo, Kearney), oder sie halten die christliche Erzdhlung fiir
unrettbar hegemonial (Lyotard, Derrida). Die wahre oder reine Religion {ibertrifft
deshalb die Religion (en).

Wie geht man mit solchen Neubestimmungen von Religion und der damit einher-
gehenden Kritik an der christlichen Religion um, die die christlichen Wahr-
heitsanspriiche ins Mark treffen und deshalb das christliche Selbstverstdndnis
radikal infrage stellen? Wieder lautet die Frage, ob solche philosophischen
Ansitze etwas zum heutigen Verstehen von Orthodoxie beitragen kénnen, wobei
Orthodoxie als die Art und Weise verstanden wird, in der Christen iiber den
christlichen Wahrheitsanspruch nachdenken oder ihn umsetzen. Oder stehen
diese philosophischen Ansitze ohnehin in radikalem Gegensatz zum Gedanken
einer Orthodoxie?

Drei Reaktionen der Theologie

Aus sozio-kultureller Perspektive wird - insbesondere angesichts der Tatsache,
dass religiose Identitit verunsichert ist - die Vorstellung von Orthodoxie heute
angefragt; es stellt sich die Frage, wie man sich der Wahrheit sicher sein kann,
die man verkiindet oder behauptet. Der philosophische Umgang mit Religion und
Christentum stellt die in christlicher Orthodoxie implizierte Besonderheit der
Wahrheitsbehauptung infrage und zwingt zu einer Suche nach Wahrheit hinter
ihrer allzu festlegenden und domestizierenden Partikularitdt. Im Folgenden un-
terscheide ich zwischen drei Reaktionen auf diese zwei Infragestellungen des
christlichen Wahrheitsanspruchs: Die erste bekdmpft diese Infragestellungen,
die zweite ist durch das unkritische Begriifsen solcher Infragestellungen gekenn-
zeichnet, und die dritte Reaktion liefe sich so beschreiben, dass sie sich einer-
seits fiir einige der Vorannahmen oder Folgen dieser Infragestellungen o6ffnet,
diese andererseits aber auch selbst hinterfragt.
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(a) Der strukturellen Verunsicherung religioser Identitdt sowie der philosophi-
schen Kritik an der besonderen Eigenart der christlichen Wahrheitsanspriiche
wird zunichst mit Misstrauen begegnet. Dieses Misstrauen stellt weitgehend eine
Reaktion auf die postmoderne Situation im Westen dar, die sich durch eine Kultur
der Sdkularitdt und des Pluralismus, Nihilismus und Relativismus auszeichnet.
Fiir diese theologische Reaktion ist die postmoderne Kritik der Moderne nur
insofern hilfreich, als sie die falschen Vorannahmen des Projekts der Moderne als
Unabhingigkeit und Emanzipation offengelegt hat. Nur eine nachdriickliche
Bekrdftigung des christlichen Wahrheitsanspruchs und der ihm eigenen
Rationalitit sowie der entsprechenden praktischen Vollziige gegeniiber dieser
Kultur beseitigt die Verunsicherung und zeigt einen Ausweg aus dem Nihilismus
und Relativismus, die den westlichen Kontext prdgen, weil er seine christlichen
Wurzeln vergessen hat. Orthodoxie fungiert hier als wahre Gegen-Erzdhlung.
Diese Position wird vor allem durch die ,Radikale Orthodoxie” vertreten; diese
Bewegung ist am Ende des 20. Jahrhunderts entstanden und zielt auf die ,, theolo-
gische Zuriickeroberung der Welt". Nur aus einer ausschliefflich theologischen
Perspektive kann man sich der Integritdt der Wirklichkeit und der Wirklichkeit
der Wahrheit versichern.® In rémisch-katholischen Kreisen findet sich eine
dhnliche Theologie bei Joseph Ratzinger in den Jahren 2005 bis 2013. Er hat
vehement Kritik an der Sdkularitdt, dem Nihilismus und dem Relativismus geiibt,
die im derzeitigen Kontext weit verbreitet sind und typisch fiir die radikale
Aufklarungskultur, und dieser Aufkldrungskultur hat er die Kultur des christli-
chen Glaubens entgegengestellt? Wie bei der ,Radikalen Orthodoxie* pladiert
Ratzinger generell fiir ein eher neu-augustinisches Verstdndnis der Beziehung
zwischen theologischer Wahrheit und Kontext, was auf ein zutiefst duales
Wirklichkeitsverstdndnis hinauslduft. Das Verhéltnis zwischen Ewigem und Zeit-
lichem, Himmlischem und Irdischem, Kirche und Welt ist hierarchisch und asym-
metrisch, beide miissen streng getrennt werden und diirfen nicht miteinander
vermischt werden10 Orthodoxie ist das Heilmittel gegen das Scheitern des Kon-
textes.

Dieser Ruf nach (radikaler) Orthodoxie wird als Gegensatz zu einem Kontext
konzipiert, der als abtrdglich fiir den christlichen Wahrheitsanspruch gilt. Metho-
disch gesehen liegt der Ausgangspunkt hierbei in der Diskontinuitdt zwischen
dem christlichen Glauben und dem postmodernen Kontext. Hierzu gehort auch,
dass der Dialog der Theologie mit der Welt keinen eigentlichen Beitrag zum
Verstehen des christlichen Glaubens leistet. Ein solches Gesprich kann nur die
Gelegenheit bieten, die christlichen Behauptungen zu bestitigen und damit Or-
thodoxie zu begriinden. Diese Art der Orthodoxie und die Kirche als ihre Ver-
kiinderin sollen Leuchttiirme von Licht und Wahrheit sein, die eine auf Abwege
geratene Welt zur Umkehr rufen. Folglich gibt es erstens kaum Beriih-
rungspunkte zwischen Glaube und Kontext, und die Berechtigung des christ-
lichen Wahrheitsanspruches ldsst sich einzig in der christlichen Erzdhlung, ihrer
Tradition, ihrer Kirche und ihrem Lehramt finden. Die Wahrheits- und die
Autoritatsanspriiche gehen Hand in Hand. Symbolische Identititsmarker (wie



Sprache, Strukturen, praktische Vollziige, Regeln usw.) gelten weitgehend als
Unterscheidungsmerkmale zwischen Kirche und Welt, weshalb ihnen grofte Be-
deutung zukommt. Zweitens wird ein solches Verstdndnis von Orthodoxie inner-
halb der Kirche von Spaltungen und Meinungsverschiedenheiten bedroht (die
hiufig als Infizierung durch die Welt und damit als von aufben herbeigefiihrt
gelten), die entsprechend vermieden oder eingeddmmt werden sollten.!1

(b) Die zweite theologische Realtion nimmt ihren Ausgang in der Kontinuitdt mit
dem postmodernen Kontext. Aus sozio-kultureller wie philosophischer Sicht
scheint die Besonderheit der christlichen Erzdhlung und ihres Wahrheitsan-
spruchs den Zugang zur religiosen Wahrheit eher zu verstellen, als dass sie sie
vermitteln oder ihr Raum geben wiirde. Erstens beeintrdchtigt die durch sozio-
kulturelle Prozesse entstandene Verunsicherung die Identitdtskonstruktion und
schiirt Misstranen gegeniiber einem intensiven Einlassen auf eine bestimmte
Erzihlung. Zweitens ldsst die philosophische Dekonstruktion des christlichen
Wahrheitsanspruchs im Hinblick auf grundlegendere religiose Wiinsche, Disposi-
tionen oder Bindungen die Menschen auf der Hut gegeniiber einem ernst gemein-
ten Engagement im Rahmen der christlichen Tradition sein. In beiden Féllen
scheint der postmoderne Kontext nicht dafiir zu sprechen, die christlichen
Wahrheitsanspriiche, Erzdhlungen und praktischen Vollziige zu ernst zu neh-
men, weil sie das, worum es in der Religion wirklich geht, anscheinend ein-
schrinken oder sogar verschleiern. Eine solche Sicht wird natiirlich durch die
erste theologische Reaktion noch verstérkt, weil christliche Orthodoxie hierbei
durch das Versteifen auf ihre Eigenheiten als gegenkulturelle Erzdhlung profiliert
wird.

Aus sozio-kultureller Sicht fiilhrt das Meistern der Aufgabe religiGser
Identitdtskonstruktion (und der damit einhergehenden Verunsicherung) im An-
schluss an den Kontext zur Entwicklung einer weitgespannten vagen Religiositat,
die auf der Suche nach einer Spiritualitdt ist, die mit einigen spezifischen
Uberzeugungen des christlichen Glaubens aufriumt und offen ist fiir andere

Ausdrucksformen. An fritherer Stelle habe ich dieses religiose Phinomen als

~-Noch-mehr-ismus” bezeichnet: als Ausdruck der religiosen Sehnsucht, dass es
im Leben ,irgendwie noch mehr gibt* als das, was naturwissenschaftliche und
pragmatische Weltsicht behaupten, wihrend man gleichzeitig nicht genauer sagen
kann oder mag, was dieses ,, Noch mehr* sein konnte.12 In philosophischen Kreisen
dekonstruieren Denker wie Caputo oder Kearney (und in eigener Weise auch
Gianni Vattimo) christliche Wahrheitsanspriiche, um die Radikalitdt religidser
Wiinsche, die ,reine Religion“, zu bewahren. Hierbei ist das ,Messianische”
immer von einzelnen Messianismen zu unterscheiden. In dieser Hinsicht sind die
christologischen Aussagen immer schon zu konfessionell. Beide - die ureigene
Erzdhlung des christlichen Glaubens und die Spezifitit seiner Wahrheits-
anspriiche, also seine spezifische Orthodoxie - stehen einer authentischen religiésen
Disposition im Wege. Die neue Orthodoxie, auf die sie abzielen, bewegt sich im
Bereich jenseits der christlichen Partikularitit.

(c) Die dritte und letzte theologische Reaktion, die hier vorgestellt wird, versucht
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zundchst, in kritisch-konstruktiver Weise mit der Herausforderung der kontextuel-
len Infragestellungen der christlichen Wahrheitsbehauptungen (in denen sich
jeweils Elemente der Kontinuitit wie der Diskontinuitit finden) umzugehen,
wihrend sie zugleich ein Korrektivzu den beiden ersten Reaktionen bildet.

Die sozio-kulturelle kontextuelle Infragestellung der Selbstverstindlichkeit der
christlichen Identititskonstruktion (einschlieflich ihrer Wahrheitsanspriiche)
stellt zunéchst einmal bestimmte Annahmen wie die allgemeine Plausibilitdt und
die generelle Legitimit4t des christlichen Glaubens infrage. Im religiés pluralen
westlichen Kontext ist der christliche Glaube zu einer Option unter vielen gewor-
den, und in struktureller Hinsicht ist das Christsein eine Wahl, die man trifft.
Wenn folglich Christen, welche die diesem Prozess inhédrente Freiheit und Refle-
xion (die frele Wahl und die Fahigkeit, iiber die getroffene Wahl nachzudenken
und sie zu begriinden) aufler Acht lassen, mit dem christlichen Wahrheitsan-
spruch konfrontiert sind, dann handeln sie kontraproduktiv. Diesbeziiglich stellt
der Kontext nicht nur die klassische Selbstverstindlichkeits-Sicht der Orthodo-
xie infrage, sondern auch ihre noch nicht so alte gegenkulturelle Perspektive.
Zugleich sollte die dem Prozess der Identitdtskonstruktion innewohnende Verun-
sicherung eine solche Konstruktion nicht verhindern oder in Nihilismus oder
Relativismus miinden (weil es auch eine Wahl ist, keine Wahl zu treffen). Trotz-
dem sollte klar sein, dass zum christlichen Glauben das bewusste Engagement
gehort, zu dem eine Einfithrung in die Besonderheit seiner Tradition, seiner
Erzdhlungen, Lehren und praktischen Vollziige gehort. Wenn der christlichen
Identitdtskonstruktion dies gelingt, dann hat das nichts damit zu tun, die Verun-
sicherung im Prozess zu leugnen oder zu unterdriicken. Ganz im Gegenteil - dies
gelingt, wenn eine reflektierte Aneignung des christlichen Glaubens gefordert
wird. Im Bewusstsein der eben nicht selbstverstdndlichen und besonderen Eigen-
art des Auswihlens wird die Wahl dadurch nicht verhindert. Hieraus entsteht
eine selbstkritische Dynamik, die keine allzu {iberzeugten und unbestreitbaren
Wahrheitsanspriiche zuldsst: Der christliche Glaube wird nie ein fiir allemal
angenommen, sondern man muss ihn sich immer wieder neu zu eigen machen.
Orthodoxie ist kein Besitztum, sondern zeichnet sich dadurch aus, dass sie immer
wieder neu bekriftigt werden muss.

Zusammengefasst heiftt das, dass die sozio-kulturelle Infragestellung der christli-
chen Wahrheitsanspriiche zu einer ernsthaften, reflektierten Beschaftigung mit
der christlichen Tradition fithrt, wihrend sie zugleich die ldhmende Wirkung der
sich daraus ergebenden Verunsicherung infrage stellt (das Abtun aller Wahrhei-
ten durch den Relativismus) und ebenso die gegenkulturellen theologischen
Antworten auf sie (Wahrheit und Sicherheit gegen den Kontext geltend zu ma-
chen). Christsein bedeutet definitiv, sich fiir eine bestimmte Tradition zu ent-
scheiden (gegen den ,Noch-mehr-ismus“), doch es bedeutet auch, sich nicht in
den Grenzen dieser Tradition abzuschotten (gegen die gegenkulturelle Reaktion).
An dieser Stelle treffen sich Kontinuitit und Diskontinuitdt zwischen Glaube und
Kontext. Deshalb ist Orthodoxie kein festes Biindel von Lehren und praktischen
Vollziigen, an die man sich entweder hilt oder von denen man sich abwendet,
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sondern in ihr geht es um die Offnung gegeniiber der Wahrheit einer Tradition und
deren Fahigkeit zur Identitdtskonstruktion, ohne dabei diese Wahrheit zu verab-
solutieren oder vollstdndig zu erfassen.

Die Diskussion mit der philosophischen Infragestellung der christlichen Wahrheits-
anspriiche kann bei der Erlduterung dieser letzten Aussage helfen. Die Behaup-
tung, dass Sprache eine urspriinglichere Struktur der Religion kontaminiert und
deshalb zugunsten von religiésen Wiinschen oder einer Beziehung zu dem, was
jenseits der Sprache liegt, iiberwunden werden sollte, stellt christliche Orthodo-
xie vor die Aufgabe, das Wesen ihrer Eigenart (Erzdhlungen, Lehren, praktische
Vollziige) genauer zu bedenken. Aus dieser Sicht gesehen stehen natiirlich be-
stimmte Wahrheitsanspriiche, die als absolut oder als Besitzstand gelten und die
sich vor der Herausforderung durch eine Infragestellung verschliefben, angemes-
seneren Umgangsweisen mit religioser Wahrheit im Wege. Aus theologischer
Perspektive ist es allerdings fraglich, ob man Sprache nur als Kontamination
verstehen sollte. Im Rahmen einer Dynamik der Inkarnation kénnte man sagen,
dass Partikularitdt, Geschichte und Sprache der religiosen Wahrheit nicht im
Wege stehen, sondern eine Weise sind, in der sich die religiose Wahrheit an uns
vermittelt und in der mit ihr im Glauben umgegangen wird. Deshalb ist Sprache in
erster Linie nicht als Kontamination anzusehen, sondern als Vorbedingung
religioser Wahrheit. Aus diesem Grund fiihrt die Suche nach religioser Wahrheit
nicht in Bereiche ,jenseits” oder gar ,hinter* der Sprache, sondern zur Sprache
selbst hin: zu den konkreten Geschichten, praktischen Vollziigen, Texten und
Traditionen, in denen religiose Wahrheit gelebt und erfahren wird. Nur in diesen
lassen sich sowohl Grundlage als auch Inhalt religioser Wahrheitsanspriiche
finden. Im Christentum wird diese Erkenntnis durch die Konzepte von Kenosis
und Inkarnation und letztlich in der vorrangigen Option fiir die Armen und
Marginalisierten radikalisiert. Gott offenbart sich nicht nur in konkreten Ge-
schichten und Erzdhlungen, sondern insbesondere in den Geschichten und
Erzdhlungen vom Leiden: Die gefahrliche Erinnerung an Leiden, Kreuz und

Auferstehung steht im Mittelpunkt einer christlichen Hermeneutik. In dieser

letztgenannten Perspektive ist nicht die Sprache selbst das Problem, sondern die
mangelnde Beachtung derer, denen der Mund verboten wird.

Aus diesem Grund fithrt christliche negative Theologie nicht dazu, Sprache,
Bedeutung und Inhalte zu verbannen, sondern sie zielt auf deren Durchdringung.
In christlich-theologischer Sicht muss man sich nicht zwischen Erzdhlung und
Eigenheit, Offenheit und dem Bereich jenseits der Sprache entscheiden. Durch
eine offene christliche Erzdhlung kann man mit der theologischen Wahrheit
umgehen, ohne sie zu beherrschen oder zu verwerfen!3 Auch an dieser Stelle
wird die kontextuelle Infragestellung der Theologie begleitet von einer theologi-
schen Infragestellung des (philosophischen) Kontextes.
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Fazit: Orthodoxie und die Infragestellung christlicher
Wahrheitsanspriiche

Wie eingangs erwdhnt betrifft Orthodoxie die Frage, wie sich der christliche
Wahrheitsanspruch in Bezug auf unseren heutigen sogenannten postmodernen
Kontext angemessen verstehen ldsst. Ich habe geltend gemacht, dass eine kri-
tisch-konstruktive Antwort auf die strukturelle Verunsicherung der christlichen
Identitdtskonstruktion und die philosophische Kritik an der Eigenheit der christ-
lichen Wahrheitsanspriiche den Antworten vorzuziehen ist, die sich entweder fiir
eine strikte Gegnerschaft und Diskontinuitit aussprechen oder aber fiir blofe
Anpassung und Kontinuitit. Eine kritische Auseinandersetzung mit der sozio-
kulturellen wie der philosophischen Infragestellung von Orthodoxie zeichnet die
von dieser vorgebrachten Wahrheitsanspriiche aus, wihrend zugleich die unhin-
terfragten Annahmen oder Auswirkungen dieser kontextuellen Infragestellungen
infrage gestellt werden. Christliche Wahrheitsanspriiche werden nicht nur infra-
ge gestellt, sondern sie stellen selbst auch infrage.

! Ich habe diese Frage bereits in fritheren Arbeiten behandelt und werde gegebenenfalls auf
einige meiner diesbeziiglichen Publikationen verweisen.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann

Wenn der Christus Jesus ist

Essay uber die Orthodoxie: Geschichte, frohe Botschaft
und Parteilichkeit

Jon Sobrino

Dieser Beitrag geht davon aus, dass das Christentum historisch und existenziell Jesus
von Nazaret zum Dreh- und Angelpunkt hat. Als historische Wirklichkeit ist er Weg zu
Christus und Garant seiner Realitit. Diese Realitiit ist definitiv frohe Botschaft,
eu-aggélion. Das rechte Denken der Orthodoxie muss mit dem rechten Handeln in der
Nachfolge Jesu, der Orthopraxie, und mit dem rechten Ergriffensein von Jesus einher-
gehen. So haben es - im Sinne dieses Beitrags - Leonardo Boff und Ignacio Ellacuria
gesagt. Und so hat es auch auf der Grundlage seiner eigenen Theologie Karl Rahner
formuliert.

Innerhalb der Orthodoxie der christlichen Kirchen wurden seit den ékumenischen
Konzilien der ersten Jahrhunderte transzendente Wahrheiten formuliert. Doch
dies hat die historischen Wahrheiten keineswegs relativiert. Dies ist aufgrund des
Neuen Testaments auch geboten, denn ohne diese historischen Wahrheiten sind
die transzendenten Wahrheiten nichtssagend. Die historischen Wahrheiten ver-
lichen den transzendenten zudem den Charakter einer frohen Botschaft und
Parteilichkeit. Der Grund dafiir liegt darin, dass am Ursprung Jesus von Nazaret

steht.
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Dies vor allem wollen wir reflektieren. Vorausschicken mochten wir jedoch: Der
vorliegende Text stiitzt sich weder auf spezielle historische Kenntnisse noch hat
er den Anspruch, spekulative Einsichten zu vermitteln. Das umfassende Pha-
nomen des Glaubens und der Orthodoxie vom Brennpunkt Jesus von Nazaret aus
in den Blick zu nehmen ist definitiv eine persénliche, wenn auch intellektuell
verantwortete Entscheidung. Und wir meinen, dass dies eine Stiitze fiir den
Glauben der Christen sein und dazu beitragen kann, dass die Kirchen ein christli-
cheres Geprage bekommen.

I. Das Historische ist der Weg zum Transzendenten und
dessen bewahrende Kraft

Vor etlichen Jahren sollte ich die Hoheitstitel Christi erldutern: Herr, Messias,
Gottesknecht, Menschensohn, Sohn Gottes, das Wort ... Mithilfe dieser Bezeichnun-
gen wird die Wahrheit Christi so zur Sprache gebracht, dass man sie in analoger
Weise als die Orthodoxie der ersten christlichen Gemeinden betrachten kann. Fiir
mich war dies eine wichtige Entdeckung. Spiter jedoch wurden mir die Grenzen
dieser Aussagen bewusst.

Zunichst ist es notwendig, die Hoheitstitel in angemessener Weise zu deuten. In
einem landldufigen Verstdndnis des Neuen Testaments behauptet dieses: ,Jesus
ist Messias, er ist Herr ..." Doch das stimmt nicht. Es sagt vielmehr: ,Messias,
Herr, Gottesohn ist Jesus.“! Auf diese Weise wird die Prioritit des Substantivs
Jesus gegeniiber den Hoheitstiteln gewahrt, und dies hilft uns, uns ohne Risiko in
die umfassende Wirklichkeit Jesu Christi hineinzubegeben. Betrachten wir die
Konsequenzen genauer, die sich daraus ergeben, dass man die Hoheitstitel von
Jesus von Nazaret her deutet.

1. Jesus von Nazaret - ob man ihn nun als den historischen, den irdischen Jesus
oder sonstwie bezeichnet - ist der Weg zu Christus.? Das bedeutet: Nur ausge-
hend von diesem Jesus, der zundchst historische Realitdtist, und niemals ohne ihn
konnen wir den Sprung hin zur transzendenten Realitdt Christi ungehindert voll-
ziehen. Es ist gewiss gut und niitzlich, sich vom Beginn des Johannesprologs
beriihren zu lassen und dessen Wahrheit anzunehmen. Doch es wird nicht viel
bringen, wenn wir zuvor nicht den wirklichen Jesus in den Blick nehmen, der sein
Zelt unter uns aufgeschlagen hat, uns nicht von ihm ergreifen lassen und uns
nicht entschliefden, ihm nachzufolgen.

Fiir die Orthodoxie bedeutet dies: Wenn deren inhaltliche Aussagen, zum Beispiel
die der ersten vier 6kumenischen Konzilien, nicht der GeschichteJesu entspringen
und diese in sich aufnehmen, dann bleiben sie eine Abstraktion, und wir wissen
nicht, ob und in welchem Maf unser Glaube rechtgldubig ist. Dies ist eine echte
und ernste Gefahr.

2. Jesus von Nazaret ist der Garant Christi.3 Damit wollen wir sagen, dass es
Jesus ist, der den Christus davor bewahrt, sich zu verfliichtigen. Und er bewahrt
ihn sehr wohl, er rettet ihn vor den Ideologisierungen?, zu denen wir neigen, wenn



wir in ihn das hineinprojizieren, was unseren Interessen entspricht, sei es im
materialistischen oder spiritualistischen Sinne. Wir kénnen dies anhand der
klassischen Anklagen nachvollziehen.

In Dostojewskis Legende vom Grofdinquisitor in den Briidern Karamasow schleu-
dert der Grofinquisitor Christus, der kein Wort sagt (er bezieht sich auf einen
realen Jesus mit einer realen Botschaft) entgegen, er habe die Freiheit gebracht,
und er habe sich gewiss damit getduscht, denn was die Menschen tatsdchlich
wollten, wire Sicherheit. Und eben dies sei es, was die Kirchen béten. Zunichst
bedeutet er ihm, dass er ihn auf den Scheiterhaufen bringen werde, doch
schlieftlich 14sst er ihn gehen: , Danke, dass du vor 1500 Jahren gekommen bist,
aber nun brauchen wir dich nicht mehr.“ Und er schliefst sinngemift mit den
Worten, die klassisch geworden sind und in entsetzlicher Weise das bestitigen,
was uns hier beschiftigt: ,In Wahrheit stérst du uns. Geh und komm nie mehr
zuriick.“5 Jesus von Nazaret wird aus der Kirche hinausgeworfen, weil er stort.
Mit ihm kénnen wir nicht in Frieden leben. In Frieden leben kénnen wir jedoch
mit einem Christus, der sich unseren Vorlieben und Interessen anpasst.

In weniger gewichtigen, aber ebenso ernsthaften Worten bat Roger Garaudy in
seiner marxistischen Phase die Christen bei einer Begegnung nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil: ,Leute der Kirche, gebt uns Jesus zuriick.“6 Er beklagt,
dass wir Christen den Monopolbesitz Jesu beansprucht und ihn dariiber hinaus
in ein Gefingnis gesteckt haben. Ohne Jesus kénnen wir weiter von Christus
sprechen, doch wir setzen damit das humanisierende Potenzial Jesu von Nazaret
nicht in der Welt frei.

Ohne Jesus von Nazaret wissen wir nicht, was wir eigentlich bewahren miissen.
Doch man mége auch nicht meinen, Jesus biete eine wohlfeile Losung des
Problems. Diese bestiinde darin, ihn in Form des Begriffs zu vergegenwirtigen.
Jesus bietet vielmehr eine anspruchsvolle Losung: ihn in Sein und Tun
gegenwdrtig werden lassen. Um Christus zu bewahren, miissen wir Jesus von
Nazaret auf uns nehmen. Dann ist die Orthodoxie nicht ldnger billiges Wissen.

Und es liegt in der Natur der Sache, dass sich das teure Wissen zusammen mit

einer rechten Praxis, der Orthopraxie, einstellt.

Il. Die Wahrheit ist eine parteiliche frohe Botschaft

Den Christus, der Jesus ist, stellt das Neue Testament in einem Kontext und einer
Atmosphire der frohen Botschaft vor. Wir rufen hier drei Bedeutungen von
eu-aggélionin Erinnerung:

1. Eu-aggélionist das, was Jesus verkiindet und in Gang setzt, nimlich das Reich
Gottes, die basileia tou theou. Gewiss hat es seine Entsprechung in einer Hoff-
nung, aber auch in einer Orthopraxie, denn ,nicht jeder, der sagt Herr, Herr,
wird ins Himmelreich gelangen, sondern der, der den Willen meines Vaters tut“
(Mt 7,21).

2. Eu-aggélion ist das Pascha Jesu, sein Tod und seine Auferstehung, das
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urspriingliche Kerygma. Es entspricht dem Glauben und stellt den zentralen
Inhalt der Orthodoxiedar.

3. Schlieblich bedeutet eu-aggélion die Seinsweiseund das Handeln Jesu im Dienst
am Reich Gottes in seinem Verhaltnis zu den Menschen und in seinem Verhaltnis
zu einem Gott, der Vater ist. Dies entspricht dem, was wir, mangels eines besse-
ren Begriffs, Orthopathos, rechte Zuneigung, genannt haben.

Das Neue Testament bringt die beiden ersten Bedeutungen von eu-aggélion
sprachlich zum Ausdruck und theologisch auf den Begriff. Frohe Botschaft ist das
Reich Gottes. Und frohe Botschaft ist das Pascha von Kreuz und Auferstehung.
Die erste Bedeutung kommt in den synoptischen Evangelien klarer zum Aus-
druck, die zweite eher bei Paulus und Johannes. Und der Grund fiir diese
zweifache Formulierung liegt in Folgendem: Ob die Frohe Botschaft wirklich eine
gute Nachricht ist, hingt gleichermaften vom Inhalt dessen ab, was verkiindet
wird, wie auch vom Geschick dessen, der sie verkiindet. Das Reich Gottes ist eine
frohe Botschaft fiir die Armen und Unterdriickten im Sinne Jesajas, den Lukas
aufgreift, denn es bietet ihnen Leben und Befreiung an. Das Pascha, Kreuz und
Auferstehung, ist eine frohe Botschaft fiir alle, fiir Juden und Heiden, Mdnner und
Frauen, Freie und Sklaven?, denn es bringt einer Welt, in der ,alle gesiindigt
haben®, Vergebung.

Die dritte Bedeutung von ,froher Botschaft”, die wir erwdhnt haben, wird im
Neuen Testament nicht ausdriicklich genannt oder begrifflich erfasst. Doch in
den Evangelien ist, soweit sie eine narrative Theologie enthalten, diese Bedeu-
tung in actu sehr klar vorhanden. Wir méchten hierbei néher verweilen, denn sie
ist nicht sehr stark im Bewusstsein verankert, und sie scheint uns von zentraler
Wichtigkeit zu sein, um das eu-aggélion in seiner umfassenden Gesamtheit zu
verstehen.

Unsere folgenden Uberlegungen erheben keinen iiber jede Diskussion erhabenen
Absolutheitsanspruch, ich hoffe jedoch, dass sie verstandlich sind.

Stellen wir uns die Frage, was dazu fithrte, dass Jesus eine frohe Botschaft, ein
eu-aggélion war. Es kommt uns dabei vor allem die arme und von allen religiésen
Stromungen verachtete Landbevolkerung Galildas in den Sinn, die Leute also,
»die von iiberall her zu ihm hinstrémten“ (Mk 1,45).2 Und auch die Jiinger und
Freunde.

Was auf sie von Jesus im guten Sinne Eindruck machen musste, waren sein
befreiendes Handeln, seine Heilungen, seine Ddmonenaustreibungen, seine wohl-
wollende Aufnahme der Siinder und Ausgegrenzten, der Frauen und Kinder, seine
Praxis der Anprangerung und Entlarvung, seine Seligpreisung der Armen und
seine Verfluchung der Michtigen sowie die Feier des Lebens beim Gastmahl.
Seine Botschaft der Hoffnung in einem Wort: ,Das Reich Gottes ist nahe.“ (Mk
1,15) Doch wie wir bereits sagten: Auch seine besondere Seinsweise muss sie
beeindruckt haben.

Jesus sprach mit Autoritét, nicht wie die anmaftenden Fiihrungspersoénlichkeiten
oder die irrationalen Fanatiker, und auch nicht wie die bezahlten Funktionire.
Die Bediirftigen zog sein Mitgefiihl an, und deshalb kamen sie in ihrer Bedringnis
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zu ihm mit dem entscheidenden Argument: ,Herr, hab Erbarmen mit mir.“ Die
Kinder hatten keine Scheu vor ihm, und die Frauen fanden bei ihm Respekt,
Verstdndnis, Schutz, Annahme, eine wiirdige Behandlung und liebevolle Zuwen-
dung. In Jesus fanden die Armen jemanden, der sie liebte und sie verteidigte, aus
keinem anderen Grund als dem, dass sie bediirftig waren, dass sie Leid,
Unterdriickung und Verachtung durchmachten. Am Ende seines Lebens fand er
bei diesen Leuten seinen besten Schutz, und deshalb musste er mithilfe von
Verrat, nachts und im Verborgenen festgenommen werden.® Und an Jesus beein-
druckte sie seine Standhaftigkeit und Treue. SchlieRlich musste sie seine
iiberwiltigende Glaubwiirdigkeit, die Ubereinstimmung von Tun und Reden, be-
eindrucken. Er selbst erfiillte in auferordentlicher Weise das, was er von anderen
verlangte: ,Seid gut und barmherzig in allem, wie der himmlische Vater gut und
barmherzig ist.“ (Lk 6,36)

Und mehr noch musste sie beeindrucken und méglicherwiese iiberraschen, dass
hier offensichtlich in einer Person zwei schwer miteinander zu vereinbarende
Wirklichkeiten beieinander anzutreffen waren: Jesus war ein Mann der Barmher-
zigkeit (,Ich habe Mitleid mit diesen Menschen) und der harten prophetischen
Anklage (,Wehe euch, ihr Reichen!"). Er war ein Mann voller Heftigkeit (, Wer
mir nachfolgen will, der nehme sein Kreuz auf sich ...“) und voller Zartgefiihl
(,Dein Glaube hat dich gerettet, du bist geheilt“). Er war ein Mann, der die Liebe
einforderte (,Es gibt kein groferes Gebot“) und der sich niederkniete, um den
anderen die Fiifse zu waschen. Ein Mann des Vertrauens, der in Gott, dem Vater,
dem ,Abba“, ruhte, und ein Mann der

Einsamkeit angesichts eines Vaters, der
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Gott bleibt und ihn nicht zur Ruhe kom-
men ldsst: ,Mein Gott, warum hast du
mich verlassen?*

Dieser Eindruck wurde von den Evangeli-
en aufgenommen, und meiner Ansicht
nach ist dies der beste Ausgangspunkt,
um von Jesus als froher Botschaft zu
sprechen. Vorsichtiger formuliert: Ohne
diesen Eindruck wire es schwer, Jesus
als eu-aggélion zu empfinden - nicht nur,
ihn im Glauben als eine solche frohe Bot-
schaft anzunehmen. Gewiss wird das Ke-
rygma das Schicksal Jesu, seinen Tod
und seine Auferstehung, als eu-aggélion
verkiinden. Doch hier ist eu-aggélion be-
reits - zumindest zum Teil - eine positive
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und heilsvermittelnde - Deutung dieses Geschicks. Es ist hergeleitet und sucht
seine Stiitze in Theologien wie denen des Alten Testaments. Dem Gesagten
zufolge bricht aber die frohe Botschaft aus der Realitit Jesu selbst hervor. In
denkbarer Schlichtheit formuliert: Ein solcher Mann oder eine solche Frau
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Jkommt gut an“ bei den Menschen, ganz gewiss bei den Bediirftigen und ihrer
Wiirde Beraubten. Und er ermutigt dazu, Mensch zu sein. Ohne diesen Jesus, der
selbst das eu-aggélion ist, konnte das Kerygma leicht im leeren Raum schweben.

lll. Drei Konsequenzen fiir die Orthodoxie heute

1. Die Dimensionen von Geschichte, froher Botschaft und Parteilichkeit sind offen-
sichtlich fiir die Orthodoxie im Hinblick auf die Christologie notwendig. Doch auf
die eine oder andere Weise miissten sie allgemeinere Geltung erlangen und allen
Wahrheiten der Orthodoxie ihren Stempel aufdriicken.

In ihnen allen miisste die Parteilichkeit deutlich werden. Ohne Fachsimpelei
gesprochen: In der Anthropologie wird man den homo verus bedenken miissen,
nicht weil Jesus vere homo, wahrhaftig Mensch, gewesen ist, sondern ausgehend
vom Ecce homo, vom Armen und Wertlosen, der vor den anderen kniet, um ihnen
zu dienen, ohne dabei den Geschenkcharakter zu vergessen: ,Ein Sohn ist uns
geschenkt.“ In Anlehnung an klassische Topoi kann man sagen: Extra pauperes
nulla salus, sacramenta propter pauperes. Den vier marianischen Dogmen miisste im
Sinne eines kirchlichen oder biblischen Dogmas das der armen, dienenden,
gldubigen Frau des Magnifikat vorangestellt sein. Der Deus semper maior wire so
zugleich der Deus semper minor, der in einer urspriinglichen und die Wirklichkeit
vom Kopf auf die Fiifse stellenden Beziehung zu dem steht, was klein, missachtet,
unterdriickt ist. Im Schlussdokument von Puebla heifst es sinngemifs: Allein
aufgrund der Tatsache, dass sie arm sind, und aus keinem anderen Grund nimmt
sich Gott ihrer Verteidigung gegen die Attacken der Reichen, Ungerechten und
Unterdriicker an und liebt sie.1? Und wir kénnen schliefen mit dem berithmten
Satz des Irendus von Lyon, den Bischof Romero folgendermafien umformuliert
hat: Gloria Dei vivens pauper.

Der Gott Jesu von Nazaret ist nicht angemessen beschrieben, wenn man ihn als
den bezeichnet, der ,eine vorrangige Option fiir die Armen trifft*; vielmehr muss
man ihn als den bezeichnen, der ,in wesenhafter Beziehung zu den Armen,
Unterdriickten und Opfern steht“. Wir beriihren hier Lebensadern der Orthodo-
xie.

2. In allen Wahrheiten der Orthodoxie muss die frohe Botschaft aufscheinen, und
zwar nicht, weil sie formal, in einem dufSerlichen Verhéltnis, als solche verkiindet
wiirden, sondern weil sie von innen her als solche sichtbar werden, in Analogie
zum Verhdltnis im Sinne der Orthodoxie zwischen Kirche und Sakramenten, dem
Anfang und den Letzten Dingen, Heil und Utopie, Gott und seinem Christus ...
Meiner Meinung nach miissen sie wesenhaft oder in bedeutender Weise an die
frohe Botschaft riickgebunden werden, die Jesus von Nazaret in sich selbst ist.
Vielleicht haben wir aufgrund der Sprache, deren man sich damals bediente, nicht
erkannt, dass die Theologie der Befreiung von Anfang an auf einer frohen Bot-
schaft, einem eu-aggélion, insistierte: der Befreiung der Unterdriickten. Und in
ihrer Beschiftigung mit der Christologie bestand sie auf der zentralen Bedeutung



des Reiches Gottes (eu-aggélion in seinem urspriinglichen Sinne) und brachte
dieses in eine wesenhafte Verbindung mit Jesus von Nazaret. Das Reich Gottes
ist nicht irgendein Reich, nicht irgendeine Utopie, nicht einmal eine der grofien
Utopien des Alten Testaments. Es ist das Reich Gottesll, wie es von Jesus
verkiindet und ins Werk gesetzt wurde.

Doch man muss etwas hinzufiigen und gleichzeitig hervorheben, was nach meiner
Aunffassung nicht sehr stark im Bewusstsein verankert ist. Einige Befreiungs-
theologen - und unter thnen die bekanntesten - haben Jesus, ungeachtet dessen,
ob sie den Begriff ausdriicklich gebrauchen oder nicht, als eu-aggélion im Sinne
der dritten von mir erwogenen Bedeutung gesehen und sich in diesem Sinne zu
ihm bekannt. Wir iiberlassen es dem Urteil des Lesers, ob sie in diesem Jesus von
Nazaret, der den Vorrang vor dem Christus des Kerygmas hat, die frohe Botschaft
erfahren haben.

In diesem Sinne schrieb Leonardo Boff: ,In Kontakt mit Jesus begegnet ein jeder
sich selbst und dem Besten, was in ihm ist. Ein jeder wird zum Ursprung
hingefithrt. Fiir mich ist das Wichtigste, was im Neuen Testament von Jesus
gesagt wird, nicht, dass er Gott, Sohn Gottes, Messias ist, sondern dass er durch
die Welt zog und Gutes tat, die einen heilte, die anderen trostete. Wie sehr
wiinschte ich, dass man dies von allen und auch von mir sagen konnte!“12

Einer der Studenten Ignacio Ellacurias schrieb iiber ihn: ,In einer éffentlichen
theologischen Vorlesung analysierte Pater Ellacuria das Leben Jesu, und plétz-
lich wich das Rédsonnieren von ihm, und es ging ihm das Herz iiber. Und er sagte:
Jesus verfiigte iiber die Gerechtigkeit, um bis auf den Grund der Dinge zu gehen,
und zugleich hatte er den Blick und das innere Empfinden der Barmherzigkeit,
um die Menschen zu verstehen.’ Ellacu verstummte und schloss dann mit diesen
Worten: ,Er war ein grofiartiger Mensch.*“13

3. Dies fithrt uns zu der Frage, ob und wie Jesus heute als eu-aggélion wirkt. Wir
konnen weder die Erfahrung Boffs und Ellacurias noch die der ersten Christen
wiederholen, die wir vorher beschrieben haben, und schon gar nicht - wenigstens

der nicht, der dieses schreibt - die der armen Bevilkerung Galildas. Doch die

Geschichte ldsst - so sehr sie auch dem Wandel unterworfen ist und wie neu auch
immer die Paradigmen sein mogen - stets eine grundlegende Gleichartigkeit
erkennen, die es erméglicht und dazu einlddt, in Jesus eine frohe Botschaft zu
sehen.

Von El Salvador her mit seinen Tausenden Toten und Schrecknissen im Verlauf
von vierzig Jahren, mit dem geduldigen Ausharren und der Hingabe des Volkes,
mit der Wahrheit, Liebe und Gerechtigkeit Padre Rutilios und Bischof Romeros,
von Frauen und Méinnern, die ins Land kamen, um zu helfen, wie die vier
Nordamerikanerinnen, und sich inmitten eines Volkes wiederfanden, das heute
immer noch am Kreuz hingt, mit seinen enttiduschten Erwartungen und der
groferen Hoffnung zu leben, stellen wir uns die Frage, was an Jesus von Nazaret
heute immer noch beeindrucken kann, was ihn als frohe Botschaft vergegen-
wartigt. Die Antworten darauf werden natiirlich unterschiedlich ausfallen. Doch
wenn wir uns auf die Evangelien zuriickbesinnen und uns das vor Augen halten,
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was wir iiber El Salvador - und andere Welten - gesagt haben, dann kénnen wir
vielleicht das Folgende sagen:

In einer grausamen Welt beeindrucken an Jesus das Mitleiden angesichts des
Leids der Armen und Opfer sowie der erste Rang und die Letztgiiltigkeit, die er
diesem einrdumt. Es gibt nichts, was iiber diesem Mitleiden stiinde oder nichst-
liegender wére. Und Jesus ldadt uns Glaubige dazu ein, uns selbst und Gott von
diesem Mitleiden her zu definieren. Und er 1ddt alle Menschen dazu ein, seien sie
nun gldubig oder nicht, den Mut zu haben, sich selbst und das, was sie als die
letzte Wirklichkeit annehmen, als barmherzig zu definieren.

In einer Welt der Liige und der Verstellung beeindruckt an Jesus die aufrichtige
Haltung gegeniiber der Wirklichkeit und der Wille zur Wahrheit, der Wille, nach
der Wahrheit zu streben, sie auszusprechen und an ihr festzuhalten. Eine Wahr-
heit, die iiber die Bosheit und den Tod, iiber individuelle wie strukturelle Un-
terdriickung und Repression den Sieg davontragen kann. Eine Wahrheit, auf
deren Fundament man die Giite und das Leben, die GrofRherzigkeit und die
Hingabe gedeihen lassen kann. Eine Wahrheit, die durchdrungen ist von der
Freiheit, zu segnen und zu verfluchen, ohne sich von der Liige oder den Ent-
stellungen durch das, was politisch oder kirchlich korrekt ist, in Beschlag neh-
men zu lassen.

In einer Welt der Banalitdten beeindrucken an Jesus die Ernsthaftigkeit und die
Utopie. In heutiger Sprache ausgedriickt: eine geschwisterliche Welt von Men-
schen, die gleich an Wiirde, aber auch ungleich sind, weil sie im Hinblick auf ihre
Fahigkeiten und Charismen verschieden sind, um einander zu bereichern.

In einer Welt des Egoismus beeindruckt an Jesus die Bereitschaft zu geben und
sich selbst hinzugeben, bis zum Martyrium.

Was die Glaubigen an Jesus beeindruckt, ist ein inniges Vertrauen auf seinen
Vater und ein bedingungsloser Gehorsam seinem Gott gegeniiber. Und ausgehend
von diesem Gott-Vater und Vater-Gott beeindruckt die Einladung an uns, ihm
nachzufolgen, und die Aufforderung - der Worte Michas eingedenk -, demiitig in
der Geschichte mit Gott seinen Weg zu gehen (Mi 6,8). Es beeindruckt seine
Hoffnung beim Letzten Abendmahl: Es wird kommen das Reich des Vaters, und
der Henker wird nicht iiber sein Opfer triumphieren. Um mit Paulus zu sprechen:
»Gott wird alles in allem sein.” (1 Kor 15, 28) Ein Jesus, der gleichzeitig von der
Geschichte und von den Evangelien her in den Blick genommen wird, kann nach
wie vor ein eu-aggélion sein.

IV. Klarstellungen zum Schluss

In diesem Beitrag haben wir wichtige Glaubensinhalte nicht angesprochen: die
Dreieinigkeit, den Heiligen Geist, die Auferstehung Jesu und der Menschen ... Es
wére auch wichtig gewesen, das Thema der rechten Erkenntnis der Wahrheit
anzusprechen.'* Und nur nebenbei haben wir das rechte Tun, die Orthopraxie,
erwdhnt. Auf ihr hat man mit Nachdruck zu bestehen, denn ohne sie ist die



Orthodoxie ihres eigentlichen Wesens beraubt. Sie kann zur Farce und zuweilen
zu einer Falle werden.

Da das Gesagte moglicherweise iiberraschend klingt, wollen wir zum Schluss
einige Klarstellungen treffen:

1. Die erste Klarstellung ist theoretischer, aber vor allem pastoraler Natur: Wenn
man von froher Botschaft spricht, dann darf man keiner Illusion verfallen und
sollte nicht vergessen, dass die frohe Botschaft Jesu eine Herausforderung bleibt.
Diese Illusion stellt sich fiir gewohnlich dann ein, wenn man einseitig betont, dass
der Gott Jesu der Abba ist, auf den man bedingungslos vertranen kann. Doch man
darf niemals vergessen, dass der Gott Jesu ,Gott“ bleibt, den man in einer
Hoffnung vollkommener Verfiigbarkeit Gott sein lassen muss.15 Die Orthodoxie
muss den nahen Gott und den nicht manipulierbaren Gott gleichermafen zum
Ausdruck bringen. Ich meine, dass dies die Wahrheit ist, aber ich weif% nicht, ob
dies ohne Wenn und Aber dem Glauben der armen und verzweifelten Leute
wirklich angemessen ist.

2. In diesem Beitrag bildete Jesus von Nazaret die Achse, um die sich all unsere
Uberlegungen drehten. Wir haben diese Vorgangsweise definitiv aus existenziel-
len Griinden so gew&hlt und waren uns dabei ihrer Grenzen bewusst.

Karl Rahner hat in gewohnt tiefgriindiger Weise den Kern des Christentums vom
»absoluten Geheimnis“ her zur Sprache gebracht. Und er schrieb die folgenden
Worte, die mich fast ein halbes Jahrhundert lang begleitet und im Leben wie im
Glauben verankert haben: ,Was sagt das Christentum eigentlich? Doch nichts
anderes als: das Geheimnis bleibt ewig Geheimnis ...“16 Doch auch jene anderen
Worte aus dem Jahr 1937, die dem, was wir hier geschrieben haben, niher
kommen, haben mich begleitet: ,,0 unendlicher Gott, du hast ein solches Wort zu
mir sprechen wollen! Du hast dem Meer deiner Unendlichkeit geboten, nicht iiber
das drmliche kleine Geméauer zu fluten, in dem der kleine Acker meines Lebens
eingeschlossen, aber auch behiitet neben deiner Unendlichkeit gebreitet liegt.
Von deinem Meer sollte nur der Tau deiner Milde iiber mein armes kleines Land

kommen. Du bist im Menschenwort zu mir gekommen. Denn du Unendlicher bist

der Gott unseres Herrn Jesus Christus. Er hat in Menschenworten zu uns gespro-
chen. Und nicht mehr kann das Wort der Liebe etwas bedeuten, was ich fiirchten
miisste. Denn wenn er sagt, dass er und du in ihm uns liebst, dann kommt dieses
Wort aus einem Menschenherzen. Und in einem Menschenherzen hat dieses Wort
nur einen Sinn, einen begliickenden Sinn.“17

Das Geheimnis, das ,ewig Geheimnis bleibt”, kam zu uns in Jesus von Nazaret.
Es musste als ein geschichtlicher Mensch kommen, um eine frohe Botschaft
verkiinden zu konnen: das Wort der Seligpreisung der Liebe. Und ein Wort, das
direkt Partei ergreift fiir die Kleinen.

Rahner sprach in gewohnt tiefsinniger Weise. Die Uberlegungen dieses Beitrags
sind natiirlich viel bescheidener. Doch unter Zuhilfenahme der Worte Rahners
konnen sie vielleicht der christlichen Orthodoxie die Wege Jesu von Nazaret
weisen.

3. Jesus von Nazaret endete am Kreuz. Und das Kreuz durchdrang das absolute
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Geheimnis. Meiner Ansicht nach ist dies da, wo es um die Orthodoxie des
Glaubens geht, nicht sehr prisent. Oder zumindest misst man dem nicht die
geschuldete Bedeutung bei.

El Salvador ist - das kann ohne Ubertreibung und ohne Masochismus gesagt
werden - wie viele andere Regionen ein Ort der Kreuze. Und es ist auch der Ort
eines besonderen Kreuzes: des Martyriums. Auch davon spricht man nicht viel,
wenn es um die Orthodoxie des Glaubens geht. Ich erwdhne das, weil das
eu-aggélion gerade an diesen Orten des Martyriums am realsten und am stirksten
Gegenstand der Hoffnung ist. Und weil an diesen Orten dieses eu-aggélion am
ehesten zur Nachfolge Jesu motiviert.

1 Dies war fiir mich eine wichtige Entdeckung, die ich folgender Quelle verdanke: Franz Josef
Schierse, Die neutestamentliche Trinitdtsoffenbarung, in: Johannes Feiner - Magnus Lohrer
(Hg.), Mysterium Salutis. Grundrif heilsgeschichtlicher Dogmatik, Bd. 2: Die Heilsgeschichte
vor Christus, Einsiedeln 1967, 85-131, hier 104. Schierse stellt hier klar: ,Das Pradikat in
allen christologischen Aussagen ist Jesus, und: ,Alle Titel und Wiirdenamen empfangen ihr
Maft von Jesus her, und nicht umgekehrt.*

2Vgl. Jon Sobrino, Christologie der Befreiung, Mainz 1998, 61-97.

3Ebd., 73-75.

4 Davon zu unterscheiden ist die Historisierung, die Jesus von Nazaret innerhalb und in
Verbindung mit den Erfordernissen der aktuellen Wirklichkeit sieht, vor allem der strukturel-
len. Diese Historisierung ist ein Spezifikum der lateinamerikanischen Theologie. Fiir Ignacio
Ellacuria ist sie eine Notwendigkeit.

5 Vgl. Fjodor M. Dostojewski, Die Briider Karamasow, Frankfurt am Main 2008, Kapitel 5.

6 Belegt ist dieses Zitat in meinem Beitrag: Jon Sobrino, Recuperar y poner a producir a Jesis de
Nazaret y su cruz en un mundo de pobres y oprimidos, in: RLT 82 (2011), 48.

" Dieses universale Heil ist eine historisch parteiliche frohe Botschaft, denn es schliefst
diejenigen ein, die normalerweise ausgeschlossen sind: Heiden, Frauen, Sklaven.

8 Im Wesentlichen sagen wir in diesem Absatz das, was wir bereits geschrieben haben in: Jon
Sobrino, Der Glaube an Jesus Christus. Eine Christologie aus der Perspektive der Opfer, Ostfildern
2008, 414-424.

9 Die Verantwortlichkeit des Volkes angesichts des tragischen Endes Jesu ist Gegenstand
exegetischer Debatten. Wir schliefen uns der Meinung von Rafael Aguirre an. Vgl. Sobrino,
Christologie der Befreiung, 275 ff.

10 Vgl. vor allem Puebla, Kapitel 1, Nr. 1141 ff. Der deutsche Text ist publiziert in: Sekretariat
der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Die Kirche Lateinamerikas. Dokumente der II. und IIL
Generalversammlung des Lateinamerikanischen Eiskopates in Medellin und Puebla (Stimmen der
Weltkirche, 8), Bonn 1979.

11 Vgl. Ignacio Ellacuria, Aporte de la teologia de la liberacion a las religiones abrahdmicas en la
superacion del individualismo y del positivismo, in: RLT 10 (1987), 8-10; Jon Sobrino, La
centralidad del ,, reino de Dios “ en la teologia de la liberacion, in: RLT 9 (1986), 247-281.

12 Teonardo Boff, Jesucristo y la liberacién del hombre, Madrid 1981, 122.

13 Dieses Zeugnis eines seiner Schiiler haben wir aufgegriffen in: Cartas a las Iglesias 245
(1991), 10.

14 {ber die intellektuelle Durchdringung der Wirklichkeit siehe Ignacio Ellacuria, Hacia una
Jfundamentacion filoséfica del método teologico latinoamericano, in: ECA 322-323 (1975), 419.



15 Sobrino, Der Glaube an Jesus Christus, 2871f.

16 Karl Rahner, Gegenwart des Christentums, Freiburg i. Br. 1963, 35. Zum Begriff des Geheim-
nisses vgl. auch Karl Rahner, Uber den Begriff des Geheimnisses in der katholischen Theologie, in:
ders., Schriften zur Theologie, Bd. IV, Einsiedeln 1960, 51-99.

17 Karl Rahner - Hugo Rahner, Worte ins Schweigen. Gebete der Einkehr, Freiburg i. Br. 1972,
24.

Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.

Die ,,Radikale Orthodoxie",
kritisch betrachtet

Georges De Schrijver

In seinem Buch Theology and Social Theory: Beyond Secular Reason (7990) lehnt der
anglikanische Theologe John Milbank jedwede sikulare Vermittiung in theologischen
Uberlegungen ab, und zwar aufgrund der Befiirchtung, dies kénnte den orthodoxen
Glauben verfiilschen. Stattdessen plédiert er fiir eine postmoderne Version des Au-
gustinismus, bei der die kirchliche Gemeinschaft in ihrer Vielfalt Anteil hat an der
friedlichen Koexistenz des dreieinigen Gottes (im Gegensatz zu der in der sikularen
Stadt herrschenden Gewalt). Fiir Milbank ist das Thema der Teilhabe so wichtig, dass
er es spater sophiologisch und panentheistisch einfdrbt — der Gottesdienst der kirchli-
chen Gemeinschaft belebt das innere Leben der Trinitdt. Diese Auffassung ist nicht

mehr augustinisch. Deshalb ldsst sich fragen, ob Milbanks Orthodoxie nicht iiber-

mdBig radikal ist.

Die theologische Bewegung der ,Radikalen Orthodoxie* wurde 1999 von den
anglikanischen Theologen John Milbank, Catherine Pickstock und Graham Ward
ins Leben gerufen. Publikationen der Bewegung sind in , The Radical Orthodoxy
Series*” veroffentlicht. Hauptakteur der Bewegung ist ohne Zweifel John Milbank
(Jg. 1952), der zurzeit Professor fiir Religion, Ethik und Politik an der englischen
Universitdt Nottingham ist.

Jenseits der sakularen Vernunft

Die theologische Zunft hat Milbank mit seinem 1990 erschienenen Buch Theology
and Social Theory: Beyond Secular Reason auf sich aufmerksam gemacht. Es wurde

=
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bezeichnet als das ,vielleicht brillianteste, ambitionierteste - und trotzdem pro-
blematischste - Werk, das die englische Theologie seit dem Zweiten Weltkrieg
hervorgebracht hat“l. Tatsichlich ist in ihm bereits das gesamte Programm der
spateren Radikalen Orthodoxie angelegt. In seinem Werk setzt sich Milbank
polemisch mit den modernen ,Metaerzdhlungen” auseinander - den soziologi-
schen und philosophischen Untermauerungen der politischen und wirtschaftli-
chen Modernisierung -, und er deckt auf, dass sie eine Herrschaft der Gewalt
aufrichten. Darin scheint er sich an Jean-Francois Lyotard anzuschlieffen, der
Jahrzehnte zuvor die entmenschlichenden Auswirkungen der , groften Erzdhlun-
gen" angeprangert hatte. Milbank betrachtet dieses Phanomen allerdings aus-
schliefblich aus theologischer Perspektive. Seiner Ansicht nach findet der verhee-
rende Charakter der Moderne seine Ursache in der zunehmenden Emanzipation
der westlichen Kultur von der Religion: Die sikulare Vernunft geht nicht nur auf
das Christentum zuriick, sondern ,ist im Vergleich zum orthodoxen Christentum
in ihrer Sikularitit faktisch durch Héresie* konstituiert*.2

Die Wiege der Hiresie finde sich im 14. Jahrhundert, und zwar in der Hinwen-
dung der Theologie zum Nominalismus. Im Nominalismus werde Gott in der Be-
grifflichkeit eines fernen Herrschers gedacht, dessen unergriindliche Willensent-
scheidungen die Menschen dazu bringen, selbst nach rationalen Konstrukten zu
suchen, auf die sie ihr Leben griinden. So werde das Vertrauen auf Gott und
,Gottes Willen“ durch das Vertrauen auf die menschliche Vernunft ersetzt. Das
hat Hugo Grotius (1583-1645) zu der Annahme gebracht, dass der menschliche
Geist selbst dazu in der Lage sei, die Gesetze zu erkennen, nach denen Eigentum
und Herrschaft geregelt sind - als ob es keinen Gott gibe (etsi Deus non daretur),
auf den sie zuriickzufiihren seien. Dieser Schritt war entscheidend fiir den Beginn
des Aufstiegs des ,autonomen Subjekts” und dessen Erkundung des Sdkularen.
Vor diesem Hintergrund versucht Milbank, die theologischen und anti-theologi-
schen Motive offenzulegen, die in den angeblich nichttheologischen Disziplinen
wie der Soziologie (Durkheim, Weber, Parsons) oder der politischen Philosophie
(Kant, Hegel, Marx) wirksam sind. Hierdurch kann er genau nachzeichnen,
welchen Verdnderungen die Theologie unterzogen wurde, als sie in diesen Diszi-
plinen bearbeitet wurde. So wurden nicht nur grundlegende christliche Themen
wie ,Vorsehung® oder ,godttliche Erwdhlung durch die sidkulare Vernunft in
sikulare Uberzeugungen wie den bestindigen Fortschritt der Menschheit {iber-
fithrt; die sdkulare Vernunft verbannte die Religion auch in die Randbereiche der
Gesellschaft. Diese Marginalisierung hatte weitreichende Folgen. So beraubte sie
die Religion ihrer gesamtgesellschaftlichen Funktion, die sozialen Schichten mit-
einander zu verkniipfen: In sdkularisierten Gesellschaften herrscht die Ansicht,
dass Religion nur im privaten Bewusstsein der Glaubigen ihren Ort hat; ihre
offentliche Bedeutung und Wirkung hat sie verloren. Im Ergebnis hat sich die
sdkulare Sphére konsolidiert, in der dem rationalen Planen, dem gegenseitigen
Wettbewerb und der skrupellosen Gegnerschaft freier Lauf gelassen wird.
Milbank ist keineswegs bereit, diesen momentanen Zustand hinzunehmen, son-
dern strebt entschieden danach, der Religion ihre 6ffentliche Funktion wiederzu-



geben. In diesem Entschluss wird er dadurch bestdrkt, dass er wie viele heutige
Menschen davon iiberzeugt ist, dass die Moderne ihre beste Zeit hinter sich hat.
Die Postmoderne o6ffnet neue Perspektiven hinsichtlich der Riickbesinnung auf
bestimmte Traditionen, die vom normierten Konformismus des modernen Den-
kens unterdriickt worden sind. Doch bevor sich Milbank diesen neuen Perspekti-
ven widmet, bezeichnet er noch zwei theologische Trends als , deviant®, weil sie
der sdkularen Mentalitit zu nahe kommen: Karl Rahners neukantianische Theo-
logie und die marxistisch inspirierte lateinamerikanische Befreiungstheologie.
Rahner wirft er vor, als Ausgangspunkt seiner Theologie die moderne (kan-
tische) Vorstellung des menschlichen Strebens nach héherer Erfiillung zu ge-
brauchen und so auf der horizontalen Ebene der Existenz anzusetzen. Fiir Mil-
bank muss diese Betonung der , diesseitigen” Erfiillung - selbst wenn sie letztlich
nur dadurch erlangt werden kann, dass sie von der gottlichen Gnade angezogen
wird - zur ,Naturalisierung* des Ubernatiirlichen fithren. In zhnlicher Weise wirft
er der Befreiungstheologie vor, die gottliche Parteinahme fiir die Armen in mar-
xistische Bahnen menschlicher Emanzipation zu lenken. Kurz gesagt duldet
Milbank in theologischen Uberlegungen keinerlei sikulare Vermittlung. Seiner
Ansicht nach kann dieses Vermitteln nur in die Verfilschung des orthodoxen
Glaubens miinden.

Postmoderner kritischer Augustinismus

In den beiden letzten Kapiteln von Theology and Social Theory untersucht Mil-
bank, welches Muster christlichem Theologietreiben im postmodernen Kontext
zugrundeliegt. Dieser Kontext ist deshalb besonders interessant, weil hier Zweifel
daran laut werden, dass uns ,ein einziges, auf universale Vernunft aufbauendes
Wahrheitssystem sagt, wie die Wirklichkeit ist“. Deshalb muss sich die Theologie
»nicht mehr an den anerkannten sikularen Standards wissenschaftlicher Wahr-
heit orientieren: In der Postmoderne gibt es unendlich viele mégliche Versionen
der Wahrheit.“3

Wenn es unzéhlige Versionen der Wahrheit gibt, dann heif’t das in der Praxis,-

dass viele unterschiedliche Perspektiven miteinander in Konkurrenz treten. Denn
die Postmoderne ist nicht nur der Schauplatz fiir wechselnde Perspektiven,
sondern anch das Terrain, auf dem unausgesetzt gekdmpft wird: Die postmoderne
Welt ist von einem ganzen Spektrum verschiedener Stimmen bevélkert, die alle-
samt versuchen, die anderen von der Genialitit ihres Wahrheitsanspruches zu
iiberzeugen. Postmoderne Menschen erkennen, dass sie mit der sich wandelnden
Zeit leben miissen, und dass ,dieser Wandel fiir permanente Konflikte sorgt und
ein heidnischer agon ist, bei dem die schlagkriftigste Rhetorik vorlaufig trium-
phiert®4.

Milbanks eigener theologischer Stil stellt keine Ausnahme von dieser Regel dar.
Auch ihm liegt daran, mit seiner kraftvollen Rhetorik die Schénheit seiner Vision
zu schiitzen. Diese besteht darin, die , Friedfertigkeit* inmitten unterschiedlicher
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Spannungen zu feiern. Inmer wieder findet sich bei ihm die (polemische) Behaup-
tung, dass das Ideal der christlichen Friedfertigkeit mitnichten der nihilistischen
Kultur des brutalen Wettbewerbs unterlegen ist. Fiir ihn orientiert sich das Leben
an Augustinus’ Konzept der civitas caelestis, der ,Gottesstadt” (der geschwister-
lichen Lebensweise der kirchlichen Gemeinschaft), das augenscheinlich zu Au-
gustins Zeiten dem Leben in der konfliktgeladenen Gesellschaft des spatromi-
schen Reiches iiberlegen war.

Auch wenn die Moderne immer noch versuche, die den ,grof’en Erzdhlungen®
vom menschlichen Fortschritt innewohnende Gewalt zu verbergen, sprachen die
Postmodernen ganz offen von ,einer nihilistischen Ontologie der Gewalt”. Die
franzosischen Dekonstruktivisten (Derrida, Foucault, Deleuze, Lyotard) seien
bestdndig auf der Suche nach der unterdriickten ,Differenz”. Doch sei diese
,Differenz” erst einmal zuriickgewonnen, werde sie von diesen Denkern den
Uberresten totalisierender Systeme oder aber Denkschulen gegeniibergestellt, die
ihrer Ansicht nach in der Praxis der Dekonstruktion nicht weit genug gehen.
Damit belegten sie, dass sie fiir eine ,Differenz [werben]|, die als gegensatzliche
Differenz zu verstehen ist, als eine Differenz, die in die vorhandene gemeinsame
Kultursphére eindringt, um zu konkurrieren, zu verdrangen und auszuschliefien.
[...] Doch®, so fragt Milbank kritisch, ,,muss man jede Storung, jeden Vorfall als
Kriegsfall deuten?“> Das Aufwerfen dieser Frage stellt bereits eine Erweiterung
von Milbanks Position dar. Fiir ihn gibt es definitiv eine Alternative zur
~gegensitzlichen Differenz®, insbesondere die , harmonische Ontologie der Diffe-
renz”, die in der christlichen Theologie thematisch ausgefiihrt wird.

Von diesem Blickwinkel aus - dem der ,Gottesstadt” - unternimmt es Milbank,
iiber die gesamte sidkulare Sphire zu urteilen. Thm erscheint es offensichtlich,
dass ,das Christentum - auch ,objektiv‘ - sich nicht einfach als different zeigt,
sondern als das Differente gegeniiber allen anderen kulturellen Systemen, denen
es gegeniibersteht, weil sie vom aufkommenden Nihilismus bedroht sind“®. Das
Ethos der ,Gottesstadt” ist die angemessene Perspektive zur Entschliisselung
der Wirklichkeit.

Postmodernes Trinitatsverstandnis

Milbank verleiht seiner Trinitdtslehre eine postmoderne Farbung, indem er postu-
liert, dass der dreieinige Gott - weil sich die gottlichen Personen durch Beziehun-
gen auszeichnen - keine festgelegte Substanz hat. In seinem Artikel The Linguis-
tic Turn as a Theological Turn fithrt er an, dass der , Tod eines lediglich ,vorgadngig'
substanzhaften Gottes bereits in der Trinititslehre zum Ausdruck gebracht wur-
de“7. Diese Auffassung ist bestimmend fiir das ihm eigene Verstindnis der
Klassiker der Trinitdtslehre, ndmlich von [Pseudo-]Dionysius (um 500), Maximus
Confessor (580-662), den Kappadoziern (4. Jahrhundert) sowie Augustinus
(354-430). Im Christentum wurde die ,Einheit“ des Ursprungs (Plotins Gott)
abgelehnt und durch die Vorstellung eines dreieinigen Gottes ersetzt, der diffe-



renziert ist und trotzdem in sich in Frieden lebt. Maximus lehrt, dass ,Gott die
Unterschiedenheit vom Andersartigen” ist; auch wenn er ,in seiner comprehensio
jede Differenz einschliefst und umfasst, ist Gott auch der Gott, der unterschei-
det"8,

Wenn man nach der tieferen Ursache dafiir fragt, warum das Wesen Gottes sich
durch die Differenz auszeichnet, dann lautet die Antwort eindeutig, dass Gott
eine ,in sich schopferische Macht” und deshalb imstande sei, das Andere hervor-
zubringen, ohne sich dadurch bedroht zu fithlen. Darauf lege Dionysius den
Schwerpunkt: Gott sei - eben weil er , iiberreichen Wesens* ist - im Grunde ,.eine
Macht im Sein, die mehr als das Sein ist, eine in sich schopferische Macht“.% Die
in sich schopferische Macht konne es sich leisten, die Differenz zu setzen und sie
respektvoll in Freundschaft zu umschliefRen. Aus all dem leitet Milbank ab, dass
es falsch ware, Gott als totalisierende Substanz zu sehen, die von der Differenz
abgetrennt oder ihr gegeniiberstehen wiirde. Vielmehr miisse Gott als der gelten,
dem es Freude bereitet, in voneinander unterschiedenen Wesen anregende Har-
monie zu stiften. Die Einheit Gottes bestehe im dynamischen Geschehen, den
siranszendenten Frieden“ zwischen den Differenzen hervorzubringen.

Beim aufmerksamen Lesen wird deutlich, dass Milbank die gesamte endliche
Wirklichkeit in Gottes differenzierte Schépferkraft integriert. Milbank beginnt
denn auch, unsere Teilhabe am Leben des trinitarischen Gottes theologisch zu
- imaginieren®. Die Wesen der Welt partizipierten an Gottes innerer Schopfer-
kraft, auf deren Basis die Beziehungen innerhalb der Trinitit entstiinden. Des-
halb liege der Schwerpunkt ganz auf dem Spiel der sich wandelnden Beziehungen
zueinander: ,Man kann sich die Schépfungselemente nur als an und fiir sich
miteinander verbundene ,Merkmale‘ vor-
stellen, die sich in jeder méglichen Weise
immer wieder neu verbinden (Basilius;
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In der Kommentierung der augustini-
schen Musiktheorie betont Milbank, dass
die verschiedenen geschaffenen ,Mona-
den“ oder ,Spannungsverhiltnisse* im-
stande seien, ihren eigenen musikali-
schen Beitrag zum sich permanent wan-
delnden harmonischen Ganzen zu leisten.
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Neue musikalische Phrasen seien nicht durch die vorausgehenden festgelegt und
stiinden ihnen auch nicht entgegen. Die ,Spannungsverhiltnisse* ,enthalten
nicht im Voraus alles, was sich aus ihnen spiter entwickelt, sondern besitzen
eine ,korperlose’ Expansionskraft. Deshalb ist die Schépfung kein Endprodukt in
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der Dimension des Raumes, sondern wird kontinuierlich ex nihilo in der Zeit
erschaffen.“11

Panentheismus in der sophiologischen Tradition

In seinen jiingeren Schriften rdumt Milbank ein, dass er den Gedanken der
Teilhabe der geschaffenen Wirklichkeit am inneren Leben der Trinitdt von den
deutschen Romantikern Hamann und Jacobi entliehen habe. Auf sie bezieht er
sich bei seiner Kritik an Duns Scotus (1266-1308), dessen System der ,Uni-
vozitit des Seienden® (und in Zhnlicher Weise, wenn auch in unterschiedlichem
Mafl, des Endlichen und des Unendlichen) die religiose Vorstellung von der
Teilhabe am Uberreichtum der gottlichen Kraft gesprengt habe. Milbank hat
sicher recht, wenn er daran festhdlt, dass das einzige Gegenmittel gegen die
Sékularisierung der westlichen Kultur in einer Wiedergewinnung der religidsen
Vorstellung der Teilhabe besteht: Nur durch die Verankerung des Geschenks der
eigenen Existenz in der Freigebigkeit des hochsten Gebers kénnen die Menschen
ihre Geschopflichkeit und ontologische Abhidngigkeit vom Ewigen erkennen. Das
Problem dabei ist allerdings, dass Milbank in seiner Auseinandersetzung mit
Duns Scotus so weit gegangen ist, die relative Autonomie der geschaffenen Welt
praktisch zu bestreiten, die gemeinhin in der katholischen Theologie akzeptiert
wird.

Wihrend in der katholischen Theologie im Gefolge Thomas von Aquins
(1225-1274) gilt, dass die Gnade die Natur erhebt, ohne ihre natiirlichen Grund-
lagen (ihre Fihigkeit zur horizontalen, innerweltlichen Entwicklung) zu zer-
storen, haben sich Milbank und seine Mitstreiter einseitig auf die reine und
schlichte erhhte Natur konzentriert. Im Einklang mit de Lubacs Untersuchung
zu diesem Thema unterstreichen sie erstens die iibernatiirliche Ausrichtung der
menschlichen Natur und zweitens, dass diese Ausrichtung immer als reines
Geschenk empfangen werden muss. Wiederholt erwdhnen sie das durch die
Siinde entstandene Dilemma der Menschheit nach dem Fall, doch nur, um so-
gleich anzufiigen, dass durch die Inkarnation Christi der anfingliche Gnaden-
stand der menschlichen Natur wiederhergestellt sei. Also hidtten die Theologen
das Recht, die direkte Teilhabe - wenn nicht der Menschheit insgesamt, so
wenigstens der kirchlichen Gemeinschaft - am iiberreichen Leben des dreieinigen
Gottes zu betonen. Diese Entscheidung fithrt zu einer Denkweise, die ein Kom-
mentator als , Milbanks Panentheismus“!2 bezeichnet hat.

Typisch fiir den Panentheismus ist, dass hier der Versuch unternommen wird, die
»Geschichte des Werdens Gottes” - und in diesem Fall des dreieinigen Gottes - in
der endlichen Welt nachzuzeichnen. Gott wichst in und durch die Riickkehr der
endlichen Wesen zu ihrem Ursprung in der Ursprungsgottheit zu seiner ganzen
Fiille heran. Gott wird in erster Linie als der Eine bestimmt, ,, auf’erhalb dessen
nichts existieren kann“: Die Welt und alle unterschiedlichen Geschehnisse, die
sich in ihr ereignen, sind im offenen Raum zwischen den , Unterschieden® in der



Trinitdt anzusiedeln. Und doch bereichert die Art und Weise, in der die geschaffe-
nen Wesen auf den Ursprung reagieren, der ihnen das Leben geschenkt hat, den
dreieinigen Gott. Der Schliissel zum Verstdndnis ist hierbei wiederum die Teilha-
be. Indem die Menschen sich kulturell betitigten - und versuchten, ihrem Leben
Sinn zu verleihen -, ahmten sie die Schépferkraft des géttlichen Logos nach und
hitten an ihr Anteil. Je mehr es ihnen gelinge, ,iiber sich hinauszugehen®, umso
mehr hétten sie in ihrer poetischen Existenz in gewisser Weise , Anteil an Gott*,
und umso mehr driicke sich der Logos in ihnen aus. Milbank spricht haufig von
der ,Selbstverwirklichung Gottes in der endlichen Welt“. Damit meint er, dass
diese Selbstverwirklichung durch die sich intensivierenden Prozesse der Ver-
gottlichung vermittelt werden, die die Menschen durchleben, wenn sie zum
gottlichen Ursprung zuriickkehren.

Diese Vermittlung findet sich in Bulgakows Sophiologie zutreffend ausge-
driickt. In der Sicht des russischen Theologen Sergei Bulgakow (1871- 1944)
reprasentiert die Weisheit, Sophia, die Dynamik von , Geben und Empfangen®, die
der Reziprozitdt zwischen den drei Hypostasen der géttlichen Trinitit zugrunde-
liegt. In eben diesen Prozess gottlicher Reziprozitit wird die endliche Welt mit
hineingenommen. Diese Einbeziehung ergibt sich aus Bulgakows Verstindnis
des Schopfungsaktes. Wenn die géngige negative Bestimmung, wonach ,,Gott die
Welt aus dem Nichts erschaffen” hat, die Vorstellung jeglichen nichtgéttlichen
oder auRergottlichen Prinzips bei der Schépfung ausgeschlossen hat, dann, so
Bulgakow, kann der positive Gehalt der Schépfung nur dergestalt sein, dass Gott
die Welt aus sich selbst heraus geschaffen hat, aus seinem Wesen. Dies hat
weitreichende Konsequenzen, die Milbank wie folgt zusammenfasst: ,[...] wenn
die Schépfung sich in Gott befindet, dann muss sich umgekehrt Gott in der
Schopfung befinden. Gott muss das in sich selbst sein, was aus Gott herausgeht.
[...] Im Grunde genommen sind die geschaffenen Dinge in gewissem Sinne Gott,
und Gott ist in gewissem Sinne geschaffen. [...] Sophia ist die Schopfung in Gott:
Sophia ist auch Gott in der Schépfung.“13 Auf dieser Basis unterscheidet
Bulgakow zwischen der ,gttlichen Sophia“ (der Schépfung in Gott) und der
»geschopflichen Sophia“. Letztere setzt er mit der ,Weltseele* ineins und im

Zusammenhang der Inkarnation auch mit der Kirche, dem Leib und der Braut

Christi. Durch diese ,Theurgie“ (Kult, Verehrung) der Kirche wird das ,Uber-
fliefsen” des dreieinigen Gott in die Schépfung inszeniert und gefeiert.

Radikalisierter Augustinismus

Milbanks Bulgakow-Studie ist 2009 erschienen; darin werden die sophiologi-
schen Aspekte untermauert, die sich bereits in seinen friiheren Publikationen
finden. So postuliert Milbank beispielsweise in The Word Made Strange (1997,
dass die Kirche - als Leib Christi - im inneren Leben des dreieinigen Gottes
verankert ist: In der Anwesenheit des Heiligen Geistes in der Kirche ist die Kirche
in Gott aufgenommen.'4 Dies impliziert, dass die Eucharistiefeier sowie die Buf-,
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Vergebungs- und Versohnungspraxis der Glaubigen sich auf das innere Leben der
Trinitdt auswirken, die sozusagen durch den Gottesdienst der Kirche neu belebt
wird. Dadurch wird das Tun der Kirche nicht nur vergottlicht, sondern ist selbst
gottlich. Diese Auffassung hat einen Kommentator zu folgender Bemerkung
veranlasst: ,Milbanks Ekklesiologie ist so steil, dass die Kirche aus dem Himmel
auf die Erde hinunterblickt.“!S Dies wirft die Frage auf, ob Milbanks radikale
Orthodoxie nicht iibermafbig radikal ist.

Milbanks Radikalitit zeigt sich in seinem Verstdndnis von Augustinus’ ,Gottes-
stadt”. Seiner Ansicht nach konnen die Stadtbewohner - die wahren Glieder der
Kirche - gar nicht anders, als sich gegen all jene zu wenden, die in der irdischen
Stadt im ,gefallenen® Status der Selbstliebe (der selbsterkldrten Autonomie)
leben. Die Gliubigen miissen einfach unnachgiebig sein, weil sie durch ihre
Verbindung mit der wahren Kirche in das innere Leben Gottes eingebunden sind.
Auf dieser Grundlage kann es keinen Kompromiss mit dem Ethos des Sékularen
geben. Milbanks Kritiker wenden allerdings ein, dass Augustinus selbst hierbei
stirker differenziert. Denn als Bischof musste Augustinus in seinem Streit mit
den Donatisten - den Verfechtern einer reinen, unbefleckten Kirche - akzeptie-
ren, dass die Realitdt der Kirche in ihrem Jetztzustand die einer , durchmischten
Kirche ist, die aus Heiligen und Siindern besteht, so dass die Vorstellung einer
Jreinen Gottesstadt” eher ein eschatologisches Ideal ist als eine Beschreibung
der vorfindlichen Kirche.16 Und auch ein anderes Prinzip, das Milbank hochhlt
- die Teilhabe der geschaffenen Wirklichkeit und inbesondere der Wirklichkeit
der Kirche am inneren Leben des dreieinigen Gottes -, scheint sich weniger an
Augustinus zu orientieren, als Milbank lieb sein diirfte. Der Milbank-Anhanger
Johannes Brachtendorf kommt in seiner eingehenden Rezension von Michael
Hanbys Buch Augustine and Modernity (2003) zu dem Schluss, dass ,Hanbys
offensichtliches Bemiihen, die geschaffene Wirklichkeit in die gottliche Trinitat
zu integrieren, Augustinus fremd bleibt [...] Die Radikale Orthodoxie kann sich
nicht auf Augustinus berufen*17.

Dies ist eine wichtige Feststellung. Sie stellt Milbanks Grundthese infrage, wo-
nach Metaphysik (oder Onto-Theologie) durch Theo-Ontologie ersetzt werden
muss. Oder, etwas detaillierter, dass nur die des Glaubens (der Offenbarung, sacra
doctrina) kundige Vernunft (Philosophie) eine Garantin wirklicher theologischer
Erkenntnis ist. Gemeinsam mit Catherine Pickstock hat es Milbank unternom-
men, diese These im Band Truth in Aquinas (2001) zu belegen. Entgegen der
weitverbreiteten Ansicht, dass sich Thomas - neben seinen theologischen Uber-
legungen iiber Offenbarungstatsachen (Trinitdt, Inkarnation) - auch eines philo-
sophischen Gotteskonzepts bedient hat, behaupten beide Autoren, dass dieser
vermeintliche Dualismus jeglicher Grundlage entbehre, wenn nur Thomas’ Ver-
wendung der grundlegenden neuplatonischen Systematik auf der Ebene unter-
halb seiner aristotelischen Kategorien ausreichend beriicksichtigt werde. Ihrer
Ansicht nach hat Thomas nicht nur Augustinus’ Theorie der gottlichen Erleuch-
tung des menschlichen Denkens wieder in die Diskussion gebracht, sondern auch
Dionysius’ Vorstellung der menschlichen Teilhabe an Gott. Auch hier l4sst sich



eine erhebliche Radikalisierung beobachten. Thomas entwirft in seinem Kommen-
tar zu Dionysius’ De divinis nominibus in Anlehnung an Dionysius die These, dass
die geschaffene Wirklichkeit am ,Uberreichtum® des gottlichen Seins (esse)
teilhabe, aber nicht am gottlichen Wesen an sich. Trotzdem sprechen Milbank
und Pickstock in ihrem , kreativen Verstindnis der Teilhabe entschieden von der
~Erhebung unseres Seins ins Géttliche”, die - in bester sophiologischer Manier -
»auf die gottliche Vorahnung reagiert, die in Gott selbst und jenseits seiner selbst
geschieht*18,

Ausblick

Fragt man, warum John Milbank auf die Theo-Ontologie setzt und damit auf eine
Methode theologischen Erkenntnisgewinns, die jedes neutrale philosophische
Nachdenken ausschlief3t, dann lautet die Antwort schlicht: Wir lebten nicht mehr
in einer Zeit, die der Antike oder dem Mittelalter - und damit Epochen, in denen
zum Philosophieren auch metaphysische oder kosmologische Uberlegungen iiber
Gott gehdrten - auch nur entfernt dhnele. Die modernen Philosophien be-
schéftigten sich in erster Linie damit, wie Menschen ihre Welt gestalteten. Wenn
Gott oder wenn religiése Uberzeugungen iiberhaupt noch eine Rolle spielten,
dann nur in mehr oder weniger sikularisierter Form, wie es Kants Werk Die
Religion innerhalb der Grenzen der bloRen Vernunft belege. Dieser Sachverhalt
erkldrt, warum Milbank die beeindruckende Erzdhlung vom ,Abstieg* des dreiei-
nigen Gottes hinunter in die Welt in und durch die Andacht der gottesdienstli-
chen Gemeinschaft einfithrt. Die kirchliche Gemeinschaft erwecke den dreieini-
gen Gott zum Leben, und sie kann das tun, weil sie - Gott sei Dank! - ein ,Teil
dieses Lebens geworden sei.

In dieser gottesdienstlichen Vision besteht die Stirke der Radikalen Orthodoxie.
Doch diese Stérke ist zugleich auch ihre Schwéche. Mit seiner religidsen , grofien
Erzéhlung® wehrt sich Milbank gegen das, was er als modernistische Reduktion

der Religion auf die Ethik bezeichnet. Zweifellos gelingt es ihm, die religions-

asthetische Dimension der Religion zuriickzugewinnen: Den Emotionen wird viel
Raum gelassen. Trotzdem weil’ er offensichtlich nicht die tiefen Gefiihle zu
wiirdigen, die auch beim ethischen Handeln im Spiel sind, wenn Menschen aus
ihrem gesellschaftlich bedingten Elend herausgeholt werden. Das bezieht sich
beispielsweise auf die Ablehnung der Befreiungstheologie, die ich zu Beginn
dieses Artikels erwdhnt habe. Auch die Inspiration durch die Befreiungstheologie
und die aus ihr folgende ethische Praxis muss als echter Gottesdienst verstanden
werden, wobei sich dieser nun um die Figur des ,Menschensohns® dreht: .Was
ihr fiir einen meiner geringsten Briider getan habt, das habt ihr mir getan.” (Mt
25,40) Die Radikale Orthodoxie besitzt das Potenzial, eine radikale Orthopraxie
zu entwickeln, doch dazu miisste sie zunidchst den Reichtum der Botschaft des
Evangeliums vom historischen Jesus integrieren, des inkarnierten Logos.
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Aus dem Englischen {ibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann

.Orthodoxie"” und ,Heterodoxie"
in anderen Religionen

Die Fallbeispiele des Hinduismus und Buddhismus

George Gispert-Sauch

Die Kategorien Orthodoxie und Heterodoxie diirfen in der Form, wie sie gemeinhin in
der semitischen und westlichen Tradition verstanden werden, nicht auf Hinduismus
und Buddhismus tbertragen werden. Im Hinduismus ist Orthodoxie mit der Autoritdt



der Veden verbunden und steht fiir die Zugehdrigkeit zu einer Gemeinschaft. Hetero-
doxie (nastika) stellt das Unvermdgen dar, die Autoritiit der Veden und der Gemein-
schaft anzuerkennen, was mehr in die Richtung des Abfalls vom Glauben geht. Wird
die Autoritdt der Veden respektiert, kann man ihre Texte am dienlichsten fiir das
eigene Heil deuten. Uber die Orthodoxie entscheidet dabei nicht die korrekte Verwen-
dung einer Priposition oder die Wahrheit eines Glaubenssystems. Der Buddhismus ist
unorthodox, und zwar nicht aufgrund seiner Leugnung eines Gottes, sondern weil er
die Veden nicht als Quelle anerkennt, in der sich Erkenntnisse iiber die endgiiltige
Erlosung finden lieBen. Das Moment der Hiresie ist im Buddhismus und seiner
Geschichte stdrker ausgeprdgt, weil es hierbei um die Deutung der historischen Figur
des Buddha und seines Weges geht.

Stellt man die Frage nach ,Orthodoxie“ und ,Héiresie“ an die Religionen
Siidasiens, dann bedeutet das, dass man auf die Sorge um den Zustand und die
Authentizitdt unserer kulturellen und religiésen Tradition, um ihre Zukunft und
ihr Wachstum mit Hilfe griechischer Worte antwortet. Hier soll nicht versucht
werden, ,,Orthodoxie” ins Sanskrit, Tamil oder eine andere indische Sprache zu
tibersetzen. Vielmehr wird der Versuch unternommen zu verstehen, auf welches
Problem ,,Orthodoxie” eine Antwort zu geben versucht, und wie dies in der Kultur
Siidasiens zum Ausdruck gebracht wird.

In der wichtigsten indischen Tradition gibt es eine alte und allgegenwirtige
Trennung zwischen Auffassungen, die als astika beziehungsweise nastika be-
zeichnet werden. Astika (asti = ,es gibt" im Sanskrit) unterstiitzt einen grundle-
genden Wert der Gesellschaft, der als Kriterium fiir ihren authentischen Fortbe-
stand dient, wahrend nastika bedeutet, dass es einen solchen grundlegenden
Wert oder Fortbestand ,nicht gibt“. Hiufig werden die beiden Worte astika und
astika mit ,orthodox“ und ,heterodox” iibersetzt, gelegentlich auch mit ,theis-
tisch“ und ,nicht-theistisch“. In der indischen Forschung wird betont, dass das
Kriterium nicht so sehr darin besteht, den Wahrheitsgehalt der jeweils betrachte-
ten Auffassung zu beurteilen - wie etwa den Glauben an Gott -, sondern vielmehr
die grundlegende Anerkennung der Tatsache, dass die Veden ein giiltiges und

bestdndiges Kriterium fiir die Authentizitit sind. Buddhismus und Jainismus

gelten nicht deshalb als nastika, weil sie atheistisch wiren, sondern weil sie die
Veden nicht als gemeinschaftliches Kriterium anerkennen. Dabei geht es um das
Veden-Pramanyam, die Autoritit der Veden. Die Veden sind mehr als ein
Mafdstab fiir die Wahrheit - sie sind der Makstab fiir die Loyalitit gegeniiber der
eigenen Gemeinschaft.

Pramanyam ist ein Abstraktum, ein Fachbegriff, mit dem bewdhrtes, giiltiges
Wissen bezeichnet wird, das ein Wahrheitskriterinm darstellt. Wie bei der Vor-
stellung des ,Kanons* ist auch hier an einen-,Mafistab“ gedacht, denn das Wort
ist vom Verb pra-ma abgeleitet, was ,messen, richtiges Wissen schaffen bedeu-
tet. Dabei ist zu beachten, dass die Veden urspriinglich keine Schriften waren,
sondern erst relativ spat verschriftlicht wurden. Sie waren ein feststehender Text,
der als Sinnbild der Gemeinschaft durch miindliches Rezitieren fiberliefert wurde.
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Die Veden anzuerkennen bedeutete, einen giiltigen und von der Gemeinschaft
anerkannten Bezugspunkt anzuerkennen. In gewisser Weise scheint die Aner-
kennung der Veden Ahnlichkeit mit dem Singen der Nationalhymne zu haben
oder mit dem Sprechen des Glaubensbekenntnisses im christlichen Gottesdienst:
In erster Linie wird durch diese Texte die Treue zur eigenen Tradition zum
Ausdruck gebracht, jeweils nach Mafdgabe des je unterschiedlichen Verstdnd-
nisses ihrer Bedeutsamkeit.

Die Struktur der Veden

Das Wort Veden bedeutet ,Wissen“ oder ,Weisheit“, und zu ihnen gehoéren vier
Texttraditionen, die historisch in vier Schichten {iberliefert wurden. Auch wenn
die Meinungen dariiber auseinandergehen, in welcher zeitlichen Reihenfolge die
Texte anzusetzen sind, und obwohl es daneben eine Reihe sich iiberschneidender
Traditionen gibt, mochte ich hier die Entstehungsdaten der vier Schichten der
Veden nennen, die in der Forschung als wahrscheinlich gelten. Beginnend mit
den dltesten Schichten sind dies: erstens die Samhitas, iiberwiegend hymnische
Texte, die bei rituellen Opfern eingesetzt wurden (ca. 2000-1000 v.Chr.); zwei-
tens die Brahmanas, allgemeine Uberlegungen und theologische beziehungsweise
mythologische Erlduterungen von Opferhandlungen und -texten, zumeist in Prosa
gehalten (ca. 1000-600 v. Chr.); drittens die Aranyakas sowie viertens die Upani-
schaden, die sich beide inhaltlich sehr dhnlich sind; es sind Texte, die entfernt mit
Opferhandlungen zu tun haben (um 700-200 v. Chr.); sie nehmen alte Volkstradi-
tionen auf und bestehen aus philosophischen und frommen Betrachtungen sowie
anthropologischen, theologischen und ethischen Uberlegungen und sind teils in
Prosa, teils in Versform gehalten.

Diese vier Linien der vedischen Tradition sind durch unterschiedliche Akteure in
den alten Festen und Ritualen der arischen Vorfahren iiberliefert worden. So
betrifft erstens der Rigveda die amtierenden Priester; zweitens der Samaveda die
Sanger sowie drittens der Yajurveda die am Ritual Beteiligten. Die vierte Linie, der
Atharvaveda, steht iiberwiegend fiir den Versuch der Sanskrit-Tradition, die
dlteren Traditionen der Volksreligiositit in die neue Kultur zu integrieren, die
durch die Arier nach Indien gekommen war. Auch wenn allgemein an ein spétes
Hinzuwachsen zur kulturellen Tradition der Arier gedacht wird, kénnten einige
Texte des Atharvavedanoch viel dlter sein.

Die Mimamsaka-Traditionen

Im indischen Verstdndnis des Wortes gelten alle philosophisch-theologischen
Traditionen, die die Autoritdt der Veden anerkennen, als ,orthodox”. Dabei gibt
es zwel wichtige Auffassungen dariiber, welcher Platz den Veden als der Haupt-
quelle transzendenten Wissens eingerdumt werden soll. Von der ersten Sichtwei-



se, die sich in den zwei Mimamsa-Traditionen findet, wird jede andere Quelle der
Heilserkenntnis abgelehnt. Die zweite Sicht, das Nyaya-Vaisheshika, ist nicht
ausschlieflich; sie wird im Fortgang dieser Ausfithrungen noch zu behandeln
sein.

Den Mimamsas (oder Mimamsakas) zufolge sind die Veden die einzige Quelle
einer Erkenntnis, die zu Moksha oder der Erlosung vom ewigen Kreislauf von
Wiedergeburt und Leiden fithrt. Fiir diese Sicht stehen zwei hermeneutische
Traditionen, die als Mimamsas bezeichnet werden (die Verbwurzel man, aus der
Mimamsa urspriinglich besteht, bedeutet ,,denken*). Beide sind allerdings unter-
schiedlich und lehnen sich gegenseitig ab.

Die erste Mimamsa (Purva) hat in Indien nicht so lange Bestand gehabt. Sie steht
fiir eine Theologie, die in enger Verbindung zum rituellen Leben der frithen
vedischen Gemeinschaft steht und sich gréftenteils um ein komplexes System
von Opfern dreht, die sich mit der spiteren Opferkultur der jiidischen Tora
vergleichen lassen. In der Sicht dieser Mimamsa gelten die beiden &lteren Schich-
ten der Veden (Samhitasund Brahmanas) als Kernbestand des vedischen Corpus,
wahrend die anderen Schichten als spitere Erlduterungen iiber den Nutzen der
beiden ersten betrachtet werden. Dazu gehort eine Theologie, nach der das Heil in
erster Linie durch den praktischen Vollzug der Opferiiberlieferung bewirkt wird.
Fiir das Heil ist es notig, tatig zu werden, und so ist diese Theologie zutreffend als
Karma-Margabezeichnet worden, als Weg der Tat.

Dagegen lehrt die zweite Mimamsa (Uttara) - die jiingere, aber wirkméichtigere
Tradition -, dass rituelles Handeln nur eine Vorbereitung auf die Weisheit dar-
stellen kann. Allein durch Weisheit kénnen wir verdndert werden, und Weisheit
findet sich vorrangig in den beiden jiin-
geren Schichten der Veden, also in den
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Aranyakas und vor allem in den Upani-
schaden. In diesen Schichten wird dem
«Wissen“ (Jnana-Marga) die grofite Be-
deutung zugemessen. Deshalb wird es
auch ,Ende der Veden“ genannt (Veda-
anta), wobei ,Ende* hier doppeldeutig ist:
Es kann ,Schluss“ oder auch ,Zweck"
heiflen. Deshalb stehen Aranyake und
Upanischaden fiir die héchste neue Wahr-
heit, die der Gemeinschaft in den Shrutis
oder ,Offenbarungen“ vorliegen. Der
dltere Teil der Veden, der sich um das
Opfer dreht, wird zwar noch als Anfang
der Uberlieferung respektiert, doch kann

er lediglich auf das vorbereiten, was keine menschliche Weisheit enthiillen kann,
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ndmlich die rettende Wahrheit, dass Brahman oder Atman die alles durchdrin-
gende Wirklichkeit und der Urgrund der Welt sowie der Veden selbst ist.
Natiirlich ldsst sich das Verhiltnis zwischen der sichtbaren Welt und der un-
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sichtbaren Wirklichkeit auf unterschiedliche Weise erkliren, wie sie sich bei den
groRen Theologen (Acharya) wie Shankara, Ramanuja, Madhva, Nimbarka oder
Vallabha finden, die zwischen dem 9. und dem 16. Jahrhundert gelebt haben. Sie
alle sind der Ansicht, dass die Veden ihre Autoritit aus sich selbst heraus
besitzen, da die Wahrheit nur selbstevident sein kann. Deshalb heifst es von den
Veden, dass sie ,ewig“ und ,nicht personal” seien, also nicht in persdnlicher
Weise durch einen auflenstehenden Vermittler offenbart worden seien. Diese
Auffassung liefse sich mit den teilweise platonischen Theorien des ,Naturrechts*
im Christentum vergleichen.

Welche Rolle spielt die ,, Vernunft” bei der Deutung der Weisheit, die uns in den
Veden iiberliefert ist? Natiirlich ist , Vernunft” ein Schliisselbegriff der westlichen
Philosophie und Theologie. Das indische Aquivalent wire Tarka (,Auseinander-
setzung"). Tarka wird manchmal auch als ,trockene” Auseinandersetzung be-
zeichnet und dient nicht als Quelle positiven Wissens, sondern dazu, die Unrich-
tigkeit der normalen Wahrnehmungen und Affirmationen , aufzuschrauben (das
der Verbwurzel tark zugrundeliegende Bild). In der Hermeneutik der Veden kann
Tarka auch negativ verwendet werden. Dagegen wird Anumana (,Riickschluss®;
etymologisch ,hinterher denken“, deshalb zustimmend) in Indien als ernsthaftes
Tun betrachtet; es gilt - neben der unmittelbarer Erfahrung, dem Vergleich und
der Offenbarung - als eine der anerkannten Quellen authentischen Wissens. Die
grofsen Theologen Indiens, die Acharya, haben in ihrer Veden-Hermeneutik den
Riickschluss angewandt, doch auf theoretischer Ebene messen sie der Vernunft
wohl keine so grofte Bedeutung zu wie das westliche Denken. Manche Theologen
sind der Meinung, dass Tarka bei der Beurteilung des Werts der Offenbarung nur
zweitrangig ist, und melden Zweifel an anderslautenden Positionen an. Andere
dagegen ziehen in Betracht, dass sowohl Vernunft als auch Offenbarung als
Quellen wahrer und giiltiger Erkenntnis infrage kommen. Einer weiteren Gruppe
zufolge ist die vedische Offenbarung nur in den Bereichen am Werk, in denen
andere Erkenntnisweisen die Wahrheit nicht ergriinden kénnen. Eine Wahrheit,
die durch die Vernunft oder durch menschliche Uberlieferung erkannt wird, kann
nicht das sein, was in den Veden gelehrt wird. Denn die Veden befassen sich nur
mit dem Mysterium, vor allem mit Brahman, der auf keine andere Weise zu-
génglich ist. Die Vernunft fithrt das Nachdenken iiber die Offenbarung in be-
stimmte Richtungen. Sankara erkldrt im frithen 9. Jahrhundert mit Worten, die
im I. Vaticanum in der dogmatischen Konstitution Dei Filius nachklingen:

~oelbst hundert Aussagen der Offenbarung, nach denen das ,Feuer kalt ist und
nicht leuchtet’, werden sich nicht als giiltig erweisen. Wenn die Offenbarung eine
solche Aussage trifft [...], dann muss der Sinn anders gedeutet werden, wenn
Giiltigkeit und Offenbarung zusammengehoren sollen. Nichts, was im Gegensatz zu
giiltiger Wahrmehmung zu ihren eigenen Aussagen steht, darf der Offenbarung zuge-
rechnet werden. “1

Es ist noch zu erginzen, dass zwar das logische Denken (Manana) fiir die
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hermeneutische Arbeit notwendig ist, das Nachdenken iiber die Schrift allerdings
nur auf tiefere Erfahrungen vorbereiten kann, die nicht aus verstandesméfiger
Erkenntnis hervorgehen. Shankara spricht davon, dass in den Veden der Zweck
von Manana in der Vorbereitung auf eine ,Erkenntnis [besteht]|, die nach unten
ausgreift, ins Herz der Wirklichkeit (Avagatiparyantam). Im westlichen Bild
gesprochen wiirde man wohl eher von einer Erkenntnis der ,hdheren®, himmli-
chen Wirklichkeit sprechen.? In der indischen Tradition muss alles theologische
Tun in eine mystische Erfahrung miinden, die sich weder durch die Schrift noch
durch die Vernunft erlangen l4sst, sondern nur durch die Selbstoffenbarung des
absoluten Selbst (Atman). So heifst es in den vielzitierten Worten der Katha-
Upanischaden 2,23:

»Nicht durch Belehrung wird erlangt der Atman,
Nicht durch Verstand und viele Schriftgelehrtheit;
Nur den er wdhlt, von dem wird er begriffen:

Thm macht der Atman offenbar sein Wesen.“3

Die Frage nach der ,Orthodoxie“ erscheint in den wichtigsten indischen Theolo-
gien als Frage danach, ob die Autoritit des grofien Textcorpus der Veden aner-
kannt wird. Diese Anerkennung besteht vor allem in der Treue und im Bekennt-
nis zur Tradition. Doch die in den Veden enthaltenen Wahrheiten besitzen ihrem
eigenen Zeugnis nach nur den Wert, dass sie uns auf das Geschenk des Einen
vorbereiten, ,,der wahlt“. So wiirde man es theologisch formulieren. Philosophisch
wére es eher so, dass die Heilserkenntnis eine Ahnung davon gibt, eine Vision
oder eine Erfahrung, die aus dem eigenen Wesen (Anubhava) eindringt.

Die theistischen Traditionen: Nyaya, Bhakti u.a.

Eine Alternative zu den beiden Mimamsas stellt vor allem die Nyaya-Philosophie
dar, eine Schule der Logik, an die sich die atomistische Kosmologie des Vaishe-

shika anschliefit. Im Nyaya wird die Autoritit der Veden mit einer im Gegensatz

zu den beiden Mimamsas stehenden Theologie gedeutet: Nun empfangen die
Veden ihre Autoritdt von ,einer anderen Quelle”, einem personalen Mittler, der
sie offenbart und der wahrheitsliebend und vertranenswiirdig sein muss. Norma-
lerweise wird ein solcher Mittler als Gott bezeichnet, doch prinzipiell kénnte er
auch ein Rishi sein, ein menschlicher Seher, der das Mysterium des Wirklichen
personlich erfasst hat. Die personale Aneignung des Mysteriums, das Anubhava
oder Anubhuti, bildet traditionell den Bezugspunkt fiir die Giiltigkeit jeder Er-
kenntnis: Die personliche , Erfahrung® verdndert in gewisser Weise das Bewusst-
sein. Die Betonung von Anubhava riickt die Nyaya-Schule in die Nihe des Vedan-
ta, denn auch dieser spricht davon, dass die sich in den Veden findende Giiltigkeit
der ,ewigen Weisheit” von den alten Rishis stammt, die irgendwie in der Lage
waren, sie zu erfassen und in Worte zu fassen. Selbst wenn die Veden als
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» Weisheit* , nicht personal® sind, so ist ihre Textform doch das Ergebnis mensch-
lichen Tuns, denn die vedischen Hymnen wurden von Menschen verfasst.

Die Yoga-Tradition, die vermutlich nicht von den Ariern stammt, zielt ebenso
daranf, das rettende Samadhi, die transzendentale oder verwandelnde Erfahrung,
hervorzurufen oder, besser gesagt, die Menschen mit Hilfe der Kontrolle des
Bewnusstseins darauf vorzubereiten. Manche Yoga-Autoren sprechen davon, dass
fiir den Weg zum Gipfel die Verehrung Gottes notwendig ist, und damit fithren sie
den Gedanken der Gnade ein. Das Erlebnis an sich wird sich ereignen, wenn der
ethische und geistige Zustand richtig ist. Dies sind die Urspriinge dessen, was
Satori (,Begreifen, ,Verstehen, ,Einsicht”) im Zen-Buddhismus ist.

Die Avatara-Tradition ist den meisten Gebildeten bekannt; sie hesagt, dass die
gottliche Wirklichkeit gewissermafien in die Geschichte eingetreten ist, und dass
durch solche ,historischen“ Manifestationen die heilvolle , Wahrheit* offenbar
wird. So sieht es beispielsweise die Volksreligiositit als gegeben an, dass Krishna
die Bhagavadgita auf dem Schlachtfeld von Kurukshetra ,offenbart” oder gespro-
chen hat. Es bedarf keiner weiteren Quelle der Autoritit. Allerdings wird dabei
theologisch nicht fiir alle Menschen verbindlich festgeschrieben, welche , Wahr-
heit“ der Gott Krishna gelehrt hat. In der Tat ist jede Interpretation der Bhagavad-
gita giiltig, die spirituelle Kraft besitzt. Fiir Mahatma Gandhi stellt die Bhagavad-
gita - eigentlich das gesamte Mahabharata, zu dem sie gehort - eine Parabel dar,
durch die die Anhédnger dahin gefithrt werden sollen, sich die Spiritualitit von
Satyagraha und Ahimsa zu eigen zu machen. Der Krieg zwischen den Kauravas
und den Pandavas symbolisiert den ethischen Konflikt des menschlichen Herzens
zwischen den unerwiinschten Leidenschaften und den ethischen Werten, und der
Sieg der Pandavas ist eine notwendige Vorbedingung, damit man sich zwischen
den Lebensmoglichkeiten entscheiden kann. Diese Wahrheit zeigt sich darin,
dass der Text die Macht besitzt, die Anhinger zu verdndern.

Neben den vischnuitischen Legenden und ihrer Erschaffung von Awvataraswird in
der shivaitischen Tradition gelehrt, dass sich eine Erfahrung mit dem Géttlichen
auch in den Sinnbildern fiir Macht und Gnade in der geschaffenen Welt nieder-
schldgt. So ist beispielsweise der Ganges die grofe Offenbarung der rettenden
Tat, womit der Gott Shiva die zerstorerische Macht der vom Himmel herabregnen-
den Fluten in Bahnen lenkte und in einen lebenspendenden Fluss verwandelte,
der in den Ebenen Nordindiens Millionen von Bauern ernihrt.

Es begegnet uns also in der komplexen Welt der hinduistischen Offenbarungen
ein Bestand an heiligen Texten, der in zwei Gruppen aufgeteilt ist - was sich
dhnlich auch in anderen religiésen Traditionen findet. Dort gibt es beispielsweise
einen Primdrkanon ,autoritativer” Schriften, der genau abgegrenzt und unverin-
derlich ist. Daneben existiert ein Sekundarkanon, der hiufig flexibler und neuen
Texten gegeniiber offener ist, der eher ,inspirierend” ist als ,inspiriert, der eher
menschliche Weisheit versammelt und weniger das Wort Gottes, und der in sich
trotzdem dhnliche Autoritit besitzt, auch wenn dies eine nachgeordnete Autoritit
ist. Im Hinduismus manifestiert sich diese Trennung in den Shrutis beziehungs-
weise den Smritis (wortlich ,gehort” bzw. ,erinnert”). Die Bhagavadgita gehort
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gemeinsam mit den epischen und alten mythischen Texten (den ,Puranas®) zur
Kategorie der Smritis. Trotz ihrer enormen Popularitit und obwohl sie als den
Veden ,gleichrangig" gilt, wird die Bhagavadgita nicht als vedischer Text angese-
hen, und ihre Autoritit hidngt grundsitzlich davon ab, ob sie mit den Veden
iibereinstimmt.

.Orthodoxie” im Buddhismus

Die buddhistische Tradition besteht vor allem im Buddhavacana, dem Wort des
Buddha, das seine Autoritit aus dem Erlebnis des Meisters unter dem Bodhi-
Baum in Bodhgaya (im heutigen indischen Bundesstaat Bihar) ableitet, welches
ihm am Ende der langen Suche nach dem Mysterium der Existenz zuteil wurde.
Bei dieser monastischen Erneuerungsbewegung tritt die ,Erleuchtung” des
~Monchs des Sakya[-Klosters|“ an die Stelle der Autoritit der vedischen Rishis.
Die Rishis waren mythische Personlichkeiten und Stimmen aus grauer Vorzeit.
In der Sicht der &lteren Lehren war der Buddha ein junger Entdecker und der
lebende Beweis fiir das Dharma (die ,Lehre” und , Wirklichkeit“), dessen Wort
iiberzeugte, weil er beispielhaft lebte, grofie spirituelle Freiheit besaf® und tiefes
Mitgefiihl mit allen leidenden Wesen zeigte. In seiner Person begegneten sich
Weisheit und Mitgefithl und verstirkten sich wechselseitig.

Einem haufig zitierten ,Dogma*“ dieser Tradition zufolge ist ,das Wort Buddhas
von Anfang bis Ende gut, es besitzt seinen eigenen Sinn (Arthe) und seine eigene
Ausdrucksweise (Byanjana) [...], ist aus einem Guss, vollstindig und rein“4. Der
Buddha war die Verkorperung des Dharma. Doch der Tradition zufolge starb er im
Alter von 80 Jahren, und er wollte keine menschliche Autoritdt benennen, die in
der klosterlichen Einrichtung seinen Platz einnehmen konnte. Diese Aufgabe
fiberliet er dem Sangha, der Gemeinschaft von Ménchen und Laien, die den
besten Weg finden sollte, das Dharma unter den verdnderten Umstinden zu leben.
Der Bezugspunkt des Sangha war die Erinnerung an das authentische ,Wort des
Buddha“. Deshalb begann er, einen neuen Kanon zu schaffen, der an die Stelle der
,vierfachen Veden“ (oder zu dieser Zeit nurmehr der ,dreifachen®, der drei
wichtigsten Veden?) treten sollte. Der Ersatz besteht im , dreifachen Korb“ (Tri-
Pitaka), in dem die Erinnerung des Buddha bewahrt wurde, ndmlich dem Sutta-
Pitaka mit seinen Lehren, dem Vinaya-Pitaka mit seinen Entscheidungen zum
klosterlichen Leben sowie dem Abhidhamma-Pitaka mit seinen Gedanken sowie
denen seiner Anhinger zur Bedeutung der grundlegenden Erfahrung.

In der Gemeinschaft gibt es zwei mogliche Punkte, an denen sich Probleme der
~Heterodoxie“ ergeben konnen. Dies sind erstens die frith auftretenden Mei-
nungsverschiedenheiten im Orden, die sich an der Person Devadattas festma-
chen. Dieser Cousin Buddhas verspiirte den Wunsch, Buddha an der Spitze der
Gemeinschaft abzulésen. Thm gelang es, eine ganze Reihe von Ménchen auf seine
Seite zu ziehen (einer Quelle zufolge schlossen sich ihm ,500 Ménche aus Vriji*
an), was schon frith zu einer Spaltung fithrte. Das rechtzeitige , Eingreifen der
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Schiiler Sariputta und Moggalana brachte die abgeirrten Ménche wieder zur
Herde zuriick, und Devadatta, der von allen verlassen wurde, erduldete die
Strafen fiir sein Vergehen“S. Bei dieser Spaltung ging es wohl vor allem um das
Streben nach Macht und weniger um Lehrfragen; es war eher eine Spaltung als
eine Héresie.

Diese Tendenz zur Vermehrung durch Abspaltung geht vielleicht auf den Charak-
ter der ,vierfachen* Gemeinschaft zuriick, in der die M6nche und Nonnen, die ein
Geliibde abgelegt hatten, eine besondere Rolle innehatten, weshalb sie darauf
bestehen konnten, von den Laien respektvoll behandelt zu werden. Fiir die
Gruppe der Ménche und Nonnen bestand das Ideal in der Figur des Arhat, des
perfekten Mdnchs (etymologisch derjenige, dem ,Ehre“ gebiihrt), der praktisch
ein erloster und perfekter Mensch war. Im Gegensatz dazu lag der Schwerpunkt
bei der Laiengemeinschaft auf Freundlichkeit, Grofziigigkeit und dem Beschen-
ken anderer Menschen; das Ideal war hier der Bodhisattva, der mitfithlende
erleuchtete Mensch, der sich dazu entschieden hat, in der Welt des Leidens zu
bleiben, bis die ganze Menschheit erleuchtet und erlost ist. Diese Zweigleisigkeit
ist vielleicht auch fiir die Spaltung in Theravada und Mahayana verantwortlich, in
den siidlichen und den nérdlichen buddhistischen Zweig.

Fazit

Daraus liefde sich schliefden, dass die rechte Lehre weder im Hinduismus noch im
Buddhismus so zentral ist wie in den semitischen Religionen. Selbstverstindlich
macht man sich Gedanken um Wahrheit und Unwahrheit, und auch die Bitte
darum, zur Wahrheit gefiihrt zu werden, ist ein wichtiges Element der gesamten
indischen Tradition. Doch es gibt einen Punkt, an dem alle Wahrheit falsch ist,
weil sie unvollstindig ist oder auch weil die erlosende Wahrheit jenseits von
Name und Gestalt liegt, jenseits jedes sprachlichen Ausdrucks. Ebenso wie die
Suttas und der Abhidhamma besitzen auch die Veden wihrend unseres irdischen
Lebens nur begrenzte Giiltigkeit, denn sie bezeugen, dass wir zu einer Gemein-
schaft gehoren, die ein Versprechen auf Erlésung verkérpert. Fiir sich genom-
men enthalten sie keine ewigen Wahrheiten. Die semitischen Religionen sind
durch einen stirkeren Geschichtssinn geprdgt, weil sich Gott hier in der Ge-
schichte manifestiert hat. Deshalb finden diese Religionen im Glauben an die
Schrift eine sichere Richtschnur zur Wahrheit des erlésenden Gottes. Obwohl
man die Avataras nicht so sehr als wirkliche Geschichte ansehen kann, sondern
eher als Symbole, gehort die Geschichte des Ménchs von Sakya doch eindeutig
zur konkreten, datierbaren und eher jiingeren Geschichte. Und die Gemeinschatt,
der Sangha, hat die in der Heilslehre des Buddha einbegriffene Verheiffung des
Nirvana in der Geschichte bewahrt. Deshalb wurde im Sangha der Lehrinhalt der
Tripitaka fiir wichtiger gehalten als der Inhalt der hinduistischen Shrutis.

Im Buddhismus scheinen die geltenden Lehren aus einem besonderen Grund fiir
nicht so wichtig gehalten zu werden. Die buddhistische anti-metaphysische Phi-
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losophie lehrt, dass die ganze Welt und alles, was in ihr ist, sich durch permanen-
ten Wandel (Samsara) anszeichnet, durch Unbestiandigkeit (Khanika, Anitya)und
durch das Nichtvorhandensein eines Wesens (Anatta), was im Gegensatz zur
deutlichen Bejahung des Atman oder Brahman als der subjektiven und objektiven
letzten Wirklichkeit des Hinduismus steht (selbst wenn wir sie nicht richtig
verstehen). Wahrend vielleicht die Vielfalt gelengnet wird, wird entschieden
bekriftigt, dass es ein unendliches Wesen gibt. Weil ein konkreter Mensch mit
seinen Worten der entscheidende Bezugspunkt fiir Authentizitdt ist, nehmen die
Buddhisten den Inhalt ihrer Schriften vielleicht ernster, weil sie fiir die Gemein-
schaft eine lebenswichtige Angelegenheit sind. Der Meister und seine Gemein-
schaft stellen den transzendenten Bezugspunkt fiir Authentizitit dar, und da-
durch kann der Schwiche der sich wandelnden Welt des Samsara abgeholfen
werden. Dies konnte erkldren, dass das Wort im Buddhismus trotz seiner nicht so
ausgepragten Metaphysik wichtig ist, weshalb sich auch in der Geschichte das
Phinomen der ,Héresie* findet. Im Hinduismus kann man nur dann von
,Haresie* sprechen, wenn jemand die Veden als symbolischen Bezugspunkt und
als Quelle der Wahrheit komplett leugnet; so entspricht Hiresie eigentlich dem
Abfall vom Glauben oder dem vélligen Verlassen der Gemeinschaft. Solange man
nicht so weit geht, kann man die Worte der Veden in jeder beliebigen Weise
deuten. Kein Lehramt wird hierbei einschreiten. Im Buddhismus kann eine Ausle-
gung der authentischen Worte Buddhas, die von der ihnen durch den Sangha
verliehenen Bedeutung abweicht und insofern falsch ist, zur einem Schisma
fithren, zu einer Spaltung der Gemeinschaft aufgrund einer nicht akzeptierten,
umstrittenen Deutung des Wortes. Dann ist es Zeit fiir Disziplinarmafinahmen,
die allerdings nicht von einem Lehramt verhidngt werden - das es nicht gibt -,
sondern von der gesamten Gemeinschaft, wobei die Altesten und die Fithrungs-
riege der Gemeinschaft die Entscheidung stark beeinflussen.

Vielleicht hat niemand die Bedeutung des Glaubens und das richtige Verstdndnis
der Orthodoxie besser in Worte gebracht als der mystische Dichter Rabindranath
Tagore:

»Glaube ist der Vogel, der das Licht erahnt
und singt, wenn die Nacht noch dunkel ist.“6

Sagt der Dichter hier nicht in poetischer Sprache, was der Verfasser des
Hebréerbriefs in theologischer Sprache sagt: ,Glaube aber ist: Feststehen in dem,
was man erhofft, Uberzeugtsein von Dingen, die man nicht sieht* (Hebr 11,1)?
Der Glaube blickt in die Zukunft; das Morgengrauen ist noch dunkel, doch sein
Licht 14sst sich bereits ,erahnen”. Der Gesang des Vogels wird wertvoll durch
sein  Erahnen“ des kommenden Lichts, und deshalb kann es auch der Dunkelheit
vor der Morgenddmmerung die Farbe der Hoffnung verleihen. Wenn der Glaube
eine solche Erfahrung darstellt, dann kann die Orthodoxie nur ein ernsthaftes
Festhalten an dieser Hoffnung inmitten der Dunkelheit sein, oder - in der Sprache
von Tagores dlterem Zeitgenossen, dem politischen und spirituellen Gandhi, den
Tagore den Mahatma genannt hat - Satya-agraha.
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1 Kommentar zur Bhagavadgita. Vgl. auch den Kommentar zu den Brihadaranyaka-Upani-
schaden I1.1.20 sowie die Einleitung zu ITI.3. Hervorhebung vom Verfasser.

2 Dazu vgl. die Geburt ,,von oben“ und die Erkenntnis, die von dem Einen vermittelt wurde, der
»von oben” gekommen ist (Joh 3,7.31).

3 Deutsche Ubersetzung nach: Peter Michel (Hg.), Upanishaden. Die Geheimlehre des Veda,
iibers. von Paul Deussen, Wiesbaden 2006, 352 (Hervorhebung vom Verfasser).

4 Zitiert nach Etienne Lamotte, History of Indian Buddhism, Louvain-la-Neuve 1988, 23-24;
franzosisches Original 1958.

5 Ebd.

6 In: Fireflies Nr. 191, {ibersetzt aus: Sisir Kumar Das (Hg.), The English Writings of Rabindra-
nath Tagore, Bd. 1: Gedichte, New Delhi 1994, 466.

Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann
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Fur die Rechtglaubigkeit
argumentieren

Philosophische Argumente der Jesuiten gegen die
Wiedergeburt in Asien vom 16. bis 18. Jahrhundert

Francis X. Clooney

Dieser Beitrag ist zum Teil ein Uberblick iiber die Kritik einiger Jesuiten vom 16. bis
zum 18. Jahrhundert an der Wiedergeburt (Reinkarnation, Metempsychosis, das heil3t
Seelenwanderung), wobei dem indischen Kontext besondere Aufmerksamkeit gewid-
met wird. Die Tatsache, dass diese Vorstellung kritisiert wird, iiberrascht nicht, wenn
man die wichtigen Unterschiede zwischen der christlichen und der asiatischen Auffas-
sung von Leben, Tod und der Méglichkeit der Wiedergeburt bedenkt. Doch die ent-
scheidenden Punkte sind die folgenden: Zundchst k6nnen wir feststellen, dass die
Kritik der Jesuiten philosophischer Natur ist, die von der Voraussetzung ausgeht, dass
sich jeder vernunftbegabte Mensch mit den Themen Leben, Tod und Schicksal der
Seele nach dem Tod argumentativ auseinandersetzen kann. Hierfiir bedarf es keines
Riickgriffs auf die Bibel oder den christlichen Glauben. Zweitens fehlt konsequenter-
weise in den hier betrachteten Texten vollig jegliche Erwdhnung der positiven dogma-
fischen Inhalte des christlichen Glaubens, etwa dass Jesu Tod ein fiir alle mal das Heil
gebracht habe usw. Solche Hinweise wiren heute Standard, doch die hier betrachte-
ten Jesuiten berufen sich einfach nicht auf spezifisch christliche Glaubensinhalte.
Setzen ihre Ansichten eine christliche Weltsicht voraus, die hier philosophisch formu-
liert wird? Und wie ist es gegenwidrtig um die Méglichkeit solcher Argumente bestellt?
Fiir die Jesuiten und fiir nahezu alle anderen ist die Debatte iiber die Wiedergeburt
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nicht mehr angesagt. Dieses Thema nicht zu diskutieren mag ein Zeichen unserer
wachsenden interreligiosen Reife sein - oder aber fiir die schwindende Bereitschaft,
als Individuen die philosophische Auseinandersetzung zu fiihren.

Im Zuge jiingerer Forschungen zu jesunitischen Ansichten beziiglich der Wieder-
geburt! setzte ich mich mit einem ziemlich breiten Spektrum von Jesuiten in
Asien in der Zeit vom 16. bis zum 18. Jahrhundert auseinander. Die erste und
grofite Gruppe von ihnen steht fiir eine klassische Gestalt der Apologetik. Zu ihr
gehoren Franz Xaver (Indien und Japan, 1506-1552), Alessandro Valignano
(Japan, 1539-1606), Matteo Ricci (China, 1552-1610), Alexandre de Rhodes
(Vietnam, 1591-1660), Ippolito Desideri (Tibet, 1684-1733), Jacomo Fenicio
(Indien, 1558-1632) und Roberto de Nobili (Indien, 1577-1656). Zwei Jesuiten in
Indien, ndmlich Venance Bouchet (1655-1732) und Gaston-Laurent Coeurdoux
(1691-1779), leiten in der Folge eine Wende hin zu einem indologisch informier-
ten und vergleichenden Ansatz ein, der die Wiedergeburt einerseits kritisiert,
andererseits aber von dieser Vorstellung fasziniert ist.

Warum lohnt es sich - abgesehen von der Tatsache, dass diese Leute interessante
und bekannte katholische Missionswissenschaftler und Pioniere fiir die Begeg-
nung des Westens mit Asien sind - heute immer noch, sich mit ihnen im Hinblick
auf das Thema Wiedergeburt auseinanderzusetzen? Wiedergeburt wird nahezu
allgemein als unvereinbar mit dem christlichen Glauben betrachtet, und die
Christentumsgeschichte brachte zahlreiche Argumente dagegen hervor. Doch
wenn wir uns mit diesen Missionaren befassen, dann geht es nicht mehr um die
Frage im Allgemeinen, sondern wir untersuchen vielmehr Argumente zur Wieder-
geburt im spezifisch asiatischen Kontext. Mit solchen konkreten Auffassungen
von Wiedergeburt hingegen setzen sich weder das Dokument der Internationalen
Theologischen Kommission Einige aktuelle Fragen der Eschatologie aus dem Jahr
1992 (1990) noch die Ablehnung der Theosophie durch das Heilige Offizium aus
dem Jahr 1919, die im Dokument zitiert wird, auseinander.?2 Wenn wir uns mit
den Jesuiten in Asien befassen, dann kénnen wir anfanghaft erkennen, wie eine
von der Orthodoxie inspirierte Apologetik ,funkioniert“, wenn sie ins Gesprich
mit konkreten substanziellen Ansichten aus anderen religiésen Traditionen ein-
tritt.

Umgekehrt kénnen wir anhand dieses Materials einigermafben detailliert sehen,
welche Rolle die Ablehnung der Wiedergeburt im Kontext der Darstellung einer
christlichen Sicht der Wirklichkeit spielt. Die apologetische Argumentation die-
ser Jesuiten gegen die Wiedergeburt geht nicht aus einer Entfaltung der christ-
lichen Lehre hervor, sondern nimmt die Gestalt der philosophischen Kritik an,
deren Grundlage die Vernunft, die unmittelbare Einsicht und die Hinwendung zur
natiirlichen Welt ist. Die Jesuiten berufen sich nicht auf spezifisch christliche
Glaubensinhalte, wie es die bereits erwdhnte Internationale Theologische Kom-
mission tut.? Es ist kein Riickgriff auf die Bibel oder das christliche Glaubensbe-
kenntnis erforderlich. Es fehlt villig jede Erwidhnung positiver christlicher Lehr-
inhalte in Bezug auf Christi Heilstod, das ,Ein fiir alle Mal“ seines Todes und
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andere Themen, von denen man annimmt, dass sie in der Ablehnung der Wieder-
geburt Bestitigung finden. Selbst wenn die theologische Rechtgldubigkeit eine
treibende Kraft dahinter ist, ist sie dies stillschweigend . Es ist ein Gemeinplatz,
dass die Apologetik von ihrem Grundanspruch her auf dem Boden dessen argu-
mentiert, was vernunftgemifs ist. Durch Vernunftargumente widerlegt sie An-
sichten, die den christlichen Positionen im Hinblick auf das, was nach dem Tod
geschieht, als zuwiderlaufend betrachtet wiirden. Doch hier haben wir eine
einigermaRen konzentrierte Auswahl praktischer Beispiele fiir diese Argumenta-
tionsweise, auch wenn die Sache dadurch komplizierter wird, dass den Jesuiten
im Gegensatz zu den Apologeten der frithen Kirche die von ihnen kritisierte
Kultur véllig neu war. Um in diesem kurzen Beitrag einen Eindruck von der
Argumenten zu vermitteln, greife ich aus meinen Forschungen lediglich vier
Beispiele heraus: Valignano, Ricci, de Nobili und Bouchet.

Alessandro Valignano

Der Japanische Katechismus des Alessandro Valignano ist eine Mischung aus
einer positiven Darstellung der christlichen Lehre und deren Untermauerung
sowie einer Kritik an Ansichten, die mit ihr nicht vereinbar sind. Valignano greift
das Thema der Wiedergeburt im vierten Kapitel als eines der vier ,4ufSeren”
(exoterischen, fiir das Volk gedachten) Lehren des Buddhismus auf. Diese Lehre
besage erstens, dass es Geister (kamiund
hotoke) gibt, die in diesem und im kom-
menden Leben Segen spenden; zweitens,
dass Menschen in hotoke verwandelt wer-
den und nach dem Tod Paradiesesfreuden
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hier auf der menschlichen Wahrheit liegt). Die Seele ist die substanzielle Form
ihres Korpers, und das Verhdltnis ist einzigartig fiir die Gattung Mensch. Deshalb
konnen menschliche Seelen in kein Verhéltnis zu dimonischen oder tierischen
Leibern treten. Zweitens kann niemand verniinftigerweise behaupten, dass Ddmo-
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nen, Tiere und Menschen dasselbe Wesen haben. Drittens: Wenn materielle
Leiber mit geistigen Seelen verbunden werden sollen, dann miissen solche Leiber
durch gewisse Vorkehrungen darauf vorbereitet werden. Da Menschen und Tiere
unterschiedliche Verhaltensweisen und Eigenschaften haben, kann ein Tierleib
nicht fiir eine menschliche Seele geeignet gemacht werden. Viertens sind Tiersee-
len materiell, dem Entstehen und Vergehen unterworfen und bediirfen fiir all ihre
Aktivititen des Tierleibes. Menschliche Seelen hingegen sind unsterblich, sie
sind in ihren héheren Funktionen nicht vom Leib abhdngig und kénnen deshalb
nicht als an den Leib gebunden gedacht werden. Fiinftens: Dass die Funktionen
des Erkennens und des Begehrens den materiellen Leib nicht brauchen, steht im
Gegensatz zur Tatsache, dass bei Tieren diese Fahigkeiten sehr wohl vom Leib
abhidngen. Daraus zieht er den klaren Schluss und appelliert damit an den
Menschenverstand des gebildeten Japaners: ,Die Wiedergeburt stellt deshalb
eine Lehre dar, die nicht aufrechterhalten werden kann; sie ist falsch, unange-
messen, licherlich, steckt voller Unkenntnis und stof’t deshalb auf den Wider-
spruch eines jeden gebildeten Japaners.“>

Matteo Ricci

Ahnliche Argumente finden wir in Matteo Riccis Hauptwerk Die wahre Lehre vom
Herm des Himmels, insbesondere im fiinften Kapitel unter der Uberschrift: , Wi-
derlegung falscher Lehren beziiglich der Reinkarnation in den sechs Richtungen
und die Beendigung des Lebens und Eine Erkldrung der wahren Bedeutung des
Fastens”. Dieses Kapitel ist Teil einer ldngeren Abhandlung, die sich von Kapi-
tel 3 bis zu Kapitel 7 erstreckt und in der es um das Wesen des Menschen geht,
darum, wie sich der Mensch vom Tier einerseits und von Gott andererseits
unterscheidet, sowie um die Verpflichtung des Menschen, so zu handeln, dass
sein Tun eher im Heil miindet und nicht in der Hélle.5 Als freie Wesen verfiigen
die Menschen iiber die Freiheit, in ihrem Leben Entscheidungen zu treffen, die
iiber ihr endgiiltiges Schicksal bestimmen. Im Gegensatz dazu stellt die Vorstel-
Iung von der Wiedergeburt einen gefdhrlichen Irrtum dar, denn sie beraubt solche
Entscheidungen ihres endgiiltigen Wertes. Wenn jede Geburt ein Los des Schick-
sals ist - wonach dieses Leben das Ergebnis eines vorherigen Lebens ist, an das
man jedoch keine Erinnerung hat -, dann werden moralische Entscheidungen
unmoglich. Kapitel 5 kritisiert den Glauben an die Wiedergeburt mittels einer
Reihe von Argumenten. Zunédchst: Niemand erinnert sich an ein vorheriges Le-
ben. Zweitens gibt es keinen philosophischen Grund dafiir, anzunehmen, dass
menschliche Seelen in Tierleiber eingehen. Drittens ldsst der Gedanke der Wie-
dergeburt die Unterschiede zwischen den drei Arten von Seele (pflanzliche, tieri-
sche und menschliche Seelen) unberiicksichtigt und nimmt deshalb irrtiimlich an,
dass eine menschliche Seele von einem menschlichen Leib in einem Leben in
einen tierischen oder pflanzlichen Korper bei einer neuerlichen Geburt eingehen
konne. Fiinftens: Selbst wenn unsere jetzige leibliche Gestalt das Ergebnis einer
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Wiedergeburt ist, dann wire es kaum eine Strafe fiir eine unziichtige Person, in
einen tierischen Leib einzugehen, denn auf diese Weise konnte sie sich umso
schamloser tierischen Vergniigungen hingeben. Fiinftens: Himmel und Hélle sind
keine endlichen Rdume, die mit den Seelen Verstorbener gefiillt wiirden; auf den
Gedanken der Wiedergeburt zuriickzugreifen, nm das Problem des ,Raumman-
gels nach dem Tod" zu losen, ist deshalb nicht notwendig. Wie Valignano zeigte
auch Ricci ohne Zuhilfenahme der Bibel oder der christlichen Lehre zu seiner
eigenen Zufriedenheit, dass der Glaube an die Wiedergeburt unhaltbar, und ein in
sich selbst schidlicher Irrtum und, so nehmen wir an, ein Hindernis fiir eine
angemessene Erkenntnis der Wahrheit iiber das Wesen des Menschen ist.

Roberto de Nobili

Wenn wir uns nun dem indischen Kontext zuwenden, so kann sicher gesagt
werden, dass Roberto de Nobili das Thema der Wiedergeburt sehr umgetrieben
hat, da er darauf fiinfmal in Kapiteln verschiedener Biicher zuriickkommt und
dann dem Thema eine eigene Abhandlung widmet. Ein kurzer Text, der als Lehre
des Wissens (Jnanopadesam) bekannt ist, moge als Beispiel fiir seinen Zugang zu
dieser Frage dienen.” Dieser kleine Traktat enthdlt in verdichteter Form die
ersten drei Teile seines umfangreichen Katechismus, und auch in diesem Fall ist
es hilfreich, auf den Kontext zu achten. Das siebte Kapitel handelt von der
Erschaffung der ,ersten Mutter” und des ,ersten Vaters®, von ihrer Siinde und
der daraus folgenden Erbsiinde (wenn dies auch ohne jeglichen biblischen Bezug
behauptet wird). Das neunte Kapitel erldutert die Neigung der Menschen zur
Siinde, das Entstehen aller méglichen dem Irrtum verfallenen Religionen (nach
der grofsen Flut) und schlieRlich die Moglichkeit der Siindenvergebung sowie den
Wert der Unterweisung in den Zehn Geboten. Das zwischen diesen Kapiteln
eingeschobene achte Kapitel kritisiert, indem es selbst implizite Verweise auf die
Bibel oder die christliche Lehre vermeidet, die Wiedergeburt als eine konkurrie-.
rende Sichtweise, die ausgeschlossen werden muss, wenn weitere niitzliche Un-
terweisungen folgen sollen. Nur wenn es Freiheit und Verantwortung gibt, wird
der daraufhin erwihnte Gehorsam den Geboten gegeniiber seine wahre Wirkung
entfalten konnen.

Das achte Kapitel beginnt mit Kommentaren zum Wesen des Selbst als ewig, aber
nicht anfangslos, iiber die drei Arten von Seele (pflanzlich, tierisch, menschlich)
und iiber die Unméoglichkeit, von einer zur anderen Art von Leib hin und her zu
wechseln. Es bedarf keiner Theorie der Wiedergeburt, in jedem Fall kann eine
solche Theorie aus einer Reihe von Griinden nicht von der Vernunft untermauert
werden. Erstens: Unterschiede zwischen Hohen und Niedrigen, die ungleiche
Verteilung von Gesundheit und Gliick, Wohlstand und Macht usw. sind keine
Bestrafung oder Belohnung aufgrund von fritheren Leben. Vielmehr ist Gott es,
der oftmals in diesem Leben und danach Gutes belohnt und Bdses bestraft.
Zweitens: Der Makrokosmos, also das Universum, und der Mikrokosmos eines
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jeden menschlichen Daseins gehen mit Recht und notwendigerweise mit einer
Vielfalt einher, da eine vollig gleichformige Welt oder ein solcher Leib nicht
funktionieren konnte. Unterschiede sind natiirlich und kein erkldrungsbediirfti-
ges Problem. Drittens: Die Unterschiede zwischen Reichen und Armen, Kranken
und Gesunden usw. sind nicht vollig schlecht, denn sie versetzen die Menschen in
eine Lage, in der sie dazu aufgefordert sind, einander zu helfen, und solche
Gelegenheiten zur Nichstenliebe gereichen allen zum Guten. Viertens wére es
nicht gerecht, wenn der Leib in diesem Leben fiir Untaten zu leiden hétte, die die
Seele in einem anderen Leib in einem vorherigen Leben begangen hat. Fiinftens:
Es gibt kein (,auf die Stirn geschriebenes®) Schicksal, wie der Volksglaube
annimmt. Wenn dem aber so wédre, dann ware es ungerecht, Menschen jetzt oder
spater zu bestrafen, weil sie vom Schicksal dazu bestimmt sind, in einer ganz
bestimmten Weise zu handeln. Die Menschen kénnten kaum fiir thr Tun verant-
wortlich gemacht werden. Im Verlauf seines umfangreichen Katechismus stellt de
Nobili die gesamte Bandbreite der rechtglaubigen katholischen Auffassungen dar.
Seine Kritik an der Wiedergeburt und insbesondere deren Unzuldnglichkeit im
Hinblick auf das Theodizee-Problem bildet den notwendigen Hintergrund, der den
Weg hin zu dieser Orthodoxie erhellt.

Venance Bouchet

Ein Jahrhundert spiter schrieb Venance Bouchet, der gleichfalls im Siiden Indi-
ens tdtig war, einen langen Brief auf Franzésisch (also fiir eine europidische und
nicht indische Leserschatft), der eine umfassende Darstellung der Auffassung von
der Wiedergeburt enthilt.8 Im ersten Teil erwdgt er die Urspriinge dieser Lehre
und diskutiert, ob die Griechen diese Vorstellung nach Indien brachten oder
umgekehrt. Im zweiten Teil konzentriert er sich auf die indische Lehre und fithrt
Beispiele aus dem Volksglauben und entsprechende Texte an. Er ist hierbei sehr
detailverliebt und vertritt auch die klare '[Tberzeugung, dass die Hindus keine in
sich stimmige Begriindung haben, die das Fundament fiir ihren Glauben an die
Wiedergeburt abgeben konnte. Im dritten Teil schlieflich tritt die Apologetik in
den Vordergrund, denn hier zeigt Bouchet, wie er die so detailliert aufgefiithrte
Information benutzt. Volkstiimliche indische Texte und Vorstellungen sind in
sich selbst widerspriichlich und untergraben auf diese Weise den Glauben an die
Wiedergeburt von innen heraus, ,und deshalb greifen wir, um sie véllig eines
Systems zu entwthnen, das ebenso frevelhaft wie lacherlich ist, auf Griinde
zuriick, die wir ihrer eigenen Lehre, deren Anwendung und deren Maximen
entnehmen® (239). Daraufhin fithrt Bouchet fiinf der vielen inneren Widerspriiche
auf, in die sich seiner Meinung nach seine brahmanischen Gesprachspartner
verwickelt haben (238-248). In jedem Fall leitet er seine Ausfithrungen mit dem
ein, was er fiir die hinduistische Auffassung hélt, und behauptet dann, seine
Gesprachspartner durch daran anschlieffende Fragen, die sie nicht beantworten
konnten, anfs Glatteis zu fiihren. Im Ergebnis hofft er, dass sie zur Einsicht
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gelangten, dass ihre Religion, die auf der unhaltbaren Auffassung von der Wieder-
geburt beruhe, falsch sei. Sein Brief schliefst mit dem Ausdruck der Hoffnung auf
die kiinftige Bekehrung seiner Gespréachspartner. Die Argumente gegen die Wie-
dergeburt werden nicht direkt aus der christlichen Lehre abgeleitet, doch er
kniipft daran die Erwartung, dass sie zu einer Offnung auf christliche orthodoxe
Auffassungen hin fithren.

Fazit

Wenn wir die Kritik an der Vorstellung von der Wiedergeburt nachvollziehen, wie
sie von Jesuitenmissionaren in Asien geleistet wurde, was wir hier nur anhand
von vier Beispielen veranschaulicht haben, dann erméglicht uns das, die Effekte
der , Orthodoxie® und auch dessen, ,was der Orthodoxie vorausliegt®, in Fallen zu
ermessen, in denen die philosophische Verteidigung der Rechtgldubigkeit sehr
detailgenau ausgearbeitet wurde. Wir kénnen hier ein groftes Vertrauen auf die
Kraft philosophischer Argumente erkennen. Diese Jesuiten wollten fiir Auffas-
sungen pliddieren, die mit dem christlichen Glauben vereinbar sind, ohne sich in
ihrer Argumentation auf die Autoritdt des christlichen Glaubens zu stiitzen. Im
Gegensatz dazu geht das oben bereits erwidhnte Dokument der Internationalen
Theologischen Kommission aus dem Jahr 1992 ziemlich rasch und ausdriicklich
zu Inhalten iiber, die direkt Bestandteil des christlichen Glaubens sind. Wir
kénnen auch feststellen, dass die Jesuiten fiir ihre Kritik schwammige Begriffe
von Wiedergeburt zunichst klarer fassen mussten, indem sie Auffassungen, die
im Volksglauben nur implizit vorhanden waren, umfassend artikulierten. So
kénnten wir sagen, dass sie die heterodoxen Auffassungen, die sie kritisieren
wollten, allererst selbst hervorbrachten. Diese Missionare neigten dazu, volks-
tiimliche hinduistische und buddhistische Auffassungen in Positionen umzufor-
mulieren, iiber die man theologisch diskutieren konnte, um sie dann zuriick-
weisen zu konnen. Im indischen Kontext beziehen sich die jesuitischen Texte, die
ich untersucht habe, sicherlich im besten Fall auf Hymnen und Mythen und nicht
auf prizise ausformulierte theologische Darlegungen der Wiedergeburt. Wieder-
geburt musste zunichst als Lehre dargestellt werden, um sie als schlechte Lehre
kritisieren zu koénnen.

Zufrieden damit, dass ihre Positionen philosophisch verniinftig und unwiderleg-
lich seien, kniipften sie daran die Erwartung, dass sich Hindus und Buddhisten,
wenn sie einmal ihren Glauben an die Wiedergeburt abgelegt hitten, dem Chris-
tentum annihern wiirden. Doch diese Hoffnung scheint in der Realitdt weitge-
hend enttduscht worden zu sein. Es gibt keinen Bericht iiber grofse Zahlen von
Buddhisten und Hinduisten, die sich aufgrund der Bekdmpfung der Wiedergeburt
durch die Jesuiten bekehrt hitten, und es sieht so aus, als ob die christliche
Orthodoxie, abgesehen von der Zufriedenheit der Jesuiten mit ihren eigenen
Bemiithungen, wenig davon profitiert habe. Die Wiedergeburt war Teil einer
umfassenden Gesamtheit von Praktiken, die sich als zdhlebiger erwiesen, als die
Jesuiten gehofft hatten.

Francis X.
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Die Tatsache, dass wir offensichtlich keine Berichte iiber Hindus haben, die sich
der jesuitischen Kritik anschlossen, ergibt sich logisch aus dem Vorgehen der
Jesuiten: Wenn die Positionen der Hindus nicht in Form von philosophisch
diskutierbaren Auffassungen thematisiert worden waren, dann kénnen wir auch
nicht erwarten, dass hinduistische Intellektuelle mit der Art von Argumenten
darauf reagieren, die die Jesuiten erwarteten. Rechtglaubigkeit und deren philo-
sophische Untermauerung haben ihren eigenen Stil, und eine effektive Antwort
bestand einfach darin, diesen Stil mit seiner Aussagelogik abzulegen. Es gibt
sicher Vorstellungen und Uberzeugungen, die nicht mit dem christlichen Glauben
vereinbar sind, und nach nahezu allem, was man hort, gehort dazu die Wiederge-
burt. Doch wir konnen uns kaum des Eindrucks erwehren, dass die Jesuiten, so
eindrucksvoll ihr Intellekt auch ist, ihr Ziel verfehlten. Letztlich haben sie wohl
mit sich selbst diskutiert.

1 The Pre-Suppression Jesuit Case Against Rebirth. With Special Reference to India, in: Anand
Amaladass - Ines Zupanov (Hg.), Intercultural Encounter and the Jesuit Mission in South Asia
(16th-18th), Bangalore 2014.

2 Vgl. Internationale Theologische Kommission, Einige aktuelle Fragen der Eschatologie, 1990
(1992):  www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_1990_
problemi-attuiali-escatologia_ge.html. Darin vor allem Abschnitt 9: ,Die Unwiederholbarkeit
und Einzigkeit des menschlichen Lebens. Die Probleme der Reinkarnation”, und Fufinote 109,
die sich bezieht auf: Die Antwort des Heiligen Offiziums. Theosophische Lehren (DH 3648).

3 Vgl. zum Beispiel den Absatz 9.3 des Dokuments der Internationalen Theologischen Kom-
mission, der sich so sehr von den untersuchten jesuitischen Schriften unterscheidet: ,Thr
Hauptirrtum besteht jedoch in der Negation der christlichen Soteriologie. Die Seele rettet sich
durch ihre Anstrengung. Auf diese Weise wird eine Soteriologie der Selbsterldsung vertreten,
die der christlichen Soteriologie der Fremderidsung vollstindig entgegengesetzt ist. Wenn nun
die Fremderlosung aufgehoben wird, kann man in keiner Weise mehr von Christus, dem
Erloser, sprechen. Der Kern der Soteriologie des Neuen Testaments ist in diesen Worten
enthalten: Gott hat uns begnadet ,in seinem geliebten Sohn; durch sein Blut haben wir die
Erlésung, die Vergebung der Siinden nach dem Reichtum seiner Gnade. Durch sie hat er uns
mit aller Weisheit und Einsicht reich beschenkt’ (Eph 1,6-8). Mit diesem zentralen Punkt steht
oder féllt die ganze Lehre iiber die Kirche, die Sakramente und die Gnade. So ist die Gewichtig-
keit der Lehren, die in diesen Fragen enthalten sind, offenkundig, und man versteht leicht, dass
das Lehramt der Kirche dieses System unter dem Namen der Theosophie zuriickgewiesen hat.”

4 Gewiss symptomatisch fiir die damalige Zeit war die Synode von Diamper (1699), die etliche
Punkte des hinduistischen Glaubens thematisierte, von denen man befiirchtete, dass sie sich in
die Formen des Christentums vor der portugiesischen Kolonisierung Indiens eingeschlichen
hétten. Das Dekret Nr. 4 der Synode verurteilt , drei heidnische Irrtiimer, von denen man sagt,
die Syrer wiirden ihnen anhangen“, wozu die Wiedergeburt, das Schicksal und die Uberzeu-
gung zdhlten, dass ein jeder innerhalb seiner eigenen Religion (,nach seinem eigenen Gesetz")
gerettet werden konne. Der Teil der Verurteilung, der sich auf die Wiedergeburt bezieht, lautet
wie folgt: ,Der Synode wurde zur Kenntnis gebracht, dass die Christen dieser Didzese -
aufgrund des Austauschs mit Ungldubigen und da sie bei ihnen leben - etliche ihrer Irrtiimer
und Unkenntnisse in sich aufgenommen haben, namentlich drei, die zu den allgemeinen
Irrtiimern aller Unglédubigen in diesen Regionen z4hlen: Der erste ist, dass es eine Seelenwan-
derung gebe und die Seelen nach dem Tod entweder in Tierleiber oder in Leiber von anderen
Menschen eingingen. Abgesehen davon, dass dies eine grofte Unwissenheit darstellt, ist dies
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auch ein Irrtum, der dem katholischen Glauben zuwiderlduft, welcher lehrt, dass unsere Seelen
nach dem Tod entweder in den Himmel oder in die Hélle, ins Fegefeuer bzw. in den Limbus
gelangen, je nach dem Verdienst des Einzelnen, und dass es keine solche fantastische und
filschlich angenommene Seelenwanderung gibt.“ Vgl. Michael Geddes, The History of the Church
of Malabar. Together with the Synod of Diamper, London 1694, 90.

5 Ich habe die lateinische Ausgabe aus dem Jahr 1586 mit dem Titel Catechismus Christianae
Fidei in quo veritas nostrae religionis ostenditur, et sectae Iaponenses confutantur (Zitat S. 83-84),
benutzt. Aufderdem stiitze ich mich auf die Zusammenfassung von Franz Schiitte, Valignano's
Mission Principles for Japan, Bd. 1, Teil 2, St. Louis 1985.

6Vgl. Matteo Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven, St. Louis 1985, 25-31.
" Nanopadeca Kurippitam, hg. von S. Rajamanickam, Tuttukkuti 1965.

8 Bouchets Brief aus dem Jahr 1714 an Pierre-Daniel Huet, den Bischof von Avranches, zum
Thema Reinkarnation ist publiziert in: Leftres curieuses et édifiantes écrits des Missions
Etrangéres, Bd. XII, Paris 1781, 170-255.

9 Jeder dieser Widerspriiche betrifft eine spezifische Glaubensiiberzeugung: 1. Wenn die Welt
keinen Anfang hat, wie begann dann der Kreislauf von Belohnungen und Strafen? 2. Wenn alle
lebenden Menschen Mikrokosmen des einen Universums bilden, wie kénnen sie dann auch
verschieden sein? 3. Die Belohnungen in diesem Leben sind Verhdtschelungen, die theoretisch
in einem néchsten Leben bestraft werden miissten. 4. Ist es die Gottheit Brahma, ist es das
Schicksal oder sind es die Sterne, die jemandes Geschick bestimmen? 5. Hindus kennen
unzdhlige Weisen, Verdienste zu erwerben: Es scheint also keinen Grund zu geben, warum
jemand wiedergeboren werden sollte. Eine ausfiihrlichere Zusammenfassung der Argumente
und des gesamten Briefes findet sich in: Francis X. Clooney, Fr. Bouchet's India: An 18% Century
Jesuit’s Encounter with Hinduism, Chennai 2006.

Aus dem Englischen fibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.
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Die Antwort der Bischofe der
Philippinen auf den Gesetzentwurf
zum Thema ,Verantwortete
Elternschaft und gesunde
Fortpflanzung”:

Wahrnehmung und Realitaten

Eric Marcelo O. Genilo

Die philippinischen Bischdfe hatten gegen ein vor Kurzem erlassenes Gesetz iiber
gesunde Fortpflanzung heftigen Einspruch erhoben. Die fiihrenden Kirchenmdnner
waren von den Medien wéhrend der Debatte iiber die Gesetzesvorlage als unbeugsam
starr und unverniinftig dargestellt worden. Eine nihere Priifung vermittelt jedoch das
Bild einer viel komplexeren Wirklichkeit. Es war ein dynamisches Wechselspiel ver-
schiedener Faktoren, das dozu fiihrte, dass die Bischife sich gegen die Vorlage
wandten. Als sie in ihrer Kampagne gegen die Gesetzesvorlage an die Offentlichkeit
gingen, wihlten sie auch eine Reihe von pastoralen Ansdtzen. Dieser Essay stellt die
Faktoren und Ansdtze vor, die hier im Spiel sind, um ein besseres Verstindnis der Rolle
der Bischéfe in dieser Debatte zu ermdglichen.

Im Jahr 2012 erlangte der Gesetzentwurf iiber , Verantwortete Elternschaft und
gesunde Fortpflanzung® (Responsible Parenthood and Reproductive Health Act)
durch die Unterschrift von Prasident Benigno Aquino II. nach einem langen und
konfliktreichen Gesetzgebungsprozess Rechtskraft. Die Befiirworter des Ent-
wurfs vertraten die Uberzeugung, dass dieses Gesetz die Sterblichkeitsraten von
Miittern und Kindern vermindern werde, dass es die Gesundheitsfiirsorge fiir
Frauen und Kinder verbessern und allgemeinen Zugang zu modernen und siche-
ren Formen der Familienplanung sichern werde. Ungeachtet dieser Behauptun-
gen hatte sich die katholische Hierarchie hart gegen die Annahme der Gesetzes-
vorlage [im englischen Original: Reproductive Health Bill] gewandt. Die fithrenden
Kirchenmédnner behaupteten, das Gesetz werde die Gewissensfreiheit katholi-
scher Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter im Gesundheitswesen verletzen, eine
Mentalitit der Tendenz zur Empfangnisverhiitung fsrdern und Formen von Fami-
lienplanung durch Abtreibung erméglichen. Obwohl Mittel zur Empfingnis-
verhiitung auf den Philippinen bereits legalisiert und weithin allgemein erhéltlich
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waren, glaubten die Bischéfe, das neue Gesetz wiirde Eheleute stark dazu verlei-
ten, kiinstliche Mittel zur Familienplanung zu benutzen, welche die Kirche als in
sich schlecht betrachtete.

Wihrend der 6ffentlichen Debatten iiber die Gesetzesvorlage war die Katholische
Bischofskonferenz der Philippinen von den Medien kritisiert worden, weil sie in
ihren Versuchen, die Annahme der Vorlage zu verhindern, unnachgiebig und
unverniinftig sei. Eine sorgfiltige Analyse der die Kirche betreffenden dynami-
schen Wechselwirkungen von Einfliissen und Voraussetzungen dieser Debatte
bietet ein komplexeres Bild. Dieser Artikel will einige dieser Einfliisse und
Voraussetzungen vorstellen und diskutieren, um ein besseres Verstindnis der
Griinde zu erméglichen, die sowohl hinter der Reaktion der Bischéfe auf die
Gesetzesvorlage als auch hinter der Art und Weise, wie die Kirche wahrend
dieser Debatte wahrgenommen wurde, wirksam waren.

Misstrauen gegeniiber den bevidlkerungspolitischen
Programmen der Regierung

Ein wichtiger Faktor, der zum Widerstand der katholischen Hierarchie gegen das
geplante Gesetz beitrug, ist ihr tiefgriindiges Misstrauen gegeniiber den
bevolkerungspolitischen Programmen der Regierung. Die Kirchenleitung hatte
eine lange Geschichte des Widerstands gegen aggressive Methoden der Regie-
rung zur Verringerung der Bevilkerungszahlen hinter sich, vor allem in der Zeit
der Regierung Marcos’.! Damalige und auch schon frither verfolgte Praktiken des
von der Regierung angestellten Personals im Gesundheitswesen, auf arme Famili-
en Druck auszuiiben, sich fiir Empfangnisverhiitung oder Sterilisierung zu ent-
scheiden, hatten die Bischofe gegeniiber dem geplanten Gesetz misstrauisch
gemacht. Selbst als die Regierung erklirte, der Hauptzweck des Gesetzes sei die
Verbesserung der gesunden Fortpflanzung, lasen die Bischéfe eine verschleierte
Absicht der Bevolkerungskontrolle in das Gesetz hinein. Da half es auch nichts, -
dass in einer fritheren Version der Gesetzesvorlage eine Zielvorgabe enthalten
war, die von einer idealen Familiengrofe mit zwei Kindern sprach. Da es sich bei
dieser Zielvorgabe um eine blofte Empfehlung ohne alle rechtliche Verbindlichkeit
handelte, war damit fiir die Bischéfe eine rote Flagge gehisst, die sie an die
Ein-Kind-Politik Chinas erinnerte. Diese von Misstrauen bestimmte Einstellung
kann zum Teil erkldren, warum die Philippinische Bischofskonferenz sich ent-
schloss, die Gesetzesvorlage insgesamt abzulehnen, statt Verbesserungen gewis-
ser Bestimmungen vorzuschlagen. Die Bischofe glaubten, das Gesetz kénne von
der Regierung schlieflich dazu verwendet werden, in Zukunft drastische
Mafnahmen zur Kontrolle der Bevélkerungszahl durchzusetzen.
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Struktur und Eigenart der Philippinischen
Bischofskonferenz

In den Medien und in der {iberwiegenden Mehrheit der Offentlichkeit herrscht der
Eindruck, dass die Philippinische Bischofskonferenz eine monolithische Organi-
sation sei. Dies ist der Grund, warum Stellungnahmen eines einzelnen Bischofs
oft so aufgenommen werden, als vertrdten sie die Einstellung der gesamten
Fithrungsschicht der Kirche. Obwohl die Bischofskonferenz offizielle Stellung-
nahmen verdffentlicht, die allgemeine Positionen und Normen aufzeigen, nehmen
einzelne Bischofe sich die Freiheit, nach eigenem Ermessen zu entscheiden, wie
sie bei der praktischen Anwendung dieser Positionen und Normen in ihren
eigenen Didzesen verfahren. Wie die einzelnen Bischofe das, was sie in der
Bischofskonferenz beschlossen haben, persénlich weitergeben und am jeweiligen
Ort anwenden, kann vielfdltig verschiedene Formen annehmen. Weder die Bi-
schofskonferenz noch ein einzelner Bischof kann einem Mitbischof diktieren, was
er in seiner Didzese zu tun hat oder wie er 6ffentlich zu sprechen hat. Es war in
der Philippinischen Bischofskonferenz nicht {iblich, Bischéfe, die unkluge
offentliche Erkldrungen abgaben, abzumahnen oder gegen sie einzuschreiten.
Einige Mitglieder der Kirchenleitung haben in aller Entschiedenheit ihre
Einwinde gegen die Gesetzesvorlage gedufiert und deren Beflirworter éffentlich
angegriffen. Die meisten Bischofe haben jedoch einen auf Konfrontation gestimm-
ten Ton vermieden. Ein bemerkenswertes Beispiel fiir Zuriickhaltung und
Méfigung hat der Erzbischof von Manila, Kardinal Luis Antonio Tagle, gegeben.
Er sprach immer nur von religiosen und menschlichen Werten, die zur Achtung
vor dem menschlichen Leben auffordern, ohne dabei die Gesetzesvorlage und ihre
Befiirworter direkt zu kritisieren.

Einzelne Bischofe wahlten unterschiedliche Ansétze in der Art und Weise, wie
sie sich mit der Gesetzesvorlage befassten. Wahrend einige Bischife viel Zeit
anfwandten, um gegen die Befiirwortung der Empfangnisverhiitung in der Vorla-
ge zu sprechen, so entschloss sich Antonio Ledesma, Erzbischof von Cagan de
Oro, aktiv fiir die natfirliche Familienplanung als Alternative zur Verwendung von
Kontrazeptiva zu werben. Einige Bischofe entschlossen sich, wihrend der Vorbe-
reitung der allgemeinen Wahlen im Jahr 2013 politisch tatig zu werden, indem sie
Listen von Kandidaten vertffentlichten, die entweder Befiirworter oder Gegner
des Gesetzes waren. Erzbischof Jose Palma von Cebu wies seine Priester an, die
Kanzel nicht dazu zu gebrauchen, eine Kampagne gegen die Kandidaten zu
schiiren, die fiir das Gesetz eintraten? Wihrend eine Anzahl von Bischéfen eine
Bewegung unterstiitzten, die , katholische Stimmen* organisierten, um alle Kan-
didaten, die fiir das Gesetz eintraten, zu ,bestrafen®, fand der Aufruf, ,katholisch
zu stimmen", bei anderen Bischofen keine Zustimmung,

Obwohl die Philippinische Bischofskonferenz jeden formellen Dialog mit den an
der Formulierung des Gesetzes beteiligten Politikern ablehnte, der dazu dienen
sollte, mogliche Anderungen des Textes zu diskutieren, unterstiitzten einige
Bischofe ,hinter den Kulissen" gefithrte Gespriche mit diesen Politikern, bei



denen ernste Bedenken gegeniiber Bestimmungen des Gesetzes angesprochen
werden sollten, z.B. beziiglich der Verwendung von Intrauterinpessaren, der
Sexualerziehung und der Rechte katholischer Angestellter im Gesundheitswesen
auf Verweigerung der Mitarbeit aus Gewissensgriinden. Diese informellen
Gespréche fiihrten tatsdchlich zu einigen Anderungen in der Endfassung des
Gesetzes.

Die Ablehnung des neuen Gesetzes durch die Philippinische Bischofskonferenz
und die Versuche einzelner Bischofe, seine schiddlichen Auswirkungen zu ver-
mindern und die Griben aufreiftende Atmosphire der Debatte zu mildern, boten
das Bild eines Episkopats, der auf unterschiedlichen Ebenen agiert und so einen
groften Spielraum bietet fiir unterschiedliche Weisen des Vorgehens, abhingig
von der personlichen Einstellung und dem pastoralen Urteil jedes einzelnen
Bischofs.

Der Einfluss konservativer Katholiken

Ein anderer Faktor, der die Reaktion der Kirche auf die neue Gesetzesvorlage
beeinflusst hat, ist die Bemithung von Klerikern und Laien, die in Lehrfragen
konservativ eingestellt sind, entweder als einzelne oder als organisierte Gruppen
fiihrende Ménner der Kirche in Schliisselstellungen davon zu iiberzeugen, dass
sie die Vorlage in aller Hdrte bekdmpfen miissten. Diese Konservativen verstan-
den die Debatte iiber die Gesetzesvorlage als einen Kampf des Guten gegen das
Bose, des gottlichen Gesetzes gegen menschliches Gesetz, der Kultur des Lebens
gegen die Kultur des Todes. Sie verkiirzten die Diskussion iiber die Gesetzesvor-
lage vielfach auf eine Debatte {iber das einzige Thema der Abtreibung, und sie
warfen das Reden iiber Empfiangnisverhiitung und das Reden iiber Abtreibung in
einen Topf. So stifteten sie Verwirrung
und Angst bei denen, die empfingnis-
verhiitende Mittel gebraucht oder ver-
schrieben hatten. Sie verweigerten jede

Verhandlung mit der Regierung und stell- Katholische Soziallehre, Bioethik und Sexualethik. 2001
ten die Rechtgldubigkeit von Bischofen Lizentiat und 2005 Doktorat an der Weston Jesuit School
und Theologen in Frage, die versucht hat- of Theology in Cambridge, Massachussets.

ten, die Regierung zu Verhandlungen zu Verdffentlichung u.a.: John Cuthbert Ford SJ. Moral

bewegen. Sie vertraten eine theokratische
Sicht, in der die Regierung die Aufgabe
hétte, mit dem Zivilrecht den Rahmen fiir
die Durchsetzung der kirchlichen Lehre
zu schaffen. Ihr Hardliner-Ansatz setzte
auf Konfrontation. Dabei schreckten sie auch nicht zuriick vor Beschimpfung, vor
dem Vorwurf, es gebe internationale Verschworungen gegen Bevdlkerungs-
wachstum; offentliche Gesprdchsforen zur Gesetzesvorlage wurden gesprengt;
es wurden Strafmaftnahmen gefordert gegen katholische Christen, die fiir die
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Gesetzesvorlage eintraten. Die Aktionen dieser konservativen Katholiken tru-
gen nicht nur zur Verschirfung der Debatte bei, sondern weckten auch den
Eindruck, dass die Kirche wissenschaftsfeindlich, strafwiitig, autoritdr und theo-
kratisch sei.

Wihrend diese konservativen Gruppen und Einzelkdmpfer es fertig brachten, die
gegen die Gesetzesvorlage gerichtete Rhetorik einiger Mitglieder der Hierarchie
zu beeinflussen, hatten ihre Aktionen nur beschrankte Auswirkung auf die katho-
lische Gemeinschaft als ganze und auf die Bevolkerung im Allgemeinen. Eine im
Jahr 2008 durchgefiihrte Erhebung zeigte, dass 71 Prozent der philippinischen
Katholiken den Erlass des neuen Gesetzes befiirworteten.3 Eine dhnliche Erhe-
bung, die im Jahr 2011 durchgefiihrt wurde, ergab, dass 69 Prozent der philippi-
nischen Staatsbiirger der Gesetzesvorlage zustimmten. Bemerkenswert ist auch,
dass es ungeachtet der Bemithungen dieser Konservativen, die Kirche zu drin-
gen, eine Hardliner-Position zu beziehen, gemifdigten Bischéfen gelang, deren
Einfluss zu entkréften. Ein einschligiges Beispiel dafiir ist, wie die katholische
Kirchenleitung in einem Fall von 6ffentlichem Dissens reagierte. Im Jahr 2008
veroffentlichten vierzehn Mitglieder des Ateneo de Manila, einer katholischen
Universitit, die Stellungnahme Catholics Can Support the RH Bill in Good Consci-
ence® [,Katholiken konnen die Gesetzesvorlage zur Fortpflanzungsgesundheit
guten Gewissens unterstiitzen“|. Sie zitierten Texte der katholischen Soziallehre
wie z.B. zur vorrangigen Option fiir die Armen, zum Schutz der Menschenrechte,
zur Forderung der ganzheitlichen menschlichen Entwicklung und zur Gewissens-
freiheit, um daraus den Schluss zu ziehen, dass die Gesetzesvorlage im Einklang
mit dem Gemeinwohl stehe. Die Professoren drangten die Bischofe, die Gewis-
sensentscheidung von Eheleuten, die kiinstliche Mittel zur Familienplanung
beniitzen, zu respektieren. Einige Konservative duferten Zweifel, ob Padagogen,
die der Position der Katholischen Bischofskonferenz der Philippinen nicht zu-
stimmen, erlaubt werden konne, an einer katholischen Universitit zu lehren. Sie
forderten, die Professoren sollten ihre Stellung freiwillig aufgeben, oder ihr Lehr-
auftrag sollte ihnen entzogen werden. Ungeachtet der durch die Stellungnahme
und die Forderung nach Sanktionen verursachten Kontroverse unternahmen we-
der die Bischofskonferenz noch der zustidndige Ortsbischof etwas gegen die
Professoren.

Der Einfluss der Presse und anderer Medien

Eine iibliche Praxis vieler Journalisten wéhrend der Debatte iiber die Gesetzes-
vorlage war es, personliche Meinungsdufserungen oder Stellungnahmen einzelner
Priester oder Bischofe der gesamten katholischen Hierarchie zuzuschreiben. Die
wenigen Bischofe, die sich lauthals gegen die Gesetzesvorlage dufierten und die
vielfach von Konservativen beeinflusst waren, wurden von der Presse ofter zitiert
als die Mehrheit der Bischofe, die sich mit offentlichen AuRerungen zuriick-
hielten. Dies verleitete die Offentlichkeit, die Position der Bischéfe, die schirfere

222



Kritik an der Gesetzesvorlage dufserten, mit der gesamten Hierarchie zu identifi-
zieren. Die Medien neigten dazu, die Kontroverse zu schiiren. Ein Beispiel fiir
eine von der Presse verursachte Kontroverse war ein missdeutetes Rundfunk-
interview mit dem Vorsitzenden der Bischofskonferenz, Bischof Nereo Odchimar.
Auf die hypothetische Frage, ob Prisident Benigno Aquino exkommuniziert wer-
den konne, wenn er die Verteilung von Kontrazeptiva unterstiitzte, sagte Odchi-
mar, wenn dies auch méglich sei, so werde dies nicht so bald geschehen; man
werde sich aber mit dieser Frage befassen.® Nachrichtenkanile berichteten
spater, die Bischofe drohten dem Pradsidenten wegen seines Eintretens fiir die
Gesetzesvorlage bereits die Exkommunikation an. Diese Berichte erregten Gffent-
liche Proteste und harte Kritik an den Bischoéfen. Es dauerte einige Tage, bis die
Kontroverse beigelegt werden konnte, nachdem die Bischofskonferenz erklirt
hatte, es gebe keine gegen den Présidenten gerichtete Drohung mit Exkommuni-
kation.

Unsachgemifie Publikationen in den sozialen Medien haben auch beigetragen zu
einer negativen Wahrnehmung der Reaktion der Kirche auf die Gesetzesvorlage
in der Offentlichkeit. Falsche Berichte oder irrige Stellungnahmen fanatisierter
Gegner der Gesetzesvorlage zirkulierten im Internet und wurden in Presseberich-
ten sofort aufgegriffen. Ein Beispiel dafiir ist die falsche Darstellung eines in
Facebook verdffentlichten Berichtes iiber eine katholische Pfarrgemeinde, die
Befiirworter der Gesetzesvorlage vom Kommunionempfang ausgeschlossen habe.
Die Bischofskonferenz sah sich gezwungen, mittels einer 6ffentlichen Erkldrung
zu dementieren, dass es ein solches Vorgehen gegeben habe.”

Schlussbemerkungen

Das der Offentlichkeit sich bietende Bild einer monolithischen Kirchenleitung
entspricht nicht der Wirklichkeit. Hinter der offiziellen Stellungnahme der Bi-
schofskonferenz gegen die Gesetzesvorlage ist eine komplexe Dynamik von
Einfliissen und Voraussetzungen wirksam, welche die individuellen und gemein-
samen Reaktionen der Bischéfe mitbestimmten. Der Umgang der Bischofe mit
den Initiatoren der Gesetzesvorlage war sehr unterschiedlich, von direkter Kon-
frontation bis zu konstruktiven Gesprachen. Die pastoralen Reaktionen waren
auch unterschiedlich, von parteiischem politischem Aktivismus bis hin zu aktiver
Werbung fiir natiirliche Familienplanung. Die Bischéfe sahen sich einer Geset-
zesvorlage gegeniiber, die viele unterschiedliche Facetten zeigte, da sie es mit
Herausforderungen zu tun hatten, die von vielen Faktoren bestimmt wurden: von
der Presse, den sozialen Medien, von konservativen und auf Dissens gestimmten
Katholiken und von einer nur lose organisierten Bischofskonferenz. In der
Erfiillung ihrer Pflichten als Hirten mussten die Bischdfe sich bei der Frage, wie
sie mit der Gesetzesvorlage umgehen sollten, auf ihr personliches Urteil verlassen
und zugleich die Beurteilung durch das Bischofskollegium beriicksichtigen. Es
bedarf einer sorgfiltigen Erwigung der wechselseitig aufeinander wirkenden
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Faktoren, welche die Beteiligung der Bischdfe in dieser Debatte beeinflusste, um
ein nuancierteres und genaues Bild von der Reaktion der Kirchenleitung iiber die
Gesetzesvorlage zu gewinnen.

L Alejandro N. Herrin, Population Policy in the Philippines 1969-2001 (Discussion Paper Series
2002-2008), Philippine Institute of Development Studies 2002, 13-18, Zugriff vom 9. Septem-
ber 2013, www.dir3.pids.gov.phj/ris/pdf/pidsdps0208.pdf.

2 Philippine Daily Inquirer, 20. Dezember 2012, www.newsinfo.inquirer.net/327355/palma-
pulpit-cant-be-used-against-pro-rh-lawmakers.

3 Social Weather Station, Third Quarter 2008 Social Weather Survey: 76% Want Family
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Oktober 2008, Zugriff vom 8. September 2013, www.sws.org.ph/pr081016.htm.

4 GMA News Online, Manila, 30. November 2010, Zugriff vom 23. September 2013, www.
gmanetwork.com /news/story /207185 /news/nation/pulse-asia-survey-69-of-filipinos-agree-
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0 Philippine Daily Inquirer, Manila, 1. Oktober 2010, Zugriff vom 10. Oktober 2013, www.
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threat-of-excommunication.
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Aus dem Englischen fibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht

Der Fall des Bischofs Tebartz-van
Elst — Lehren fiir die Weltkirche?

Johannes Hoffmann

Der Autor stellt die Fakten zur Situation des Bischofs von Limburg, Tebartz-van Elst,
anhand von Belegen dar und fragt auf der Basis dieser Fakten, welche Konsequenzen
daraus sowohl fiir die Leitung der Diézese in Limburg zu ziehen sind, als auch welche
Folgerungen sich daraus fiir die Leitungsstrukturen kurialer Institutionen, fir die
innerkirchliche Kommunikation, fiir die Rolle der Laien generell und fiir die Rolle der
Frauen in der Kirche insbesondere nahe legen.

224



Einige Fakten zum Fall des Limburger Bischofs
Franz-Peter Tebartz-van Elst

Seit dem 26. Mérz 2014 liegt der Abschlussbericht der von der Deutschen
Bischofskonferenz eingesetzten Priifungskommission vor. Er ist unter www.bis-
tum-limburg.de einsehbar. Diese Kommission priifte ,nur unter dem Gesichts-
punkt des kirchlichen (kanonischen) und nicht des weltlichen Rechtes“l. Zu
Beginn seiner Amtszeit (November 2007) entscheidet sich Bischof Tebartz-van
Elst ,im Einvernehmen mit seinem loyal handelnden Generalvikar, den Bi-
schoflichen Stuhl durch eine wesentliche Anderung des geltenden Statuts neu zu
organisieren, u.a. durch Errichtung eines Verwaltungsrates und durch gleichzei-
tige Entbindung der bisherigen kirchlichen Gremien von ihren Mitwirkungs- und
Kontrollrechten. Das Domkapitel versucht seine Bedenken beim Bischof vorzu-
tragen, sieht jedoch im Bischof den kirchlichen Gesetzgeber fiir das Statut und
teilt ihm deshalb schriftlich mit, dass es seine Mitwirkung an der Neufassung des
Statuts und folglich an der BaumaRnahme beendet. Spatestens ab Inkrafttreten
des neuen Statuts zum 1. 4. 2011 finden sich in den Protokollen des Domkapitels
keine weiteren Feststellungen zu der Baumafinahme. Im Mai 2010 legt Architekt
Frielinghaus die ersten Planungen vor, und zu dieser Zeit iibernimmt der Bi-
schofliche Stuhl, vertreten durch den Bischof, die Bauherrenschaft und damit die
alleinige Verantwortung fiir die Baumafinahme. [...] Der Di6zesanbaumeister, der
Geschéftsfithrer, die Mitglieder des Verwaltungsrates und nicht zuletzt auch der
Generalvikar respektieren die hierarchische Struktur einer Dizese in der Katho-
lischen Kirche und selbstverstdndlich Wiirde und Stand des Bischofs als durch
Weihe legitimierten Inhabers des héchsten Leitungsamtes im Bistum und folgen
deshalb nicht nur seinen Anweisungen jederzeit loyal, sondern versuchen, még-
lichst all seine Wiinsche zu erfiillen. Wi-

derspruch oder Widerstand gegen den Bi-

Johannes
Hoffmann

schof hitten gerade den Didzesanbau-
meister und den Geschiftsfiihrer in Ge-
wissensndte gefithrt.“2  Abschliefend
stellt die Priifungskommission fest: , Kir-
chenrechtliche Bestimmungen und fiir
den Bischoflichen Stuhl geltende sat-
zungsmifdige Normen werden weitestge-
hend nicht beachtet [...]“3

Die urspriinglich fiir den Bau angegebe-
nen Kosten in Héhe von 5,5 Millionen
Euro ,waren schlicht eine Liige“4. Seit
20105 ist klar, dass sich die Baukosten
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emeritiert. Anschrift: Am Weiherhaag 19, D-65779
Kelkheim-Eppenhain.

E-Mail: j.hoffmann @em.uni-frankfurt.de.

auf 31 Millionen belaufen. Dabei sind die Forderungen der Anlieger, deren Hduser
durch die schweren Transporter, die am Domberg auf- und abgefahren sind, Risse
bekommen haben, noch nicht eingerechnet. Méglich wurde das, weil Tebartz-van
Elst das Domkapitel entmachtete und die Kontrolle einem Dreiergremium iiber-
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gab, das er noch dazu zur Verschwiegenheit verpflichtete.

In den Jahren 2012 und 2013 wurde allerdings kein Haushalt des Bischoflichen
Stuhles erstellt. Da es hier bisher keine hinreichende Transparenz gibt, wurde auf
Druck der Offentlichkeit eine Kommission der Bischofskonferenz beauftragt, alle
Kosten auf dem Domberg zu priifen. Das Ergebnis liegt nun vor. Er macht u.a.
deutlich, dass Bischof Tebartz-van Elst nicht nur die Offentlichkeit iiber die
wahren Kosten hinters Licht gefiihrt hat, sondern ,auch Kardinal Lajola wurden
Anfang September [2013] durch den Bischof nicht die tatsdchlichen Zahlen
angegeben*.6

Der Priifungsbericht betrifft allerdings nur die Baumaftnahme am Domberg.

Da ist ferner das Verfahren vor dem Amtsgericht in Hamburg, in dem dem Bischof
vorgeworfen wird, iiber seinen Erste-Klasse-Flug zu den Armen nach Indien eine
falsche eidesstattliche Erklirung abgegeben zu haben. Inzwischen hat Tebartz-
van Elst dies eingerdumt und so konnte die Staatsanwaltschaft das Verfahren
gegen eine Zahlung des Bischofs in Hohe von 20.000 Euro einstellen.

Nicht nur in der Gesellschaft sind die Fakten ein grofses Argernis. Es wichst die
Zahl der Katholiken, die sich - teilweise aus Gewissensnot - von der Kirche’
abwenden und es ablehnen, weiter Kirchensteuer und Kirchengeld solch einer
Institution zu zahlen. Sie kritisieren einerseits, dass der ,Kirche oft der Sinn fiir
das Okonomische fehle“8, wie die Vorsitzende des Bundes Katholischer Unter-
nehmer in Deutschland moniert. Andererseits ist am Beispiel des Protzbaus in
Limburg nicht erkennbar, dass ,die Armen die ersten Adressaten des Evange-
liums sind“9.

Der intransparente und verschwenderische Umgang mit Kirchengeldern durch
Bischof Tebartz-van Elst ist eine Seite, die nicht nur in der Didzese Emporung
hervorruft. Fiir die pastorale Arbeit und Kommunikation in der Didzese ist der
autoritdre, von autokratischer Arroganz, Selbstgefilligkeit und Narzissmus
gepragte Fithrungsstil ein weit grofieres Problem. Kritiker wurden zum Teil
gedemiitigt oder entlassen oder herabgesetzt, wie der fiir das Forum Internum
zustdndige Priester in einer Klausur der pastoralen Mitarbeiter und Mitarbeite-
rinnen des Bezirks Hofheim am 21. 11. 2013 mitteilte.

In einem Beitrag mit Gestaltungsvorschldgen zum kirchlichen Miteinander, den
21 Priester der Di6zese unterzeichnet haben, heifst es: , Wir empfinden, dass eine
Atmosphére ldhmender Furcht auf dem Bistum lastet. Dies nimmt Lebensfreude,
Freude an der Arbeit, nicht zuletzt Freude an der Kirche. Sie blockiert den Mut
zum Weitergehen. Es kann und darf nicht sein, dass die Kirchenleitung gewollt
oder ungewollt Angst auslost und so das Engagement der Priester sowie der
haupt- oder ehrenamtlich Mitarbeitenden 14hmt.“10 Hier wird die grundlegende
Vertrauenskrise deutlich, in der sich die Didzese mit ihrem Bischof befindet. In
einem offenen Brief appellieren Mitglieder der Stadtversammlung der Frankfurter
Katholiken, des Stadtsynodalrates Frankfurt, hauptamtliche Mitarbeiter, Mitar-
beiterinnen und Priester sowie Frankfurter Biirger an Bischof Tebartz-van Elst
yalles dafiir zu tun, dass verlorengegangenes Vertranen zuriickgewonnen werden
kann. Wir bitten Sie auch, anzuerkennen und zu respektieren, dass die von Thnen
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zu Recht eingeforderte Loyalitit nicht heiften kann, dass Widerspruch und Kritik
verboten sind. Gerade die Sorge um unser Bistum gebietet zwangsldufig, Fehlent-
wicklungen zu benennen und auf Anderung hinzuwirken. “11

Das Vertranen zwischen Tebartz-van Elst und groften Teilen der Priester und
Gldubigen der Didzese ist so stark lddiert, dass vielen eine Riickkehr des Bischofs
in die Diézese Limburg unméglich erscheint. Wére das geschehen, wire es zu
einer Polarisierung in der Didzese gekommen, die einen nicht einschitzbaren
Schaden in Limburg und in der katholischen Kirche in Deutschland verursacht
hétte.

Lernen fiir die Weltkirche?

Der erste notwendige Schritt fiir alle Diézesen und kirchlichen Institutionen der
Kirche in der Welt ist, fiir Transparenz, Wahrhaftigkeit und Professionalitdt im
Umgang mit Geld, Kapital und sonstigen Vermogenswerten zu sorgen. Marie-
Luise Dott fordert: ,Die Kirche sollte sich beim Wirtschaften an der Wirtschaft
orientieren. Sie braucht keine Schattenhaushalte. Stattdessen ein kaufménni-
sches Rechnungswesen mit doppelter Buchfiihrung, seriose Jahresabschliisse,
eine mittel- bis langfristige Budgetplanung, eine Priifung durch unabhingige
Wirtschaftspriifer und die anschliefende Verdffentlichung der Bilanzen.“12 Dazu
gehort nicht nur, dass offen und wahrheitsgetren kommuniziert wird, in welche
Projekte aus welchen Griinden investiert werden soll, sondern dazu gehért auch,
dass kirchliche Institutionen in all ihren Projekten, Unternehmen und Einrich-
tungen (u.a. z.B. der Caritas) streng und konsequent fiir Substanzerhalt von
Ressourcen und Gemeingiitern fiir uns und fiir Menschen kiinftiger Generationen
in ethisch-tkologischer, sozialer und kultureller Hinsicht achten. Bei der Kapital-
anlage sind an erster Stelle diese Ziele zu realisieren. Okonomische Ziele diirfen
nicht den Vorrang erhalten. Das entsprdche einer kapitalistischen Wirtschafts-
weise, die nach Aussage von Papst Franziskus tétet.13 Nur so kann Kirche sich -
auch glaubwiirdig dafiir einsetzen, dass in Politik und Wirtschaft diese Grund-
sédtze beachtet werden und ein kulturelles Ordnungswissen gestirkt wird, das die
Voraussetzung fiir ein friedliches Zusammenleben in und zwischen Gesellschaf-
ten und Kulturen schafft.

Der Glaubwiirdigkeitsverlust, der durch den autoritiren Fithrungsstil des Bi-
schofs von Limburg hervorgerufen wurde, betrifft nicht nur Limburg, sondern die
Kirche in Deutschland und auch dariiber hinaus. Das ist zwar in der mangelnden
Fiihrungskompetenz von Tebartz-van Elst begriindet, dennoch muss gesehen
werden, dass die Machtfiille, mit der das Bischofsamt ausgestattet ist, das im
Grunde sakrosankt ist, einen mittelalterlich anmutenden Fiihrungsstil begiins-
tigt. Es zeigt sich hier ein grundsétzliches Problem, dem sich eine hierarchisch
strukturierte Institution im Kontext demokratischer Strukturen gegeniibersieht.
Es ist so, wie Rudolf Neumaier es formuliert hat: ,Immer wenn Bischéfe in die
Kritik geraten, prallen zwei Welten aufeinander, zwei Systeme: die Demokratie, in
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der vor dem Gesetz alle Menschen gleich sind, und der katholische Klerus. Von
aufden sieht er wie eine klassische Monarchie aus, es herrscht das Obddienz-
prinzip: Oben steht der Papst, unten das letzten Endes unmiindige Kirchenvolk,
dazwischen gehorsame Hierarchen. Die zwei Systeme, die Welt und die Kir-
che, sind noch immer schwer kompatibel, solange die Hierarchie der Kleriker
auf Obddienz fufst, auf dem Fundament eines nicht zu hinterfragenden Gehor-
sams.“14

Begriindet wird das nach Kardinal Gerhard Ludwig Miiller so: , Die unmittelbare,
personliche und direkte Hirtengewalt des Bischofs, die sich aunf die ihm anver-
traue Ortskirche (Didzese) erstreckt, wird aus géttlichem Recht abgeleitet.“15 Da
Kardinal Miiller sich immer wieder vehement fiir das Verbleiben von Tebartz-van
Elst als Bischof von Limburg eingesetzt hat, scheint er dessen massives Fehlver-
halten mit gottlichem Recht zu entschuldigen. Damit ist die Begriindung geist-
licher Macht so hoch angesiedelt, dass man dieser selbst mit Kirchenrecht nicht
beikommt. Das aber ist mit der Einstellung Jesu zur Frage des Herrschens nicht
vereinbar: ,IThr wisst doch: Die als Herrscher iiber die Volker gelten, herrschen
mit Gewalt {iber sie, und ihre Anfiihrer missbrauchen ihre Amtsgewalt gegen sie.
Bei euch soll es nicht so sein! Im Gegenteil: Wer bei euch hoch angesehen und
michtig sein will, soll euch dienen, und wer an erster Stelle stehen will, sei euch
zu Diensten wie ein Knecht.“ (Mk 10,42-44) Papst Franziskus hat in Evangelii
Gaudium in Nr. 31 kurz umrissen, wie er sich den Bischof einer Ortskirche vor-
stellt: , Der Bischof muss immer das missionarische Miteinander in seiner Didzese
fordern, indem er das Ideal der ersten christlichen Gemeinden verfolgt, in denen
die Gldubigen ein Herz und eine Seele waren (vgl. Apg 4,32). Darum wird er sich
bisweilen an die Spitze stellen, um den Weg anzuzeigen und die Hoffnung des
Volkes aufrechtzuerhalten, andere Male wird er einfach inmitten aller sein mit
seiner schlichten und barmherzigen Nédhe, und bei einigen Gelegenheiten wird er
hinter dem Volk hergehen, um denen zu helfen, die zuriickgeblieben sind, und -
vor allem - weil die Herde selbst ihren Spiirsinn besitzt, um neue Wege zu finden.
In seiner Aufgabe, ein dynamisches, offenes und missionarisches Miteinander zu
fordern, wird er die [...] vorgesehenen Mitspracheregelungen sowie anderer For-
men des pastoralen Dialogs anregen und suchen, in dem Wunsch, alle anzuhoren
und nicht nur einige, die ihm Komplimente machen.” (Evangelii Gaudium Nr. 31)
Wenn das zum Mafstab erhoben wird, kénnen wir mit Bernward Bickmann
sagen: ,Die Anerkennung der Freiheit der Wegsuche jedes Einzelnen wire dann
der Beginn der Anerkennung von Freien und Gleichen, die in starken synodalen
Strukturen ihren Ausdruck finden kénnten.“16

Wenn also - wie im Fall Tebartz-van Elst - ein Bischof das Vertrauen in seiner
Diozese weitgehend verwirkt hat, bleibt zun4chst die Maglichkeit, dass er selbst
zuriicktritt. Wie jetzt bekannt wurde, hat er im Oktober 2013 seinen Verzicht als
Bischof von Limburg dem Papst angeboten. Vielleicht hat er ja die von ihm
ausgeloste Atmosphére der Angst wahrgenommen und erkannt, dass er durch
seinen Leitungsstil von Gldubigen, Priestern und pastoralen Mitarbeitern und
Mitarbeiterinnen als autoritdrer, auf sich selbst bezogener und narzisstischer



Herrscher angesehen wird. Papst Franziskus hat sein Riicktrittsgesuch ange-
nommen und ihn als Bischof der Diézese abberufen. Schliefslich wurde er ja auch
von Rom fiir das Bischofsamt in Limburg vorgeschlagen. Das ist in der Didzese
mit grofier Erleichterung aufgenommen worden. Das war dringend geboten - wie
Kardinal Lehmann nach seinem Besuch bei Papst Franziskus sagte -, ,weil es die
Limburger physisch und nervlich sehr verwundet.“17

Im Kirchenrecht ist zwar in den Canones 460-468, 492-502, 511-514 und
536-537 geregelt, in welcher Weise ein Bischof seine Priester und Glaubigen fiir
die Gestaltung einer missionarischen Kirche beratend einzubeziehen hat. Doch
das allein geniigt nicht. Dariiber hinaus sollte durch Franziskus geregelt werden,
dass die synodalen Gremien auch bei den Vorschldgen fiir Bischofskandidaten in
Rom beteiligt werden. Hier wére auch zu priifen, welche Rolle der jeweilige
Nuntius bei der Kandidatensuche fiir das Bischofsamt spielt. Schlieflich konnten
in den synodalen Gremien auch die besonderen Anforderungen erarbeitet und
erortert werden, die in einer konkreten Didzese angesichts der sozidkonomi-
schen, sozialen und kulturellen Herausforderungen ein Kandidat erfiillen sollte
und welche Kompetenz er fiir die Fithrung einer konkreten Didzese benétigt. Es
sollte vor der Wahl eines Kandidaten zum Bischof gekldrt werden, welches
Amtsverstdndnis er hat, ob er seine Amtsautoritdt in einem partizipativen Fiih-
rungsstil - geprigt von Vertrauen und Glaubwiirdigkeit - einzusetzen vermag, ob
er die Mitarbeiter, Mitarbeiterinnen und die Glaubigen in ihrer in der Taufe
verliehenen Anteilgabe am Propheten-, Priester- und Hirtenamt ernst nimmt18,
wertschatzt und motiviert. Schlieflich sollte er Vorbild in seinem Lebensstil sein
und vorleben, was es heif’t, die Zeichen der Zeit im Lichte des Evangeliums zu
deuten und missionarisch zu handeln.19

Der Bericht der Priifungskommission zeigt sehr deutlich, dass die Machtfiille von
Bischofen durch Mitbestimmung der synodalen Gremien klar eingegrenzt werden
muss.

Ein weiteres Faktum ist fiir die Besetzung von Bischofsstiihlen in Betracht zu

ziehen. In Deutschland stehen zurzeit eine Reihe von Bischofen vor dem Eintritt -

in den Ruhestand. Andererseits ist das Reservoir geeigneter Kandidaten ziemlich
ausgediinnt. Das gilt in gewisser Weise fiir ganz Europa. Um dieses Problem zu
16sen, wire es angezeigt, das Gesetz iiber den Pflichtzélibat zu 4ndern, um mehr
Personen dazu anzuregen, sich in Hinblick auf wichtige Amter in der Kirche hin
zu entwickeln. Eine Anderung des derzeitigen Zolibatsgesetzes ist ja ohne weite-
res moglich, weil dieses ja seine Einrichtung einer bestimmten historischen
Situation verdankt, die heute nicht mehr gegeben ist. Auch Frauen sollte der
Zugang zum Amt eréffnet werden. Wenn sich in der Leitung unserer Didzesen
wirklich etwas dndern soll, wird es wesentlich darauf ankommen, Frauen in alle
Fiihrungspositionen der Ordinariate zu bringen. Frauen bringen einen ,unent-
behrlichen Beitrag in der Gesellschaft ein durch charakteristische Fahigkeiten,
die gewthnlich typischer fiir die Frauen sind als fiir die Ménner. Zum Beispiel die
besondere weibliche Aufmerksamkeit gegeniiber den anderen“ (Evangelii Gau-
dium, Nr. 103). Frauen als Leiterinnen in allen Funktionen kénnten dafiir stehen,
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dass fiir Selbstgefélligkeit und Narzissmus anfallige Hierarchen dazu ermuntert
werden, die Perspektiven und Hoffnungen der Menschen scharf zu machen, um
zu lernen, was missionarischer Dienst in der Nachfolge Christi bedeutet.

Papst Franziskus spricht alle Christgldubigen an und l4dt alle ,zu einer neuen
Etappe der Evangelisierung” (Evangelii Gaudium, Nr.1) ein: ,Die Laien sind
schlicht die riesige Mehrheit des Gottesvolkes. [...] Doch die Bewusstwerdung
der Verantwortung der Laien, die aus der Taufe und der Firmung hervorgeht,
zeigt sich nicht iiberall in gleicher Weise. In einigen Fillen, weil sie nicht
ausgebildet sind, um wichtige Verantwortungen zu iibernehmen, in anderen
Fallen, weil sie in ihren Teilkirchen aufgrund eines iibertriebenen Klerikalismus,
der sie nicht in die Entscheidungen einbezieht, keinen Raum gefunden haben, um
sich auszudriicken und handeln zu kénnen.“ (Evangelii Gaudium, Nr. 102)

Fazit

Es bleibt zu hoffen, dass die von Papst Franziskus eingeleitete Kurienreform auf
allen Ebenen ein Miteinander von Klerikern und Laien auf Augenhéhe erméglicht
und sich Laien in einer missionarischen Kirche in der von Franziskus beschriebe-
nen Rolle voll angenommen und respektiert sehen. Dann wiirde die durch den Fall
des Limburger Bischofs ausgeloste Krise eine Chance fiir einen Start in eine
lebendige missionarische Kirche.
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Rechter Glaube: eine Frage der
Gerechtigkeit

Ulrich Duchrow: Gieriges Geld. Auswege aus der Kapitalismusfalle. Befreiungstheolo-
gische Perspektiven, Miinchen: Kdsel 2013, 287 S., € 19,99

Friedhelm Hengsbach: Entgifteter Kapitalismus - faire Demokratie. Texte zur Re-
Sform von Kirche, Wirtschaft und Gesellschaft, Ostfildern: Griinewald 2013, 492 S.,
€:3500

Ulrich Duchrow ist ohne Zweifel einer der wichtigsten deutschsprachigen Theolo-
gen des dkumenischen Prozesses fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung und einer der wenigen hierzulande, die die kapitalistische Okonomie
als theologische Frage um Gottes Gottsein selber begreifen und artikulieren.
Einem neuen Buch aus seiner Werkstatt sieht man deshalb stets mit hohen
Erwartungen entgegen, und auch seine jiingste Veroffentlichung Gieriges Geld ist
eine dufberst lohnende Lektiire. Ein Verdienst fast aller Publikationen Duchrows
ist es, dass er seinen Lesern und Leserinnen gut fundierte Synthesen von komple-
xen historischen Zusammenhdngen bietet. Der erste Teil seines nenen Buches
zeichnet gekonnt und informiert die Entwicklung der auf Geld und Privateigen-
tum basierenden Okonomie nach. Wer sich etwa - wie der Rezensent - durch die
Detailinformationen in David Graebers Opus Schulden mithsam hindurchgearbei-
tet hat, wird dankbar zu dieser gekonnten Darstellung Duchrows greifen.

Der zweite Teil des Buches bildet m.E. die zentrale These. Duchrow greift hier
Karl Jaspers’ Begriff der ,,Achsenzeit” auf, mit dem der Heidelberger Philosoph
die weltgeschichtlich gesehen sehr kurze Zeitspanne von ca. 800 v. Chr. bis 200
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n. Chr. charakterisiert hat, in der sich parallel in geografisch voneinander entfern-
ten Regionen entscheidende philosophische, religidse und ethische Umwaélzungen
vollzogen haben. Dieser Achsenzeit nun gibt Duchrow eine materialistische Deu-
tung, indem er iiberzeugend rekonstruiert, was dieser geistesgeschichtlich atem-
beraubenden Entwicklung 6konomisch zugrunde lag! Was Jaspers also lediglich
phdnomenologisch erfasste, das versieht Duchrow mit einem iiberzeugenden
Erklarungsansatz! An Buddha, der griechischen Philosophie, dem frithen Juden-
tum, der Jesusbewegung und am Islam zeigt Duchrow auf, wie sehr diese reli-
giosen Aufbriiche als Gegenentwurf zur von Geld und Privateigentum dominier-
ten Okonomie zu begreifen sind. Duchrows Ausfithrungen mogen als Gegenthese
zu Kiings , Weltethos“-Projekt gelesen werden! Wéihrend Kiing lediglich reli-
gionspolitisch einen ethischen Minimalkonsens biirgerlicher Wohlanstdndigkeit
herauszudestillieren versucht, leistet Duchrow eine historisch-theologische Re-
konstruktion, die imstande ist, den inhaltlichen Kern dieser religiosen Bewegun-
gen freizulegen. Der Unterschied zwischen biirgerlichem Christentum und Befrei-
ungstheologie kann kaum schéner demonstriert werden als an der Gegen-
iiberstellung von Kiings bzw. Duchrows Vestehenszugang zu den Weltreligionen.
Der dritte Teil bietet eine kurze Geschichte 6kumenischer befreiungstheologi-
scher Ansitze und hat fiir in der Okumene Engagierte durchaus den Wert eines
kleinen Nachschlagwerkes. Auch die personlichen Informationen des Autors iiber
sich selbst in diesem Zusammenhang nimmt man dankbar zur Kenntnis. Sie
haben gar nichts mit Eitelkeit zu tun, sondern sind eine Rechenschaft des Autors
selbst iiber seinen eigenen Ort innerhalb der Okumene. Was den in der katholi-
schen Tradition verwurzelten Rezensenten hier allerdings am stark ,reformiert”
gepragten Ansatz Duchrows stort, ist, dass nicht geniigend deutlich zwischen
einer konsensfihigen, intersubjektiv vermittelbaren Ethik im Sinne der ,auto-
nomen Moral* und der - davon zundchst unabhdngigen - theologisch begriin-
deten , Letztmotivation® unterschieden wird. Gerade in unserem sikularen Kon-
text sind direkte theologische Begriindungen ékonomischer Standpunkte nicht
glaubwiirdig. Zumindest fiir die lateinamerikanische Befreiungstheologie ist die -
Unterscheidung dieser Ebenen zentral.

Im vierten Teil will der Autor den Untertitel des Buches einlésen und ,Auswege
aus der Kapitalismusfalle” anfzeigen. Hier allerdings kann der Rezensent - trotz
vieler wichtiger Hinweise und Anregungen, die Duchrow in diesem Zusammen-
hang liefert - auch seine Enttduschung nicht verhehlen. Die angedeuteten Alter-
nativen bleiben auffallend hinter der Diagnose - und auch hinter Duchrows frither
geduflerten Positionen und nicht zuletzt hinter seiner eigenen Praxis - zuriick.
Bereits mit dem Titel Gieriges Geld (und nicht etwa ,Gier nach Geld“ oder
&hnliches) macht Duchrow unmissverstandlich deutlich, dass es zu allererst um
die Zwange der Kapitalverwertung selbst geht, die jene Selbstwiderspriichlichkeit
aus sich heraus gebdren, welche heute sogar das Uberleben der Gattung Mensch
infrage stellen. Erst in diesem Zusammenhang ist auch das subjektive Verhalten
als Ergebnis der Zurichtung der Menschen im Sinne der Kapitalverwertung zu
sehen. Was er allerdings unzuldnglich zum Ausdruck bringt, ist, dass angesichts
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der umfassenden Biosphirenkrise nicht nur der Kapitalismus, sondern unsere
Industriegesellschaft als solche zur Disposition steht. Auch jenseits der kapita-
listischen Okonomie wird es angesichts schwindender natiirlicher Ressourcen
und der abnehmenden Tragfahigkeit der Okosysteme nicht méglich sein, die
materielle Basis unserer Industriegesellschaften aufrechtzuerhalten. Auf die
gefdhrlichste der heute bei uns herrschenden Ideologien geht Duchrow nicht ein,
ndmlich auf die infantile Ilusion des ,griinen Wachstums®, die suggeriert, mit
anderen technischen Mitteln (Effizienztechniken, erneuerbare Energiequellen
etc.) konne der bisherige Wachstumspfad weiter verfolgt werden, dieser kdnne
,dematerialisiert” und hinreichend vom Energie- und Materialdurchsatz , entkop-
pelt* werden. Eine solidarische Gesellschaft auf einer wesentlich geringeren
materiellen Basis, eine Gesellschaft, die mit wesentlich weniger Nettoenergie
auskommen muss, weil ,Erneuerbare” die wegbrechenden fossilen Energiequel-
len mit ihrer wesentlich htheren Energiedichte bei Weitem nicht substituieren
konnen, ist aber unter kapitalistischen Vorzeichen nicht mehr zu organisieren.
Véllig unverstandlich ist fiir mich deshalb auch, welchen hohen Stellenwert
Duchrow der , Gemeinwohlokonomie“ des Osterreichischen Aktivisten Christian
Felber einrdumt. Felbers Ansatz, einzelnen Unternehmen verdnderte Anreize zu
bieten, wird der aktuellen Problematik iiberhaupt nicht gerecht. Es geht nicht in
erster Linie um das ethische Verhalten einzelner Unternehmen, sondern darum,
wie die Gesellschaft insgesamt unter den Bedingungen immer knapper werdender
materieller Ressourcen Gerechtigkeit gewdhrleistet. Was Duchrow hier iiber
Felber hinaus an Elementen anbietet, ist zwar im Sinne von tagespolitischen
Forderungen hilfreich, reicht aber bei Weitem nicht aus. Eine zwangslaufig
schrumpfende Okonomie in den Industrieldndern, die Mindeststandards an Teil-
habe und Gerechtigkeit aufrechterhalt, ist als kapitalistische schlicht nicht mehr
denkbar. Wenn man angesichts knapper materieller Ressourcen grobe Fehlallo-
kationen vermeiden will, wird es der bewussten und umfassenden Planung dessen
bediirfen, was, wie und wie viel produziert wird. Die Auseinandersetzung heute
wire deshalb iiber zukunftsfdhige Sozialismuskonzepte und nicht einfach iiber
eine andere Unternehmenskultur zu fithren.

Zusammen mit wenigen Weggefdhrten - darunter etwa Herwig Biichele und ins-
gesamt die Jesuiten im Umfeld der ,Katholischen Sozialakademie Osterreichs® -
hat Friedhelm Hengsbach die katholische Soziallehre aus dem engen Korsett des
alten Naturrechtsdenkens zu befreien versucht und den ganz neuen Weg einer
+Verdnderungsethik” beschritten, die es sich zur Aufgabe gemacht hat, die
gesellschaftsverdndernde Praxis sozialer Bewegungen kritisch zu reflektieren
und zu begleiten. Mit Fug und Recht kann man behaupten, dass Hengsbach der
katholischen Sozialethik wieder zu nenem Ansehen verholfen und entscheidend
dazu beigetragen hat, dass sie von wesentlichen gesellschaftlichen Kréften wie-
der ernst genommen wird. Dass unter dem Titel Entgifteter Kapitalismus - faire
Demokratie eine kleine Summe seines Denkens nun in Form einer reprdsentati-
ven Aufsatzsammlung - und nicht etwa einer Monografie - vorliegt, ist in diesem
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Fall keine Behelfslosung, sondern im Gegenteil: Es ist die literarische Form, die
dem ,interventionistischen® Selbstverstindnis von Hengsbachs Sozialethik exalkt
entspricht.

Das Buch - von einem Kreis von Schiilern und Schiilerinnen Hengsbachs edito-
risch betreut, die teilweise selbst bereits durch beachtliche Arbeiten hervorgetre-
ten sind - ist mustergiiltig komponiert: Die - teilweise unversffentlichten, teilwei-
se nur mithsam zugénglichen - Beitrdge Hengsbachs aus mehr als dreiig Jahren
sind so ausgewdhlt, dass sie einen umfassenden Gesamteindruck von Hengs-
bachs sozialethischer Reflexion vermitteln. Nichts wirklich Wichtiges wurde aus-
gelassen. Sie sind in sechs grofe Themenkreise eingeordnet, denen jeweils eine
knappe, die Leser und Leserinnen gut orientierende Einfithrung vorangestellt ist.
Der erste Teil widmet sich der theoretischen Grundlegung einer Sozialethik nach
der Verabschiedung des alten Naturrechtsdenkens. Allein der darin enthaltene
Aufsatz ,Katholische Soziallehre als ethische Reflexion sozialer Bewegungen®
lohnt die Anschaffung dieses Buches. In theoretisch recht anspruchsvoller, aber
iiberzeugender Weise formuliert Hengsbach hier die Voraussetzungen und we-
sentlichen Implikationen seines neuen Verstéindnisses von Sozialethik. Er reflek-
tiert die Frage nach dem eigentlichen Subjekt einer solchen Ethik, die Rolle der
ethischen Reflexion, das erkenntnisleitende Interesse bzw. den gesellschaftlichen
Standort, die Kriterien etc. und leistet eine iiberzeugende, konzise Begriindung
seines Ansatzes. Interessant ware es allerdings gewesen, wenn Hengsbach von
seiner theoretischen Position aus explizit den Gesprichsfaden mit der lateiname-
rikanischen Theologie der Befreiung aufgenommen hitte, was sich geradezu
aufdrangt.

In der Folge werden die grofsen Themenkreise abgeschritten, denen sich Hengs-
bach schwerpunktmaftig gewidmet hat: Gerechtigkeit - Konflikt, Konkurrenz und
faire Kooperation - Gerechte Arbeit - Kapitalismus, kritisch betrachtet - Solidari-
sche Sozialpolitik. Ein sogenanntes ,Nachtgesprich®, also ein Interview mit
Hengsbach, rundet den Band ab.

Die , Gelegenheitsschriften“ wurden aus einem recht langen Zeitraum zusammen- -

getragen. Auffallend ist einerseits, wie erstaunlich aktuell so mancher alte Auf-
satz heute noch ist. Exemplarisch hierfiir sei der Aufsatz zur ,Zukunft der
Gewerkschaften“ genannt. Doch andererseits empfindet man sich aufgrund des
Erstverdffentlichungsdatums vieler Aufsitze auf eine etwas seltsam anmutende
Zeitreise mitgenommen. So ist lediglich ein Aufsatz der ,Umweltpolitik* gewid-
met: Keine Spur von der heutigen Dramatik der umfassenden Biosphirenkrise
oder des raschen Schwunds natiirlicher Ressourcen. Heute kommt man um die
Einsicht kaum herum, dass weltweit gesehen die Biosphdrenkrise die dringlich-
ste soziale Frage iiberhaupt ist. Im vorliegenden Buch scheint dies da und dort als
Randbemerkung durch. Auch die Ankniipfung an wichtige Diskurse der Gegen-
wart, etwa den einer Postwachstumsékonomie, fehlt. Man hat alles in allem das
Gefiihl, dass Hengsbachs Zeit die Achtziger- und Neunzigerjahre waren und ganz
zentrale Gegenwartsbeziige fehlen bzw. nicht mehr in angemessener Weise zur
Sprache kommen. Hervorgehoben sei noch der jiingste Aufsatz des Bandes, ,Das
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destruktive Regime der Finanzmérkte®, aus dem Jahr 2011. Hengsbachs Analy-
sen sind insgesamt beeindruckend und dufierst informativ. Er ist vermutlich einer
der wenigen Sozialethiker, die diese komplexe Materie einigermafen zu erfassen
imstande sind. Dennoch verbleibt der Eindruck, dass er nicht bis zum eigentli-
chen Kern dessen vorgedrungen ist, was die gegenwirtige Finanzkrise ausmacht:
das immer deutlicher sich abzeichnende Ende des BIP-Wachstums, das nicht nur
den Neoliberalismus, sondern auch jede keynesianistische Losungsstrategie
scheitern l4sst, die meint, man kénne die entstandenen Forderun gen nachtréaglich
durch reales BIP-Wachstum , unterfiittern“. Geldschépfung, die im Wesentlichen
durch Kreditvergabe privater Banken erfolgt, kann durch reales Wachstum nicht
mehr eingeholt werden. Auch die Finanzkrise und ein drohender ,Crash® sind
also eng verquickt mit dem virulenten Problem des ,Endes des Wachstums*, das
sich in Hengsbachs Arbeiten kaum wiederfindet.
Bereits der Titel des Bandes deutet Hengsbachs Grundiiberzeugung an, dass der
Kapitalismus zdhmbar ist, dass er in den letzten Jahrzehnten auch faktisch
gezdhmt worden ist. Vielleicht kdme Hengsbach zu einem anderen Befund, wenn
er die heute als Vorzeichen alles andere bestimmende Gkologische Frage des
Wegbrechens unserer Lebensgrundlagen angemessen in seine Reflexion mit auf-
genommen hétte. Es wird wohl seinem Schiilerkreis, der diese hervorragende
editorische Arbeit geleistet hat, vorbehalten bleiben, seinen Lehrer dadurch zu
ehren, dass er iiber ihn hinausdenkt.

Bruno Kern

Die Verantwortung fiir den Rezensionsteil liegt ausschlieflich beim Verlag.
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Viele Menschen wenden sich von der Kirche ab, die Zahl der Gottes-
dienstbesucher sinkt und die der Kirchenaustritte steigt. Kirchliche
Verlustangst sieht darin nichts anderes als einen Glaubens- und Gottes-
verlust. Ein differenzierter Blick jedoch zeigt: Menschen kénnen in
ihrem biografischen Lebenstext weiterhin nach Transzendenz suchen,
auch wenn die Begriffe »Gott« und »Kirche« nicht explizit aufscheinen.
Stefan Knobloch pladiert eindringlich dafiir, diese Suche ernst zu
nehmen, ohne sie allerdings als dezidierte »Gott«suche zu verein-
nahmen. Er zeigt damit Moglichkeiten auf fiir einen Prozess, an
dessen Ende das Wort Jesu steht: »Du bist nicht weit vom Reich
Gottes« (Mk 12,34). '

a GRUNEWALD www.gruenewaldverlag.de
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Christlicher Glaube fiir heute

Theodor Schneider
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»lch glaube an Gott, den Vater, ... den Sohn, ..., den Heiligen Geist.« —
dieses alte Bekenntnis der Christinnen und Christen wirft heute mehr
Fragen auf, als es beantwortet. Was bedeuten die darin enthaltenen
Begriffe und Formeln? Haben sie noch etwas mit dem Leben heutiger
Menschen zu tun?

Theodor Schneider erschlie3t anhand des Glaubensbekenntnisses die
grundlegenden Aussagen des christlichen Glaubens und interpretiert sie
aus der Sicht zeitgendssischer Theologie. So entsteht ein Gesamtbild,
das die biblischen Grundlagen und historischen Entwicklungen der
Glaubensaussagen freilegt und neue, fiir heute bedeutsame Zugiinge
zu den »alten« Formeln ermoglicht.

a GRUNEWALD www.gruenewaldverlag.de
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Zu diesem Heft

Die Wiederkehr des
apokalyptischen Bewusstseins

Hille Haker, Andrés Torres Queiruga und
Marie-Theres Wacker

Apokalyptik - dieser Begriff steht heute fiir die , Endzeit*, fiir den Schrecken und
eine Verdichtung der geschichtlichen Zeit, die wenig Raum zu lassen scheint fiir
utopische Entwiirfe oder Hoffnungszeichen eines Neubeginns. Die wortliche
Ubersetzung von apokalypsis als ,,Aufdeckung* oder ,Offenbarung* konnte dabei
sehr wohl auch als Hinweis gewertet werden, dass umwalzende Verdnderungen
erwartet werden, die sowohl positiver als auch negativer Art sind. Das heifst:
Wenn die Wiederkehr des apokalyptischen Bewusstseins vor allem negative
Ziige trigt, dann bedeutet dies, dass es in den Umwilzungen zu Beginn des
21. Jahrhunderts eine Desorientierung gibt, die vor allem als Angst in der Ge-
genwart bzw. als Angst vor der Zukunft thematisiert wird. Zugleich werden
Katastrophen als so tiefgreifend erfahren, dass auf der einen Seite die Bilder der
,Endzeit* zur kulturellen Metapher einer zukunftslosen Gegenwart werden -
einer Gegenwart, die Lebensméglichkeiten eher nimmt als gewédhrt und die der
Gestaltung durch das Handeln von Menschen entzogen sind. Auf der anderen
Seite werden solche Bilder zu einer Signatur sogenannter postmoderner Kultur,
die mit allen Symboliken der Tradition dsthetisch und spielerisch umgeht, ohne
dass diese an ethische, politische oder gar religiose Uberzeugungen gekniipft
werden. Fast konnte man versucht sein zu sagen: Je mehr die &dsthetisierte
! Apokalyptik genossen wird, umso stiller wird es um diejenigen, die in der Realit4t
I
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endzeitlich anmutenden Katastrophen ausgesetzt sind. Ist es so still um die Opfer
von Biirgerkriegen, von extremer Armut, von Klimakatastrophen, weil ihr Leiden
real ist und nicht so leicht der Kulturindustrie einzuverleiben ist wie die Symboli-
sierungen in Kunst, Kultur und Wissenschaft? Ist es so still um die 85 reichsten
Menschen der Erde, die mehr Reichtum angehduft haben als die untere Halfte der
globalen Bevdlkerung oder 3,5 Milliarden Menschen, wie Oxfam behauptet!, weil
dieses Verhdltnis alles Vorstellungsvermagen iibersteigt?

Welche Rolle spielt die Theologie bei der von uns diagnostizierten ,, Wiederkehr
des apokalyptischen Bewusstseins“? Ist ihre Tradition eine Quelle fiir die Bilder,
die zum Zeitgeist passen, oder birgt die jiidisch-christliche Tradition auch andere
Lesarten, die woméglich verschiittet sind? Verweist das ,Ende“ der einen Welt
und der einen Zeit auf den Beginn einer neuen Welt und einer neuen Zeit? Oder
stellt dieser Gedanke nur eine Flucht aus der Gegenwart dar, die ansonsten
unertraglich wire?

Dieses Heft geht der Frage nach, was , Apokalyptik“ in der biblischen Tradition
meint, wie diese biblische Tradition in der gegenwdértigen christlichen Theologie
weiterlebt oder neu aufgenommen wird - und welche Konsequenzen sich daraus
ergeben. Die konkrete geschichtliche Verortung der biblischen und systemati-
schen Perspektiven markiert somit den Ausgangspunkt der Reflexion. Dariiber
hinaus aber haben wir einige unserer Autoren gebeten, konkreter und expliziter
aus ihrer eigenen religios-kulturellen Perspektive auf die Apokalyptik zu sehen.
Ihre jeweils unterschiedlichen Blickwinkel bergen weitere interessante Einsich-
ten zu den Diskursen der Apokalyptik. Unsere Hoffnung ist, dass wir so einen
kleinen Beitrag zu einer Theologie leisten kénnen, die in einem wichtigen Strang
unserer Tradition verwurzelt ist, zu einer Theologie, die kein Selbstzweck ist,
sondern Bestandteil einer Umwendung, die heute so dringlich ist wie immer dann,
wenn Formen apokalyptischen Denkens und Redens entstanden.

Jiirgen Ebach geht in seinem Beitrag von der Beobachtung einer geradezu
widerspriichlichen Weise der Rezeption von ,Apokalyptik“ in der christlichen
und jiidischen sowie modern-sidkularen Wirkungsgeschichte aus: Wie konnte aus
der apokalyptischen Zeitansage und der damit verbundenen Hoffnung, dass es ,,so
nicht weitergeht", die Zeit der (christlichen) Imperien werden? In einem genaue-
ren Blick auf die Visionen des Daniel-Buches zeigt Ebach, dass diese bald als
»Fahrplan der Weltgeschichte" hin zum endzeitlichen Weltuntergang umgedeutet
wurden. Nach der konstantinischen Wende konnte zudem die aus 2 Thess 2,1-8
abgeleitete Vorstellung eines ,katechon, der den Untergang der Welt aufhalt,
auf die christliche Herrschaft bezogen werden. So tritt neben die apokalyptische
Hoffnung auf den Abbruch der Zeit die , Apokalypsevermeidung” und das Sich-
Einrichten in dieser Welt-Zeit. Demgegeniiber fasst Ebach seine eigene Option in
einem Satz zusammen, der fiir viele der in diesem Heft versammelten Beitrige
stehen konnte: ,Es soll weiter gehen, aber damit es weitergehen kann, darf es
nicht immer so weiter gehen.” So interpretiert er das ,apokalyptische Bewusst-
sein® als ein Bewusstsein der Dringlichkeit von Verdnderungen, ein Plddoyer
gegen die Aufrechterhaltung eines als falsch empfundenen Status Quo - das sich
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kontextsensibel und keineswegs sicher vor Irrtiimern je neu im Alltagsgeschaft
des Politischen zu situieren hat.

Veronika Bachmann konzentriert sich auf den Bereich der nichtkanonisch gewor-
denen antik-jiidischen Schriften, die man zur apokalyptischen Literatur der
hellenistisch-rémischen Zeit rechnet. Mit dem ,Wiachterbuch®, das die ersten 36
Kapitel des dthiopischen Henochbuches umfasst, der ,Tiervision®, die sich eben-
falls in d4thHen findet, und dem Vierten Esrabuch greift sie drei Texte heraus, in
denen der Riickgriff auf eine (gute) Schopfungsordnung, zu der die jeweilige
Gegenwart als Abweichung charakterisiert wird, eine entscheidende Rolle spielt.
Interessant ist, so zeigt Bachmann mit Blick auf das ,Wachterbuch” und die
,Tierapokalypse“, die Perspektive auf diejenigen, die eigentlich Verdnderungen
herbeifiihren kénnten, dies aber nicht tun. Thnen gilt das Gericht als Bedingung
einer erneuerten Welt. Explizit thematisiert die , Tiervision“ dabei die Moglich-
keit eines gewaltsamen Umsturzes, wahrend die apokalyptische Vision im Buch
Esra gegen die Indifferenz gerichtet ist und ein gerechtes Leben anmahnt. Mit der
Thematisierung einer Gegenwartsdiagnose, der Moglichkeit bzw. Notwendigkeit
von Widerstand sowie der grundsitzlichen Betonung der Moglichkeit eines ge-
rechten Zusammenlebens sind die Perspektiven benannt, die fiir die heutige
Rezeption dieser Texte weiterfithrend sein konnen. Bachmann markiert freilich
auch das Unbehagen, das heute gegeniiber einer allzu gewissen ethischen Ur-
teilsstruktur besteht, und sie kritisiert die Betonung der ,einen“ wahrhaftigen
Ordnung, die in den Texten vorausgesetzt wird. Dass jedoch umfassende Trans-
formationen nicht alleine das Werk von Menschen sein kdnnen, sondern Gottes
bediirfen, bildet die Grundlage fiir die Sehnsucht, die sich in den Texten spiegelt.
Xavier Alegre stellt das apokalyptische Buch des Neuen Testaments, die Offenba-
rung des Johannes, in den Mittelpunkt seiner Uberlegungen. Gegeniiber funda-
mentalistischen Rezeptionen, die das Weltende als Drohkulisse ausmalen, stellt
er eine andere Botschaft der Johannes-Apokalypse fiir die Gegenwart heraus, die
methodisch-hermeneutisch an befreiungstheologische Linien ankniipft und sie
mit der Perspektive des ,Empire criticism*“ verbindet. Diese Schrift ist, wie
apokalyptische Literatur {iberhaupt, in einer zeitgeschichtlichen Situation ent-
standen, in der die politische und 6konomische Allmacht eines weltumfassenden
Imperinms die Kluft zwischen Machtigen und Ohnméchtigen, Reichen und Armen
bestdndig vergrofserte. In dieser Situation bietet die Apokalypse des Johannes
eine kritische prophetische Analyse, die die falschen Versprechungen des Imperi-
ums demaskiert, zu hellsichtigem Widerstand ermutigt und zu aktiver Hoffnung
aufruft. Fiir heutige Gemeinden, die sich auf die Botschaft des Evangeliums
beziehen, stellt die Johannesapokalypse deshalb eine bedeutende Ressource fiir
die Uberzeugung dar, dass ,eine andere Welt méglich ist".

Im zweiten Abschnitt des Heftes gehen die Autoren der gegenwértigen Rezeption
der Apokalyptik aus systematisch-theologischer Perspektive nach. Den Auftakt
macht Colby Dickinson, der auf neuere Ansétze in der (kontinentalen) Philosophie
verweist, die im Kontext einer aktuellen Beschaftigung mit theologischen Gehal-
ten entstanden sind. Seine provokative Frage lautet: Sind die wahren Atheisten
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woméglich die Theologen? Sein Ausgangspunkt ist der Offenbarungsbegriff, der
in sdkularisierter Form in der Philosophie weiterlebt (J. Taubes): ,, Aufgedeckt®
werden soll ndmlich die Paradoxie der menschlichen Existenz, die heute einer-
seits unter dem Stichwort von ,Hybriditdt* oder ,Unentscheidbarkeit” firmiert
und so eine Orientierungslosigkeit beschreibt, die andererseits aber den Versuch
der , Vereindeutigung® im Sinne von Ordnungssystemen und epistemischen Ord-
nungsstrukturen nach sich zieht. Der Rekurs auf die apokalyptische Sprache
bedeutet nun, so Dickinson, die bindren Ordnungscodes gerade aufzubrechen und
neue Modelle des Zusammenlebens zu entwerfen, die der Heterologie und
Heterogenitét einen grofteren Platz einrdumen als bindre bzw. dualistische Ord-
nungen dies konnen. Dies ist insofern fiir die Theologie relevant, als ein solches
antinomisches Denken auch die theologische Sprache radikal in Frage stellt -
und dies unter expliziter Berufung auf eine theologische Tradition, die wie kaum
eine andere von der Gegeniiberstellung von Ordnung und Unordnung, Gut und
Bose, Gegenwart und Zukunft etc. charakterisiert zu sein scheint. Dickinson
verweist fiir diese theologische Perspektive vor allem auf die Arbeiten von John
Caputo.

Gregor Taxacher wendet sich in seinem Beitrag der, wie er sagt, ,ohnmé&chtigen
Allmacht” gegenwartiger Gesellschaften zu, die dazu fithrt, dass bei allen
Maoglichkeiten einer durchtechnisierten und vernetzten Welt das Gefiihl einer den
einzelnen {iberwéltigenden Komplexitit dominiert. Dieses ,monistische, das
heifdt auch: Alternativen ausschliefbende Ohnmachtsgefiihl in der Allmacht, das
allenthalben beobachtet werden kann, lihmt und verhindert die radikale Ver-
dnderung, die eigentlich notwendig wire; im Gegenteil, sie fithrt zu einer Schick-
salsgldubigkeit, die zugleich jedoch mit einer Katastrophenstimmung einhergeht.
Dem stehen die Gerichtsreden der biblischen Texte fremd gegeniiber: Sie unter-
scheiden ndmlich zwischen ,gut” und ,bése”, zwischen denjenigen, die Verdnde-
rungen bewirken kénnten und es nicht tun, und denen, die als Opfer der Tatenlo-
sigkeit betrachtet werden. Apokalyptik, so Taxacher, unterscheidet, wo die herr-
schende Theologie eher gleichmacht und vorschnell alle und alles im universalen
Heilsangebot Gottes harmonisiert. Gegeniiber zwei unheilvollen Tendenzen, der
vorschnellen Ubertragung auf die Wirklichkeit wie auch umgekehrt der Verwei-
gerung, Apokalyptik und Heilshandeln zu verbinden, setzt Taxacher auf eine
»Kritik der apokalyptischen Vernunft“, die die konstruktiven Seiten dieser Tradi-
tion erst zum Vorschein bringt. Die biblische Apokalyptik erweist sich damit als
Fingerzeig fiir die gegenwdrtige Theologie, eine kritische Perspektive fiir die
»Unterscheidung der Geister" zu gewinnen: Mit Blick auf die Ordnung des Kapi-
talismus und auf die dkologische Krise die ,befristete Zeit“ (Metz) als Zeit des
Gerichts und zugleich als Zeit der Hoffnung in Erinnerung zu rufen, ist eine
Aufgabe, der sich die Theologie zu stellen hat. Theologie, so Taxacher, wire
damit auch der Ruf, einen neuen Anfang zu wagen: Es gibt ein richtiges Leben
unter den gegenwartigen Bedingungen, selbst wenn man diese nicht entschei-
dend verdndern kann.

Carlos Mendoza legt die Grundziige einer Hermeneutik vor, die die Vorstellungen
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von Eschatologie und Apokalypse in den postmodernen Kontext einbettet und
das Ende der Zeiten neu interpretiert. Seine Analyse gliedert sich in drei Aspekte:
1. den Begriff der systemischen Gewalt, wie ihn das in Lateinamerika und ande-
ren Regionen des Siidens in den letzten Jahrzehnten aufgekommene anti-syste-
mische Denken postuliert; 2. die Einsicht des theologischen Glaubens, die aus der
Bejahung der Verletzlichkeit/Vulnerabilitdt erwéchst; und 3. die Theologie der
messianischen Zeit im Deutungshorizont einer durch die Logik der Hingabe
verdnderten Zeitlichkeit.

In dieser Sichtweise geht es darum, sich die Geschichte ,von ihrer Unter- und
ihrer Kehrseite her” wieder anzueignen. Ausgangspunkt hierfiir ist das theologi-
sche Leben, das die Gerechten der Geschichte und ebenso die Opfer beseelt, wenn
diese mit ihrer Vergebungsbereitschaft den Teufelskreis der Rivalitdt durchbre-
chen. Eine solche Erfahrung wird nur méglich durch den theologischen Glauben,
der - dank der Zeugenschaft derer, die, obwohl der Vernichtung ausgesetzt, in der
Nachfolge Jesu von Nazaret ihr Leben fiir die anderen hingegeben haben - die
Gegenwart eines mitleidenden Gottes im Herzen der Geschichte bekennt.

Fiir den dritten Teil dieses Heftes haben wir unsere Autoren gebeten, ihren
eigenen geographischen bzw. geo-politischen Standort mitzureflektieren.

Joaquin Garcia Roca schreibt als spanischer Soziologe und Theologe mit
vielfaltigen Einblicken in lateinamerikanische Zusammenhénge. Er geht von der
Diagnose aus, dass die in der gegenwdrtigen globalen Krise durch den Wirt-
schaftsliberalismus hervorgerufene soziale Verwiistung sich mit einem bestimm-
ten apokalyptischen Diskurs verbindet, um mégliche Alternativen zu verschlie-
fen, Ohnmacht zu legitimieren und eine aktive Ausiibung von BiirgerInnenschaft
(Citizenship) zu verhindern. Die Autoritit des fortgeschrittenen Kapitalismus hat
im apokalyptischen Universum eine Legitimierungsquelle gefunden. Die Epo-
chenwende, das Ende des Systems und die globale Krise schaffen geeignete
Bedingungen, um die Zukunft als Bedrohung zu projizieren. Gefragt werden muss
aber, auf welche Weise diese Diskurse mit ihren entsprechenden Praktiken die
christliche Hoffnung enthiillen, untergraben und verstecken, eine Hoffnung, die
sich ja ihrerseits auf apokalyptische Motive stiitzt. Kann die biblisch-apokalypti-
sche Tradition ein Impuls zur Emanzipation sein fiir die Opfer unserer Zeit, so wie

es in den frithen Gemeinden war? Das Hereinbrechen dieser apokalyptischen

Vision, so die These des Autors, bringt neue soziale und kulturelle Akteure her-
vor, macht alte Konzepte obsolet und ermoglicht eine andere Weise, die Zukunft
ins Auge zu fassen und die vorletzte Zeit zu leben.

Ernst Conradie verfolgt mit Blick auf Siidafrika das Interesse, die Denken und
Handeln inspirierende Kraft des Apokalyptischen einzubringen in eine Theologie,
die sich mit den grofien 6kologischen Herausforderungen unserer Tage auseinan-
dersetzt und die gerade auch in Siidafrika, einem Land mit rasch wachsendem
dkologischem Fufabdruck, notwendig ist. Aus dem Kampf gegen die Apartheid in
Siidafrika sind Lehren zu ziehen, die darauf ausgerichtet sind, Widerstandsfor-
men zu entwickeln, um eine wirkliche Anderung des (afrikanischen) Diskurses
zum Klimawandel zu bewirken. Vor diesem Hintergrund entwickelt Conradie
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Kriterien eines verantworteten apokalyptischen Sprechens und Handelns. Er-
stens muss eine solche Apokalyptik von denjenigen ausgehen, die Opfer der
gegenwirtigen Machtkonstellation sind. Zweitens muss sie zur Kenntnis nehmen,
dass Warnungen von staatlichen Institutionen hiufig bewusst iiberhort werden,
wiahrend auf der anderen Seite ausgefeilte (staatliche) Sicherheitssysteme eta-
bliert werden, die gegen die Proteste gerichtet sind. Drittens miissen Codes
gefunden werden, die die Uberwachungsmechanismen unterlaufen. Viertens
muss eine neue Apokalyptik Symbole und Bilder entwerfen, die zum Handeln
motivieren konnen. Fiinftens miissen Praktiken der Solidaritit etabliert werden,
die einerseits den Opfern der gegenwirtigen Krise helfen und andererseits das
Bewusstsein wach halten, dass die Machtkonstellationen bzw. gegenwiértigen
Herrschaftsstrukturen iiberwunden werden konnen. Und sechstens muss eine
neu zu entwerfende Apokalyptik Hoffnung wecken und Solidaritit férdern, um
den Widerstand auch unter Druck aufrechterhalten zu kénnen. Mit diesen Krite-
rien, so Conradie, lieRe sich der Kampf gegen den Klimawandel als ein apokalypti-
scher Diskurs betrachten, der auf eine radikale Verdnderung abzielt, ohne die
Opfer der Klimakatastrophe zu vergessen.

Lorenzo DiTommaso aus Montréal, Kanada, stellt in seinem Artikel, der die
Entgrenzung der geographischen Perspektive durch das Internet in den Blick
nimmt, die ,Superflat-Apokalyptik“ des Internetzeitalters vor. Damit meint er die
Transformation der hierarchischen, kontextgebundenen spekulativen Prophezei-
ungen des ,Weltendes“ zu einer ent-hierarchisierten, ,superflachen®, ungebun-
denen Form der Produktion, Ausgestaltung und Verbreitung apokalyptischer
Spekulationen iiber das Internet. Von der Theologie weitgehend unbeachtet,
bietet solche internetbasierte Apokalyptik jedoch einen interessanten Einblick in
die Kultur zu Beginn des 21. Jahrhunderts, deren Bewertung weitgehend aus-
steht. Am Beispiel der ,Maya-Apokalypse“ zeigt DiTommaso, wie das fiir 2012
vorhergesagte Ende der Welt im Internet aufgenommen, verbreitet und diskutiert
wurde, ohne dass dies in irgendeiner Weise mit Handlungskonsequenzen gekop-
pelt worden wire. Der ,Stachel“ der theologischen Apokalyptik reduziert sich in
dieser ,superflachen Rezeption apokalyptischer Symbolik im Internet auf ein
kommunikatives Spektakel, das kaum mit der philosophischen und theologischen
Tradition vermittelt werden kann.

Ganz anders blickt Daniel F. Pilario auf das Thema dieses Hefts: Er beschreibt,
wie die reale Katastrophe des Taifuns Yolanda, der Ende 2013 die Philippinen
traf, nicht nur ganze Landstriche zerstort hat, sondern eben auch das Ende des
Lebens fiir viele Menschen und das Ende einer Lebensweise fiir Tausende von
Menschen bedeutete. ,Nach dem Ende“ ist eine Metapher, die Pilario im Ausgang
von James Bergers Analyse des apokalyptischen Bewusstseins - als Ende, als
Katastrophe und als Interpretation katastrophaler Ereignisse - auf die vollige
Zerstérung von Lebensmoglichkeiten, Menschenleben und Zukunft bezieht.
Wihrend die einen die Ursachen im schuldhaften moralischen Verhalten der
Menschen vor der Katastrophe sehen und unversehens ein neues Ordnungs-
system etablieren, das die ,Liicke” des Erlebens schlieft, finden sich die Men-
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schen vor Ort konkret mit der post-apokalyptischen Situation konfrontiert. ,Nach
dem Ende“, so Pilario, bedeutet fiir diese Menschen, sich frotzdem der Frage nach
der Zukunft zu stellen. Uberraschenderweise stellen die Menschen, die Pilario
trifft, Gott nicht in Frage - sie beantworten die Theodizeefrage vielmehr mit dem
Hinweis auf Gott, der in der schwer zerstorten Kirche prasent ist, in der sie sich
zur Eucharistiefeier zusammenfinden. Pilarios Bericht vom ,,Ground Zero* der
Philippinen ist ein erschiitterndes Zeichen fiir die Hoffnung, fiir den Nenanfang
,hach dem Ende” - und insofern auch ein Zeugnis, dass die allgemeine Ohnmacht,
von der Taxacher als Lebensgefiihl der Gegenwart sprach, hier umgewendet
wurde in eine post-apokalyptische Spiritualitit, die mit Indifferenz gewiss nichts
gemein hat.

Das Theologische Forum dieses Heftes nimmt den Ausbruch des Ersten Weltkrie-
ges im Sommer 1914 zum Anlass, an diese ,Urkatastrophe Europas®, fiir die
zuweilen auch der Begriff der , Apokalypse“ bemiiht wird, aus verschiedenen
Perspektiven, die Theologie und Kirchen beriihren, zu erinnern.

Die systematische Theologin Luzia Scherzberg und der Kirchenhistoriker August
Leugers-Scherzberg konzentrieren sich auf die katholische Theologie in Deutsch-
land zu Beginn und wéihrend des Krieges. Sie legen den Finger darauf, dass auch
katholische Theologen im Herbst 1914 das beriichtigte, den Krieg feiernde ,,Ma-
nifest der 93“ unterzeichnet haben, und zeigen, dass der Wunsch, im National-
staat Deutschland akzeptiert zn werden, ein treibendes Motiv der katholischen
Kriegsbegeisterung war, wobei die Entsolidarisierung mit den Katholiken auf der
Seite der ,Feinde“ in Kauf genommen wurde. Als Grundzug einer sich ent-
wickelnden katholischen Kriegstheologie zeichnet sich das Verstdndnis des Krie-
ges als ,,Ort der Gottesoffenbarung” ab, dessen prdgendes Erlebnis im Erlebnis
der katholischen Liturgie seine Entsprechungen finden soll. Diese Theologie hat
in der konkreten Alltagsfrommigkeit wahrend des Krieges wenig Widerhall, setzt
sich aber nach dem Krieg bei bestimmten Theologen fort bis hin zu deren begeis-
terter Zustimmung zur ,Machtergreifung” der Nationalsozialisten.

Der Historiker John Pollard stellt die Figur des Papstes wihrend des Ersten Welt-
krieges, Benedikts XV., ins Zentrum seiner Ausfithrungen. Benedikt XV. hat vom

Beginn seines Pontifikates an dazu aufgerufen, dem unsinnigen Blutvergiefsen

ein Ende zu machen und zu Friedensverhandlungen zusammenzukommen. Sei-
nen Bemiithungen, so zeigt Pollard, waren diplomatisch Grenzen gesetzt, sie
verfolgten aber auch eigene, aus katholisch-péapstlicher Sicht unhintergehbare
Ziele, vor allem die Starkung der dsterreichisch-ungarischen Monarchie als Boll-
werk gegen Russland. Ein leitendes Motiv Benedikts fiir seine Friedensinitiativen
allerdings war sein Sinn fiir Gerechtigkeit, mit dem er die Kriegsverbrechen auf
allen beteiligten Seiten kritisierte. Darin sieht Pollard auch ein wichtiges
Verméichtnis dieses Papstes an seine Nachfolger.

Ebenfalls als Historiker leuchtet fvo Banac die komplexe Situation der Gesell-
schaften und Kirchen im Balkan im zeitlichen Umfeld des Ersten Weltkrieges
aus. Als Grundzug eines bereits linger andauernden Umbruchs erscheint ihm die
Herausbildung von Nationalstaaten in Ablésung vom Osmanischen Reich und
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damit einhergehend die Herausbildung autokephaler (orthodoxer) Kirchen in
Ablésung vom Patriarchat in Konstantinopel. Damit aber wird Religion abhéngig
vom Primat des Nationalen und gerdt in spezifische Formen von Sdkularisierung.
Mehr als der Erste Weltkrieg selbst sind es diese Entwicklungen, die nach Banac
die Lander bzw. Kirchen des Balkan bis heute bestimmen.

Ein Dank gilt denen, die uns Impulse fiir dieses Heft gegeben haben: Rebeka
Ani¢, Michelle Becka, Thomas Bremer, Zoran Grozdanov, Diego Irarrdzval, Gian-
luca Montaldi, Norbert Reck, Sara Wilhelm Garbers, Silvia Scatena und Gabriele
Stein.

1 Vgl. Oxfam, Working for the Few. Political Capture and Economic Inequality, 20. 1. 2014,
abzurufen unter www.oxfam.org/sites /www.oxfam.org/files /bp-working-for-few-political-cap-
ture-economic-inequality-200114-en.pdf (27. 1. 2014).
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concilium

Thema: Die Wiederkehr des
apokalyptischen Bewusstseins

Es geht nicht immer so weiter

Beobachtungen und Intuitionen zur biblischen
Apokalyptik

Jirgen Ebach

Apokalypse - Enthiillung oder Katastrophe?

Zwei biblische Biicher rechnet man der Apokalyptik zu. In der Hebriischen Bibel
ist es das in seiner Endgestalt um 166 v. Chr., der Zeit des Aufstands der
Makkabder gegen die griechisch-seleukidische Fremdherrschaft, abgefasste Da-
nielbuch.! Im Neuen Testament ist es die am Ende des 1. Jahrhunderts n. Chr. in
der Zeit der romischen Herrschaft verfasste Johannesapokalypse?, die sich in
zentralen Motiven auf das Danielbuch bezieht. Dazu kommen entsprechende
Passagen in weiteren Schriften, etwa in Teilen des Sacharjabuches oder in
Markus 13, sowie eine ganze Reihe von Apokalypsen in der aufderkanonischen
zwischentestamentlichen Literatur. Der Begriff , Apokalypse* geht auf die Johan-
nesoffenbarung zuriick, die mit dem bald zur Uberschrift gewordenen Wort apoka-
lypsisbeginnt. Im 19. Jahrhundert wurde das Wort zur Bezeichnung von Schriften
nach Art der Johannesoffenbarung. Apokalypsis meint so etwas wie Offenbarung,
Enthiillung, Aufdeckung. Aufgedeckt wird der Verlauf der Geschichte, enthiillt
wird die Zukunft, offenbart wird die kommende Zeit und die kommende Welt. Es
geht nicht immer so weiter! Das ist, aufs Kiirzeste verdichtet, die Botschaft des
Danielbuches und der Johannesapokalypse. Die gegenwirtigen Schrecken wer-
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den nicht das letzte Wort haben, an die Stelle der bestialischen Imperien wird als
ein menschliches Reich das Reich Gottes treten (so besonders in Dan 7). Aber
wie wurde aus dem Wort , Apokalypse”, das fiir diese Hoffnung steht, selbst ein
Begriff fiir den grofiten Schrecken? Wenn heute zur Beschreibung einer Katastro-
phe die Worte fehlen, heifbt es in den Medien, sie habe apokalyptische Ausmafie.
Francis Ford Coppolas Film Apocalypse Now setzte die Realitat des Vietnamkriegs
mythologisch in Szene und Giinther Anders bezeichnete die Verdrdngung der
atomaren Todesdrohung als ,, Apokalypseblindheit”. ,Apokalypse* - Offenbarung
oder Schrecken, Hoffnung oder Inferno? Die Geschichte des Wortes gehort zur
Sache selbst.

Abbruch oder Kontinuitat?

Es gibt eine weitere denkwiirdige Verschiebung zwischen der Botschaft der
apokalyptischen Schriften der Bibel und deren Wirkungsgeschichte. Dazu ein
angenfdlliges Exempel: Als Ende des 19. Jahrhunderts die Stephanskathedrale in
Metz im damals deutschen Lothringen neugotisch restauriert wurde, brachte man
an den Portalen Statuen der groften Propheten an. Es war nicht uniiblich, sie in
der Gestalt spdterer Personlichkeiten darzustellen. Ausgerechnet der Prophet
Daniel erscheint am 1903 eingeweihten Westtor der Kathedrale in der Gestalt des
preufdisch-deutschen Kaisers Wilhelm II.! Wie konnte Daniel, der wie kein
anderer das Ende der Imperien ankiindigt, zur Figur dieses Imperialisten wer-
den? Wie wurden aus der apokalyptischen Zeitansage - modern formuliert: ,Es
ist 5 Minuten vor 12“ - die Jahrhunderte der Imperien, wie wurde aus der Hoff-
nung, es werde nicht immer so weiter gehen, die Bestitigung, es werde immer so
weiter gehen? Mit diesen Widerspriichen bekommt zu tun, wer sich mit der
Apokalyptik befasst. Wie kann ihr Widerstands- und Hoffnungspotenzial beerbt
werden, ohne dass das, worauf es zielt, ins Gegenteil umschligt?

Dazu zundchst einige Zitate und Geschichten, die auf je ihre Weise Spuren zur
Apokalyptik in der Bibel und ihrer Lektiire- und Wirkungsgeschichte legen.
Zuerst eine Bemerkung von Pinchas Lapide. Er nennt die Apokalyptik eine
~Messianitis, eine endemische Erkrankung, oder besser gesagt, eine akute
Entziindung der jiidischen Hoffnungsorgane.“3

Eine chassidische Geschichte vom Rabbi Levi Jizchak von Berditschew aus dem
18. und frithen 19. Jahrhundert:

»Als man den Hochzeitskontrakt fiir den Sohn des Rabbis aufsetzte, schrieb man, wie
es Brauch ist, hinein, die Hochzeit werde an dem und dem Tag in Berditschew sein. Da
zerriss der Berditschewer wiitend den Kontrakt und rief- Wieso in Berditschew?
Schreibt: Die Hochzeit wird an dem und dem Tag in Jerusalem sein. Nur fiir den Fall,
dass der Messias an diesem Tag noch nicht gekommen ist, wird die Hochzeit in
Berditschew sein. “4
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Der gelernte Rabbiner, Judaist und Philosoph Jacob Taubes erkldrte Anfang der
1970er Jahre in einer Berliner Seminardiskussion einmal den Ursprung der
Apokalyptik mit einem treffenden Witz:

,Ein Fliichtling nach dem Aufstand in Ungarn 1956 findet bei Freunden in Wien
voriibergehenden Unterschlupf. Gemeinsam berdt man, wohin der Fliichtling emigrie-
ren soll. Man holt einen Globus und zieht mégliche Linder in Erwdgung. Jedes hat
seine guten, aber auch seine schlechten Seiten. Nach langem Suchen seufzt der
Emigrant auf und fragt: ,Haben Sie keinen anderen Globus?*“>

Das, so Taubes, ist Daniels Situation, das ist Apokalyptik. Er selbst zeigt sich als
Apokalyptiker par excellence, wenn er in einem Gesprich sagt: ,Sie miissen
schon entschuldigen, aber in einer Welt kann ich nicht leben.“® (Hervorhebung
JE)

Begrenzung der Zeit - Entgrenzung des Raums

Es gibt nicht nur die eine, die vorfindliche Welt und Zeit; vielmehr werden eine
neue Zeit und eine neue Welt kommen. In dieser Perspektive war nach Ernst
Kéisemann ,die Apokalyptik die Mutter aller christlichen Theologie“7, aber auch
die rabbinische Rede von ,dieser Welt“ (olam ha-zd) und der ,kommenden Welt"
(olam ha-ba) steht in dieser Linie. Dazu zwei Zitate aus zwischentestamentlichen
apokalyptischen Schriften: ,Der Héchste hat nicht eine Welt allein erschaffen,
sondern zwei“ (4 Esr 7,50) - ,Denn wenn es nur das Leben gibe, das jedermann
hier hat - nichts wire bitterer als dies.“ (syrApkBar 21,13)

Der Entgrenzung des Raums korrespondiert in der Apokalyptik eine Begrenzung
der Zeit. Diese Zeit wird zur Frist; es wird nicht immer so weiter gehen; vielmehr
wird - so vor allem die Johannesoffenbarung - nach gewaltigen Kémpfen mit den
Méchten des Bosen das Reich Gottes kommen. Doch diese Zeitansage ist ambiva-
lent. Ist zu hoffen, dass es sich nur noch um eine kurze Frist handelt, bis endlich
diese Welt und diese Zeit zu Ende sind und eine neue Welt und eine neue Zeit
anbrechen? Das ist die Hoffnung derer, die unter den je gegenwértigen Verhilt-
nissen leiden, die nichts als ihre Ketten zu verlieren haben und denen ein Ende
mit Schrecken lieber ist als ein Schrecken ohne Ende. Wer aber viel mehr zu
verlieren hat, wer sich in den gegebenen Verhdltnissen eingerichtet hat und von
deren Erhalt profitiert, wird alles tun, damit die Frist sich dehnt und noch lange
bleibt, was und wie es ist. Moglich wird diese Zeitdehnung dadurch, dass die
Zeitangaben in den biblisch-apokalyptischen Schriften selbst chiffriert sind und
mehr als eine Lesart zulassen. Eine solche Chiffrierung ist ein weiterer Grundzug
apokalyptischer Schriften. So kommen die ins Bild gesetzten Imperien in der
Gestalt von Metallen (Dan 2) oder von Tieren (Dan 7; Offb 12f) in den Blick und
ihre Herrscher in Andeutungen - wie der Seleukide Antiochos IV. Epiphanes in
Dan 7,8 als elftes Horn des vierten Tieres - oder in einer Ritselzahl - wie der
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rémische Kaisername Nero in der Zahl ,666“ in Offb 13,18.8 Symbolisch
verschliisselt erscheint in Offb 16,16 der Ort der letzten Schlacht mit den
Méchten des Satans. Sein hebrdischer Name sei, heifst es da im griechischen
Text, armagedon. Liest man es hebréisch als har megiddo, zeigt sich eine Anspie-
lung auf Megiddo, den Ort, an dem der mit grofRen Hoffnungen verbundene
judaische Konig Joschia in einer Schlacht gegen Pharao Necho jah umkam (2 K6n
23,29).

Die bereits erwdhnten Zeitangaben bekamen grofse Bedeutung in dem Moment, in
dem man das Danielbuch und die Johannesapokalypse nicht mehr als Ausdruck
einer ganz konkreten Zeit und ihrer Erwartungen las, sondern als einen Fahrplan
der gesamten bisherigen und aller kiinftigen Weltgeschichte. Die in Dan 7,25
genannten ,dreieinhalb Zeitabschnitte® mutierten von einer iibrigens recht
prédzisen Ankiindigung einer Antiochus noch verbleibenden Regierungszeit von
dreieinhalb Jahren zu einer vieldeutigen Rétselzahl. Auf vielfache Weise fiillte
man auch die in Offb 20,2f genannten ,tausend Jahre®, fiir die der Satan einge-
sperrt sein wird, bis dann buchstdblich der Teufel los ist und es zum letzten
Kampf kommt. Einige Auslegungsbeispiele zeigen, wie sehr diese Fiillungen von
je gegenwdartigen Wertungen und Interessen geleitet waren.®

Lektiire-Interessen

Fiir den protestantischen Féderaltheologen Coccejus im 17. Jahrhundert sind
diese tausend Jahre die Zeit der ,Heuchelkirche” zwischen dem Ende der Diokle-
tianischen Verfolgung und der Zeit Konstantins bis zu Ludwig dem Bayern
(1314-1347), d.h. bis zum Ende des pépstlichen Primats bei der Kaiserwahl. Fiir
das Schulhaupt der Berliner protestantischen Orthodoxie Ernst Wilhelm Hengs-
tenberg erstreckt es sich von der Germanenmission bis zum Ende des Heiligen
Romischen Reichs im Jahre 1806. Im Apokalypsekommentar des Benediktiners
Tiefenthal (1892) reicht das Millennium vom Tod Attilas (453) bis zum Fall
Konstantinopels (1453).

Ahnlich ist es beim ,Antichrist* in der Johannesoffenbarung und dem von dort
her gelesenen Danielbuch. In seinem 1854 erschienenen Werk Der Prophet Daniel
und die Offenbarung Johannis in ihrem gegenseitigen Verhdltni betrachtet und in
ihren Hauptstellen erldutert sieht der evangelische Theologe Carl August Auberlen
im Antichrist die Franzosische Revolution, den Sozialismus und den Kommunis-
mus. Der Theologe war allemal up to date - das Wort Kommunismus war gerade
erst aufgekommen, und schon verkérperte es den biblischen Antichrist, was wie-
derum die Wahrheit Daniels und der Johannesoffenbarung erwies. Eine solche
Instrumentalisierung zeigt sich auch in Martin Luthers beiden Vorreden zur
Johannesoffenbarung. Die erste von 1522 zeigt Widerwillen. Das Buch sei nicht
vom Heiligen Geist erfiillt und lasse Christus nicht erkennen. In der Vorrede von
1530 sagt er dagegen zu Offb 13: ,Denn der Papst hat das gefallene rémische
Reich wieder aufgerichtet, und von den Griechen zu den Teutschen gebracht, um
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nach weiteren Invektiven gegen den Papst und zu Offb 20 auch gegen Juden und | Jirgen

Tiirken zu konstatieren: ,Nach dieser Auslegung kénnen wir das Buch uns

zunutze machen und wohl gebrauchen. 10

Kein Fahrplan der Weltgeschichte

Noch immer lesen viele Evangelikale die biblischen Apokalypsen als Fahrplan der
Weltgeschichte. Ein neueres Beispiel ist die Beziehung des Sterns ,, Wermut® in
Offb 8,11 auf den Atomunfall von Tschernobyl, weil ukrainisch Tschernobyl
Wermut heifse. Solche ,Entschliisselungen* verfehlen das in der Bibel Gemeinte
griindlich. Dieses Missverstidndnis ist auf eine eigentiimliche Weise die Folge der
Auffassung, dass die Bibel nicht irren konne. Das ldsst sich vor allem in der
Auslegungsgeschichte des Danielbuches und der in ihm ins Bild gesetzten Abfol-
ge der Reiche zeigen. Dazu bedarf es zundchst der literarischen Situierung des
Danielbucheés. In seiner Endgestalt wurde es in der Zeit des Makkabderaufstands
gegen die Herrschaft der seleukidischen Nachfolger Alexanders des GroRen, d.h.
um 167 oder 166 v. Chr. verfasst. In literarischer Verkleidung erscheint diese Zeit
als eine von Daniel Jahrhunderte zuvor in Visionen geschaute Zukunft. Was der
literarische Daniel mithin am babylonischen und spéter am persischen Hof pro-
phetisch als Zukunft schaut, ist die Gegenwart der Verfasser und der AdressatIn-
nen des Buches. Weil sich das, was Daniel in dieser prophetischen Fiktion zur
bisherigen Geschichte ansagt, bewahrheitet hat, wird auch das, was er fiir die
zukiinftige schaut, wahr werden. In dieser Perspektive entwerfen Dan 2 und 7 je
auf ihre Weise die Abfolge von vier Reichen. Das erste ist das der Babylonier, d.h.
die Zeit, in die Daniels prophetische Schau verortet wird. Das vierte und letzte ist

das der Gegenwart derer, die es lesemn,
d.h. das der Griechen. Von daher sind die
beiden Reiche dazwischen als die der Me-
der und der Perser zu entschliisseln. Das
vierte Reich wird, so vor allem Dan 7, das
letzte vor dem Anbruch der Herrschaft
Gottes sein. Es wird nicht immer so wei-
ter gehen. In der Tat brach jenes vierte
Reich bald nach der Abfassung des Da-
nielbuches zusammen. Aber dann folgte
nicht das Reich Gottes, sondern das
Romische Reich. In historischer Perspek-
tive hat sich ,Daniel”, haben sich die
Triager der mit dieser Konzeption des

Laufs von Zeit und Welt verbundenen Erwartungen geirrt. Weil aber in der
spdteren jiidischen und dann vor allem christlichen Lektiire nicht sein konnte,
was nicht sein durfte - dass sich ndmlich eine biblische Aussage als falsch
erwiesen hat -, versuchte man die Faktizitit der rémischen Herrschaft mit dem
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Danielbuch zu vereinbaren. Eine Moglichkeit, dem Imperium Romanum in Da-
niels Viererschema Raum zu geben, war die Zusammenfiigung des ohnehin
schwer als eigenes fassbaren Reichs der Meder mit dem der Perser, so dass es
Platz fiir ein viertes, ndmlich das romische gab. So konnte die Wahrheit Daniels
gerettet werden. Die Johannesapokalypse nimmt Motive Daniels auf und vereint
dessen vier Tiere zu einem Monstrum, in dem sich Rom manifestiert (Offb 12£.).
In der Perspektive beider biblisch-kanonischer Apokalypsen ist mithin Rom das
letzte Reich vor dem Anbruch der Gottesherrschaft. Zu hoffen war danach, dass
dieses letzte Reich endlich zusammenbreche. Doch fiir die christlichen LeserIn-
nen in réomischer Zeit wurde das Setzen auf diese Erwartung immer fraglicher.
Wer wiinschte sich denn jenen Abbruch noch wirklich? Immerhin wird es nach
der Johannesapokalypse vor dem endgiiltigen Anbruch des Gottesreichs schreck-
liche K&mpfe mit den Machten des Satans geben. Den verfolgten ersten Adressa-
tInnen der beiden biblisch-kanonischen Apokalypsen war, es sei wiederholt, ein
Ende mit Schrecken allemal lieber als ein Schrecken ohne Ende. Aber galt das
noch fiir die Christinnen und Christen nach der Konstantinischen Wende und
vollends, seit unter Theodosius das Romische Reich christlich geworden war?

Apokalyptik oder Katechontik?

In dieser Interessenlage mutiert das Rémische Reich von seiner Rolle als letztes
vor dem Anbruch des Gottesreichs zu dem, welches die vor dessen Verwirkli-
chung kommenden schrecklichen Kampfe heilsam aufhilt. Wirkméachtig wurde
dafiir eine Passage im (nachpaulinischen) Zweiten Thessalonicherbrief. Da ist in
2,1-8 von etwas oder von einem die Rede, das oder der zwar das Kommen des
Gottesreichs, aber so auch die fiir die Zeit zuvor verkiindete Herrschaft des
Satans aufhdlt. Dieses oder dieser Aufhaltende (katechon bzw. katechon) wurde
auf Rom und den Kaiser gedeutet. Das romische Reich wurde somit zum Schutz
vor der Apokalypse. So lange jenes Reich dauert, so lange ist die bése Macht
aufgehalten - und darum sollte es lange dauern und (mit Vergils Aeneis) ein
imperium sine fine sein, ein Reich ohne Ende. Die Passage aus 2 Thess ist die
Urstelle der Katechontik, der geschichtsphilosophischen und -theologischen so-
wie politischen Theorie und Praxis, der es um das Aufhalten (katechein) der
Katastrophen, das Niederhalten des Bosen und das Herauszégern des Zusammen-
brechens dieser Welt und dieser Zeit geht, um Apokalypsevermeidung. Nun wird
deutlich, warum das Danielbuch als der im Rémischen Reich kulminierende
~Fahrplan der Weltgeschichte® von einer antiimperialen Kampfschrift zum bibli-
schen Unterpfand der Fortdauer dieses Imperiums mutierte. Darum musste das
Romische Reich andauern und sich in Byzanz, in Aachen, in Wien, in Moskau und
auch in Washington fortsetzten. Und so wird deutlich, warum das oben genannte
Bild von Wilhelm II. als Daniel zwar am Danielbuch selbst, nicht aber an seiner
wirkméchtigsten Lektiiregeschichte vorbei geht.
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Realitdtsverlust oder radikale Hoffnung?

Was folgt aus all dem? Soll an die Stelle der oben zitierten ,akute(n) Entziindung
der jiidischen Hoffnungsorgane* eine Erniichterung treten? Vor fast einem halben
Jahrhundert sagte Rudolf Bultmann nicht nur zu den im engeren Sinne apokalyp-
tischen Schriften der Bibel, sondern zur Erwartung, dass es nicht immer so weiter
gehen werde, iiberhaupt: ,Die mythische Eschatologie ist im Grunde durch die
einfache Tatsache erledigt, dass Christi Parusie nicht, wie das Neue Testament
erwartet, alsbald stattgefunden hat, sondern dass die Weltgeschichte weiterlief
und - wie jeder Zurechnungsfahige iiberzeugt ist - weiterlaufen wird.“11 Als ich
in einem 1985 erschienenen Beitrag zur Apokalypse!2 unter dem Eindruck dieser
Zeit und der realen Drohung eines dritten Weltkriegs, der das Leben auf dieser
Erde vernichten wiirde, diesen Bultmann-Satz zitierte, wollte ich mit und gegen
ihn allemal zu den Unzurechnungsfdhigen gehoren, die nicht ,wissen, dass die
Weltgeschichte weiterlaufen wird. Aber profitiere ich nicht auch davon, dass die
Realpolitiker Recht behielten, dass es keinen dritten Weltkrieg gab und dass die
sogenannte Nachriistung nicht nur den Frieden bewahrte, sondern am Ende den
Zusammenbruch des sowjetischen Imperiums und so auch die deutsche ,, Wieder-
vereinigung® bewirkte? - Hier und in diesem Beitrag im Ganzen zeigt sich, wie
sehr meine Beobachtungen und Intuitionen zur Apokalyptik in meinen (euro-
pdischen, deutschen, ja westdeutschen) Kontexten verortet und zudem biogra-
phisch eingefarbt sind. Vielleicht bestimmt bei der Apokalyptik mehr noch als bei
anderen biblischen Themen und Texten der Standort der Lesenden und Auslegen-
den die Lektiire erkennbar mit. Was das angeht, méchte ich mich gegen politische
Irrtiimer nicht immunisieren. Wer sich engagiert, riskiert den Irrtum. Aber ich
halte daran fest: Es soll weitergehen, aber damit es weitergehen kann, darf es
nicht immer so weiter gehen. Die biblische Apokalyptik ist kein Fahrplan der
Weltgeschichte, aber sie ist ein Ferment in jeder Theologie, die es nicht aufgege-
ben hat, das Ende dieser Zeit und dieser Welt und den Anbruch des ganz Anderen
zu denken, zu hoffen, zu erwarten.

Freilich bleibt die Gefahr des Realitdtsverlusts. Ich komme auf die Geschichte
vom Berditschewer Rabbi zuriick. Gewiss fand jene Hochzeit, wenn sie denn
stattfand, in Berditschew und nicht in Jerusalem statt, denn der Messias war
nicht gekommen. Ist der Berditschewer ein apokalyptischer Traumtinzer, wenn
er der Realitit gerade noch einen Ort am Rand des Méglichen zuerkennt? Oder
nimmt er die Botschaft der ,Schrift“ ernst gegen das, was angeblich ,nun einmal*
so ist? Ist Jacob Taubes’ Bemerkung, in einer Welt konne er nicht leben, ein
privilegierter Eskapismus oder beharrt er darauf, dass das, was ist, nicht alles
ist? Ist die Beerbung der Apokalyptik ein Ausstieg aus der Geschichte und deren
realen Konflikten oder ist sie eine radikale Einmischung in diese Geschichte,
indem sie der Realitdt bestreitet, die Totalit4t zu sein? Auf diese wie auf manch
andere Oder-Fragen ist, wie ich zunehmend meine, ein ,Ja“ noch die beste
Antwort. Die Ansage, es sei 5 Minuten vor 12, setzt, wenn sie denn iiberhaupt
gehort wird, Krifte in Gang, jene 5 Minuten der noch bleibenden Frist zu dehnen,
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zu Stunden, zu Jahrhunderten. Aber der Verzicht auf diese apokalyptische Zeit-
ansage beldsst es dabei, dass alles immer so weiter geht. Wo das Erbe der
Apokalyptik zum Fahrplan der Weltgeschichte wird, verrit es nicht nur das, was
die biblischen apokalyptischen Schriften zu sagen haben, sondern es wird nolens
volens zum Unterpfand des Status quo. Wo es daran erinnert, dass es nicht immer
so weiter gehen wird, bleibt es ein Ferment, ein Widerhaken, ein Einspruch gegen
die Normativitit des Faktischen und damit eine unverzichtbare Weise der Bot-
schaft vom Reich Gottes.

Ich bin froh, dass es die Apokalypsen in der Bibel gibt; ich bin aber ebenso froh,
dass es nicht nur sie gibt. Was dabei wie zu gewichten ist, ist nicht nur eine Frage
biblisch-theologischer Systematik, sondern immer auch und zuerst eine Frage an
die konkrete persénliche und gesellschaftliche Lebenssituation. Es gibt da - Gott
sei’s geklagt und Gott sei’s gedankt - mehr als eine Lage und mehr als eine

Lelktiire der biblischen Apokalypsen.

1 Zur Forschungs- und Rezeptionsgeschichte Klaus Koch, Das Buch Daniel (EAF 144), Darm-
stadt 1980; ders., Europa, Rom und der Kaiser vor dem Hintergrund von zwei Jahrtausenden
Rezeption des Buches Daniel, Hamburg 1997; ferner die materialreichen Sammelbdnde John J.
Collins - Peter W. Flint (Hg.), The Book of Daniel. Composition and Reception, 2 Bde. (VTS
83,1.2) Leiden u.a. 2001; Mariano Delgado u.a. (Hg.), Europa, tausendjihriges Reich und neue
Welt. Zwei Jahrtausende Geschichte und Utopie in der Rezeption des Danielbuches (Studien zur
christlichen Religions- und Kulturgeschichte 1), Fribourg/Stuttgart 2003; Katharina Bracht -
David S. du Toit (Hg.), Die Geschichte der Daniel-Auslegung in Judentum, Christentum und Islam.
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2007. Eine gut lesbare Gesamtdarstellung bei Matthias Albani, Daniel. Traumdeuter und End-
zeitprophet (BG 21), Leipzig 2010. - An Kommentaren seien genannt: Jiirgen-Christian Lebram,
Das Buch Daniel (ZBK. AT 23), Ziirich 1984; John J. Collins, Daniel (Hermeneia), Minneapolis
1989; Klaus Koch, Daniel 1-4 (BK XXII/1) Neukirchen-Vluyn 2005.

2 Zur Offb Jacques Ellul, L'Apocalypse - Architecture en Mouvement, Tournai 1975 (Genf 2008);
Elisabeth Schiissler Fiorenza, Das Buch der Offenbarung. Vision einer gerechten Welt, Stuttgart
1994; Klaus Wengst, , Wie lange noch?“ Schreien nach Recht und Gerechtigkeit - eine Deutung der
Apokalypse des Johannes, Stuttgart 2010, zur Auslegungsgeschichte Georg Kretschmar, Die
Offenbarung des Johannes. Die Geschichte ihrer Auslequng im 1. Jahrtausend (CThM 9), Stuttgart
1985; Otto Bécher, Die Johannesapokalypse (EAF 41), Darmstadt 1980.

3 Pinchas Lapide, Apokalypse als Hoffnungstheologie, in: Apokalypse. Ein Prinzip Hoffnung?
Katalog zur Ausstellung zum 100. Geburtstag von Emnst Bloch, Wilhelm-Hack-Museum Lud-
wigshafen, Heidelberg 1985, 10-14, hier 12.

4 Zitiert nach Elie Wiesel, Chassidische Feier, Freiburg i. Br. 1988, 107.

5 Vgl. Richard Faber, , Das ist die Synagoge, in die ich nicht gehe®. Uber politisch-religiése Witze,
in: ders. (Hg.)., Politische Religion - religiése Politik, FS Hubert Cancik, Wiirzburg 1997,
331-349, hier 332.

6 Jacob Taubes, Vom Kult zur Kultur, hg. v. Jan u. Aleida Assmann, Miinchen 1996, 12.

7 Ernst Kisemann, Die Anfinge der christlichen Theologie, ZThK 57 (1960), 162-185, hier 180.

8 Das ist die wahrscheinlichste Deutung jener Zahl. Hebraische Buchstaben haben (je nach
ihrer Stellung im Alphabet) einen Zahlenwert. Schreibt man die griechischen Worte gésar nérén
in hebr. Buchstaben, so ergeben ihre Konsonanten (g=100, s=60, r=200 - n=50, r=200, w=6,
n=50) die Summe 666. Einige Handschriften haben in Offb 13,18 die Zahl 616. Sie ergibt sich,
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wenn man statt des griech. nérén ein lat. nero zugrunde legt, und stiitzt somit die Nero-These.
An dieser Stelle kommt eine zweite Verschliisselung hinzu. Denn gemeint ist nicht der Kaiser
Nero selbst, der zur Zeit der Abfassung der Offb bereits tot war, sondern der von 81-96
regierende Domitian, der als Nero redivivus, als wiedergekehrter Nero verstanden wurde.

9 Mehr dazu bei Bocher, Johannesapokalypse, bes. 1-25.

10 Vgl. Heinrich Bornkamm (Hg.), Luthers Vorreden zur Bibel (Hamburg 1967), insel-Tb 1983,
218-231, die Zitate 225.228f.

11 Rudolf Bultmann, Neues Testament und Mythologie, in: Hans-Werner Bartsch (Hg.), Keryg-
ma und Mythos, Hamburg 31967, 18; das Zitat ist aufgenommen und griindlich kritisiert bei
Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gegenwart, Mainz 1977, 153, im Zusammenhang
seiner luziden , Unzeitgemafe[n] Thesen zur Apokalyptik“ (ebd. 149-158).

12 Jiirgen Ebach, Apokalypse. Zum Ursprung einer Stimmung, in: Einwiirfe 2, Miinchen 1985,
5-61: zur Thematik weiter vom Verf.: Apokalypse und Apokalyptik, in: Heinrich Schmidinger
(Hg.), Zeichen der Zeit. Erkennen und Handeln, Innsbruck 1998, 213-273; Messianismus und
Utopie, in: Kirche und Israel 15 (2000) 68-85; Zeit als Frist. Zur Lektiire der Apokalypse-
Abschnitte in der Abendlindischen Eschatologie, in: Richard Faber u.a. (Hg.), Abendlandische
Eschatologie. Ad Jacob Taubes, Wiirzburg 2001, 75-91.

Einer tragfiahigen Ordnung auf
der Spur

Zu den Anfangen apokalyptischen Schreibens im antiken
Judentum

Veronika Bachmann

In christlich geprdgten Kulturrdumen sind vor allem das Danielbuch und die
Johannesoffenbarung als antike apokalyptische Texte bekannt. Thre Prominenz
verdanken sie inshesondere der Tatsache, dass sie - anders als andere Schriften
dhnlicher Prigung - Eingang in den katholischen und evangelischen Bibelkanon
fanden. So hdngt denn auch, was man heute in der Regel unter ,apokalyptisch*
bzw. , Apokalypse“ versteht, ndmlich ein auf den Weltuntergang hinfithrendes
Schreckensszenarium, vorwiegend mit der Rezeption dieser beiden Texte zusam-
men, auch wenn dieser Sprachgebrauch letztlich an den Texten vorbeigeht: Mit
ihren gewaltigen Bildprogrammen wollten sie ihrem Zielpublikum nicht den
Schrecken einer kiinftigen Wende in der Weltgeschichte vor Augen halten, son-
dern die hoffnungsvolle Perspektive, dass eine kiinftige Wende im Weltenlauf den
Schrecken der Gegenwart und denjenigen, die sie zu verantworten haben, Einhalt
gebieten wird. Damit verschrankt konfrontierten die Texte ihr Lesepublikum aber

253

Jiirgen
Ebach



Thema: Die
Wiederkehr
des apoka-
lyptischen
Bewusstseins

auch mit der Dringlichkeit, den Lebenswandel weiterhin oder erneut entschieden
an dem auszurichten, was sich dem aufgezeigten Weltenlauf entsprechend als
wahrhaftig erweisen wird.

Neben dem Danielbuch und der Johannesoffenbarung gibt es zahlreiche weitere
antik-jiidische Schriften aus der Zeit zwischen 300 v. Chr. und 100 n. Chr., die
herkommlicherweise zur Gattung ,Apokalypse” gezihlt werden oder die sich
zumindest von ihrem Geschichts- und Gegenwartsverstidndnis her als ,apoka-
lyptisch“ bezeichnen lassen.! Drei davon sollen im Folgenden niher in den
Blick kommen: erstens das Wachterbuch (1 Henoch 1-36), das bereits aus dem
3. Jahrhundert v. Chr. stammen diirfte und damit deutlich &lter als das Daniel-
buch in seiner Endfassung ist, zweitens die sogenannte Tierapokalypse (1 He-
noch 85-90), die sich wie gewisse Daniel-Passagen mit den historischen Ereig-
nissen unter Antiochus IV. auseinandersetzt, und drittens das Vierte Esrabuch
(4 Esra), eine Schrift, die dhnlich wie die Johannesoffenbarung dem ausgehenden
1. Jahrhundert n. Chr. entstammt.2

Sie alle sind Schriften, die man als Offenbarungsliteratur bezeichnen kann, bei
denen aber die offenbarte Botschaft nicht mehr an klassische Prophetenfiguren
gebunden wird, sondern an andere Figuren aus der Geschichte Israels. Als
glaubwiirdige Botschaftstrager wurden von den Verfasserkreisen gerne Vorviter
oder anderweitig herausragende Ménnerfiguren gewihlt. Dass durch diese Art
Literatur eine gewisse Unschérfe entstand, was die Abgrenzung zwischen pro-
phetischen und nichtprophetischen Schriften angeht, manifestiert sich beispiels-
weise in der unterschiedlichen Platzierung des Danielbuches in der Bibel.
Wiéhrend man Daniel in christlichen Bibeln zwischen Ezechiel und dem Zwdlf-
prophetenbuch, also unter den Prophetenbiichern eingeordnet findet, gehort es in
der Hebrdischen Bibel zu den Ketubim (Schriften), also zur Buchgruppe neben
den Tora- und den Prophetenschriften. Die Johannesoffenbarung ihrerseits be-
sitzt einen klassisch-prophetischen Zug, indem sie einen Offenbarungsvermittler
prasentiert, der nicht erst fiir eine spitere, sondern fiir seine eigene Generation
spricht und Orientierung bhieten will.

Inhaltlich ist den genannten Schriften, einschlieRlich des Danielbuches und der
Johannesoffenbarung, gemeinsam, dass sie die Gegenwart des anvisierten Lese-
publikums in einen Geschichtslauf eingebettet prisentieren, der verdeutlicht,
dass das Gegenwdrtige nicht alles und die gegenwdrtig vorherrschende Ordnung
nicht die letztgiiltige Ordnung ist. Wahrend das Danielbuch und die Johannesof-
fenbarung dies vor allem in Hinblick auf die Zukunft verdeutlichen, blicken die
Texte, die im Folgenden vorgestellt werden, auch auf die Anfinge der Schopfung
zuriick. Was sich in der Zukunft durchsetzen wird, so der Grundtenor, entspricht
dem urspriinglichen Schépfungsplan Gottes. Damit jedoch drangt sich unweiger-
lich die Frage auf, wie es zur Abweichung von der guten Schopfungsordnung
kommen konnte. Jede der drei Schriften prasentiert auch hierzu ihre Antwort. Die
Antworten sind unterschiedlich ausgefallen, desgleichen die Einbettung des je-
weiligen Hier und Jetzt in ein groferes Ganzes. Obwohl jeder Text fiir sich einen
gewissen Anspruch erhebt, er hatte das Ganze im Blick, wird er - jedenfalls aus
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heutiger Sicht - durch die anderen Texte relativiert. Die Variationen erinnern
daran, dass es aus menschlicher Warte stets nur um ein Suchen nach dem
Grofen und Ganzen gehen kann. Damit laden sie dazu ein, die einzelnen Antwor-
ten in ein Gesprich mit Alternativen zu bringen. Gerade so kénnen die unter-
schiedlichen Texte auch in der Auseinandersetzung mit heutigen Realitdten,
Angsten, mit Ratlosigkeit, Indifferenz, mit Sehnsiichten und Visionen wertvoll

sein.

Drei Zeiten, drei Texte, drei Situationsanalysen

Das Wichterbuch

Sowohl das Wachterbuch als auch die Tierapokalypse sind heute Teil einer
Textsammlung, die Erstes Henochbuch (1 Henoch) genannt wird. In der
4thiopisch-orthodoxen Kirche hat auch dieses Buch Eingang ins Alte Testament
gefunden, erweitert also dort das Spektrum an Bibeltexten apokalyptischer

Prégung.

Das Wichterbuch (1 Henoch 1-36) prisentiert sich als eine Segensrede des
urgeschichtlichen Vorvaters Henoch fiir eine ferne Generation. Er diirfte dem
Verfasserkreis u.a. als idealer Offenbarungsmittler erschienen sein, da ihm in
Genesis 5,21-24 eine besondere Nihe zu Gott zugeschrieben wird. Es heifdt dort,
er sei ,mit Gott gegangen“ und Gott habe ihn ,genommen“. Im Wachterbuch
kiindigt Henoch fiir die ferne Zukunft ein grofes Gericht an: Gott werde als
Richter auf dem Sinai erscheinen, wodurch er den Gerechten ein friedvolles
Dasein erméglichen, die Frevler aber zur Rechenschaft ziehen werde (Kap. 1-5).

Nach diesem weiten Blick in die Zukunft
wird von einem fiiblen Ereignis erzahlt,
das noch in urgeschichtlicher Zeit statt-
gefunden haben soll (Kap. 6-8): Eine
Gruppe himmlischer Wesen, sogenannte
Wéchterengel, habe sich zusammengetan
und sei auf die Erde herabgestiegen, um
sich Menschenfrauen zu nehmen und
Kinder zu zeugen. Neben der sexuellen
Vermischung hdtten sie damit begonnen,
Wissen und technisches Knowhow zu
verbreiten, das den Menschen zuvor nicht
bekannt war. Konkret wird das Wissen
um die Herstellung von Waffen, Schmuck
und Schminke erwdhnt, aber auch Wis-

sen im Bereich von Magie und Divination kommt zur Sprache. Die Folgen der
sexuellen Vermischung und der Wissensvermittlung werden als katastrophal
beschrieben: Die nimmersatten Engel-Menschen-Mischlinge, die entstanden, be-
gannen alles um sich herum aufzufressen, und das neue Wissen fing an, die
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zwischenmenschlichen Beziehungen in zerstorerischer Weise zu belasten. In
ihrer Not blieb den Menschen nichts anderes, als zum Himmel zu schreien. Die
folgenden Kapitel berichten, wie die Notschreie im Himmel erhért wurden und
Gott vier Engel entsandte, um die Ubel auf der Erde einzuddmmen (Kap. 9-11).
Schlieflich erzdhlt Henoch davon, wie er selbst als Vermittler zwischen den
Waéchterengeln und Gott agiert hat (Kap. 12-36). Mit diesem letzten grofien
Abschnitt bekraftigt der Text, dass die Taten der Wachterengel unverzeihlich
sind. Dem Lesepublikum wird bildhaft vor Augen gefiihrt, dass die Engel
eigenmdchtig in ein Ordnungsganzes eingegriffen haben, das Gott nicht nur in
wunderbarer Weise zum Wohl aller seiner Kreaturen, sondern auch so geschaffen
hat, dass es letztlich selbst Fehltritte von Engeln auffangen kann.

Die inhaltlichen Akzentsetzungen lassen das Wachterbuch als Aufruf interpretie-
ren, sich auf einen gottgefdlligen, der Schopfungsordnung entsprechenden Le-
benswandel zuriickzubesinnen. Was konnte dies im historischen Kontext bedeu-
ten? Vom Handschriftenbefund her ldsst sich das Wachterbuch ins 3. Jahrhun-
dert v. Chr., also in die hellenistische Zeit datieren. Die Siidlevante gehorte
damals zum ptolemdischen Herrschaftsgebiet, wurde also von Agypten her ver-
waltet. Fiir das ptolemdische Agypten war die Levante einerseits als Pufferzone
gegen das seleukidische Reich, andererseits als Landwirtschaftszone wertvoll.
Die Landwirtschaft wurde in dieser Zeit intensiviert. Selbst die lindliche
Bevdlkerung war in dieser Epoche nicht nur mit agrartechnischen Neuerungen,
sondern generell mit intensiven Kulturkontakten konfrontiert.4 So fielen z.B.
Teile des Landes an Kleruchen, das sind Soldaten des ptoleméiischen Heeres, die
Landgiiter als Lohn zugeteilt bekamen. Umgekehrt war es auch der juddischen
Bevdlkerung méglich, z.B. durch Militdrdienst oder durch Handelsreisen in der
,weiten Welt“ herumzukommen. Wiahrend die groftmégliche wirtschaftliche
Ausbeutung der Region auf Kosten der Armsten und Versklavten ging, diirften
andere Einheimische dem Reiz erlegen sein, vom administrativen System zu
profitieren, das diejenigen belohnte, die effizient genug wirtschaften konnten.

Das Wachterbuch hilt seiner Leserschaft ausgehend von der Geschichte des
Engelfalls vor Augen, dass das gegenwirtige Funktionieren der Welt nicht dem
lebensforderlichen Schopfungsplan Gottes entspricht. Es zeichnet die Gegenwart
als Ara, in der die negativen Nachwirkungen der Engelstaten zwar nicht mehr so
drastisch wie anfinglich, aber doch noch immer spiirbar sind. Nach dem Ge-
schichtsbild des Wachterbuches zirkuliert in der Gegenwart des Lesepublikums
z.B. noch immer unheilvolles Wissen, das die Menschen zu mehr verlockt: zu
mehr Besitz, Einfluss etc. Wer sich verlocken ldsst, so die naheliegende Folge-
rung, eifert letztlich den Wachterengeln nach, die ebenfalls mehr bzw. anderes
anstrebten, als ihnen zustand, und die damit in Kauf nahmen, die gute
Schépfungsordnung aus dem Lot zu bringen.

Inhalt und Rhetorik des Wichterbuches verweisen darauf, dass als Adressaten-
kreis weniger die Opfer der vorherrschenden vermeintlichen Ordnung im Blick
waren als diejenigen, die eine Wahl hatten: die Wahl, Mitté4ter oder Mittdterin der
Engel zu sein oder eben nicht. So gesehen zielt auch die Verdammung von



Schmuck und Schminke nicht etwa auf eine pauschale Diffamierung weiblicher
Korperpflege ab, sondern ldsst sich als kritischer Reflex darauf verstehen, dass
durchaus auch Oberschichtsfrauen am Aufrechterhalten der herrschenden Un-
rechtsstrukturen mitbeteiligt sein konnten. Abgesehen davon schmiickten und
schminkten sich insbesondere im Adgyptischen Kulturraum auch Minner. Die
Zukunftsperspektive, die der Text vor Augen hilt, ist dennoch auch fiir die Opfer
der gegenwirtigen Unordnung hoffnungsvoll: Nach dem groflen Gericht Gottes
soll die Erde wieder der bestmdgliche Lebensraum der Menschen sein kénnen
(5,8-9). Und wer im Hier und Jetzt als gerechter Mensch kein freudvolles, langes
Leben geniefsen durfte, soll dies danach tun konnen (Kap. 25). Leidende Gerechte
werden also - dhnlich wie es Jjob innerhalb einer einzigen Lebensspanne vergonnt
ist (vgl. Ijob42,10-17) - in einer erneuerten Welt eine zweite Chance bekommen.

Die Tierapokalypse

Bei der Tierapokalypse (1 Henoch 85-90) handelt es sich um die zweite Traum-
vision, die Henoch laut dem sogenannten Buch der Traumvisionen (1 Henoch
83-90/91) seinem Sohn Methusala anvertraut hat. In der ersten, kiirzeren Vision
(83,3-5) sah Henoch das Zusammenbrechen der Welt, worauf er Gott in einem
Gebet darum bat, das ,Fleisch der Gerechtigkeit”, also die gerechten Menschen,
als Rest auf der Erde iibrig zu lassen. Die zweite Vision, die er seinem Sohn
offenbart, ist komplexer. Es ist eine Nacherzdhlung der Geschichte der Welt seit
der Schopfung. Sie folgt mafsgeblich dem biblischen Geschichtsbild, integriert
aber auch die Erzédhlstoffe des Wachterbuches. Die Vision wird Tierapokalypse
oder Tiervision genannt, da die Menschen in Gestalt von Tieren in Erscheinung
treten. Unterschiedliche Tierarten und Fellfarben reprisentieren je unterschied-
liche Menschengruppen. Die genealogische Linie von Adam und Eva bis Abraham
und Isaak wird z.B. rindergestaltig beschrieben. Die Vorviter Adam, Set, Noach,
Sem, Abraham und Isaak, auf die der Text verweist, sind weile Stiere. Jakob und
seine Nachfahren treten als weifse Schafe auf, was die Gottesbezeichnung , Herr
der Schafe” erkldrt, die die Vision durchzieht. Einzig Engel treten menschenge-
staltig auf, widhrend Noach und Mose sich bei ihren Auftritten von Tieren zu
Menschen verwandeln (89,1.36-38), was sie besonders heraushebt. Die Wich-
terengel ihrerseits werden als Sterne beschrieben, die vom Himmel fielen und auf
der Erde als geile Stiere die dort weidenden Kiihe bestiegen, worauf die Kiihe
gefraftige Elefanten, Kamele und Esel gebaren. Die Tat der unheilvollen Wissens-
vermittlung wird dem ersten gefallenen Stern zugeschrieben. Was die Existenz
des Bosen in der Welt angeht, verweist die Tiervision anders als das Wich-
terbuch bereits auf den Brudermord Kains: Schon vor dem ,Sternenfall“ gab es
mit Kain zwar kein erstes schwarzes Schaf, aber doch einen schwarzen Stier
(85,3-4).

Der skizzierte Geschichtsverlauf reicht iiber die Exodus-Erzihlung, die Richter-
und Kénigszeit und die Exilszeit bis zur Zeit des Zweiten Tempels. Die Bewertung
des Wiederaufbaus des Tempels in persischer Zeit fillt im Riickblick negativ aus:
Die Schafe und ihre Hirten werden als verblendet beschrieben. Drastisch schil-
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dert die Vision den Ubergang zur hellenistischen Ara. Unterschiedliche
Raubvbgel attackieren nun die Schafe, hacken ihnen die Augen aus und lassen bis
auf das Gerippe kein Stiick Fleisch und kein Stiick Sehne iibrig (90,2ff). Umge-
kehrt werden gerade in dieser Zeit Limmer geboren, deren Augen sich 6ffnen. Sie
versuchen sich - vorerst chancenlos - zu wehren, bis ein starker, gehérnter Bock
unter ihnen erscheint. Jedoch auch der Bock wird von allen Seiten heftig
bekadmpft. Angesichts der Gewaltexzesse greift der Herr der Schafe persénlich
ein. In einer Art kosmischer Erweiterung des Schilfwundermotivs l4sst er die
Angreifer in einer Erdspalte versinken. 1 Henoch 90,19 suggeriert, dass fiir das
Besiegen der Gegner - dies im Unterschied zur Schilfmeerwundererzahlung -
trotz gottlicher Unterstiitzung ein Kampfeinsatz der Schafe nétig ist.

Nach dem Kampf findet ein grofes gottliches Gericht auf Erden statt. Die gefalle-
nen Sterne, die schlechten Hirten und die verblendeten Schafe werden alle fiir
siindig befunden und in einer Feuerkluft verbrannt. Darauf folgt eine Transforma-
tion des irdischen Lebensraumes und des sozialen Gefiiges: Das alte Haus der
Schafe wird durch ein prachtiges neues ersetzt - die Vorstellung eines ,Neuen
Jerusalems® scheint hier auf -, und alle Tiere wenden sich ehrerbietend den
Schafen zu - hier kann man eine Ankniipfung an die prophetische Vision der
»Volkerwallfahrt* erkennen. Das Schwert wird versiegelt, es gibt keine verblen-
deten Schafe mehr. Die Vision kénnte hier zu Ende sein, fihrt aber mit der
Ankiindigung einer weiteren Transformation fort: Nach der Geburt eines weilen
Stiers mit langen Hornern verwandeln sich alle Tiere in weifse Rinder, was an den
Anfang der Menschheitsgeschichte erinnert. Die Menschen werden folglich wie-
der sein, wie sie geschaffen wurden, mit dem Unterschied, dass es keinen schwar-
zen oder roten Nachwuchs mehr gibt, also keine Siinder (Kain war ein schwarzer
Stier) und keine Opfer mehr (Abels Fellfarbe war rot).

Verglichen mit dem Wachterbuch konkretisiert die Tiervision das Datum des
kiinftigen gottlichen Gerichts. Die Gegenwart wird als Ara interpretiert, die von
Gewalt beherrscht ist und in der Schafe drangsaliert werden, die offene Augen
haben, also gottesfiirchtig leben. Die akute Not beschwort Gottes Eingreifen als
Retter und als Richter heranf. Man ist iiberzeugt, dem Moment einer Transforma-
tion nahe zu sein. Damit steht die Tiervision dem Danielbuch nicht allein hin-
sichtlich seiner Datierung in die seleukidische Zeit nahe, als soziale und politi-
sche Missstdnde in und um Jerusalem zum Makkabderaufstand fithrten. Beide
Schriften deuten die Gegenwart als eine von bestialischen Herrschern dominierte
Ara. Sie betonen, dass diese Form der Herrschaft zu iiberwinden sei und auch
bald iiberwunden sein werde (vgl. Daniel 7). Wie das Wichterbuch hilt die
Tiervision dazu an, das Wahrhaftige nicht aus den Augen zu verlieren. Anders als
Daniel und das Wachterbuch thematisiert sie die Frage nach gewaltsamem Wi-
derstand. In der Notsituation erachtet sie einen solchen als geboten.

4 Esra
Wie es die Uberschrift nahelegt, fungiert in der als 4. Esrabuch bezeichneten
Schrift Esra als Offenbarungsmittler. Schon die biblischen Biicher Esra und
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Nehemia charakterisieren ihn als idealtypischen Schriftgelehrten, Gesetzeslehrer
und Priester. Er wurde zur Symbolfigur fiir die Neukonstituierung des juddischen
Gemeinwesens nach der Katastrophe der Zerstérung Jerusalems und des Tem-
pels. Esra, der gemaf den biblischen Quellen in persischer Zeit gewirkt hat, tritt
in 4 Esra als Zeuge auch schon der Zerstorung des Tempels 587 /86 v. Chr. auf.
Die Schrift gibt sich als Bericht Esras aus und enthiillt himmlische Botschaften,
die er im babylonischen Exil empfangen haben soll, als sich sein Herz entsetzte
(vgl. 4 Esra 3, 28-36): Wie konnte sich ereignen, was sich ereignet hat? Wie
konnte Gott sein Volk zugrunde richten, seine Feinde aber am Leben erhalten? Im
Gesprdch mit dem Engel Uriel und durch Visionen erkennt Esra, dass alles, was
er sieht, erlebt und weifs, in einen grofieren Referenzrahmen einzuordnen ist.
Damit iiberwindet er seine anfinglich fatalistische Haltung und wird zu einem,
der seinem Namen entsprechend - Esra bedeutet ,Hilfe* - fahig ist, sein Haus zu
ordnen, sein Volk zu ermahnen und Bedréngte zu trosten (14,13).

Laut 4 Esra geriet die Weltordnung nicht durch einen Engelsturz, sondern durch
den (moralischen) Sturz des ersten Menschen durcheinander. Nicht nur das bése
Herz der Menschen, sondern auch die Sterblichkeit des Menschen wird auf
Adams Verfehlung zuriickgefithrt (3,7). Somit wird der Tod nicht mehr als
Grundgegebenheit irdischer Geschopfe, sondern als Symptom einer korrumpier-
ten Weltordnung gedeutet. Trotz der Rede vom bosen Herzen geht 4 Esra wie die
bisher besprochenen Texte davon aus, dass jeder Mensch zwischen Gut und Bose
zu wahlen vermag. Wenn Gerechte unter den Taten ihrer frevelnden Mitmen-
schen leiden, sollen sie daran denken, dass sie sich durch ihren Lebenswandel fiir
das eigentliche Leben qualifizieren, wihrend die Frevler zur Rechenschaft gezo-
gen werden. Auch 4 Esra postuliert ein kiinftiges Gericht. Dieses dient jedoch
nicht der Restitnierung der aktuellen Welt, sondern gewissermafen der Inbe-
triebnahme einer zweiten, die Gott in weiser Voraussicht neben der ersten ge-
schaffen hat. Die Gerechten werden dort ein ewiges Leben genieRen diirfen
(7,13). Ihr Herz wird transformiert sein (6,26), sodass ein ewig friedvolles Leben
garantiertist. ;

4 Esra setzt sich mit der Zerstérung des Jerusalemer Tempels durch die Rémer
im Jahr 70 n. Chr. auseinander und bietet eine Antwort darauf, wie es mit dem
jiidischen Gemeinwesen weitergehen kann und soll. Durch den Rekurs auf Esra,
der am Ende gar auf die Stufe von Mose gestellt wird (14,1ff), wurde ein enger
und dennoch kithner Anschluss an die Tradition gesucht. Gerade die in ihrem
Kern fatalistische Idee, dass die aktuelle Welt dem Untergang geweiht ist, soll die
fatalistische Haltung Esras aufbrechen - und damit wohl auch die fatalistische
Haltung des Zielpublikums, wahrscheinlich Schriftgelehrte, die in der Unterwei-
sung tatig waren. Dass bereits die Figurenkonstellation (Esra und Mose) die
Relevanz des Gesetzes betont, bekraftigt, dass 4 Esra nicht nur gegen eine
fatalistische, sondern auch gegen eine quietistische Haltung anschreibt. Eine
gerechte, an den Weisungen Gottes ausgerichtete Lebensfiihrung bleibt nach 4
Esra in guten und schlechten Zeiten zentral. Dazu kann nun eben auch eine Zeit
ohne Tempel gehoren.
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Mit den Texten weitergehen

Das Nebeneinander der drei Schriften zeigt, wie zeitgebunden sie sich jeweils
verstehen lassen, obschon jede von ihnen einen universalen und absoluten An-
spruch erhebt. Wer dem Absolutheitsanspruch eines Textes folgt, ohne seiner
situativen Programmatik nachzugehen, lauft Gefahr, einem Fanatismus zu erlie-
gen, der an den eigentlichen Anliegen des Textes vorbeizielt. Vergleicht man die
Schriften miteinander, kommen meines Erachtens drei Grundanliegen in den
Blick, an die man noch heute ankniipfen kann:

1. Jeder der drei Texte strebt eine Gegenwartsanalyse an, die unheilvolle Schein-
ordnungen entlarven will.

2. Alle drei legen Wert darauf, dass Menschen solchen Scheinordnungen wider-
stehen und aktiv Widerstand leisten. Mit ,aktivem Widerstand“ ist dabei nicht
notwendigerweise gewaltsamer Widerstand gemeint. Bereits die entlarvende
Analyse ldsst sich als Widerstandsakt verstehen, was insbesondere beim Wich-
terbuch und bei 4 Esra zum Ausdruck kommt.5

3. Auf unterschiedliche Weise verdeutlicht jeder der Texte, dass sich (gute/
wahre) Ordnung dadurch auszeichnet, dass sie ein konstruktives und heilvolles
Zusammenspiel aller Krafte fordert.

Schwierig wird eine Bezugnahme, wenn es um den Erkenntnisoptimismus der
Texte geht: Sie setzen voraus, dass erkennbar ist, was gerechtes Tun und eine
gottesfiirchtige Lebensweise impliziert. Ein solcher Optimismus ist in unserer
Zeit fragwiirdig geworden. Was heute in verschiedenen Bereichen und Situatio-
nen zu tun geboten ist - ob auf individual- oder sozialethischer Ebene - muss
immer wieder gut bedacht, diskutiert und auch ausgehandelt werden. Insofern
mag heute auch die Gegeniiberstellung von gerechten und frevelnden Menschen
problematisch wirken. Allerdings brechen bei genauerem Hinsehen schon die
Texte selbst diese Dichotomie auf. Keiner der drei untersuchten Texte ruft zu
einer selbstgerechten Haltung auf, sondern jeweils dazu, achtsam und mit Re-
spekt vor dem irdischen Lebensraum und den irdischen Mitgeschépfen durchs
Leben zu gehen und sich letztlich auch mit Fragen der eigenen Schuldverstrickt-
heit auseinanderzusetzen.

Ahnlich zweischneidig bleibt der starke Fokus der Texte auf die eine wahrhaftige
Ordnung. Zum einen kann er dazu einladen, unsere heutigen Ordnungskriterien,
-anspriiche und -ideale zu reflektieren, wobei mir u.a. die Diskussion der Frage
wichtig scheint, wer heute mit welchen Interessen vorgibt, was ,ordentlich” oder
eben ,unordentlich” ist. Gerade im Bereich der kirchlichen Amterfrage, in Fragen
um die Akzeptanz unterschiedlicher Familienformen oder im Wirtschaftsbereich,
etwa bei der Frage, was eine ordentliche Entlohnung ist, birgt eine solche Frage
Brisanz. Zum anderen setzen auch hier schon die Texte selbst Signale, die einem
unheilvollen Ordnungswahn die Basis entziehen: Mit ihrer Ansage, dass sich die
Welt transformieren werde, artikulieren sie bildhaft eine Sehnsucht nach gerech-
ten Zustéinden bzw. nach der guten Ordnung. Die Vorstellung, dass Gott die
Erneuerung initiiert, hilt vor Augen, dass eine umfassende Transformation nie
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Menschenwerk sein kann. Den Menschen bleibt es iibertragen, sich in der aktuel-
len, nicht-perfekten Welt immer wieder fiir tragfihige Ordnungen und gegen
unheilvolle Scheinordnungen einzusetzen. Bis heute.

1 Die Diskussionen zur Definition von ,Apokalypse®, ,Apokalyptik* und ,apokalyptisch*
halten bis heute an. Einen noch immer niitzlichen Beitrag zur Begriffs- und Gattungsdifferen-
zierung bietet der von John J. Collins herausgegebene Themenband Apocalypse. The Morphology
of a Genre, in: Semeia 14 (1976).

2 Eine englische Ubersetzung der Texte findet man u.a. in James H. Charlesworth (Hg.), The
Old Testament Pseudepigrapha 1: Apocalyptic Literature and Testaments, New York/London
1983, eine deutsche ﬁbersetzuug in den Badnden 5/4 und 5/6 der Reihe ,Jiidische Schriften
aus hellenistisch-rémischer Zeit" (JSHRZ).

3 Zu meiner Interpretation des Wachterbuches s. ausfiihrlich Veronika Bachmann, Die Welt im
Ausnahmezustand. Eine Untersuchung zu Aussagegehalt und Theologie des Wichterbuches (1 Hen
1-36) (BZAW 409), Berlin/New York 2009.

4 Vgl. hierzu bereits Martin Hengel, Juden, Griechen und Barbaren. Aspekte der Hellenisierung
des Judentums in vorchristlicher Zeit, Stuttgart 1976, 116-126.154.

5 Fiir das vielschichtige Widerstandspotential apokalyptischer Texte s. Anathea E. Portier-
Young, Apocalypse Against Empire. Theologies of Resistance in Early Judaism, Grand Rapids
2010.

Die Offenbarung des Johannes -
eine glaubige Relecture des
Lebens in Zeiten der Krise

Xavier Alegre Santamaria

Wir leben in schwierigen Zeiten. In Zeiten der - vor allem 6konomischen - Krise.
Die Illusion, dass wir die Armut auf unserer Welt ausrotten kénnten, hat sich
verfliichtigt. Die Millenniumsziele in Bezug auf Hunger und Armut, die bis zum
Jahr 2015 erreicht werden sollten, wurden verfehlt. Die Reichen werden immer
reicher und die Armen immer drmer. Die vom System des neoliberalen Kapitalis-
mus, das die gesamte Welt beherrscht, Ausgegrenzten werden immer mehr. In
den reichen Lindern des Nordens macht man sich die von der Finanzspekulation
der Banken ausgeloste Wirtschaftskrise zunutze und baut den ,, Wohlfahrtsstaat“
ab, den man nach den Schrecken des Zweiten Weltkrieges und angesichts der
kommunistischen Bedrohung schaffen wollte. Und die Kriege in Syrien oder
Afrika verursachen die Flucht von zahllosen Menschen, Zerstérung und Tod.
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Diese Tendenz, die zur zunehmenden Verarmung der Bevdlkerungsmehrheiten
auf der Welt fiihrt, hat sich endgiiltig durchgesetzt. Und wenn ,die Liebe zum
Geld die Wurzel aller Ubel* ist (1 Tim 6,10), dann ist klar, dass die Krise ihre
Fangarme auch auf den sozialen, kulturellen, politischen und religiésen Bereich
ausstreckt. Man versteht, dass sich in unseren Gesellschaften die Dynamik der
Verzweiflung breit macht, vor allen in den Gesellschaften, die, wie in Spanien,
Griechenland oder Portugal, eine Zeitlang die Illusion hegten, sie bildeten einen
Teil der reichen Welt der nérdlichen Hemisphdre.

Wie stellen wir uns als Menschen, die an Jesus glauben, dieser harten Realitét?
Und wenn wir davon ausgehen, dass ,alles, was einst geschrieben worden ist, [...]
zu unserer Belehrung geschrieben [ist], damit wir durch Geduld und durch den
Trost der Schrift Hoffnung haben“ (Rém 15,4): Welche Wege kénnen wir dann in
der Bibel finden, die wir beschreiten kénnen, um uns der Krise zu stellen? Ich
meine, dass uns die jiidisch-christliche apokalyptische Literatur und insbesonde-
re die Offenbarung des Johannes diese Wege aufzeigen, denn es handelt sich um
Texte, die den Glaubigen helfen wollen, diese Art von Krise zu bestehen.

l. Die Krise: Nahrboden der apokalyptischen Literatur

Die Erforschung der jiidischen und judenchristlichen apokalyptischen Literatur
hat gezeigt, dass diese in Zeiten der Krise in Bliite stand. Konkret gesprochen
stammen ihre bedeutendsten Schriften aus der Zeit zwischen dem zweiten vor-
christlichen und dem ersten nachchristlichen Jahrhundert. Zwei Ereignisse wa-
ren somit entscheidend fiir die Entwicklung dieser Literaturgattung: Die Verfol-
gung unter Antiochos IV. Epiphanes in der makkabéischen Zeit (bis etwa 165
v. Chr.) und die Zerstérung Jerusalems im Jahr 70 n. Chr.

Unter der Herrschaft des Antiochos Epiphanes wurde sich das Seleukidenreich
der Gefdhrlichkeit der jiidischen Religion mit seiner Option fiir die Armen und
seiner Anklage der Ungerechtigkeit bewusst. Deshalb verfolgte man sie und
kniipfte daran die Hoffnung, auf diese Weise zur Brechung des jiidischen Wider-
standes beitragen zu kénnen. Auch das Rémische Reich machte diese Erfahrung,
wie man an der Offenbarung des Johannes (vgl. auch Mk 13,9-13 par) sehen
kann. Andererseits beraubte der Fall Jerusalems und die Zerstérung des Tempels
den jiidischen und judenchristlichen Glauben der grundlegenden Identitéts-
merkmale. Es handelte sich um eine umfassende Krise, die gleichermaféen poli-
tisch, wirtschaftlich, kulturell (Bedrohung durch den Hellenismus) und religiés
war. Jedenfalls geriert sich das Imperium seinerseits als allmichtig und unbe-
zwingbar.

Angesichts dieser Situation reagieren die Glaubigen auf unterschiedliche Weise.
Die einen passen sich an und arbeiten mit der herrschenden Macht zusammen
(dies ist bei Regenten wie Herodes und den sadduzdischen Hohepriestern zur Zeit
Jesu der Fall, die mehr daran interessiert sind, den Status quo zu verteidigen als
die unbedingte Treue zu den Grundsitzen der Bibel zu fordern, die das Reich
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Gottes propagierten). Andere Gruppen, wie etwa die, denen wir in den Makka-
bderbiichern begegnen, reagieren mit militdrischer Gewalt und widersetzen sich
dem Seleukidenreich bewaffnet. Sie zetteln einen Guerillakrieg fiir die Befreiung
aus dem imperialistischen Joch und der Herrschaft an, die diejenigen verfolgt, die
dem jiidischen (und spiter dem christlichen) Glauben die Treue halten; sie
kampfen gegen die Herrschaft, die diesen Glauben als gefahrlich fiir die eigenen
Interessen einstuft. Andere schlieflich leisten Widerstand auf intellektuellem
Gebiet und schaffen die apokalyptische Literatur, in der das Imperium und die
Kultur des Aggressors entlarvt werden. Und mithilfe des jiidischen und christli-
chen Glaubens an einen Gott, der Herr der Geschichte ist und sich letztlich als
Befreier erweist, wird der Hoffnung eine feste Grundlage gegeben. Diese Gruppen
greifen nicht zum Mittel physischer Gewalt, doch sie entlarven das Imperium mit
der Kraft des Wortes, wobei sie sich oft Symbolen aus dem Alten Testament
bedienen, die den Unterdriickern nicht geldufig sind, und so die Widerstandskraft
der Gldubigen am Leben halten, ohne dass das Imperium die Gefahrlichkeit dieser
Schriften genau erfassen kann.

In diesem Sinne bezieht sich die apokalyptische Literatur, und hier konkret die
Offenbarung des Johannes, im Gegensatz zu dem, was die fiir randstiandige
Sekten so typische fundamentalistische Interpretation annimmt, nicht so sehr auf
die Ereignisse der Endzeit als vielmehr auf das Hier und Jetzt der betreffenden
Gemeinden, der Adressaten dieser Schriften. Und sie wollen damit den gldubigen
Widerstand und die Hoffnung angesichts des Imperiums, das jene Gemeinden
unterdriickt, am Leben halten und ihn begriinden. Damit weisen sie uns auch
Wege, wie wir heute der Krise, die wir zu bestehen haben, begegnen konnen.
Diesen Aspekt betont P. C. Niifiez im Hinblick auf die Offenbarung des Johannes:
»Die Offenbarung des Johannes ist die Offenbarung Jesu Christi iiber Jesus
Christus in Gestalt eines prophetischen, widerstdndigen Pastoralbriefes vonsei-
ten eines verfolgten und verbannten Hirten. Er enthélt eine iiberaus hoffnungsvol-
le Botschaft in apokalyptischer Terminologie fiir eine Kirche, die unter brutaler
Verfolgung leidet und dariiber hinaus eine innere Krise durchmacht. Damit ermu-
tigt er diese Gemeinde zu einem hartnédckigen, erbarmungslosen Kampf bis zum
Ende und vermittelt ihnen die Einsicht, dass gegen jeden dufieren Anschein ohne
jeden Zweifel Christus als Sieger hervorgehen werde. “1

Nufiez fasst damit das Spezifische der apokalyptischen Literatur und das gut
zusammen, was uns heute in einer Krisensituation helfen kann, die derjenigen der
damaligen Adressaten dhnelt.

Il. Die prophetische Botschaft des Johannes angesichts
der Krise

Die christlichen Gemeinden, an die Johannes sich mit seiner Offenbarung wendet,
machen eine schwere Zeit der Ausgrenzung und Verfolgung durch. In der Tat
erinnert er bereits am Anfang in den Sendschreiben an die verschiedenen Kirchen
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daran, dass es unter ihnen Ubeltiter und ,falsche Apostel* (Offb 2,2) gebe, die
den Glauben der Gemeinden in Gefahr brachten. Es handelt sich um Gemeinden,
die Armut, Verleumdung vonseiten ihrer Gegner, Gefdngnishaft (0ffb 2,9-10) und
auch das Martyrium aufgrund ihrer Treue zum Evangelium durchmachen (Offh
2,13).

Auf der anderen Seite gibt es unter ihnen auch einige, die ihre erste Liebe
verloren haben (Offb 2,4) und weder kalt noch heif$, sondern lau sind (Offb
3,16-17). Und es gibt auch solche, die sich durch falsche Lehren beirren lassen
(Offb 2,14-15.20-23), sodass ihre Werke vor Gott keinen Gefallen finden.
Angesichts dessen erinnert Johannes die Kirchen an das Gute, das nach wie vor
unter ihnen existiert, denn ein christlicher Prophet ist niemals nur Unheilspro-
phet. Und die Gemeinden miissen in ihrem Glauben und in ihrer Selbstachtung
von Neuem gestirkt werden. Unter anderem ruft er ihnen ins Gedé4chtnis, dass sie
sich ohne miide zu werden abgemiiht hitten, dass sie Standhaftigkeit gezeigt und
fiir Jesus gelitten und die Ubeltiter und falschen Apostel nicht geduldet hétten
(Offb 2,3-4). Trotz ihrer Armut sind sie in Wahrheit reich (Offb 2,9), da sie an
Jesus festhalten, ohne ihrem Glauben abzuschworen (0ffb 2,13). Er lobt auch ihre
guten Werke, ihre geschwisterliche Liebe, ihren Glauben, ihre Hingabe und
Ausdauer (Offb 2,19). Und er hebt hervor, dass einige dem Beispiel der Geduld
Jesu gefolgt seien (Offb 3,10).

Doch so wie er ihnen ihre Fehler vorgehalten hat, 14dt er sie auch zur Bekehrung
und dazu ein, zur ersten Liebe und zur Treue zum Evangelium zuriickzukehren,
denn Jesus weist jene zurecht, die er liebt (Offb 3,19). Hiervon hédngt nicht nur
deren Rettung am Ende der Zeiten ab, sondern auch die Verwandlung dieser
Welt, sodass ihr Festhalten am Evangelium sogar den Fall des ungerechten und
unterdriickerischen Imperiums bewirken kann.2 Doch bei all dem orientiert sich
der Prophet an der frohen Botschaft, erinnert er die Gemeinden doch am Ende
seines letzten Briefes (Offb 3,20) daran, dass Jesus vor der Tiir eines jeden
Gemeindemitgliedes steht und darauf wartet, dass man seine Stimme hoére und
ihm 6ffne, auf dass er in ihr Haus eintreten und mit ihnen Mahl halten kénne.
Halten wir fest, dass die Ausgrenzung vom Rémischen Reich ausgeht, das keine
Abweichung von den Werten des Imperiums duldet, die im Kaiser selbst - im
konkreten Fall ist es Kaiser Domitian - leibhaftige Gestalt annehmen, der sich als
~Herr und Gott" verehren ldsst und auf diese Weise die Ablehnung der christ-
lichen Kirchen (die in Offb 2-3 durch die sieben Kirchen Kleinasiens reprdsentiert
werden) hervorruft. Sie akzeptieren einzig und allein den Vater und das ge-
schlachtete Lamm als Herrn und Gott.

Deshalb sind die Werte, denen sie in ihrem Leben leibhaftige Gestalt geben
wollen, den falschen Werten des Imperiums diametral entgegengesetzt. Und
dieses Imperium reagiert darauf offensichtlich, indem sie sie ausgrenzt, verfolgt
und einige aus den Gemeinden zu Martyrern werden ldsst. Dies ist es, was
Johannes in Symbolsprache zum Ausdruck bringt, wenn er iiber das ,andere
Tier” schreibt:

264



»Es verwirrte die Bewohner der Erde durch die Wunderzeichen, die es im Auftrag des | Xavier
TieresS tat; es befahl den Bewohnern der Erde, ein Standbild zu errichten zu Ehren des | Alegre

Tieres, das mit dem Schwert erschlagen worden war und doch wieder zum Leben kam.
Es wurde ihm Macht gegeben, dem Standbild des Tieres Lebensgeist zu verleihen,
sodass es auch sprechen konnte und bewirkte, dass alle getitet wurden, die das
Standbild des Tieres* nicht anbeteten. Die Kleinen und die Grofen, die Reichen und
die Armen, die Freien und die Sklaven, alle zwang es, auf ihrer rechten Hand oder ihrer
Stirn ein Kennzeichen anzubringen. Kaufen oder verkaufen konnte nur, wer das
Kennzeichen trug: den Namen des Tieres oder die Zahl seines Namens.“ (Offb

13,14-17)

Angesichts dessen unternimmt es der Prophet Johannes einerseits, das Bewusst-
sein seiner Kirchen zu schdrfen, damit sie mit klarem Kopf Widerstand gegen das
Imperium organisieren, indem sie seine Liige und seinen Mangel an echter Macht
entlarven. Und andererseits will er die Hoffnung seiner Gemeinden stdrken und
beleben, damit sie die nétige Kraft bekommen, um ihren christlichen Glauben zu
leben und die alternativen Werte des Evangeliums zur Geltung zu bringen, die auf
lange Sicht die Macht des Romischen Reiches zu Fall bringen werden.

1. Widerstand mit klarem Kopf

Angesichts der Tduschungen und Drohungen des Imperiums ist ein Widerstand
mit klarem Kopf entscheidend, der zwei Aspekte umfasst: Einerseits geht es
darum, die Liigen zu entlarven, die das Imperium propagiert, damit niemand
unbewusst von ihnen in die Irre geleitet wird. Andererseits kommt es darauf an,
sich von den angenscheinlich wunderbaren Erfolgen nicht blenden zu lassen, die

einige kleine Gruppen im Inneren des Im-
periums erleben.

Vor allem muss die falsche Propaganda
des Imperiums entlarvt werden, die wie
die falschen Propheten (Offb 20,10;
13,11-17) die Opfer des politischen und
dkonomischen Systems Roms tduschen
und in die Resignation treiben will, um
den Widerstand der Unterdriickten zu
brechen und zu verhindern, dass die
JEmporten“ ihre Rechte verteidigen und
sich den Interessen, die das Imperium be-
herrschen, widersetzen. Deshalb geriert
sich das Imperium als allmichtig.
Johannes hingegen betrachtet die Ge-

schichte von ihrem Ende her, an dem der endgiiltige Sieg Gottes klar offenbar
werden wird (Offb 20,7-10), und betont, dass diese vorgebliche Allmacht des
Imperiums nicht die Wahrheit ist, denn der wahre ,Herr” der Geschichte ist Gott,
der das Imperium schlieRlich durch Plagen (Offb 16-17) vernichten wird, die es
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selbst hervorruft, vor allem aber durch das geschlachtete Lamm, das (auferstan-
den) vor dem Thron Gottes steht und das als Wort Gottes und auf einem weifsen
Pferd (Offb 19,11-16) dafiir sorgen wird, dass zuletzt die Gerechtigkeit auf Erden
den Sieg davontragt.

Fiir den Autor der Offenbarung ist es auch entscheidend, dass sich die Gemeinde-
glieder nicht blenden lassen von den wirtschaftlichen Erfolgen des Rémischen
Reiches. Denn diese Erfolge gelten weder fiir alle noch sind sie echte Erfolge. Es
profitieren lediglich einige wenige davon, wie etwa die Konige, die Handler und
die Seeleute, die natiirlich den Fall, die Zerstérung Babylons, das symbolisch fiir
Rom steht, beklagen. Denn dieser Untergang hat sie etlicher Reichtiimer und
Privilegien beraubt, die eine kleine Minderheit im Rémischen Reich genoss. Im
18. Kapitel der Offenbarung des Johannes sind die Klagen der Leute wiedergege-
ben, die vom Imperium profitiert haben. Sie sind bezeichnend, denn sie machen
vorwegnehmend deutlich, auf welch schwachen Fundamenten die Erfolge des
Imperiums stehen und welche Entzauberung seine Zerstérung bewirken wird.
Einerseits spiegeln sie die unbestreitbare Bewunderung, die der Reichtum her-
vorruft, dessen sich einige wenige innerhalb des Imperiums erfreuen. Doch ande-
rerseits macht der Fall des Imperiums auch den fliichtigen Wert all dieser Giiter
bewusst.

2. Tatkréftige Hoffnung

Angesichts der schweren Situation der Gemeinden ist Kleinmut, ja Verzweiflung
anscheinend die selbstverstidndliche Reaktion darauf. Das Imperium erfreut sich
einer augenscheinlich unbegrenzten Macht, die alle Imperien der Vergangenheit
weit iibertrifft.> Und nichts ldsst erahnen, dass das Rémische Reich besiegt
werden oder untergehen konnte. Und tatsachlich sollte es noch drei Jahrhunderte
dauern, bis das Romische Reich zerstdort und besiegt war. All dies begiinstigte die
Tatsache, dass ldhmende Angst auf den christlichen Gemeinden lastete.

Deshalb ist Johannes so sehr daran gelegen, die christliche Hoffnung zu unter-
mauern und die Mitglieder der Gemeinde zu ermutigen. In diesem Sinne fallt - im
Gegensatz zu einer fundamentalistischen Lektiire - auf, dass die Offenbarung
nicht die Furcht vor dem Ende der Welt und den Schrecken, mit denen es
einhergeht, begriinden will. Vom Ende der Welt ist lediglich am Ende des Buches
in zwei Visionen die Rede: In der ersten von beiden wird das Gericht am Ende der
Zeiten beschrieben (Offb 20,11-15, vorbereitet durch Offb 20,7-10), und in der
zweiten (Offb 21,1-22,5) wird die herrliche und tréstende Schau eines neuen
Himmels und einer neuen Erde, des himmlischen Jerusalem, geboten, wo weder
Tod noch Klage, weder Trauer noch Schmerz sein werden, denn Gott wird alles in
allem sein (Offb 21,1-5).

Alle anderen Teile des Buches beziehen sich auf die Situation, die die Kirchen
aktuell durchleben (Offb 1,13-3,22), die zur Bekehrung und zum Entscheidungs-
kampf gegen Rom aufgerufen werden (Offb 8,2-14,5) - zu einem Kampf, der nicht
mit Waffen gefiihrt wird, sondern der darin besteht, das Evangelium im eigenen
Leben leibhaftig Gestalt werden zu lassen (Offb 10) und Zeugnis von ihm zu geben
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(Offb 11,1-14), im Bewusstsein, dass der wahre Herr der Geschichte nicht Rom
ist, sondern Gott der Vater und das geschlachtete Lamm (Offb 4). Dies ist der
Schliissel zur Entdeckung der Gesetze, die das bestimmen, was tatsdchlich in der
Welt geschieht (Offb 51-8,1). Und es ist auch Jesus (Offb 14,14-20)9, der iiber
Rom zu Gericht sitzen wird, und Rom wird schlieRlich am eigenen Leib die Plagen
erfahren, die seine Bosheit verursacht hat (Offb 14,6-16,21), und schlieflich
seine endgiiltige Zerstorung erleben (Offb 17).

Wenn Rom die Ursache des Bosen ist, dem die Kirchen ausgesetzt sind, dann ist
es nachvollziehbar, dass ein Buch, dessen Inhalt die Zerstérung des Imperiums
und das iiber ihn verhdngte Strafgericht ist, sich selbst als eine ,ewige frohe
Botschaft” (Evangelium) (Offb 14,6) versteht. Und diese Atmosphire des Ver-
tranens, die der Autor seinem Werk verleihen will, wird noch dadurch verstarkt,
dass im Verlauf des Buches von Anfang (Offb 1,3) bis Ende (Offb 22,14) sieben
Seligpreisungen (sieben ist die Zahl der Vollkommenheit) die gesamte Offenba-
rung strukturieren (Offb 14,13; 16,15; 19,9; 20,6; 22,7).

In jedem Fall konnen sich die johanneischen Gemeinden angesichts der schlim-
men Situation und der grofsen Macht Roms mit Recht fragen, ob die von Johannes
verkiindeten Hoffnungen nicht naiv sind, denn die harte Wirklichkeit, die sie
erleben, scheint die ewige frohe Botschaft des Buches nicht zu bestitigen (Offb
14,6). Deshalb ist es auch fiir den Autor wichtig, seinen Ausfithrungen ein solides
theologisches Fundament zu geben und hervorzuheben, dass es sich hierbei um
eine Offenbarung Jesu selbst handelt (Offb 1,1).

Und hier kommt ganz deutlich das ins Spiel, was den Glauben und die Theologie
des Johannes auszeichnet, der sich selbst als guter Apokalyptiker in der Tradi-
tion der Propheten und der Weisheit des Alten Testamentes und in seinem
Glauben an die Auferstehung Jesu verankert weis. Dieser wird in Uberein-
stimmung mit dem vierten Evangelium als der wahre ,Herr" der Geschichte
dargestellt, ja mehr noch, als einer, der Anteil an der Macht des Vaters hat, mit
gottlichen Ziigen ausgestattet.” Im Kampf zwischen Gut und Bése, der in dieser
Welt vonstatten geht und den Johannes im Herzstiick seines Buches (0ffb 12-13)
erldutert, tragen das Gute, fiir das Gott steht, der durch den Erzengel Michael
(Offb 12,7-8) handelt, der Messias (Offb 12,5) und das Volk Gottes (Offb
12,1-2.5.7) klar den Sieg iiber die satanische Dreieinigkeit davon, die der rote
Drachen (Offb 12,3.9), das Romische Reich oder das Tier aus dem Meer (Offb
13,1-10.18) und die Propaganda des Imperiums bzw. das Tier auf dem Land (Offb
13,11-17) bilden.

lll. Die Offenbarung des Johannes: Modell fiir die
christlichen Gemeinden heute?

Nach Paulus wurde das Wort Gottes auch deshalb niedergeschrieben, damit es

die Christen iiber den Zeitpunkt seiner Niederschrift hinaus erleuchte (1 Kor 10;

Rom 15,4). Deshalb kénnen wir uns im Licht der Offenbarung des Johannes
unserer aktuellen Krise stellen.
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Angesichts der gegenwdrtigen wirtschaftlichen und politischen Imperien bedarf
es eines kritischen Unterscheidungsvermogens. Wir brauchen Hoffnung und es
tut aktiver Widerstand not, so wie wir es bei Johannes bereits festgestellt haben.
Das kritische Unterscheidungsvermégen verhindert es, dass wir uns von der
Propaganda des herrschenden neoliberalen Wirtschaftssystems tduschen lassen,
das uns glauben machen will, dass es die beste aller moglichen Welten sei - auch
wenn es sich nicht immer zu der Unverschimtheit versteigt, die transnationalen
Konzerne mit dem leidenden Gottesknecht zu vergleichen, wie dies Michael
Novak tut.

Und zugleich kommt es darauf an, die Hoffnung lebendig zu halten, dass eine
andere Welt moglich und notwendig ist - eine Welt, in der ein gerechter Friede
herrscht, eine Welt, in der wirklich Gott herrscht, weil die gekreuzigten Vilker
vom Kreuz herabgenommen werden (I. Ellacuria) und es keine Armen mehr gibt
(Dtn 15,4; Apg 4,32-35), weil wir alle miteinander teilen und Gesetze auf den
Weg bringen, die den Armen einen wirksamen Schutz bieten.

Was nottut, ist eine tatkriftige Hoffnung, die den Werten der ,Gegenkultur® des
Evangeliums leibhaftige Gestalt verleiht, sich an die Gebote Gottes hilt, wie sie
im Bund mit Israel zum Ausdruck kommen, und das Zeugnis Jesu lebendig
bewahrt (Offb 12,17), der wegen seiner Parteinahme fiir die Armen und seiner
wirksamen Anklage der Ungerechtigkeit gekreuzigt wurde.

1 Pedro C. Nufiez, Fuertes o debiles? Las siete Iglesias del Apocalipsis ayer y hoy, Bilbao 2007,
21

2 Das behauptet Johannes im Abschnitt des Buches (Offb 8,2-14,5: Die sieben Siegel, die
sieben Posaunen und der Kampf des Satans gegen das Volk Gottes), in dem er die Christen
ermutigt, sich gegen das Imperium zu erheben, wo er sich das kleine Buch einverleibt, welches
fiir das Evangelium steht (Offb 10) und wo die beiden Propheten auftreten (Offb 11,1-14). Denn
die Christen werden durch das Blut des Lammes und durch ihr Zeugnis siegen (vgl. Offb 12,11).

3 Dieser Ausdruck bezieht sich, wie man aus Offb 13,1-10 ersehen kann, auf das Tier, das aus
dem Meer steigt, welches symbolisch fiir das Romische Reich steht, das in diesem Fall von
Kaiser Domitian (nach Offb 13,8) repréasentiert wird.

4 Dies ist eine Anspielung auf die Legende vom ,Nero redivivus‘, dem ins Leben
zuriickgekehrten Kaiser Nero, dessen Reinkarnation Kaiser Domitian sei (vgl. Heinz Giesen,
Die Offenbarung des Johannes, Regensburg 1997, 387-389).

5 Dies bringt der Autor zum Ausdruck, wenn er das Imperium symbolisch durch ein Tier
versinnbildlicht (Offb 13,2), das in sich die Merkmale der vorangegangenen Reiche vereint, wie
sie der Prophet Daniel (Dan 7,4-6) entlarvt hat.

6 Das Wesen vom Aussehen eines Menschen im Vers 14 ist Christus (vgl. Akira Satake, Die
Offenbarung des Johannes, Gottingen 2008, 322; Giesen, Offenbarung, 336 1).

T Vgl. Xavier Alegre, La figura de Jesiis en el Apocalipsis, in: Revista Latinoamericana de
Teologia 29 (2013), 3-28.

Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.
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Sind die Theologen die einzigen
echten Atheisten unserer Zeit?

Zum zeitgendssischen europdischen Denken und seinem
durchgangig apokalyptischen Ton

Colby Dickinson

»Taubes hat recht: Heute ist alles Theologie, mit Ausnahme dessen,
was die Theologen von sich geben ...“
Carl Schmitt in einem Brief an Armin Mohler, 14. August 1958

Von Anfang an war die Apokalyptik eine Gattung der Literatur und, allgemeiner,
des religiosen Denkens, der es darum ging, etwas bis dato Verborgenes zu ent-
hiillen. Weniger klar war allerdings zuweilen, was genau sie eigentlich aufdecken
wollte. Natiirlich erreicht uns iiber viele religiose Kandle eine apokalyptische
Botschaft dariiber, wie die Dinge ,normalerweise” auf dieser Seite des Himmels
getan werden, doch wir Menschen waren nicht immer in der Lage, diese Botschaft
»in ihrer Gdnze® zu empfangen. Das apokalyptische Denken sagt uns auf vielerlei
Art, dass wir genau hinhéren sollen, weil uns etwas Wichtiges geoffenbart wird -
auch wenn wir nicht immer sicher sind, worin die Offenbarung, die da vor sich
geht, eigentlich besteht. Gleichwohl findet ein Gesprdch zwischen der Mensch-
heit und einer hdheren Wahrheit (oder Gottheit) statt, das versucht, uns eine Idee
davon zu vermitteln, welche (neuen) Beziehungen zwischen der Menschheit und
Gott moglich sind.

Ein echtes Gesprach wird zweifellos erst dann moglich sein, wenn wir uns, was
das Wesen der Beziehung der Menschheit zur Wahrheit angeht, von unserem
Diinkel befreit haben: Wir sind ganz einfach nicht Gott. Die Demut, die in dieser
Erkenntnis liegt, ist gewissermafien das, was das apokalyptische Denken dazu
treibt, die vielen menschlichen Wahrheiten zu relativieren, mit denen wir uns
sicherheitshalber numgeben - und so die normativen Grenzen zu lockern, die
unabldssig Trennungen hervorbringen und die doch unsere (in hohem Mafke
symbolische) Welt ausmachen.2

Die christliche Identitdt in einen solchen eschatologischen Horizont zu stellen
heifdt vielleicht, sich auf eine Sichtweise einzulassen, wie sie etwa Jiirgen Molt-
mann vertritt, wenn er die apokalyptische Literatur als eine radikale Form der
Offenheit beschreibt: eine ,Theologie der Hoffnung®, die er uns als zentrales
Manifest innerhalb der christlichen Verkiindigung zu bezeugen dringt. In vieler-
lei Hinsicht bringt eine solche Vorstellung uns auch dazu, die radikale
Unvollstandigkeit der christlichen Identit4t zu betrachten und sie neu zu formu-
lieren, sobald wir aufgehdrt haben, sie zu hinterfragen. In diesem Sinne konnte
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man sagen, dass apokalyptische Bilder und die Briiche, die sie in uns ausldsen,
uns tatsichlich dazu bringen, uns den Paradoxien zu stellen, die dem menschli-
chen Dasein immanent sind - Paradoxien, die in den reichen Gefilden des apoka-
lyptischen Schrifttums vor uns ausgebreitet werden.3 Seit einiger Zeit genieft
diese Perspektive - und das, was sie fiir das religiose und ,sdkulare“ Denken
bedeutet - eine verstirkte Aufmerksamkeit vonseiten des europdischen philoso-
phischen und theologischen Denkens, was allerdings im Folgenden noch néher zu
erldutern sein wird.

Zeitgendssisches Denken des Apokalyptischen in
Europa

In diesem Zusammenhang kénnte man mutmafien, das apokalyptische Denken
sei auf einzigartige Weise dafiir geeignet, unser Zeitalter zu beschreiben, weil es
von einer ,epistemischen Unentscheidbarkeit gekennzeichnet ist, die Wider-
spriiche begriifdt und gerade in ihnen den Fortschritt erkennt, auf den wir uns
zubewegt haben.# Statt einen solchen angestrebten Horizont als ,,utopisch abzu-
tun, betrachtet zum Beispiel Malcolm Bull einen derartigen Fortschritt als ent-
schieden ,apokalyptisch”, und zwar insofern, als er das gleichzeitige Nebeneinan-
der von Widerspruch und Paradox anerkennt, statt solche Wirklichkeiten zugun-
sten einer einheitlicheren - aber vielleicht aus ebendiesem Grund auch totali-
tdreren - utopischen Existenz glatten zu wollen.

Den heutigen Autoren haben es Begriffe wie ,Unentscheidbarkeit®, , Hybriditat®,
das ,Posthumane” und ,Mehrfachzugehorigkeit” angetan, um nur einige wenige
suggestive Vorstellungen zu nennen, die im theologischen Diskurs erst noch
heimisch werden miissen, aber zutiefst mit dem Wesen des apokalyptischen
Denkens verwandt sind. Diese theorielastigen und paradoxiefreundlichen Kon-
zepte weisen insofern eine Verwandtschaft zu dem auf, was wir als typisches
Merkmal des apokalyptischen Denkens bezeichnen konnten, als jedes von ihnen
bestrebt ist, diejenigen Mehrfachidentitdten und neuen Selbstklassifizierungen
festzuhalten, die gewissen Formen einer fortdauernden politischen Unterdrii-
ckung ein Ende bereiten konnten. Das apokalyptische Denken - das erleben wir
in den biblischen Texten immer und immer wieder - setzt unsere bindren
Reprisentationscodes aufder Kraft und bietet uns neue Modelle, anhand deren wir
zueinander in Beziehung treten und hoffentlich gerechtere Formen des Miteinan-
ders entwickeln konnen.

Es sollte uns also nicht weiter iiberraschen, dass - wie der vorliegende Beitrag
hoffentlich erldutern kann - so grofse Bereiche der europdischen Philosophie
nach wie vor um diese apokalyptischen Themen kreisen und so dem theologi-
schen Nachdenken {iber dieses oft schwierigste aller religiosen Themen neue
Einsichten und Anregungen bieten. Die zeitgentssische europdische Philosophie
widmet sich dem Thema der Apokalyptik nicht selten mit entwaffnender Direkt-
heit - und das in einer Weise, die fiir die heutige Theologie nicht nur hochinteres-
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sant, sondern auch in hohem Mafie relevant ist. Da sie bemiiht ist, die Apokalyp-
tik iiber ihren Riickgriff auf Fragen des antinomistischen Denkens, die Unterbre-
chung normativer religiéser Bilderwelten und die Negation liebgewonnener theo-
logischer Reprisentationen (einschlieftlich der Reprdsentation Gottes und des
Gesetzes) zu definieren, finden wir die betreffenden Philosophen stets mit denk-
bar grundlegenden Fragen der westlichen Religionsgeschichte beschéftigt.

Ein wichtiger Ausgangspunkt fiir dieses Gesprdch zwischen der Theologie und
der Philosophie iiber die Frage der Apokalyptik ist das Werk des jiidischen
Philosophen Jacob Taubes, der nicht nur versucht hat, die wichtigsten Stro-
mungen des apokalyptischen Denkens im 20. Jahrhundert einschlieflich der
zahlreichen Paradoxien des antinomistischen Denkens innerhalb der religiésen
Tradition darzustellen, sondern zudem die Grenze zwischen Judentum und Chris-
tentum regelmifig in Frage stellte, da auch sie, von seinem Standpunkt aus
betrachtet, nur eine weitere durch Reprisentationen bedingte Grenze war, die es
zu priifen und zu hinterfragen galt. Die Apokalyptik war fiir Taubes lediglich ein
weiterer Versuch, die revolutiondren Krifte der Geschichte - diejenigen innerhalb
der Geschichte - zu beschreiben und darzustellen, wie solche Kréfte zuweilen
Jahrhunderte iiberspringen und sich als ein Mittel anbieten kénnen, gewissen
politischen Méchten ihre Legitimitdt zu nehmen und einem unterdriickten Teil
der Menschheit so etwas wie eine geheiligte Gegenmacht zur Verfiigung zu
stellen, damit sich die erheben, die von der Last der Geschichte zu Boden ge-
driickt werden.>

Taubes untersucht das paulinische Korpus als eine Form der politischen Theolo-
gie, die einen gewissen apokalyptischen Ton anfweist - ein Ansatz, den mehrere
europiische Philosophen wie Giorgio Agamben, Alain Badiou und Slavoj Zizek
aufgegriffen haben. Er gelangte zu der Schlussfolgerung, dass das Christentum
eine Erneuerungshewegung innerhalb des Judentums gewesen sei, die - aller-
dings ohne Erfolg - versucht habe, den antinomistischen Anschein zu wahren.®
Das heifst, dass das Christentum versucht, sich vom Gesetz - im Grunde von
jedem Gesetz - freizumachen und in die-
ser Gesetzlosigkeit als einer Form der
Jreinen” Liebe zu leben; um dieses Thema
kreisen inshesondere seine letzten Vorle-

sungen iiber Die politische Theologie des and the Messiah: The Structure of Faith in Contemporary
Paulus - eine der aufschlussreichsten Un- Continental Thought (2013); The Shaping of Tradition:
tersuchungen des paulinischen Denkens Context and Normativity (als Herausgeber, 2013).

im Kontext moderner philosophischer Anschrift: Loyola University Chicago, Department of

und psychologischer Theorien, die das
letzten halbe Jahrhundert hervorgebracht
hat.7 Wie Taubes’ Werk uns explizit ver-
deutlicht, besteht mithin eine Verbindung zwischen der Apokalyptik und dem,
was wir fiir ,antinomistisch“ halten - eine Verbindung, die wir uns genauer
ansehen miissen, um herauszufinden, welche (normative) Quelle sich wirklich
hinter einer Normiiberschreitung verbirgt, die unseren Ohren schlicht als durch
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ihre apokalyptische Bildlichkeit bedingt erscheint (fiir Taubes war diese ,,Quelle®
das Gesetz, das Gott Mose am Berg Sinai gegeben hatte).

Fiir Theologen ist in diesem Kontext besonders faszinierend, dass Taubes’ Um-
deutung der Urspriinge des Christentums als eines philosophischen Versuchs,
mit der Natur des Gesetzes und mit dem jiidischen Erbe umzugehen, indirekt von
einer ganzen Anzahl zeitgenossischer Philosophen aufgegriffen wird, die dieses
besondere theologische Erbe ganz dhnlich interpretieren. Im Zusammenhang mit
der paulinischen Vorstellung, dass die Zeit, in der wir leben und die uns vor dem
.Ende“ noch bleibt, eine ,apokalyptische* ist, wiederholt Slavoj Zizek die Mah-
nung Jesu, die ,Endzeit” nicht an bestimmten historischen Ereignissen festma-
chen zu wollen, und merkt an: ,Weit davon entfernt, uns in einen solchen
selbstzerstorerischen, perversen Taumel zu stiirzen, ist der im eigentlichen Sinne
apokalyptische Standpunkt - heute mehr denn je - die einzige Moglichkeit, einen
kithlen Kopf zu bewahren.“® Und wenn er erklirt, dass wir ,die Katastrophe als
unser Schicksal annehmen miissen“?, dann scheint dies darauf hinzuweisen,
dass er - vielleicht ein wesentlicher Bestandteil seiner oft paradoxen Philoso-
phie - in seinem Werk nach Wegen sucht, in einem gewissen Maf fiir die kon-
tinuierlich mégliche Zukunft offen zu bleiben: offen in einer Weise, die es nicht
vorsieht, dass man sich in einer bestimmten politischen oder religiésen Bewegung
einschlieft. Und das ist, fiir ihn zumindest, letztlich nichts anderes als jenes
»Verweilen beim Negativen®, das uns in einem anderen seiner Buchtitel begegnet
und auch die (,apokalyptische“) Negation unserer normativen Reprasentationen
von Gott beinhaltet.

Damit erkennt ZiZek explizit an - und er stellt dies auf eine Ebene mit den von
anderen unternommenen ,messianischen” Versuchen -, dass nur eine Form des
apokalyptischen (oder paradoxen) Denkens uns noch ,retten” kann. Wie er
geistreich bemerkt: ,Was wir tun sollten [...] ist, die Identitit der beiden gegen-
sdtzlichen Momente voll und ganz zu akzeptieren - und genau das tut ein
apokalyptischer ,christlicher Materialismus', wenn er die Zuriickweisung einer
gottlichen Andersheit mit dem Element der bedingungslosen Hingabe vereint.“10
Wieder sehen wir uns, so paradox dies fiir das theologisch geschulte Ohr auch
klingen mag, mit dem Gedanken konfrontiert, dass die Verneinung unserer
Représentationen von Gott tatsdchlich das Einzige sein kinnte, was den Glauben
an einen Gott, der letztlich jenseits all unserer Gottesbilder lebt und von dem
paradoxerweise unsere apokalyptischen Bilder, Gedanken und vielleicht sogar
prophetischen Leben ein getreues Zeugnis ablegen, noch aufrechterhilt. Wir
miissen also, auch wenn es Zizek nicht unbedingt um solche radikalen theologi-
schen Gedanken geht, die Existenz Gottes gewiss nicht rundheraus verneinen -
wie ja auch H. Richard Niebuhr mit seiner Erklarung der Souverinitit Gottes
ebendarauf abzielt, dass Gott zum Beispiel nichts mit unseren Souverdnitits-
vorstellungen zu tun hat.!! Letztlich zwingt eine solche Logik uns zuzugeben,
dass wir die Theologie offenbar von Grund auf iiberdenken und unsere typischen,
normativen theologischen und religiosen Reprisentationen immer und immer
wieder auf den Kopf stellen miissen.
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Zizek seinerseits achtet sorgfaltig darauf, solche Gedanken iiber die Apokalyptik
und die ,verbleibende Zeit“ im paulinischen Denken fiir uns mit dem Werk
anderer Denker zu verkniipfen, die seine apokalyptischen Ansichten teilen - wie
etwa den Schriften von Giorgio Agamben, der in seinem eigenen Werk versucht
hat, den Begriff der ,Profanierung* - fiir ihn vielleicht die Apokalypse, auf die wir
gewartet haben - zu erldutern. In Agambens Vorstellung, dass das Heilige profa-
niert oder seinem eigentlichen Gebrauch zuriickgegeben worden sei - was aber
wenig mit der Sdkularisierung zu tun habe, die eher auf eine Verdringung des
Heiligen abziele -, finden sich indirekte Anklidnge an die frithesten Beispiele der
apokalyptischen Literatur, die durch ihre profanen, hybriden Geschépfe zu beto-
nen schienen, dass Gott sich sogar in dem offenbaren konnte, was einst als
sunsauber®, ,unrein“ oder ,unheilig* galt - und dass das, was wir einst fiir heilig
gehalten haben, nicht heilig ist.12 Man muss nur an das Zerreifken des Vorhangs
vor dem ,Allerheiligsten® bei Christi Tod denken oder daran, wie Petrus in der
Apostelgeschichte gesagt wird, er solle unreine (profane) Tiere essen, um etwas
von der Bedeutung zu erahnen, die diese paradoxen Bilder im Rahmen der
biblischen Tradition heraufbeschworen haben.

Die Theologie bestindig neu formulieren

Fiir die Theologie, die iiber die Jahre hinweg versucht hat abzuwigen, was genau
ein solches apokalyptisches Denken fiir die theologische Praxis bedeuten kénnte,
sind derartige Vorstellungen natiirlich nicht neu. Johann Baptist Metz hat mit
nur einem Wort - und damit Walter Benjamin gleich in mehrfacher Hinsicht
verpflichtet - etwas formuliert, das uns vielleicht als die einfachste Definition
einer apokalyptischen Religion iiberhaupt erscheint: ,Unterbrechung“!3. Eine
solche Unterbrechung, miissen wir wissen, hat auch etwas mit dem Umstiilpen
unserer normativen Reprdsentationen einschliefflich unserer liebgewonnenen po-
litischen, sozialen, kulturellen, wirtschaftlichen und religivsen symbolischen
Okonomien zu tun. Auch ,der Christus“ war einmal etwas Derartiges: eine
Unterbrechung der normativen Gottesdarstellung der hebrdischen Schriften. So,
wie die Propheten des Judentums sich einst erhoben hatten, um die vorherr-
schenden Méchte zu kritisieren, die das Volk Israel regiert und unterdriickt
hatten, und um ihre Herrschaft zu ,unterbrechen*, so muss auch Religion, echte
Religion, als eine bestdndig unterbrechende Kraft gesehen werden, die im Leben
der Glaubigen wirkt. Von Benjamin bis Taubes und von ZiZek bis Agamben wird
diese Vorstellung von der Religion als einer unterbrechenden - sich sogar selbst
unterbrechenden - Kraft innerhalb eines apokalyptischen Kontexts vertreten und
dennoch erst jetzt vom europdischen Denken als wichtiges Thema wiederent-
deckt.

Wenn man diese Bewegung naher untersucht, tut sich mit dieser Entdeckung,
dieser Entschleierung der Beziehungen zwischen der Menschheit und dem
Gottlichen eine ganze Ethik fiir die Ausgegrenzten auf. Das ist es, was die
apokalyptischen Texte uns zu bieten haben. Wie Metz es beschrieben hat:
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,Die hier angerufene apokalyptische Tradition protestiert gegen einen Pragmatismus
der demokratischen Freiheit, der sich vom Leidensgeddchtnis losgesagt hat und so
zunehmend moralisch erblindet. Es kann schlieflich in der Politik der Freiheit nicht
nur um das Verhdltnis der einen Diskurspartner zu den anderen Diskurspartnern
gehen, sondern - fundamentaler und ganz im Sinne des apokalyptischen Blicks auf die
Geschichte der Menschen - um das Verhdltnis der Einen zu den gefdhrdeten und
tibersehenen Anderen. “14

Es wire nicht schwierig, Metz’ Anmerkungen ebenso wie seine Weigerung, ein
positives theologisches oder politisches Programm zu formulieren, mit Zizeks
fortdauernder Kritik am Kapitalismus innerhalb der zeitgendssischen demokrati-
schen Nationen zu verbinden. Was beide miteinander gemeinsam haben, ist das
(christliche) Gefiihl, dass vor allem die ,schwache“ messianische moralische
Kraft im Fokus stehen muss, die tief im Inneren der jiidischen und christlichen
Tradition nachhallt. Das ist der Grund dafiir, dass Zizek sich so entschlossen und,
obwohl er sich selbst als ,atheistischen Materialisten® bezeichnet, wieder und
wieder dem christlichen Glauben zuwendet.

Bei alledem sollten wir aber auch die dekonstruktive Vorsicht des verstorbenen
franzdsischen Philosophen Jacques Derrida im Hinblick auf den ,apokalyptischen
Ton" des Denkens ganz allgemein (und insbesondere des , Aufklarungsdenkens")
nicht vergessen, das versucht, das ,Geheime” - das allerdings in Derridas Augen
niemals ganz erkannt werden kann - ein fiir alle Mal zu ,,enthiillen”. Der wahrhaft
apokalyptische Ton kann, wie er zu sagen pflegte, niemals als solcher ,erkannt”
werden, sondern nur dazu dienen, unsere verschiedenen Reprisentationen be-
stindig zu dekonstruieren, damit sie von immer gerechteren Reprdsentationen
abgelost werden, die allerdings vielleicht nie direkt als solche erscheinen. Das
einzige, was wir (hoffentlich, aber nicht sicher) jemals werden haben kénnen,
sind zunehmend gerechte Formen. Das ist die Realitdt des Strebens nach Gerech-
tigkeit und iibrigens auch nach Demokratie. Es ist in der Tat moglich, dass Metz
einen solchen Derrida’schen Begriff von einer Gerechtigkeit, die ,immer noch
kommen soll“, im Sinn hatte.15

Wie John Caputo, einer von Derridas Mitarbeitern und theologieaffinen Kommen-
tatoren, es beschrieben hat, ist fiir Derrida ,die Apokalypse ohne Apokalypse [...]
eine, in der ein gewisser apokalyptischer Ton unter Ausblendung eines anderen
Tons angestimmt wird, ein apokalyptischer Ton ohne ein Befangensein im kata-
strophischen Ton der bestimmbaren apokalyptischen Offenbarungen*.16 Wieder
muss, damit man sich nicht in den Schlingen falscher Souveridnititsanspriiche
verstrickt, jedem Anspruch, die Wahrheit der Wirklichkeit aufzudecken, mit
scharfer Ablehnung begegnet werden: ,Diejenigen, die dieses oder jenes fiir
beendet erkldren, haben ihre eigenen Ziele im Blick [...]“ - Ziele, denen man von
Anfang an misstrauen und die man, in der Hoffnung, dass die Gerechtigkeit
vielleicht doch die Oberhand gewinnt, sorgfiltig dekonstruieren sollte.17

Die Kernaussage dieser Kritik an einer bestimmbaren, historischen ,Apokalypse*
scheint zu sein, dass unsere kollektiven (theologischen) Reprisentationen sich
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immer und immer wieder erneuern werden, um das Mysterium oder Paradox, das
in einem ,apokalyptischen Moment“ entschleiert worden ist, wieder zu ver-
hiillen.18 Was wir in diesem nur sehr groben Uberblick iiber das zeitgensssische
Denken allerdings zu ahnen beginnen, ist, dass das apokalyptische Denken einen
Raum fiir eine fortdauernde ,reine Kritik“ an den Strukturen und Reprisenta-
tionen erschlief’t, die unsere Bilderwelten ausmachen. Vielleicht bieten uns diese
apokalyptischen Denkstréomungen im Grunde die Chance - und die ethische
Tragweite dieser Erkenntnis ist verlockend und bedngstigend zugleich - auf eine
radikale Offenheit und einen radikalen Dialog miteinander, der allerdings voraus-
setzt, dass beide Seiten bereit sind, sich durch den Verzicht auf die iiberkom-
menen Reprisentationen ihrer selbst und der jeweils anderen demiitigen und
Lentschleiern® zu lassen. So gesehen konnte das apokalyptische Denken also eine
Verdnderung herbeifithren - nicht unbedingt eine Verdnderung der sozialen
Verhéltnisse, in denen man lebt, sondern eine Verdnderung der eigenen Vorstel-
[ung: Und das wiederum ist der notwendige erste Schritt auf den anderen zu, der
wesentliche Schritt, den man tun muss, um jede nachfolgende gesellschaftliche
oder politische Verdnderung zu erreichen. Wie der Bibelforscher J. J. Collins
einmal zur Bedeutung der apokalyptischen Literatur im Allgemeinen angemerkt
hat, kommen neue Beziehungen zwischen Personen und sogar Sachen durch ein
Uberdenken der bestehenden Beziehungen zustande, das seinerseits dadurch
ausgelost wird, dass wir uns von unseren Reprisentationen verabschieden.1?

Fazit

Im Zusammenhang mit der Frage, warum die zeitgendssischen europdischen
Philosophen dieser Tage so an der Theologie interessiert sind, méchte ich auf
etwas zuriickkommen, das der ,apokalyptische” Denker Carl Schmitt einmal
gesagt hat und das heute noch genauso gilt wie damals: ,Taubes hat recht: Heute
ist alles Theologie, mit Ausnahme dessen, was die Theologen von sich geben ...
Wenn iiberhaupt, so ist doch ganz gewiss dies eine apokalyptische Aussage, die
auch heute noch Beachtung verdient, denn hier ist alles auf den Kopf gestellt:
Theologen, die nicht wirklich iiber Theologie sprechen, und Nicht-Theologen, die,
wohin sie sich auch wenden, nicht an der Theologie vorbeikommen. Vielleicht ist
in diesem Paradox eine dhnliche Warnung enthalten, wie sie Jacques Lacan
einmal formuliert hat, dass es nimlich ,alles in allem als wahrhaft atheistische
nur die Theologen geben kann“20. Dann aber bliebe uns eines, nidmlich zuzuse-
hen, wie der Tod Jesu als , Tod Gottes* fiir die Theologie vielleicht nicht das Ende,
sondern ein Schritt nach vorne sein kann - genauso wie viele Theologen Gott
hiufig einen Birendienst erweisen, indem sie vorgeben, im Namen Gottes (oder
der Kirche) zu sprechen. In vieler Hinsicht ist das, was die zeitgendssische
Philosophie der Theologie derzeit entgegenhilt, ein Spiegel, der uns unsere
Geschichte und unsere Gegenwart zeigt und uns fragt, ob wir noch einmal bereit
sind, unseren eigenen Anspruch ernst zu nehmen - und uns dekonstruieren zu
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lassen. Genauso wie die N4chstenliebe oder die Armut ist auch die Theologie von
vielen aufderhalb der Kirche praktiziert worden, wihrend es im Inneren oft daran
gefehlt hat.

Miissen die Theologen sich von ihren eigenen, liebgewonnenen Reprisentationen
dessen, was Theologie ist, was die Sakramente sind, was Lehre, Jesus Christus
oder Gott sein konnte, verabschieden? Oder wird das Engagement derer, die
bereit sind, sich von diesen Reprdsentationen zu verabschieden, als ketzerisch
oder antinomistisch abgetan werden, weil sie die Art und Weise, ,wie die Dinge in
der Kirche nun einmal laufen*, in Frage stellen? Vielleicht gibt es trotz all unserer
Angste, das zu verlieren, was fiir uns bisher das Normativste iiberhaupt gewesen
ist, einen Weg - und in diese Richtung weist uns jeder der genannten Philoso-
phen -, in der Apokalyptik (aber nur insofern sie sich als eine Form der ,reinen
Kritik* an welchen Strukturen und Machtverhéltnissen auch immer anbietet)
einen Raum fiir ein genuin ,antinomistisches” Denken zu sehen. Und vielleicht
haben wir dann am Ende eine Theologie, die bereit ist, sich selbst zu kritisieren
und ihre eigene Ohnmacht zuzugeben, wie es John Caputo vor Kurzem formuliert
hat: ,Was ich Theologie nenne, ist nur unter der Bedingung méglich, dass es
- vielleicht - auch keine Theologie sein konnte, dass es ihr unméglich sein
kénnte, Theologie zu sein, oder dass es schlicht und einfach unméglich sein
konnte.“21 Und statt hierin das Ende der Theologie zu sehen, ist dies vielleicht
der Anfang von etwas, das demiitiger ist, bereiter zur Ohnmacht und weniger
geneigt, auf Ideen zu verzichten, die auf den ersten Blick véllig aufierhalb seines
Bereichs zu liegen scheinen.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Gott, dieser Oppositionelle

Vom Nutzen einer Kritik der apokalyptischen Vernunft

Gregor Taxacher

|. Im Bann des Schicksals

Komplexitdt und Monismus

Alles ist unendlich komplex in unserer nach-modernen Gegenwart, aus unserer
nordwesteuropdischen Perspektive. Ob zum Krieg in Syrien oder zum Klimawan-
del, ob zur Schuldenkrise in Griechenland und in den USA oder zur Armut in
Afrika: Es gibt weder einfache Erklarungen noch einfache Losungen. Wer glaubt,
solche zu haben, ist ein Ideologe oder ein Fundamentalist. Er malt schwarz-weifs.

Doch wo alles unendlich komplex ist, wird es leicht ununterscheidbar, gleich-
giiltig, einerlei. Die Erklarungen der Komplexitit schlagen um in eine Art Monis-
mus: Alles liegt halt in der Natur der Sache, der Sachzwinge, oder in der Natur
der Menschen, wahrscheinlich in den Genen. Unsere iiberkomplexe Welt wird so
zu einer Nacht, in der alle Katzen grau sind.

Wir sind méichtig wie nie: als technische Zivilisation, als westliche Industrienatio-
nen. Wir sind informiert wie nie, online in Echtzeit. Doch unser Wissen um alles
schldgt um in ein Wissen um unsere Ohnmacht. ,Entdecke die Méglichkeiten*,
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sagt uns die Werbung, oder: ,Es gibt immer was zu tun.“ Aber wenn es darauf
ankommt, sagen wir: Da kann man nichts machen.

Wir leben im globalen Dorf. Alles ist mit allem vernetzt. Was wir essen, womit wir
uns kleiden, was immer wir benutzen - es trigt die Spuren weltweiter Zusammen-
hdnge. Wir tragen mit diesen Dingen buchstédblich eine universale Verantwortung
mit uns herum, fiir die sozialen und okologischen Verhdltnisse unserer Welt.
Doch diese Verantwortung iibersteigt uns. Wer an allem mitschuldig wird, ist zu
konkreter Schuldiibernahme nicht mehr fahig. Wir sind schuld an allem und an
nichts.

Im Monismus der Komplexitit, angesichts unserer ohnméchtigen Allmacht,
durch unsere schuldunfihige Verantwortlichkeit hat sich ausgerechnet im nach-
aufgeklarten Westen ein neuer Mythos des Schicksals herausgebildet. Wir leben
im Bann post-moderner Schicksalhaftigkeit. Alles ist tragisth. Im tragischen
Weltgefiihl werden wir zu Zuschauern unserer selbst. Wir erleben uns als Helden
in unlésbaren Verstrickungen. Vielleicht machen wir das Beste aus der Situation.
Wirklich beeinflussen konnen wir sie nicht.

Die fremde Rede vom Gericht

Gebannt im Mythos des Schicksals kommt die biblische Rede vom Gericht fremd
daher. Sie wird nicht gern gehort, nicht einmal gern gepredigt. Lieber sprechen
wir vom ,lieben Gott“, der uns alle so annimmt, wie wir sind - als sei dies schon
die Quintessenz des Evangeliums. Dabei ist die Bibel voll mit Reden vom Gericht,
und keineswegs nur das ,Alte” Testament. Johannes der Tdufer eréffnet das
Neue Testament mit seiner Gerichtsrede (Mt 3,7-12), und die Offenbarung eines
anderen Johannes beschliefst es mit einer grausigen Bilderwelt vom Weltgericht.
Der apokalyptische Ton im christlichen Kanon ist weit mehr als nur Begleit-
musik. Doch Sekten und Fundamentalisten spielen ihn so schrill und falsch nach,
dass er nur schwer ins klassische Konzert der Theologie zu passen scheint.
Apokalyptik in der Theologie fiihre stets zu einem Dualismus, der dem Heilswil-
len Gottes fiir alle nicht gerecht wiirde, kritisiert etwa Johanna Rahner in ihrer
Eschatologie. Im schlimmsten Fall fithre er zur Verteufelung der Gegner, gar zur
Rechtfertignng von Gewalt.

Tatséchlich sind das biblische Geschichtsdenken und seine universale Hoff-
nungsperspektive nicht mit Apokalyptik gleichzusetzen. Aber dass es die Per-
spektive einer Allverséhnung, eines Heils fiir Arm und Reich, fiir Unterdriicker
und Bedriickte, fiir Tater und Opfer gleichermafien lehre, kann ich nicht erken-
nen. Vom Exodus aus Agypten bis zu Marias Jubelgesang, dem Magnifikat (Lk
1,46-55), von der Predigt eines Amos bis zu Jesu Bergpredigt mit ihren Seligprei-
sungen und Weherufen (Lk 6,21-26), von der moralistischen Geschichtsanalyse
der Deuteronomisten in den Kénigsbiichern bis eben zur unbeliebten Offenbarung
des Johannes gibt es biblisch keine Rettung, die nicht durch das Gericht fiihrte,
keine Versohnung ohne die Annahme einer konkreten Rolle auf dem Kreuzweg,
keine Konigsherrschaft Gottes und kein neues Jerusalem ohne , die zu verderben,
die die Erde verderben“ (Offb 11,18). Dies spekulativ zu harmonisieren, bevor es
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konkret gehort, verkiindet und ausgehalten wurde, ist die Sache der Falschpro-
pheten, gegen die sich Jeremia das Joch auflud (Jer 27f) - ist Verkanf ,billiger
Gnade®, wie Dietrich Bonhoeffer sagte.

Apokalyptik kanonisch

Um diese biblische Perspektive ohne herabgesetzte Preise heute theologisch
einhalten zu konnen, bedarf es allerdings einer Kritik apokalyptischer Vernunft.
Kritik ist dabei verstanden in dem Sinn, wie Immanuel Kant das Wort gebraucht:
als Aufdecken der Grundkategorien dieser Vernunft und als deren kreative An-
wendung auf die Probleme, die sich uns stellen. Und der Terminus Vernunft sei
bewusst der immer noch verbreiteten theologischen Tendenz entgegengesetzt,
Apokalyptik fiir einen sehr speziellen, sehr merkwiirdigen Weltanschauungskom-
plex zu halten, und nicht fiir eine der biblischen Weisen, verniinftig, also reflek-
tiert, Gottes Verheiffungen und den Gang der Geschichte aufeinander zu bezie-
hen.

Die apokalyptische Seite biblischer Prophetie ist allerdings voll von Mythologie
und Metaphorik, und sie ist jeweils kontextgebundene, situative Verkiindigung.
Thre Aussagen auf direktem Wege auf Phidnomene der Gegenwart anzuwenden,
ware tatsdchlich willkiirliches Spiel mit dem Feuer. Aber genauso verfehlt wirkt
eine Ubersetzung ihrer Sprache ins Abstrakte, in immer und nie giiltige eschato-
logische Aussagesitze, die dann gar keinen situativen Kontext mehr haben und
sich deshalb dem Monismus postmoderner Komplexitit schmerzlos einpassen
lassen, als seine religiose, trostend-iiberhohende Weihung. Kritik der apokalypti-
schen Vernunft hiefte Analyse ihrer logischen Funktionsweise in der Konfronta-
tion der Verheifdungen des Gottes Israels

und Jesu mit den heillosen Zustdnden der
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Welt und der Stellung der Glaubenden in
ihnen - und Transformation dieser Kon-
frontation ins Heute.

Die angeblich notwendige Trennung von
Bildgehalten und theologischem Aussa-
gesinn greift dabei zu kurz. Denn was
sich nur in Bildern sagen lisst, weil es
alles von uns Geschaute iibersteigt, das
geht mit der Expropriation des Bildlichen,
der Hinweis-Gestalt der Rede, auch verlo-
ren. Systematisch hat dies kaum ein
Theologe so tief erfasst und beachtet wie
Friedrich-Wilhelm Marquardt in seiner
Eschatologie. Er hat deren apokalypti-
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schen Strang als Geschichtsbezogenheit biblischer Rede erkannt, die auch in der
systematischen Theologie risikoreich will nachvollzogen sein.

Zugleich entgrenzt er damit die Apokalyptik von ihrem engen Begriff in der
historischen Forschung. Denn sicher war Apokalyptik ein Krisenphdnomen, das
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in der hellenistischen Epoche des Nahen Ostens aufbrach und seinen Nieder-
schlag bis in die ersten nachchristlichen Jahrhunderte fand. Aber dieses literari-
sche Phidnomen ist mit der biblischen apokalyptischen Vernunft nicht identisch.
Apokalyptik, wie sie Eingang in den Kanon fand - in einigen Passagen der
Prophetenbiicher, im Buch Daniel, in den synoptischen Evangelien und in der
Johannesoffenbarung - wird dort neu riickgebunden und einbezogen in die bibli-
sche VerheifSungstradition. So ist Apokalyptik denn auch christlich zu rezipieren.
Das zeigt insbesondere die Gestalt der Johannes-Offenbarung an: Sie ist im
Unterschied zu zeit-typischen Apokalypsen gerade kein pseudepigrafisches
Werk anonymer Autoren, das sich einem Helden der Vorzeit in den Mund legt. Sie
ist vielmehr das Buch eines frithchristlichen, seinen Gemeinden bekannten Pro-
pheten. Dieser deutet die Zeichen der Zeit, indem er in deren Licht die Bibel neu
liest, vom Exodus iiber die Propheten Jesaja, Joel und Ezechiel bis zur Apokalyp-
tik des Daniel. Apokalyptik wird hier also rezipiert im Kontext schriftgebundener
und zugleich aktueller, politischer prophetischer Theologie in der christlichen
Gemeinde. Das wére ihr Ort auch heute.

Il. Dualistischer Protest gegen die Alternativlosigkeit

Im monistischen Schicksalsmythos der Gegenwart spiegelt sich reale Ausweglo-
sigkeit. Regierende in Deutschland haben dies ungewollt auf den Punkt gebracht,
als sie das Unwort von der , Alternativlosigkeit pragten. Es war auf die Bemii-
hungen gemiinzt, das rissig gewordene Gebdude des Finanzsystems zu stiitzen.
Angesichts von dessen Krise ist auch biirgerlichen Kreisen das Gebaren des
Kapitalismus suspekt geworden, unheimlich. Aber unser Wirtschaftssystem steht
eben ,alternativlos® da, jede grundlegende Verdnderung ist angstbhesetzt. Alter-
nativlos erscheint auch die immer noch weiter vordringende Globalisierung dieses
Wirtschaftssystems: Es okkupiert nicht nur jeden noch abgelegenen Winkel der
Erde, sondern auch jeden bislang 6konomisch noch unterbestimmten Winkel der
Realitdt, der privaten etwa, der Gefiihle, der Sprache. Alternativlos erscheint
dieses System, weil es den Fortschritt garantiert - und weil wir den Fortschritt
brauchen, um uns durch ihn vor den Folgen des Fortschritts retten zu kénnen.
Ohne Fortschritt bekommen wir die 6kologischen und sozialen Schatten unserer
Zivilisation nicht mehr in den Griff. Wir sind also zum Fortschritt verurteilt, auch
wenn wir ihn ldngst nicht mehr lieben, wie es die Propheten der Neuzeit taten.

Wegen seiner Alternativlosigkeit greifen inzwischen Theologen wie Thomas Rus-
ter die Rede Walter Benjamins vom Kapitalismus als Religion wieder auf. Religion
in diesem Sinn ist ein System, iiber das hinaus nicht einmal gedacht zu werden
vermag. Es hélt alle in jener Schuld gefangen, von der es Erlgsung verspricht.

Die Apokalyptiker haben die alternativiosen Méchte ihrer Zeit stets als Monster
gezeichnet. In den Visionen des Buches Daniel erscheinen so die Reiche der Ba-
bylonier, Perser und Hellenisten (Dan 2 und 7). Die neutestamentliche Apokalyp-
se iibertrdgt diese Bilder auf das rémische Imperium, das ihr als Tier aus dem

280



Abgrund und als neues Babylon erscheint. Diese Bilder verarbeiten mythischen
Schrecken, doch zugleich bannen sie ihn und durchbrechen so den Bann des
Schicksals. Denn die Monster sind verletzlich, stehen auf ténernen Fiifden, ver-
nichten sich erst gegenseitig und fallen schliefSlich im géttlichen Gericht. Glaube
bedeutet deshalb, ihnen die geforderte Anbetung zu verweigern.

Unterscheidung der Geister

Der Dualismus-Vorwurf ist wohlfeil. Natiirlich gibt es nirgendwo Téter, die nur
Tater, und Opfer, die nur Opfer sind, nirgendwo nur die Guten und nur die Bosen.
Und doch gibt es sichtbar und benennbar, was dem Willen Gottes mit seiner
Schopfung widerspricht, was um Gottes Willen nicht sein darf. Gott ist vom
ersten Tag der Genesis an, an dem er Licht von Finsternis scheidet, bis zum Tag
des Jiingsten Gerichts, ein befreiender Gott, der erwéhlt, indem er auch verwirft,
rettet, indem er auch besiegt. Er ist dieser notorische Oppositionelle gegeniiber
der Weisheit und Stirke dieser Welt, weshalb er laut Paulus schlielich geradezu
das erwdhlt, was nichts ist, um jene ontologische Statik zu durchbrechen, welche
die weltlich Weisen fiir gottgegeben halten, fiir Schicksal (1 Kor 1, 18-30).

Die Bibel ist - auch diesseits ihrer im engeren Sinn apokalyptischen Seiten -
durchdrungen von einem heilsamen revolutiondren Dualismus, von Parteilichkeit
fiir die, welche keine Stimme hitten, wiirde ihr Blut nicht wie das Abels zum
Himmel schreien. Sich auf den Weltbezug des Gottes Israels einzulassen, bedeu-
tet eine nie endende Ubung in der Unterscheidung der Geister, die allerdings kein
blinder, simplifizierender Eifer sein darf, aber doch immer Unterscheidung bleibt.

Unsere Schwierigkeit mit der Apokalyptik, insbesondere in den westlichen Indus-
trienationen, rithrt daher, dass wir selbst Babylon sind. Johannes der Apokalypti-
ker hat sich viel Unerhortes trdumen lassen. Dass jedoch die Stadt auf den sieben
Hiigeln, deren Untergang er erhoffte (Offb 17f), einmal die ewige heilige Stadt,
das romische Imperium der politische Arm des Christentums werden sollte, lag
jenseits seiner Visionen. Der Dualismus des neutestamentlichen Sehers ist uns
also weniger deshalb so suspekt, weil wir christlicher denken wiirden als er,
erhaben iiber Rachephantasien und ein gewalttitiges Gottesbild. Unsere reale
Position hat sich vollig verschoben. Das zeigt sich schon daran, dass spitestens
seit dem Mittelalter die Schrecken der apokalyptischen Reiter den Christen selbst
Angst machten - denen sie im Text doch Boten der Hoffnung, weil der beginnen-
den Befreiung sind.

Die unsympathisch brutale Metaphorik der Apokalyptik ertrdglich zu interpre-
tieren, ist die leichtere Aufgabe, der sich moderne Exegeten - wie etwa Heinz
Giesen - durchaus gewachsen zeigen. Viel schwieriger wire es, in einer Kritik
apokalyptischer Vernunft unsere reale Position im endzeitlichen Drama zu be-
stimmen: Wo stehen Christen heute und wo gehoren sie hin? Noch viel leichter
erscheint es da, die Apokalypse wieder stillschweigend aus dem Kanon zu
verdrdngen, in den sie eh schwer und spét hineingefunden hat.
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Richtiges Leben in Babylon

Allerdings bietet die Apokalyptik einer neuen politischen oder Befreiungstheolo-
gie weit schwieriger direkte Ankniipfung an, als es bisweilen suggeriert wird.
Denn Apokalyptiker erwarten kaum etwas von menschlicher Praxis, jedoch alles
von Gott. Die Makkabéder machten den Aufstand und spéter Regierungspolitik;
Apokalyptik war da héchstens kurzzeitig dienlich, danach blieb ihr wieder nur die
Kritik. Die Apokalyptik der Zeloten, von Bar Kochba bis zu den Wiedertdufern
von Miinster oder gar US-amerikanischen Hasspredigern, stellt jedenfalls von der
biblischen apokalyptischen Linie aus gesehen, einen Missbrauch dar. Vom Buch
Daniel bis zu dem des Johannes ruft diese Linie keineswegs zur Aktion, schon gar
nicht zu den Waffen. Thre Praxisdimension besagt vielmehr: Es gibt ein richtiges
Leben in Babylon, selbst wo man Babel nicht entscheidend verdndern kann. Es ist
méglich, die Verheiflungen Gottes zu bewahren, sich an ihnen auszurichten, auch
wo sie sich nicht oder noch nicht erfiillen, wo ihnen vielmehr alles entgegen zu
stehen scheint.

Solches richtiges Leben hat vor allem einen kategorischen Imperativ: Nicht
anzubeten - und fiihre diese Weigerung auch in den Feuerofen (Dan 3). In einem
modernen Babylon, das sich lingst von jedem Mythos und jeder Metaphysik
verabschiedet hat, wird die Anbetung sublimer. Apokalyptische Vernunft heute
hat die Gétzen zu benennen, denen wir opfern. Wir opfern ihnen unsere Lebens-
zeit, die allein in Gottes Hinden stehen sollte; wir opfern ihnen den Mammon,
dem man laut Jesus nicht neben Gott dienen kann (Lk 16,13). Aber wir opfern
auch Menschen wie seinerzeit dem Moloch (Jer 32,35), indem wir es zulassen,
dass Menschen sterben fiir die Erhaltung unseres preiswerten Lebensstils (in
Textilfabriken Bangladeschs oder in den Koltanminen des Kongo). Apokalyp-
tischer Widerstand mag da wenig sein, leise: Verweigerung, Abseitsstehen, Pro-
test, Sand ins Getriebe streuen und das Geriicht weiterfliistern vom lebendigen
Gott.

lll. End-Zeit gewinnen

Wir leben sikular gesehen in der Endzeit und werden diese Qualitdt der Zeit auch
nicht mehr los. Naturwissenschaftler haben dies durch den Epochenterminus
L~Anthropozin“ ausgedriickt. Die Menschheit bestimmt die Lebensbedingungen
auf diesem Planeten. Sie kann sich selbst die Lebensgrundlagen entziehen, sie
kann sich vollstindig in die Luft sprengen, sie braucht fiir Harmagedon keinen
Gott mehr - und deshalb auch keine rechts-evangelikalen Untergangspropheten
fiir eine realistische Ansage unserer apokalyptischen Situation. Doch diese Apo-
kalypse ist einseitig: Sie zeigt nur mehr die Moglichkeit des selbst herbei-
gefiihrten Endes. Hoffnung auf eine Wende ergibt sich daraus nicht. Politik ist
zur Kunst geworden, uns vor den eigenen apokalyptischen Mdglichkeiten zu
bewahren.
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Gericht als Chance

Unserem Zeitempfinden haftet ein katastrophischer Zug an. Endloses Wachstum
ist lingst keine Verheiftung mehr, sondern ein Zwang. Unser Wohlstand scheint
nur bleiben zu kénnen, wenn wir wachsen. Die Spirale schraubt sich immer hher;
wir ahnen, dass dies nicht unendlich so weiter gehen kann. Doch Stagnation sieht
aus wie Zusammenbruch. Also fahren wir Achterbahn, die Zukunft gleicht dem
Abgrund hinter dem néchsten Hohepunkt.

Johann Baptist Metz' Rede von der Apokalyptik, die Hoffnung gerade dadurch
gibt, dass sie der Zeit eine Frist setzt, reagiert auf dieses Zeitbewusstsein. Die
apokalyptische Begrenzung der Zeit deckt den heil-losen Zug unserer scheinbar
chronologisch einténigen, in Wahrheit jedoch katastrophisch sich beschleunigen-
den Zeit auf. Dass es Grenzen des Wachstums gibt, ist wirklich eine Hoffnung;
der babylonische Turmbau wiirde sonst totalitir. Apokalyptik appelliert an Gott
im Namen der Opfer dieses Turmbaus, dass solche Zeit ihr Ende finden muss. Sie
begrenzt damit die Katastrophe.

Die Fristsetzung der Apokalyptik ist in der traditionellen christlichen Theologie
im Traktat von der sogenannten kollektiven Eschatologie versteckt. Dort fristet
sie eine gerade in der Moderne immer abstrakter, ungreifbar werdende Randexis-
tenz. Doch zum Evangelium Jesu gehort zwar kein Termin, wohl aber die Be-
fristung. Denn die Frist schenkt qualifizierte Zeit: Begrenzte, endliche Zeit, um
mit ihr etwas anzufangen, um in ihr neue, andere, den Welt-Tendenzen wider-
sprechende Anfinge zu setzen. Begrenzte qualifizierte Zeit heifst: Zeit, die uns
bleibt. Es ist dies die eigentliche Zeit des Evangeliums, messianische Zeit, in der
das Reich Gottes schon unter uns anbrechen kann, wenn wir uns zuerst um
dieses Reich und seine Gerechtigkeit sorgen (Lk 17,21 und Mt 6,33).

Zu dieser uns gegebenen Zeit gehort auch die befremdliche Gerichts-Zeit. In den
derzeitigen eschatologischen Debatten wird hdufig iibersehen, dass ,Gericht” in
der prophetischen, auch apokalyptischen Tradition der Bibel meist nicht das
letzte oder jiingste, meist also kein transzendentes Endgericht meint, sondern
Gerichtsgeschehen in der Geschichte, zeitliches, sozusagen vor-letztes Gericht.
So hat Israel spatestens seit den Deuteronomisten die eigene Geschichte kritisch
gegen sich selbst gelesen, unter dem Aspekt des sich selbst eingehandelten
Gerichts. Wenn wir uns in einer aus ,christlichem Abendland” geborenen westli-
chen Zivilisation selbst als Adressaten der Babylon-Kritik der Apokalyptiker
wiederfinden, so tun wir gut daran, an diese &ltere Tradition anzukniipfen. Das
heifbt nichts weniger, als die sdkulare, uns drohende Apokalypse als Gericht aus
den Folgen unserer Geschichte anzunehmen. Die uns gegebene Zeit kann auch
Gerichts-Zeit sein. Dann will sie als solche akzeptiert und bestanden sein, so wie
Israel dies nach seinen Katastrophen ohne Land, ohne Tempel und Kénig gestal-
ten musste. Das fiihrte zu einer ganzlichen Neuformation des Bundesvolkes. Dem
Christentum mag nach dem Ende der Neuzeit nicht weniger abverlangt sein, will
es auf den Weg der ihm anvertrauten Nachfolge zuriickfinden.
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Der kommende Gott

Doch Gericht ist nur die dunkle Seite der Verheifung. Die uns gegebene Zeit ist
Zeit ohne Erfolgszwang. Apokalyptische Vernunft ist - heute ginzlich unzeit-
gemifR - auch eine Befreiung zu einer christlichen Hoffnung, die weltlichen
Pessimismus einschlieften kann. Wir wissen nicht, wie es mit der Menschheit
ausgeht, ob es in ihrem oder unserem Sinn gut ausgeht. Christliche Hoffnung ist
kein Zwang a la ,,Wir heifsen euch hoffen®, kein krampthafter Optimismus, den
doch kein Sehender mehr zu teilen vermag. Doch welche Befreiung bedeutet es, in
Verheifdung zu wurzeln und aus ihr zu handeln, ohne sie herstellen zu miissen.
Gottes Verheifsungen gilt unser Schrei und unsere Arbeit. Doch alles andere ist
unsere Sorge nicht - und Sorge insgesamt kein christliches Existenzial (Mt
6,25-34). Apokalyptische Vernunft ist eine Absage an eine Daseinsdeutung als
Sorge, Angst und Sein zum Tode. Wir diirfen leben und sterben, lieben und
scheitern, kimpfen und unterliegen, weil wir darin Gott dhnlich werden, diesem
notorisch Oppositionellen.

Dieser Gott heif’t in der Offenbarung des Johannes der, ,der ist, der war und der
kommt“ (Offb 1,4). Das ist die apokalyptische Fassung des Gottesnamens vom
brennenden Dornbusch (Ex 3,14). Er stellt die schicksalhafte Zeitfolge der Chro-
nologie auf den Kopf: Gott ist zuerst und immer Gegenwart, und darin birgt er die
Vergangenheit, sammelt sie ein, rettet sie. Und er ist nicht die Zukunft eines
ewigen Strebens ins Unbekannte, sondern einer, der als Zukunft auf uns zu-
kommt. Der Advent Gottes begriindet Zukunft als Verheiffung, gegen unsere
Vorstellung eines in leere Unendlichkeit weiterlaufenden Zeitstrahls.

Der Johannes-Apokalyptiker setzt diesen Gottes-Namen geradezu ironisch gegen
jenes das romische Imperium symbolisierende Tier, welches ,war und nicht ist
und da sein wird“ (17,8). Die iiberméchtigen Machte dieser Welt, die uns alterna-
tivlos auf ihre Sachzwénge verpflichten wollen, sind also schon Vergangenheit,
wenn wir ihr Wesen erfassen. Die Faszination des {ibermichtigen Tieres verblasst
in dem Wissen: Es , geht ins Verderben® (17,8 und 11). Diese Entlarvung durch-
bricht den Monismus der Schicksalhaftigkeit. Sie liefert keine Losung fiir all
unsere komplexen Probleme. Aber sie schenkt einen Anfang von woanders her,
sie schenkt einen unmoglichen, utopischen Standpunkt: den der Freiheit der
Kinder Gottes.
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Eschatologie und Apokalypse in

Zeiten der Postmoderne

Aus der Perspektive der Opfer und der Gerechten der
Geschichte

Carlos Mendoza-Alvarez

Das Ende der Zeit ist jetzt. Nicht nur, weil die von der instrumentellen Vernunft
geschaffene Grofte Erzdhlung der Moderne mit den aus ihr hervorgehenden
Krisen - okologische Zerstorung, globale Medienherrschaft, selbstzufriedener
Neoliberalismus auf der Ebene der Finanzméarkte und Opferreligion - ihren Zu-
sammenbruch erlebt hat. Das Ende der Zeit ist heute vielmehr deshalb eingetre-
ten, weil wir uns innerhalb des globalen Dorfes in unerhérter Weise der Implosion
der Geschichte, wie sie von den Siegern erzdhlt wird, und der Heraufkunft einer
neuen Seinsweise bewusst sind, die wir den Gerechten der Geschichte verdanken.
Die Bewegungen der ,Empérten” und Opfer, die iiberall auf dem ganzen Planeten
ihre Stimme erheben, stellen vielleicht die letzte Seite des Buches dieser anderen
Geschichte dar, die man ,,von unten und von ihrer Kehrseite her“!, von der Kehr-
seite der Systeme der Totalitit zu schreiben begann, welche systemische Opfer
erzeugen. Bereits seit alters her, der hebrdischen Erzdhlung vom Ursprung der
Menschheit zufolge seit Abel, dem Gerechten, gibt es diese Gegengeschichte:
»Das Blut deines Bruders schreit zu mir vom Ackerboden.*

Das westliche Denken hat bereits seit mehr als einem Jahrhundert diesen Zusam-
menbruch erahnt und in unterschiedlichen theoretischen Denkansétzen beschrie-
ben. Die Philosophie der Zeitlichkeit, die vom Bewusstsein des ungewissen und
konfliktiven Geschichtsverlaufs gepragtist (Martin Heidegger, Michel de Certeau
und Enrique Dussel), wurde von den Reflexionen der Phdnomenologie des Begeh-
rens (Emmanuel Levinas und Paul Ricceur) und der Anthropologie der Gewalt
(René Girard) bereichert, bis es zur unvermeidlichen Dekonstruktion der Systeme
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totalitirer Reprdsentation kam (Walter Benjamin, Hannah Arendt, Michel Fou-
cault, Jacques Derrida und Jean-Luc Nancy).

So entstand ,von der Kehrseite der Geschichte her* das postkoloniale und post-
hegemoniale und in jiingster Zeit auch das antisystemische Denken, und zwar vor
allem in den Gesellschaften des globalen Siidens mit ihren Ausgegrenzten und
Migranten, die auf dem ganzen Erdkreis unaufhaltsam die Grenzen iiberqueren.
In Lateinamerika und der Karibik finden Debatten statt, die in historischen
Projekten einer neuen Generation? ihren Ndhrboden haben - einer Generation,
die den politischen Messianismus der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts hinter
sich gelassen hat. Es geht zum Beispiel um das Wort und das Antlitz der
autochthonen Volker, die geografische, kulturelle, religise, dsthetische, wirt-
schaftliche und politische Autonomie schaffen, von der aus sie die , Verdnderung
der Welt” in Angriff nehmen wollen. Dies verstehen sie als neuen Ausdruck des
Endes der Geschichte der Herrschaft, doch aus dem Blickwinkel der Opfer, die die
Logik der Rivalitdt radikal umstiilpen.

In diesem Beitrag wollen wir die konstitutiven Elemente einer Hermeneutik der
Vorstellung von Eschatologie und Apokalypse® von seinen hebrdischen und
christlichen, inshesondere paulinischen Wurzeln her darlegen, um uns dann
dariiber klar zu werden, wie die Postmoderne von Eschatologie und Apokalypse
redet, indem wir neue hermeneutische Schliissel fiir das Ende der Zeiten unter-
suchen.

Unsere Analyse umfasst drei Momente: den Begriff der systemischen Gewalt, wie
ihn das antisystemische Denken geprdgt hat; das theologale Glaubensverstdnd-
nis, das aus der angenommenen Verwundbarkeit hervorgeht; und die Theologie
der messianischen Zeit, postmodern als Verdnderung der Zeitlichkeit in der Logik
der Gabe interpretiert.

Die systemische Gewalt

Das antisystemische Denken# (J. Robert, R. Rahnema, J. Sicilia, R. Sinchez und
andere in Auseinandersetzung mit J.-P. Dupuy) greift die Grundeinsicht der
Theologie der Befreiung und anderer Denker wie etwa Ivan Illich auf und prégt
den Begriff von , systemischen Opfern®, um die Prozesse der kulturellen, sozialen,
wirtschaftlichen, politischen, religiosen, sexuellen (usw.) Ausgrenzung bewusst
zu machen, die bewirken, dass Menschen und Gemeinden in den liberalen demo-
kratischen Gesellschaften der Spdtmoderne unsichtbar gemacht werden.

Solche systemischen Opfer sind zum Beispiel jene Menschen, die nicht als Wirt-
schaftssubjekte zdhlen, sondern lediglich Ziffern in den Armutsstatistiken auf
Weltebene sind; die eher in die Statistik von Gewalt gegen Frauen und andere
Gewaltverbrechen eingehen, anstatt handelnde Akteure bei der Wiederherstel-
lung des gesellschaftlichen Zusammenhalts zu sein; die Uberlebenden der atoma-
ren Unfélle von Tschernobyl und Fukushima oder der chemischen Kriegsfithrung
im Irak oder Syrien, die aufgrund der Informationsflut der weltweiten Medien



bereits in Vergessenheit geraten sind. Es sind auch autochthone Vélker, die von
ihren Wohngebieten vertrieben wurden, um Minen, Kraftwerken und petrochemi-
schen sowie anderen Industrieanlagen Platz zu machen und auf dem Altar der
wirtschaftlichen Modernisierung des globalen Dorfes geopfert zu werden. Es sind
die Migranten, die unter dem Menschenhandel in der Hand von mafiésen Banden
leiden, welche mit Regierungen und Militirs in allen Regionen der Erde unter
einer Decke stecken. Es sind schlieilich alle Minderheiten, die von den Systemen
der Totalitit mitsamt ihren Handlangern auf wirtschaftlichem, politischem, sozia-
lem, sexuellem, ethnischem und religitsem Gebiet ausgegrenzt werden. Sie sind
die von den Herrschaftssystemen unsichtbar Gemachten.

Doch sie haben ein Gesicht und ein Herz, eine Stimme und eine Sprache. Sie
empéren und organisieren sich. Sie schaffen Symbole und verstehen zu feiern. Sie
sind die Akteure einer Verdnderung der Welt, die wie ein Gemurmel die Welt
durchlauft und dann anschwillt zu einem Schrei - nicht, um uns wie eine Droge
ruhigzustellen, sondern um die eschatologische Fantasie in uns zu wecken, die
die Hoffnung mitten im Schutt der Moderne entdeckt.

Andererseits ist die aus der philosophischen Perspektive der Postmoderne ana-
lysierte systemische Gewalt ein Ausdruck des Kollapses der Metaerzdhlung der
instrumentellen Vernunft, die im Westen seit den Anfingen der Kolonialge-
schichte im 15. Jahrhundert bis zu deren Zusammenbruch mit den Schrecken
von Auschwitz, Hiroshima, Bagdad und dem 11. September 2001 vorherrschte.
Vor allem in den Gespréchen, die in Europa zwischen Gianni Vattimo und René
Girard oder im Werk Giorgio Agambens stattgefunden haben, sowie auch in
der Debatte zwischen Enrique Dussel und Karl Otto Apel in Lateinamerika ist
die entscheidende Frage die der Méglichkeit der theoretischen wie praktischen
Konstruktion einer Politik von den Opfern her, die das lochrige soziale Netz
repariert, welches die modernen demokratischen liberalen Gesellschaften aus-
zeichnet.

Die Theologie aus dem Schutt der Moderne

Inmitten dieser politischen und sdkularen theoretischen Debatten hat die Theolo-
gie einen spezifischen gesellschaftlichen und erkenntnistheoretischen Standort
gewonnen, um Rechenschaft von ihrer Hoffnung zu geben (vgl. 1 Petr 3,15), welche
die Menschheit im Licht der theologalen Lebenserfahrung ermutigt, die von den
Opfern und Uberlebenden ausgeht® - zuerst und in hervorragender Weise von der
Hingabe Jesu am Kreuz und im Licht seines Pascha. Eine ,Verdnderung der
Zeitlichkeit"? stellt sich dank des Paschas Christi und des Zeugnisses vom
Gekreunzigten, der lebt, ein, das die entstehende Kirche verkiindet. Dank dieses
Verstindnisses des Prozesses, der Opfer hervorruft, und seiner moglichen Uber-
windung dadurch, dass man von der Logik der Rivalitit zur Logik der Gabe
iibergeht, kdnnen wir a posteriori sagen, dass die Gerechten der Geschichte das
Ende der verdorbenen Zeiten vorwegnehmen und auf diese Weise die ,Zeit" Gottes
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anbrechen lassen. Doch dieses Ende vollzieht sich stets auf fliichtige und parado-
xe Weise inmitten der Geschichte voller Gewalt.

In dieser Hinsicht stellte die Analyse zur Theologie kommunikativen Handelns,
wie sie vor einigen Jahrzehnten Helmut Peukert in Auseinandersetzung mit
Jiirgen Habermas entwickelte, zu ihrer Zeit eine bedeutende Forschungsarbeit
einer theologischen Rationalitit dar, die sich von der Kehrseite der Geschichte
her fiir die entfalten wollte, die sich nicht in die Gestaltung des offentlichen
Raumes der modernen Demokratien einmischen konnten. Die Aporie des kommu-
nikativen Handelns zeigte sich darin, welch grofle Schwierigkeiten die spidtmo-
dernen Gesellschaften hatten, eben die Ausgrenzung der Minderheiten zu
iiberwinden, die ihr System, das sie am Leben hilt, gerade erzeugt.

In einem damit iibereinstimmenden Sinn, aber von einem anderen hermeneuti-
schen Schliissel her erforscht die Mimesistheorie der Gewalt in den anthropologi-
schen Studien René Girards® heute dieses Paradox. Mithilfe interdisziplindrer
Debatten iiber anthropologische Wege der Konfliktiiberwindung und der Spirale
der Rivalitit und der Gewalt versucht sie zu verstehen, wie der Friede geschaffen
werden kann. Die theoretische Rezeption dieses Denkansatzes erfolgt iiber den
Dialog mit Gruppen lateinamerikanischer Intellektueller?, aber auch mit gesell-
schaftlichen Akteuren, Biirgern und Bewegungen von Opfern in verschiedenen
Teilen der Welt.

Seit einigen Jahrzehnten entwickelt sich auch voller Kraft eine postmoderne
Theologie, in deren Zentrum Verletzlichkeit und Begehren!? stehen. Sie entfaltet
sich auf dem fruchtbaren Boden von kleinen Erzdhlungen des erlésten Leibes: die
indianische Theologie, die Theologie der Emadhrung, die Queer-Theologie. Es sind
die neuen Stimmen der Opfer, die Wege der theoretischen und faktischen Dekon-
struktion der Ausgrenzungsprozesse und der Gewalt erschliefen, um fiir eine
eschatologische Gemeinschaft Raum zu schaffen, die als Samenkorn der Hoffnung
in den Boden der historischen Konflikte eingesenkt ist.

Es handelt sich um ein lebendiges theologisches Denken, das sich ausgehend von
den Ausgrenzungserfahrungen entfaltet, die von einem psychologischen Stand-
punkt aus in Resilienz gelebt werden, das jedoch die ethische und spirituelle
Bereitschaft zu kreativer persénlicher und kollektiver Empérung zum Ausdruck
bringt. Es vermittelt auch eine Erfahrung der Ausstattung mit Macht (empower-
ment) vonseiten von Individuen und Kollektiven, die nicht in Ressentiments
gefangen bleiben, sondern iiber die Spirale des Hasses und der Gewalteskalation
hinausgelangen wollen. Ein solches theologisches Denken dekonstruiert die ego-
istischen Impulse der narzisstischen Selbstbehauptung und versucht eine
Verdnderung der Welt dadurch zu ermdglichen, dass sie intersubjektive Beziehun-
gen der Gewaltiiberwindung und des Zusammenlebens inmitten von Unterschie-
denheit etabliert. Dies ist der Beginn eines historischen Prozesses von Gesell-
schaften, die sich durch Toleranz und Inklusion auszeichnen. Gleichwohl wissen
wir, dass ein solches historisches Projekt stets unvollendet bleiben wird.
Tatséchlich stellt sich angesichts des politischen Horizontes, der sich von der
Erfahrung der Opfer her erdffnet, die dringende Frage nach der Moglichkeit,
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Gesellschaften aufzubauen, die die menschliche Vielfalt in ethnischer, ge-
schlechtlicher, kultureller, politischer und religioser Hinsicht integrieren. Doch
ihr theoretischer Hintergrund ist die Frage nach den Bedingungen der
Méglichkeit von Intersubjektivititll, die als historisches Projekt fiir autonome
und emanzipierte Individuen und Kollektive moglich ist, welche die moderne
Vernunft in ihrem besten Aspekt beerbt haben: als Verteidigerin der freien und
solidarischen Daseinsverfassung des Menschen. Das Problem, das geldst werden
muss, ist das der sich verstirkenden Spirale der Gewalt und deren bitterer
Frucht, ndmlich der ,Banalitit des Bosen® (Hannah Arendt), die alle Gesellschaf-
ten des globalen Dorfes durchdringt.

Doch es handelt sich keineswegs um eine naive Theologie der messianischen Zeit.
Es ist eher ein Gemurmel, das aus der Erfahrung der Scham (James Alison)
emporsteigt, sich ebenfalls als Teil der Opfer hervorbringenden Prozesse zu
erkennen: zuweilen als Henker, zumeist als gekrankte Opfer. So beginnen die
Uberlebenden der Geschichte der Herrschaft eine Sprache diesseits der ge-
schwistermordenden Rivalitit zu stammeln. Als Morgenréte einer neuen (Inter-)
Subjektivitit, die sich anschickt, ihre Identitidt mithilfe von unter dem Zeichen
Abels geschriebenen kleinen Geschichten zu leben und zu erzdhlen, der
zuriickkehrt, um die Geschichte zusammen mit seinem Bruder Kain zu rekon-
struieren.

So wird das theologale Leben, das aus dem zutiefst empfundenen Mitgefiihl her-
vorgeht, das Jesus von Nazaret in seinen Worten und Taten zusammen mit seiner
Gemeinschaft des Lebens im Galilda des ersten Jahrhunderts zeigte, zum
hauptsichlichen Interpretationsschliissel dieses von seiner fatalen Opferlogik
erlosten Lebens. Von dieser eschatologischen Vorstellung ermutigt, gelangen sie
iiber das Ressentiment hinaus und eignen
sich auf diese Weise wieder den Blick des
Unschuldigen an, den die patristische
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Theologie so sehr betonte. Sicherlich
losen sie das Problem der Vernichtung
der Gerechten im unvermeidlichen Ver-
lauf der Geschichte nicht, doch sie blei-
ben standhaft in der Anklage der Perver-
sion dieses Modells der Rivalitdt und set-
zen mithilfe alternativer Vermittlungen -
einer Gegenkultur, Gegengeschichte und
Gegenontologie, wie John Milbank sa-
gen wiirde - eine neue Existenzweise mit-
tels Praktiken und Darstellungen von
GedA4chtnis, Geschichte und Versshnung
in Gang.
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Deshalb ist es wichtig zu betonen, dass sich die apokalyptische Krise des globalen
Dorfes, das in seinem Uberleben als Okosystem bedroht ist, nicht auf etwas
bezieht, was ein fiir allemal durch ein besonderes Ereignis - sei es durch eine
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soziale Revolution oder ein neues politisches System - gelost werden kénnte. Dies
wissen wir in Zeiten, da wir eine zerrissene und zersplitterte Geschichte erleben,
sehr wohl. Auf diese Weise entsteht die postmoderne Eschatologiel? im Sinne
eines Verstidndnisses des Endes der Zeiten als einer Lebensordnung, die von den
Gerechten der Geschichte ermoglicht wird, welche in der Logik der Liebe und der
Gabe leben.

Tatsichlich kann die Zeit der Fatalitdt der ewigen Wiederkehr der Rivalitdt und
des Hasses nur in der messianischen Existenz, die von der einseitigen und
ungeschuldeten Liebe des Messias Jesus inspiriert ist, der messianischen Tempo-
ralitdt als einer Wegkreuzung weichen, an der sich das gottliche Heil und die
Endlichkeit des Menschen begegnen, auf dass Letztere von ihrem geschwister-
mordenden Widerspruch erlost werde.

Die messianische Zeit in der postmodernen Theologie

So kurz nach dem Scheitern der sowohl sdkularen als auch religiésen politischen
Messianismen des 20. Jahrhunderts - Letztere entstanden als christlicher oder
jiidischer politischer Anspruch, die von ihrem mimetischen Doppelgénger in der
islamischen Theokratie begleitet wurden - scheint es sehr gewagt zu sein, den
Gedanken der messianischen Zeit wieder aufzugreifen.

Vergessen wir nicht, dass bereits im letzten Jahrhundert Walter Benjamin mit
dem Begriff der ,Splitter der messianischen Zeit* die Aufmerksamkeit auf diese
Vorstellung der politischen Philosophie gelenkt hat: Es ist jener Splitter, der sich
jedes Mal als Stachel im Geddchtnis der Menschheit schmerzlich bemerkbar
macht, wenn ein Unschuldiger verurteilt oder ein Gerechter vernichtet wird. Doch
der Philosoph, der sich selbst auf der Flucht befand, verdeutlichte damit lediglich
die Aporie der Gewaltgeschichte der Menschheit.

Spater sprach Martin Heidegger in paradoxer Weise von der Notwendigkeit, sich
die messianische Zeit in ihrem kairologischen Sinne wieder anzueignen. Dies sei
die einzige Moglichkeit, das Problem der uneigentlichen Existenz zu losen. Auf
diese Weise iibersetzte er den Beitrag des Christentums zur menschlichen Zivili-
sation in der Stunde der apokalyptischen Krise.

In jiingerer Zeit haben die verschiedenen Ansétze postsdkularen philosophischen
und theologischen Denkens - John Milbank, Jean-Luc Marion und Giorgio Agam-
ben in Europa, David Tracy, Roberto Goizueta und die Theologie der Latinos in
den USA sowie Ignacio Ellacuria und James Alison in Lateinamerika - je auf ihre
Weise auf unterschiedlichem Wege und mittels verschiedener analytischer In-
strumente versucht, das Leben von den Schliisselbegriffen der Verwundbarkeit
und Gabe her zu interpretieren.

Heute ist ein postmodernes und postsikulares theologisches Denken im Entste-
hen begriffen, das die Moglichkeiten der eigenen Erfahrung der verwundbaren
Subjektivitit entfaltet. Aus dieser Perspektive geht es darum, sich die Geschichte
+von unten und von ihrer Kehrseite her” wieder anzueignen, und zwar ausgehend
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vom theologalen Leben, das die Gerechten der Geschichte ebenso ermutigt wie
die vergebenden Opfer13, die den Teufelskreis der Rivalitit durchbrechen. Sie
lernen, nach dem Code der schwierigen ungeschuldeten, nicht reziproken, einseiti-
gen Liebe zu leben, die das Kennzeichen fiir die Verdnderung der Welt ist. Es
handelt sich dabei um eine Lebensweise, die anscheinend innerhalb der fragmen-
tierten Geschichte unserer Tage unméglich verwirklicht werden kann, wie viele
Analytiker der verschlungenen Pfade der Subjektivititl4, von Psychoanalytikern
bis zu Sozialanthropologen und Neurowissenschaftlern, behaupten.

Eine Erfahrung jedoch, die letzten Endes nur als existenzieller Horizont in der
Perspektive des theologalen Glaubens moglich ist, der dank des Zeugnisses de-
rer, die ihr Leben fiir die anderen gegeben haben, obwohl sie der Vernichtung
preisgegeben waren, sein Vertrauen in die Gegenwart des mitleidenden Gottes
mitten in der Geschichte setzt. Diese Existenzweise wurde nach dem Zeugnis
seiner Jiingerinnen und Jiinger im Licht des Osterereignisses vollkommen von
Jesus verwirklicht.

Die Eschatologie des Endes der Zeiten in postmodernem Verstindnis!S trigt auf
diese Weise in der Stunde der Ungewissheit unseres von der vollstindigen Ver-
nichtung bedrohten Planeten etwas wie ein Gemurmel der Hoffnung bei. Aber
keines, das uns durch ein Trugbild der Rettung der Gewaltgeschichte enthebt,
sondern jenes, das von den Opfern ausgeht, die, wie Paulus lehrt, ,die Zeit
verkiirzt” haben (1 Kor 7,29) durch Akte der Unentgeltlichkeit und so eine
Zukunft fiir alle ermoglichen. Die apokalyptische Grundstimmung des Wider-
stands in Wort und Tat vonseiten Gkologischer Initiativen, Gender-Gruppen,
vonseiten ,Emporter” und autochthoner Volker, der heute {iberall auf dem Plane-
ten anzutreffen ist, ist also wie ein dringender Aufruf, den Blick auf die Mog-
lichkeit der Hoffnung darauf zu richten, dass eine andere Welt entsteht. Fiir viele
kommt diese andere Welt allein durch die Ausstattung der Opfer mit Macht
(empowerment). Fiir die Glaubigen ist es eine Welt, die aus der gottlichen Weis-
heit!5 als ihrer Ursprungsquelle entspringt und nicht aus der Rivalitit zwischen
den Menschen. Auch nicht aus den infantilen Allmachtsfantasien der ichbezoge-
nen Rationalitédt in der idyllischen Gestalt des Fortschritts, und ebenso wenig aus
der triigerischen Faszination der Technik oder der Anmaftung der Wissenschaft
als alleiniger Instanz, und auch nicht aus der Sozialrevolution. Es ist vielmehr
eine Welt, die der eschatologischen Hoffnung entspringt, die die Gerechten und die
vergebenden Opfer in Gestalt einer Lebensweise im Kampf fiir das Uberleben aller
verwirklichen, dessen Ausgangspunkt die Dekonstruktion der Prozesse der
Rivalitat, der Ausgrenzung und des Todes ist.

Auf diese Weise entsteht die postmoderne Theologie vom Ende der Zeiten als eine
historische Moglichkeit, die Prozesse der stindigen (De-)Konstruktion von Sub-
jektivitdt in Zeiten der Fragmentierung zu verstehen. Dies setzt sich in histori-
sche Prozesse um, in deren Verlauf die Opfer die Logik der Rivalitit iiberwinden -
und vielleicht auch die Henker, wenn sie den qualitativen Sprung der Bekehrung
wagen - und auf diese Weise Gemeinschaften der Hoffnung auf den Triimmern
der totalitiren und Ausgrenzung produzierenden Systeme errichten.
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Der kairds offenbart sich dann als verwirklichte Eschatologie inmitten der Ambi-
valenz der Geschichte auf stets provisorische und in gewissem Sinne fliichtige
Weise, die aber darum nicht weniger wahr ist. Dank dieser authentischen Lebens-
weise, die inmitten der Triimmer der Kainsgesellschaften in der Spdtmoderne
entsteht, wagt man es sogar, sich bittend an Gott zu wenden, zu feiern und am
Gang Gottes durch die Geschichte als grenzenlose und bedingungslose Liebe mitzu-
wirken.

Tatsdchlich vollzieht sich durch die messianische mimesis, poiesis und praxisl7
der Gerechten und Unschuldigen und ihr unentgeltliches Handeln das Endgericht
iiber die verderbte Welt, und es kiindigt sich die Morgenddmmerung einer neuen
Welt an, die von Gott her kommt.

Zusammenfassend kénnen wir festhalten, dass die Menschen, die die unentgeltli-
che Liebe leben, die das Wesen der eigentlichen Existenz ausmacht, das Ende der
Zeiten als vollendete Erlosung im Geheimen in der zerrissenen Menschheitsge-
schichte aussden und uns damit eine Zukunft fiir alle ermdglichen.

1 Das ist ein Ausdruck aus der antisystemischen zapatistischen Bewegung (,von unten und
nach links") im Siidosten Mexikos, der ein indigenes Widerstandsprojekt fiir die Maya-Vélker
von Chiapas als Prozess der wirtschaftlichen, politischen und kulturellen Autonomie seit dem
Jahr 1994 auf den Punkt bringt. Vgl. Subcomandante Marcos, Ellos y nosotros, IV: Los dolores
de abajo, Mexiko, 24. Januar 2013: www.enlacezapatista.eznl.org.mx/2013(01/24/ellos-y-
nosotros-iv-los-dolores-de-abajo (aufgerufen am 16. Oktober 2013).

Z Zum Beispiel die indianische Theologie, die wihrend des fiinfhundert Jahre wahrenden
kulturellen Widerstands der unsichtbar Gemachten der ersten vom Westen eingeleiteten
Globalisierung seit 1492 entwickelt wurde. Doch es geht auch um die feministische Theologie
und die Theologie der Latinos in den USA als wichtige Ausdrucksformen eines postkolonialen
Denkens. Vgl. Maria Pilar Aquino - Roberto Goizueta (Hg.), Theology: Expanding the Borders
(The Annual Publication of the College Theology Society, Bd. 43), 0.0. 1998.

3 Zwei Kategorien mit hebrdischen Wurzeln, die das Christentum aufgegriffen hat, um die
kiinftigen Dinge zu benennen. Die Vorstellung der Eschatologie ist umfassender, denn sie
verweist auf das Ende der Zeiten im messianischen Sinne als einen Zukunftshorizont jenseits
der Geschichte. Die Vorstellung der Apokalypse wiederum ist eine Konkretisierung dieser
Zukunft im Sinne eines abrupten Wandels der Geschichte aufgrund der Erscheinung des
Messias, dem eine kosmische Katastrophe vorausgeht und dessen Ziel die Erlosung einer
Gruppe von Auserwéhlten ist. Vgl. Lester L. Grabbe, Introduction to Second Temple Judaism.
History and Religion of the Jews in the Time of Nehemiah, the Maccabees, Hillel and Jesus, London
2010.

4Vgl. Jean Robert - Majid Rahnema, La Puissance des Pauvres, Paris 2008.
5 Vgl Enrique Dussel, Politica de la liberacion. Historia mundial y critica, Madrid 1997.

6Vg¢l. dazu die kraftvolle feministisch-theologische Erzihlung, die aus dem Drama der Frauen-
morde in der mexikanischen Stadt Ciudad Judrez als eine konstruktivistische Soteriologie
hervorging: Nancy Pineda-Madrid, Suffering and Salvation in Ciudad Judrez, Minneapolis 2011.

7 Dies ist die zentrale These des Buches, das die Arbeit des Autors von zwei Jahrzehnten an
der Fundamentaltheologie der Offenbarung abschliefit: Carlos Mendoza-Alvarez, Deus ineffabi-
lis. Una teologia posmoderna de la revelacion del fin de los tiempos, Mexiko 2014. Diesem Buch
gingen folgende Werke voraus: Deus absconditus: Désir, mémoire et imagination eschatologiquse.
Essai de théologie fondamentale postmoderne, Paris 2011; Deus liberans. La revelacion cristiana en
didlogo con la modernidad. Los elementos fundacionales de la estética teolégica, Fribourg 1996.

292]



8 Wir empfehlen vor allem die Lektiire der Gesprdche René Girards mit zwei talentierten
jungen Intellektuellen, da sie bereits eine Riickschau auf das Werk des Anthropologen aus
Avignon bieten, der Rechenschaft iiber die Entstehungsgeschichte seines Werkes gibt. Vgl.
René Girard - Jodo Cezar de Castro Rocha - Pierpaolo Antonello, Evolution and Conversion.
Dialogues on the origins of culture, New York 2007.

9 In diesem Zusammenhang ist der Gedanke der ,kollektiven Interdividualitit® hervorzuhe-
ben, den der brasilianische Literaturtheoretiker Cezar de Castro Rocha in seinem Gesprach mit
der Mimesistheorie entwickelt, um den poetischen Wetteifer am Ursprung der lateinamerikani-
schen Kulturen zu verdeutlichen. Vgl. Jodo Cezar de Castro Rocha, Culturas shakespeareanas.
Teoria mimética y América Latina, Guadalajara 2014.

10 Zum Beispiel Angel Méndez Montoya, Festin del deseo. Hacia una teologia alimentaria,
Mexiko 2011.

11 Ein Problemkomplex, den bereits Georg W. F. Hegel am Ende seines Lebens und seines
Werkes angesprochen hat. Er wurde in jiingerer Zeit wieder aufgegriffen in Paul Riceeur, Wege
der Anerkennung. Erkennen, Wiedererkennen, Anerkanntsein, Frankfurt am Main 2006, 218-306.

12 Eine Eschatologie, die sich nach der Dekonstruktion der Theologie des Ubernatiirlichen
und dessen extrinsezistischer Deutung der ,letzten Dinge“, wie sie in der apologetischen und
auch modernen Theologie vorherrschte, im Prozess der Ausarbeitung befindet.

13 Ein Ausdruck, der von James Alison im Zuge seiner theologischen Rezeption der Mimesis-
theorie geprdgt wurde. Er verbindet damit eine anthropologische Analyse des gewaltsamen
Opfers mit dem biblischen Verstindnis der Losung des Ritsels der Rivalitdt im Licht der
Auferstehung Jesu. Vgl. sein Programm der Erwachsenenkatechese, das er im Sinne dieses
hermeneutischen Schliissels entwickelt hat: James Alison, Jesus, the Forgiving Victim. Listening
to the Unheard Voice: www.forgivingvictim.com (aufgerufen am 13. November 2013).

14 Vg, Stéphane Vinolo, Ipseidad y alteridad en la teoria del deseo mimético de René Girard: la
identidad como diferencia, in: Philosophica Xaveriana 55/27 (Dezember 2011).

15 Ein Gedanke, den Giorgio Agamben in seinem kleinen, aber anregenden Buch formuliert, in
dem er die Bedeutung des eschatologischen Denkens des Paulus fiir unsere unsicheren und
apokalyptischen Zeiten behandelt: Giorgio Agamben, Die Zeit, die bleibt. Ein Kommentar zum
Romerbrief, Frankfurt am Main 2006, 162.

16 Die feministische Theologie der letzten Jahre geht dieser Gedankenspur nach und bezieht
die Geschlechtervielfalt und den vielfiltigen Beitrag der Subjektivititen bei der Konstruktion
des offentlichen und kirchendffentlichen Raumes ein. Vgl. Elisabeth Johnson, Quest for the
Living God. Mapping Frontiers in the Theology of God, New York 2011; Maria Pilar Aquino - Elsa
Téamez, Teologia feminista latinoamericana, Quito 1998.

17 Klassische Dreiheit, seit Aristoteles die Funktionen des schépferischen logos als mimesis
praxeos beschrieben hat (Aristoteles, Poetik 50 b,3). Diese Dreiheit wurde in unserer Zeit von
Paul Ricceur im Sinne der Struktur der Sprechakte neu bedacht, die unser In-der-Welt-Sein
ausmachen. Vgl. Paul Ricceur. Zeit und Erzdhlung. Bd. I: Zeit und historische Erzdhlung,
Miinchen 1988, 58-60.

Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.
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Apokalypse und globale Krise

Joaquin Garcia Roca

Das apokalyptische Denken bricht zurzeit in Verbindung mit der Destruktivkraft
der globalen Krise hervor; es macht das Ende der Epoche erfahrbar und entwirft
die Zukunft als Bruch mit der gegenwértigen Situation. Die Apokalyptik wird in
Zeiten der Unsicherheit gepflegt, wenn sich das auflgst, was scheinbar solide war,
und die tiefe Verletzlichkeit des gesamten Gesellschaftsgebdudes offenbar wird.
Sie ist Teil einer Kultur, die ein Leichenfeld unerfiillter Versprechungen und von
Tagtrdumen durchschritten hat, die sich in Alptrdume verwandelt haben. Sie
zeigt sich in allen mdglichen Verkleidungen: als wissenschaftliche Prognose, als
kollektive Fantasie, als Alarmschrei und als Produkt der Unterhaltungsindustrie.
Dies hat Hans Magnus Enzensberger zur Feststellung veranlasst, dass die Kata-
strophe im Geist allgegenwirtig ist.!

Zurzeit spielt das apokalyptische Denken eine wichtige Rolle fiir das Verstindnis
der Leute und ihre Art, iiber die Welt zu denken. Historisch betrachtet waren es
vor allem die Opfer, die Armgemachten und Ausgegrenzten, die apokalyptische
Vorstellungen entwickelten. Dies war eine Form des Widerstandes derer, die sich
in Bedrdngnis fithlten, und ein rebellischer Aufschrei gegen Macht und ungerech-
te Herrschaft. Die Apokalyptik befreit die Hoffnung davor, mit den Siegern ge-
meinsame Sache zu machen und zur Ideologie der Sieger zu werden. Die Apoka-
Iyptik will so schnell wie méglich das Ende erreichen und hofft auf eine alterna-
tive Zukunft, auf eine Befreiung aus dem gegenwdirtigen Elend, auf eine Erlosung
aus der Ohnmacht.

Heute wird das apokalyptische Denken nicht mehr nur allein von denen hervorge-
bracht, die sich in einer schlechten Lage befinden, sondern auch von den poli-
tisch, wirtschaftlich und kulturell Machtigen, die auf diese Weise den Protest
ersticken und suggerieren wollen, dass es keine Alternative gibt. Daher kommt
es, dass der apokalyptische Diskurs zuinnerst von einer bestimmten Zweideutig-
keit geprdgt ist und eine zweifache Funktion erfiillt: Einerseits rechtfertigt er die
herrschende (Un-)Ordnung und das Handeln, das am Ursprung der Katastrophe
steht. Und andererseits entlarvt er die radikale Kontingenz des Wirtschafts-
wachstums und offenbart die wesenhafte Instabilitat aller gesellschaftlich errich-
teten Welten.2

I. Das apokalyptische Denken

Das apokalyptische Denken ist so betrachtet ein Gemisch aus Ideologie und
Erfahrung. Keine der beiden Funktionen kommt fiir sich allein vor, sondern die
apokalyptischen Erzdhlungen weisen eine radikale Zweideutigkeit auf.
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Ideologie und Erfahrung

Als Ideologie bewirkt das apokalyptische Denken Diskurse und Handlungswei-
sen, die die Widerspriiche der aktuellen Krise verschleiern, mythisieren und zu
rechtfertigen versuchen. In threm Dienst stehen und handeln Einzelne und orga-
nisierte Gruppen, die ein Gefiihl der Katastrophe vermitteln: offizielle Instanzen
im Dienst tdglicher Panikmache und Angstprediger. Das Ergebnis ist eine ideolo-
gische Erzdhlung, die Verantwortlichkeiten verschleiert und die Wirklichkeit
legitimiert.

Als Erfahrung stellt das apokalyptische Denken die Kluft zwischen der ersehnten
und der tatsdchlichen Welt fest und ist Ausdruck eines Erwartungshorizonts
hinsichtlich Ursprung und Schicksal des Einzelnen und der Gesellschaft. Die
apokalyptische Erfahrung erkundet die Substanz einer leidgepragten Wirklich-
keit. So haben die Weisheitslehren weltweit die apokalyptischen Codes genutzt,
um das Geheimnis und die Rétsel der Geschichte zum Ausdruck zu bringen.3

Mit diesen beiden Bestandteilen ist die Apokalyptik im kollektiven Vorstellungs-
vermogen einer Zeit verankert, die sich am Ende des Weltlaufs wihnt. Sie ist vor
allem eine , Weise zu sehen®, die bestimmten Aspekten Aufmerksamkeit schenkt
und andere aufser Acht l4sst.

Das gegenwdrtige Wuchern der Apokalyptik ist in den letzten Jahrzehnten ent-
standen und hat sich angesichts der nuklearen Bedrohung entwickelt, die das
Schicksal der gesamten Menschheit der politischen Macht anheimstellte. Man
sprach sogar von der ,nuklearen Apokalypse der Menschheit”, Giinther Anders
sah in der nuklearen Massenvernichtung die letzte Epoche der menschlichen
Geschichte.* Bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts sprach man von der ,stillen
Apokalypse* im Blick auf das Massensterben aufgrund von Hunger und Unter-
erndhrung in den Lindern der Dritten Welt. Dies veranlasste Frantz Fanon
dazu, in seinem Buch Die Verdammten dieser Erde diese Situation als irrever-
sible Fdulnis der Verwesung und Gangrin im Herzen der Kolonialherrschaft
zu beschreiben. zu sprechen. Dieselbe Wirklichkeit wurde von Joseph Stiglitz
in seinem Buch Der Preis der Ungleichheit dargestellt, wenn er feststellt, dass
1 Prozent der Bevédlkerung das besitzt, was die anderen 99 Prozent braucheén.®
Gegen Ende des 20. Jahrhunderts wurde die Zerstérung der Umwelt als ,,6kolo-
gische Apokalypse" bezeichnet, um auf die unumkehrbare Verschlechterung der
Lebensbedingungen durch die Verschmutzung der Gewiésser, die Austrocknung
des Bodens und die Vergiftung der Umwelt aufmerksam zu machen. Zu Beginn
des 21. Jahrhunderts erweist sich die Genmanipulation als ein Monster, das die
Menschheit in die totale Vernichtung treiben wiirde.

Gegenwdrtig bereitet die zerstérerische Gewalt der Finanzkrise Sorgen, aus der
die Wirtschaftskrise, die dkologische Krise, die Energie- und Erndhrungskrise
sowie die ethische und kulturelle Krise entspringen, die neue Formen der Armut,
der Ungleichheit und der Ausgrenzung entstehen lassen. Die gesellschaftliche,
kulturelle und politische Verarbeitung der Krise weist deutliche Ziige des apoka-
lyptischen Denkens auf, das dazu benutzt wurde, den schlechten Zustand der
Globalisierung als Katastrophe, die Losung der Krise als radikalen Bruch und die
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Nebenwirkungen als Fluchtbewegungen und Endzeitvorstellung zu diagnostizie-
ren.”

Die Katastrophe als Diagnose

Die Globalisierung verandert die Art und Weise des Zusammenlebens und die Art
der Probleme. Wenn die Krise von den Wirtschaftsfachleuten als Kollaps, von den
Soziologen als systemische Storung, von den Philosophen als kollektive Demora-
lisierung und von den Humanisten als Zeit der Unruhe beschrieben wird, dann
entsteht apokalyptisches Denken. Die Auswirkungen der Mondialisierung wer-
den unter apokalyptischem Vorzeichen gedeutet. Die Mobilitét, die zu entwurzel-
ten Gemeinschaften fithrt, zehrt die Identitdt auf, ja erzeugt sogar vernichtete
Identititen, die es notwendig machen, die politische Philosophie von der Gestalt
des Vertriebenen her neu zu begriinden.8

Die Entnationalisierung der Regierungspolitik, des Kapitals und des stddtischen
Raums fithrt dazu, dass sich der Gegensatz zwischen dem Globalen und dem
Lokalen verscharft, worin verfithrerische Kraft und folglich die Fahigkeit liegt, ein
grofRes Halbdunkel um sich herum zu erzeugen.?

Das Uberschreiten der Grenzen, der Sprachen und Ideologien zeigt sich als Bruch
des gesellschaftlichen Zusammenhalts und Heraufkunft perverser Vermi-
schung.10

Diese drei Prozesse verstdrken sich gegenseitig und erzeugen so einen hochst
zerstorerischen Hurrikan rund um den Markt, dem man den schlechten Zustand
der Globalisierung zuschreibt und den man als Ursprung aller Ubel ausmacht.
Der Markt wird nicht ldnger als der grofite funktionale Fortschritt der Zivilisa-
tion!! betrachtet, sondern wird zum groféen apokalyptischen Mythos.12

Am Ursprung der gegenwdrtigen Situation gab es eine Verschworung der Finanz-
markte und der Ratingagenturen, der Medienmérkte und der Privatuniversititen,
der internationalen Finanzinstitutionen und Zentralbanken. Dieses Konglomerat
von Markten erlangt eine unglaubliche Macht, die die Grenzen iiberschreitet, die
Volker beherrscht und als von einem Autopiloten gelenkte Megamaschine fun-
giert (dies sagte die Europdische Zentralbank!).

Auf diese Art und Weise entstand der grofse Fetisch, der noch iiber den politi-
schen Ideologien und dem demokratischen Willen steht und hinsichtlich seiner
Macht lediglich mit dem biblischen Harmagedon vergleichbar ist. Er schwécht
nicht nur die Entscheidungsfdhigkeit der Menschen, sondern bestimmt das
Schicksal der Volker, unterwirft sich die gesellschaftlichen Institutionen und
schafft Leid und Ungleichheit.

Der Fetisch stellt sich als eine Naturkatastrophe dar, die ohne Vorankiindi-
gung hereinbricht; weder ihr Eintreffen noch ihr Ausgang ist vorhersehbar.
Es wird stindig davon gesprochen, dass es sich um einen vom Zusammenbruch
der Finanzfonds ausgelosten Tsunami, einer Trockenperiode der Kredite oder um
einen finanziellen Hurrikan handle. Wir stiinden vor einer Krise, die eben-
so unvermeidlich sei wie bestimmte Naturphidnomene, da ja die Gier des Kapi-
tals und die spekulativen Investitionen, die Flexibilitdt des Arbeitsmarktes und
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die Vertreibung der Migranten als natiirlich betrachtet werden. Der Fetisch Krise
wird zu einem eigenstindigen Wesen, das fithlt und handelt, sich freut und depri-
miert ist, begehrt und fordert. Die Folge ist, dass wir uns vor einer fremden Macht
wihnen, die sich als unabhédngig geriert und sich von aufsen als unbeugsamer und
unerbittlicher Wille aufzwingt. Die Finanzmarkte stellen sich als magische Gro-
f3en vor, die die personliche und gemeinschaftliche Verantwortung aufzehren.
Gleich den Naturkatastrophen breitet die Krise sich mit ihren zerstorerischen
Wirkungen iiber die gesamte Bevolkerung, iiber alle gesellschaftlichen Klassen
und Bevédlkerungsgruppen aus. Ebenso verlautet, dass die gegenwértige Situation
das Empfinden des Verlusts verallgemeinert hat. Verloren haben die Lander, die
Banken, die transnationalen Konzerne, die Unternehmen, die hohen Funktionére,
die Arbeiter und selbst die Bettler. Und da alle Verlierer sind, so gibt es ein
wechselseitiges Desinteresse, denn alle sind derselben schlechten Witterung
ausgesetzt, alle teilen ein und dasselbe Los, und es verwischen die Grenzen
zwischen denen, die drinnen sind, und denen, die drauflen stehen. Andere Krisen
haben Rénder geschaffen, wo das Uberfliissige weggeworfen und das Uner-
wiinschte entfernt wurde. Doch die globale Krise lasst nichts aufderhalb, sie ist
besonders grausam, denn die Verallgemeinerung fithrt zur Unsichtbarkeit,
Schutzlosigkeit und Gleichgiiltigkeit.

Papst Franziskus sagt: ,Mit der Ausschliefung ist die Zugehorigkeit zu der
Gesellschaft, in der man lebt, an ihrer Wurzel getroffen, denn durch sie befindet
man sich nicht in der Unterschicht, am Rande oder gehdrt zu den Machtlosen,
sondern man steht drauflen. Die Ausgeschlossenen sind nicht ,Ausgebeutete’,
sondern Miill, ,Abfall"." (Evangelii Gaudium, 53)

Dennoch sind die lokalen oder globalen Krisen nicht nur gesellschaftliche Prozes-
se, sondern auch das Ergebnis von persénlichen Entscheidungen, wenn es darum
geht, fiir die Art von Leben zu optieren, die man fiir wiinschenswert hilt. Will man
beiden Dynamiken - systemischer Prozess und bewusste Entscheidung - beharr-
lich gerecht werden, dann ergibt sich daraus die Notwendigkeit, den ideologi-
schen Mechanismus der Krise zu entlarven, indem man zeigt, dass es sich um
kein naturwiichsiges Schicksal handelt. Auf diese Weise entdeckt man in der
Katastrophe, die Menschen ausgrenzt und vertreibt, die personliche Verantwor-
tung. Wenn man dies vergisst, dann spricht man nicht nur Bevdlkerungsteile und
Gruppen von jeder Verantwortlichkeit frei, die versuchen, Vorteile aus der Situa-
tion zu ziehen und ihre wirtschaftlichen Interessen zu stirken, sondern man
vergisst auch die schwichsten Teile der Gesellschaft.

Der Bruch als Losung

Die Kulturanthropologie hat im kollektiven Vorstellungsvermégen drei universale
Symbole ausgemacht: den Messianismus, den Besitz und die Utopie. Mit Hilfe
dieser Symbole hat die Weisheit iiberall auf der Welt die kollektive Hoffnung
geschaffen. Dabei waren Symbole und Metaphern aus den verschiedenen kultu-
rellen Kontexten im Spiel, die dazu beigetragen haben, das Leben selbst
verstidndlich zu machen.13
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Die Bibelwissenschaftler haben entdeckt, dass an der Schaffung des jiidisch-
christlichen Kosmos Elemente der orientalischen Apokalyptik, des jiidischen
Messianismus und der griechischen Theologie beteiligt waren.14 Die Bezugsgro-
fen waren im symbolischen Kosmos der Exilszeit, wahrend der Monarchie oder in
Zeiten der Verfolgung und Fremdherrschaft jeweils verschieden. In jeder dieser
Epochen zeigten sich die verschiedenen symbolischen Universen und die haupt-
sichlichen Hoffnungstriger: die Konige, die Propheten, die Weisen, die Blutzeu-
gen, die Gemeinden, die Ausgeschlossenen.

Die gegenwdrtige Situation hat die Lebensweisen und die Wahrnehmung der
Zeitlichkeit auf den Priifstand gestellt, als uns die Fortschrittsidee blind im
Hinblick auf die Apokalypse machte.!> Die aktuelle Krise hat dem teleologischen
Code jegliche Glaubwiirdigkeit entzogen, der ein Ende (félos) als Ergebnis eines
linearen, bruchlosen, aufsteigenden und unumkehrbaren (logos) Fortschritts an-
nimmt, welcher zu einem héheren Stadium von Bewusstsein, Leben und Gesell-
schaft fiihrt.

Die aktuelle Situation geht gleichermafien auf Distanz zum prophetischen Code,
der von einer Auffassung von Geschichte ausgeht, die sowohl auf ihre Zerstérung
als auch auf ihre Vollendung hin offen ist. Thr Ausgang hangt letztlich von der
ethischen Entscheidung ab. Die Zukunft kommt nicht einfach von selbst, wie es
eine teleologische Auffassung annimmt, sondern sie wird von der Verantwortlich-
keit bewirkt, die durch unvorhersehbare Eréffnungen von Zukunftsperspektiven
erneuert wird.10 Die Geschichte ist das Produkt von Entscheidungen der Men-
schen, die sie zunichte machen oder auch durch schépferisches Tun verwirk-
lichen kénnen.1?

Die aktuelle Krise hat den teleologischen und den prophetischen Kosmos besei-
tigt, deren Diskurse und Praxis delegitimiert. Thre Zeiterfahrung steht in Kontrast
zum historischen Optimismus eines stets aufsteigenden Prozesses, den bestimm-
te wirtschaftliche und politische Machte optimistisch darstellen. Auch angesichts
der Prophetie wirft sie schwerwiegende Zweifel hinsichtlich der Fahigkeit auf,
das System mittels gesellschaftlicher Alternativen und persénlicher sowie kollek-
tiver Verantwortung zu verdndern.

Anstatt sich die Zukunft als Fortschritt (Teleologie) oder Verheiung (Prophetie)
vorzustellen, erlebt man sie nun als Bedrohung. Was wird mit meiner Arbeit?
fragen sich die Jugendlichen. Was wird aus meinem Sohn, wenn er sein Studium
beendet hat? fragen sich die Familien. Werde ich iiber mein Erspartes verfiigen
kénnen? fragen sich die Rentner. Wo werden die Obdachlosen heute Nacht
schlafen? fragen sich die Sozialarbeiter. Die Zukunft ist zur Ungewissheit, zu
einem Alptraum, geworden, der nicht nur im Gefiihlsleben der Einzelnen, sondern
auch im kollektiven Seelenzustand zur Nostalgie und dem Gefiihl von Unsicher-
heit und Gefihrdetheit fithrt. Die Zukunft als Bedrohung schwicht jegliche
Initiative und beraubt uns jeglichen Sinnhorizonts, da ja, wie Galimberti sagt ,,die
Kategorie Sinn dann auftaucht, wenn sie sich in einen Plan einfiigt, der am Ende
das verwirklicht, was zu Beginn angekiindigt worden ist“18. Wenn man das
apokalyptische Denken aufgibt, dann 16sen sich die zeitlichen Erwartungen des
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Christentums auf und man verfillt dem gnostischen Dualismus. Man gibt die
biblische Haltung der Wachsamkeit, der Bereitschaft und des Wachhaltens der
Unruhe angesichts des Endes der Zeiten in unserem Herzen auf, wie Johann
Baptist Metz zu bedenken gibt.19

Wenn die Zukunft in Dunkel gehiillt oder verleugnet wird, dann entsteht die
padagogische Krise, die die Eltern und Lehrer jeglicher Autoritdt beraubt, einen
Weg zu weisen und das, was wir tun kénnen, worin die n4dchste Herausforderung
besteht oder worauf wir zugehen, vorherzusehen, vorwegzunehmen oder zu erah-
nen. Die Schule verliert ihren Sinn. Die Familie verliert ihre Autoritit und verwan-
delt sich in einen Aufenthaltsort von Orientierungslosen.

Il. Das Ende des Zeitalters

Zur derzeitigen apokalyptischen Denkweise gehort die besondere Vorstellung
vom Ende als Epochenwechsel: Sie kiindigt das Ende einer durch Korruption
zugrunde gerichteten Politik, einer auf dem Einzelinteresse basierenden Wirt-
schaft, einer von der Warenwelt geblendeten Kultur, einer satten Gesellschaft
und einer auf sich selbst bezogenen Kirche an.

Fiir einen, der an den Fortschritt glaubt, ist es nicht méglich, ein Ende zu denken,
ja nicht einmal, ein solches in Betracht zu ziehen. Er ist daran interessiert, dass
die Geschichte weiterhin in der Richtung verlduft, die er selbst festgelegt hat. Das
Wirtschaftswachstum und der gesellschaftliche Fortschritt sind die Wegzehrung
der neuen Gesellschaft, und worauf es ankommt, ist, die Macht zu vergrofiern und
immer mehr davon anzuhdufen. Die Beherrschten, die Verlierer und die Unter-
worfenen hingegen haben keinerlei Interesse an einer Geschichte, die sich unbe-
fristet fortbewegt und sich einem langen Zeitraum unterwirft. Eine Reihe von
Ereignissen lie das Ende dieses Zeital-
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ters herbeisehnen: angefangen vom Erd-
rutsch des Finanzkapitalismus, der sich
seit einem Jahrhundert bereits ankiin-
digt, bis zur atomaren Bedrohung, die be-
reits Teil des Alltags geworden ist. Eine
Weltordnung, die einer Milliarde Men-
schen die Zukunft verwehrt, weil sie nicht
essen und sich nicht angemessen ernih-
ren konnen, ist nicht nachhaltig. Eine Ge-
sellschaft, die das Meer zu einem Friedhof
macht, ist nicht nachhaltig. Eine Welt-
ordnung, in der vier Familien die Zukunft
aller in der Welt zerstoren, weil allein mit

dem Reichtum, iiber den sie verfiigen, Hunger und Armut ausgerottet werden

konnten, ist nicht nachhaltig,

Was kommt mit dem Ende? Es wird sich der Epochenwandel vollziehen, der sich
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in den letzten Jahrzehnten angekiindigt hat. ,Unsere Kultur®, meint Ernesto
Sabato, ,weist eindeutige Zeichen ihres nahen Endes auf [..]. Es ist eine
angsterfiillte und entscheidende Zeit, so wie es der Ubergang vom Rémischen
Reich zum Feudalismus oder vom Mittelalter zum Kapitalismus war.“20 Als das
20. Jahrhundert zu Ende ging, wurde das Ende vieler Dinge verkiindet: der
Untergang des Abendlandes (Oswald Spengler), das Ende der Ideologien (Daniel
Bell), das Ende der Geschichte (Francis Fukuyama), das Ende des Vertrauens
(Roger Peyrefitte), das Ende des Sozialstaates (August Hayek), das Ende des
Gesellschaftssystems (Niklas Luhmann), der Verfall des offentlichen Lebens
(Richard Sennett).

Die negative Utopie

Jahrhundertelang hat man mittels positiver Utopien an das Ende gedacht und von
ihm getrdumt. Sie zeichneten eine herrliche Zukunft und wussten, wie man sie
erreicht, mit welchen Mitteln und auf welchen Wegen man sie schafft. Heute sind
die Futurologen, die das meiste Verantwortungsbewusstsein an den Tag legen,
still geworden, und niemand wagt es, einen Hinweis darauf zu geben, was nach
dem Ende kommt, oder auch nur das Ende des Kapitalismus vorherzusagen. So
ist das Ende ein schlichter Epochenwandel, der der Anpassung und des Neustarts
durch entsprechende Mafinahmen bedarf. Niemand riskiert es, den Ausgang der
Krise positiv zu beschreiben. Selbst die sozialen Bewegungen beschrdnken sich
auf die negative Utopie: Man weifd nur, dass sich ein Bruch mit allem Vorherigen
ergeben wird und dass es keine Kontinuitit mit der Vergangenheit geben wird. 2!
Es wird keine Fortsetzung des Wirtschaftswachstums geben, das in die gegen-
wirtige Krise gefiihrt hat, sondern das Ende des Wachstums, da dies wenigstens
aus drei Griinden nicht wiinschenswert ist: Es fithrt zu einer Zunahme von
Ungleichheit und Ungerechtigkeit; es schafft einen weitgehend illusorischen
Wohlstand; und selbst fiir die Reichen gewdhrleistet es keine ihnen genehme
Gesellschaft, sondern eine Anti-Gesellschaft, die an ihrem eigenen Reichtum
erkrankt ist.22

Zum Bruch kommt noch die allgemeine Angst hinzu, die dadurch entsteht, dass
alles in einen Topf geworfen wird: der Bankenzusammenbruch, der Streik der
Bergarbeiter, der Protest der Obdachlosen, das Zugungliick, die Hurrikan-Kata-
strophe. Die Herren der Finanzwelt und des weltweiten Reichtums haben Angst
davor, dass ihre komfortable Situation zu Ende geht, und die anderen haben
Angst, dass es keine alternative Zukunft gibt. Die einen und die anderen leben in
Angst vor dem Ende. Dennoch ist es bezeichnend fiir apokalyptische Erwartun-
gen, dass sie das Verborgene aufdecken und enthiillen. Tagore hat mit seinem
orientalischen Feingespiir immer wieder die Verabsolutierung des Fortschritts
beklagt und vor seinen schwerwiegenden Gefahren gewarnt: ,Mehr als ein Jahr-
hundert lang wurden wir hinter dem Karren des westlichen Wohlstands herge-
schleift, vom Staub erstickt, vom Lirm betdubt, gedemiitigt, weil es uns an
eigenen Mitteln fehlte, und von der Geschwindigkeit berauscht. Wir gelangten
dahin zuzugestehen, dass die Fahrt dieses Wagens der Fortschritt und der
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Fortschritt die Zivilisation war. Wenn wir einmal zu fragen wagten, wohin dieser
Fortschritt fithre und wofiir er denn sei, dann wurde angenommen, dass es eine
exzentrische und licherliche orientalische Eigenart sei, diese Art von Zweifeln
hinsichtlich des absoluten Charakters des Fortschritts zu hegen. In jiingster Zeit
haben wir begonnen, eine Stimme zu vernehmen, die uns darauf aufmerksam
macht, dass wir nicht nur die wissenschaftliche Perfektion dieses Wagens, son-
dern auch die Tiefe der Griaben auf seinem Weg zu gewdrtigen hitten.“23 Die
gegenwartige Globalisierung ignoriert nicht nur die Gefahren, sondern vergisst
auch die Opfer. Appadurai zufolge ,bereitet sie eine Welt ohne den ldstigen Larm
der Verlierer vor*24,

Was kommt mit dem Ende? Welche Hoffnung macht in der gegenwartigen Krise
Mut? Das apokalyptische Denken ist nicht in der Lage zu beschreiben, was mit
dem Ende der Entwicklung und des Wirtschaftswachstums kommt. Wenn Europa
auseinanderbricht, wenn die Welt in Aufruhr versetzt ist, wenn die Turbulenzen
auf den Finanzmirkten das alltigliche Leben bedrohen, wenn Hunger und Un-
gleichheit zunehmen, wenn der Staatsbankrott droht, wenn die Arbeitsméarkte
schwinden: Welche Wege kann man dann einschlagen? Welche Entscheidungen
kann man noch treffen? Welcher gangbare Weg kann aus der Vergangenheit
hinaus in die Zukunft fithren?

lll. Die Zeit unmittelbar vor dem Ende der Zeiten

Die Apokalypse verweist nicht nur auf die Endzeit, auf das Ende der Geschichte,
des Menschen, der Zivilisation, sondern auch auf eine andere, auf die vorletzte
Zeit, auf ,das Ende, das nicht zu Ende geht“. Mit der Krisis kommt es auch zur
Scheidung, zur Trennung, zur Entscheidung an der Wegkreuzung, an der Gabe-
lung, die eine eigene Zeit erdffnet.

Das Hereinbrechen der apokalyptischen Sicht der Dinge bringt neue Akteure
hervor und macht alte Konzepte iiberfliissig. Wenn die Gattung Mensch insge-
samt auf den Abgrund und die Katastrophe zusteuert, dann miissen alle traditio-
nellen Kategorien im Hinblick auf die Macht, die Organisationen, den Krieg, den
Frieden, die Sicherheit oder die Entwicklung ebenso neu erfunden werden wie die
gesellschaftlichen Akteure.

Die traditionelle Apokalyptik stellte die Macht als einen Teufelskreis vor, der
Ordnung und Sicherheit hervorbringt: je mehr Macht, umso mehr Ordnung; je
mehr Stirke, umso mehr Sicherheit; je mehr Militdr, umso mehr Schutz. Und dies
filhrte zu einer wachsenden, fortschreitenden Militarisierung und Machtkonzen-
tration in wenigen Handen. Die gegenwartige apokalyptische Kultur stellt dieses
Paradigma der Macht in Frage, und anstatt auf Machtmittel setzt sie auf eine
Entmachtung, die zu einem einfachen Leben fithrt. Die Gefahren sind so grof,
dass die traditionellen Akteure wie Parteien, Organisationen und Staatsapparate
samt ihrer Logik der Konfrontation nichts mehr taugen.25

Einige Praktiken der neuen sozialen Bewegungen haben eine apokalyptische
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Schlagseite und zielen eher darauf ab, die Macht aufzulosen, anstatt sie
auszuiiben; sie sind sehr weit von der Logik der Machtanhdufung entfernt. Sie
setzen Beziehungen der Kooperation frei und verfolgen Strategien der Vernet-
zung. Die wechselseitige Verbundenheit ist die Urzelle dieses apokalyptischen
Kosmos. In einer globalen Welt und angesichts des Schicksals der Menschheit
sieht man die Wirklichkeit als eine Gesamtheit von Verkniipfungen; die Men-
schen sind in Kontexte, Gewebsstrukturen und Wegstrecken eingebunden; dieses
Gefiige wird von vernetzten Dynamiken getragen; Verkniipfung und Horizonta-
litit sind hier die Schliisselbegriffe. So wie die Kanone die Mauern des Stadtstaa-
tes der Feudalzeit durchbrach, haben die weltweiten Revolutionen der Informati-
onstechnik und der Kommunikation neue Lenkungsszenarien geschaffen.26

Die neuen Technologien machen es mdoglich, sich von Organisationen auf der
Grundlage von Leitung, Kontrolle und hierarchischer Machtausiibung zu verab-
schieden und zu einem Modell iiberzugehen, das sich durch Unmittelbarkeit,
Flexibilitidt und Subjektivitdt auszeichnet.

Es werden andere Mittel der Druckausiibung, der Mobilisierung und Wachsam-
keit kultiviert in der Uberzengung, dass die ausgeschlossenen Bevolkerungsteile
ebenfalls Geschichte machen und sich als Triger von Rechten und Pflichten
konstituieren.2” Ernesto Balducci sagte, dass ,die planetarische Stadt nicht
genauso regiert werden kann wie die Stammeswelt“28. Zugleich ist der apokalyp-
tische Kosmos ein Nihrboden fiir Fithrungspersonlichkeiten, die behaupten, den
Volkswillen zu verkérpern, die sich als Heilsbringer betrachten und sich selbst
den Auftrag zur Erfiillung einer historischen Sendung erteilen. Sie fithlen sich
imstande, die Katastrophe aufzuhalten sowie Vaterland und Staat vor dem Unter-
gang zu bewahren. Gegenwdrtig ist der Populismus der grofte Bruder der Apoka-
lyptik. Er reduziert die Komplexitit des Lebens auf den schlichten Gegensatz
zwischen dem gesunden und tugendhaften Volk als Opfer und einer korrupten,
feindlich gesinnten institutionellen Politik.29 Das populistische Denken behaup-
tet sich in dem Mafde, in dem es stets gegenwartige Feindbilder schafft und ihnen
Fetischcharakter verleiht.30

Das Potenzial der Emporung und des Widerstandes

Der gegenwirtige apokalyptische Kosmos ist selbst eine Quelle fiir Emporung
und Widerstand. Er empért sich {iber die Unterwerfung der Wirtschaftspolitik
unter die Imperative der Finanzméirkte. Er emport sich iiber die Scheinheiligkeit,
mit der das iibermidRige Gewicht des Staates angeprangert wird, um die Schwa-
chen zu schiitzen, und iiber die Arroganz, mit der die Méachtigen begiinstigt
werden. Er emport sich iiber das neoliberale Dogma, dass die Mérkte aufgrund
von gottlichem Ratschluss der einzige wirksame Mechanismus der Ressourcen-
zuteilung und des wirtschaftlichen Wohlstands seien. Die vielfachen Stimmen der
Empérung haben ihre gemeinsame Grundlage in dem, was Hans Magnus Enzens-
berger als ,molekularen Biirgerkrieg” auf Weltebene beschrieb, der sich unbe-
merkt in sinnlosen Aggressionen ausbreitet, die eine Herausforderung fiir das
Gewaltmonopol des Staates bilden.31
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Mittels vielfacher und kleiner Schlachten versucht man ein vermeidbares Unbe-
hagen abzumildern, eine offensichtliche Ungerechtigkeit zu beseitigen, eine Ver-
besserung zu erreichen, anstatt eine vollig gerechte Gesellschaft herbeizusehnen
oder die Unversehrtheit des Sollens zu bewahren.

Dank der Empdrung entstehen historische Kampfe, die aus dem Inneren Afrikas
kommen, erheben sich Stimmen gegen die europdische Richtlinie zur Einwande-
rung, wird die Wall Street besetzt, ein Obdachloser verteidigt oder eine Politik
ohne Herz verabscheut.32

Die ,, Empérung” geht mit Widerstand einher, der in einem apokalyptischen Klima
eine zweifache Rolle erfiillt: die ideologische Funktion fiir den, der sich ange-
sichts der Gewalt des Bosen geschlagen gibt, und die heuristische Funktion fiir
den, der andere Weisen des Zusammenlebens erkundet. Auf diese Weise ist der
Widerstand einerseits gleichbedeutend mit Akzeptanz und Resignation und
rechtfertigt das Aufgeben. Andererseits ist Widerstand aber ein Potenzial des
Ubergangs. Widerstand fiihrt dazu, dass Kontinente erforscht, Wiisten durch-
quert, Miidigkeiten {iberwunden und Wege neu begangen werden. Er ist, um mit
den Worten des slowenischen Philosophen Slavoj Zizek zu sprechen, ,eine
Offnung auf das Neue hin“. ;Man muss in dieser Phase dem Wunsch widerstehen,
die Energie des Protests rasch in eine Reihe von pragmatischen und konkreten
Forderungen umzusetzen |[...]. Es ist sehr wichtig, gegeniiber dem pragmatischen
Gebiet der Verhandlungen und realistischen Vorschlige Distanz zu wahren. “33

Die Zuriickweisung der Minderheit

Der apokalyptische Diskurs neigt dazu, die schlechte Situation einer Minderheit
zuzuschreiben, die dann die klassische Rolle des Siindenbocks erfiillt. Und dies
erhdlt Nahrung durch verfilschte Geschichten und kulturelle Stereotype, die
sogar zum Vélkermord fithren kénnen.34

Die apokalyptische Fantasie stellt sich Mehrheiten und Minderheiten als homoge-
ne Gebilde ohne Briiche, interne Differenzierungen und Schattierungen vor.
Wenn sie einmal als kompakte Gesamtheiten in sich selbst aufgefasst sind, dann
werden alle Ubel auf die projiziert, die man als Feinde betrachtet. Ziel dabei ist es,
den Zusammenhalt der eigenen Gruppe zu gewéhrleisten und die Identitit auf-
rechtzuerhalten, da ja ,die Minderheiten in einer globalisierten Welt stets daran
erinnern, dass die nationale Reinheit nicht vollkommen ist*.

Die Furcht vor den Minderheiten greift vermehrt um sich in Zeiten der Knappheit,
wenn der Staat seine Souverdnitit gegeniiber der 6konomischen Konjunktur und
seine Macht, die Gefahren zu beherrschen, verliert. Die Vertreibung oder Ver-
nichtung der Minderheiten dient dazu, die verlorengegangene Macht wiederzuer-
langen. Anstatt die Globalisierung zu hassen, die ja eine Kraft ohne konkretes
Antlitz ist und nicht Gegenstand eines Volkermords werden kann, wird dieser
Hass auf die Minderheiten gelenkt. Dieser Hass entsteht aus der begriindeten
Angst, dass der Verlauf der realen Welt sich der staatlichen Souverénitit und der
zwischenstaatlichen Diplomatie entzieht. Die Opfer der Auflésung des gesell-
schaftlichen Zusammenhalts werden als dessen Ursache hingestellt. Die Siinden-
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bockmechanismen fiihren zu einem Krieg ohne Urheber, der von der Logik der
sozialen Ausgrenzung und der Demiitigung gewisser Gruppen provoziert wird.
Gleichzeitig stellt er sich als das Schicksal einer dffentlichen Massenhinrichtung
dar.

Die Furcht vor dem Islam oder vor dem Christentum, die ethnischen Konflikte um
Sinti und Roma und die Immigrantenhetze sind aktuelle Beispiele des
Siindenbockmechanismus. Sowohl der Fundamentalismus der McWorld als auch
der Fundamentalismus des Dschihad sind Weisen des unilateralen Denkens und
wetteifern miteinander so, dass sie sogar das Geschick des 21. Jahrhunderts
prigen.3®> Wenn man den Islam mit dem Dschihad, die westliche Welt mit der
Wallstreet und das Christentum mit den Reden der evangelikalen Fernsehpredi-
ger verwechselt, dann wird es unmdglich, sich dem zu widersetzen, was im
Inneren einer jeden Gruppe offensichtlich falsch ist. Wenn man einer Zivilisation
- egal, ob der abendldndischen oder der dstlichen - den Krieg erklért, dann weifs
man nicht recht, ob man den unheilvollen Anteil daran ablehnt oder den Krieg
unterschiedslos der gesamten Zivilisation erkladrt. Diese Vermengung, so typisch
fiir das apokalyptische Denken, ist der Nahrboden fiir die totale Ablehnung oder
fiir Gewaltakte niedriger Intensitit. Wenn man den Islam, das Christentum, die
JZigeuner” oder die Immigranten hasst, dann sind sie alle abschétzig zu behan-
deln, und es mangelt an Gespiir fiir entschieden plurale Wirklichkeiten.

Aufgrund derselben Dynamik rufen die Sinti und Roma die Ablehnung grofer
Teile der Gesellschaft hervor. Der derzeitige franzésische Innenminister (2013)
sagt, dass sie ,kulturell anders sind und sich nicht integrieren wollen [sic!]“.
Diejenigen, die in Planwagen umherziehen, auf dem Erdboden schlafen und im
Mondlicht singen, werden zur Zielscheibe von Vorurteilen und Fremdenfeindlich-
keit. Denn sie schaffen Unsicherheit im Bezug auf das, was mehrheitlich gilt, und
testen dessen Grenzen aus. Da sie auf andere Weise sprechen, sich nach anderen
Dingen sehnen und sich selbst anders organisieren, werden sie zur Herausforde-
rung fiir den gesellschaftlichen Zusammenhalt.

Eine andere Gruppe, die als Siindenbock herhalten muss, sind die Immigranten,
die weder Arbeit haben noch iiber wirtschaftliche Mittel verfiigen. Man braucht
sie, wenn auch nur dafiir, dass sie unsere Strafden sauber halten, auf die Alten
aufpassen oder die ,Reservearmee” vergrofiern. Doch sie sind nicht dankbar,
denn sie behalten ihre Uberzeugungen und Briuche, ihre Identitdt und ihre
Loyalititen bei. Man will sie, weil sie viele ansonsten unerfiillte Wiinsche erfiillen,
doch man lehnt sie ab, weil sie ihre kulturelle Vielfalt beibehalten.

Der Siindenbockmechanismus verhindert die kritische Reflexion und eine eman-
zipatorische Praxis, und er stiitzt sich auf die manichéische Auffassung des Alles
oder Nichts, Tod oder Leben, Wahrheit oder Irrtum. Er zerstort die Grauzonen
und Zwischenténe. Er stellt sich den gesellschaftlichen Raum als zwischen
unversohnlichen Gegensitzen aufgespalten und den kulturellen Raum als von
moralischen Gegnern beherrscht vor. ,Einmal mehr wurde die Welt zu einem
Verzeichnis von Parteigdngern und Widersachern, von Jas und Neins, von
Anhé&ngern und Gegnern angesichts eines omindsen und globalen Feindes.” Die
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gesamte Erfahrung wird in bindren Kategorien erfasst: Gut und Bose, Positives
und Negatives, Genossen und Feinde. Dieser zornerfiillte Manichdismus ist eine
Begleiterscheinung der gegenwirtigen Krise.36
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Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.

Verantwortbare Formen fir eine
Apokalyptik der Gegenwart

Ernst M. Conradie

Die Beschiftigung mit der Apokalyptik ist - in exegetischer, 6kumenischer,
theologischer und politischer Hinsicht - ein echtes Minenfeld. Die Interpretation
der apokalyptischen Beispiele aus der Bibel ist ein hart umkampftes Territorium,
das Nicht-Experten nicht zu betreten wagen - wéhrend in fundamentalistischen
und dispensationalistischen Kreisen eskapistische und militante Formen der
Apokalyptik bestens zu gedeihen scheinen. Und zwischenzeitlich stellt sich her-
aus, dass Science-Fiction-Schriftsteller, Comicautoren und Regisseure post-apo-
kalyptischer Filme offenbar sehr viel begabter sind, wenn es darum geht, fiir diese
Gattung neue Ausdrucksformen zu kreieren. Doch wo um Himmels willen lassen
sich verantwortungsvolle Formen einer zeitgendssischen Apokalyptik finden, die
keine Angst schiiren, sondern Hoffnung wecken, die 6kumenische Vision einer
»Gesellschaft der Gerechtigkeit, Beteiligung und Nachhaltigkeit“ (Nairobi 1975)
zum Ausdruck bringen und zum Widerstand gegen 6konomische Ungerechtigkei-
ten, Beherrschung und 6kologische Zerstorung ermutigen?

Im vorliegenden Beitrag mochte ich diesen Fragen vom siidafrikanischen Kontext
aus und mit Bezug auf den derzeitigen christlichen Klimawandeldiskurs nach-
gehen. Ich werde eine Reihe von Kriterien postulieren, die lose an die biblischen
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Wurzeln des Christentums ankniipfen, um zeitgendssische Formen der Apokalyp-
tik auf den Priifstand zu stellen. Ich werde die Giiltigkeit dieser Kriterien iiber-
priifen, ohne mich dabei auf die exegetische Forschung zu beziehen, die sicherlich
in anderen Beitrdgen zu dieser Ausgabe von CONCILIUM thematisiert werden
wird. Im Anschluss daran werde ich einen konstruktiven zweigeteilten Vorschlag
vorlegen: dass der christliche Klimawandeldiskurs in Afrika ein geeigneter Kon-
text ist, um nach zeitgenossischen Formen der Apokalyptik zu suchen, obwohl
die Gattung auf sikularer wie auch auf christlicher Seite missbraucht wird. Und
dass es - angesichts der mangelnden Klimaschutzfortschritte in den letzten fiinf
Jahren - im Umgang mit dieser Entwicklung durchaus notwendig werden konnte,
das derzeitige prophetische Zeugnis um apokalyptische Elemente zu ergénzen.

Kriterien fiir einen verantwortungsvollen apokalypti-
schen Diskurs

Ein erstes Kriterium fiir eine verantwortungsvolle Apokalyptik besteht darin, dass
sie durch eine Situation ausgelést werden muss, in der es fiir die Opfer der
gegenwirtigen Machtkonstellation keinen Ausweg zu geben scheint. Man ist an
einem toten Punkt angelangt. In einer solchen Situation ist das sprichwortliche
,Ende der Welt“ keine Bedrohung mehr, sondern eine Hoffnung, denn es ist die
einzige Chance auf eine spiirbare Verdnderung der herrschenden Verhéltnisse.
Eine solche Situation ist nicht nur durch Ungerechtigkeiten, fortdauernde Kon-
flikte, Unterdriickung oder Bosheit bedingt. Mit prophetischen Appellen, sich der
Realitit zu stellen, ist es nicht getan. Oft hat man es mit einer imperialen
Militdrmacht zu tun, die sich - ohne dass ein Ende ihrer Herrschaft absehbar
wire - in den Aufdenbezirken ihres Einflussbereichs betétigt. In biblischen Zeiten
waren die aufeinanderfolgenden Besatzungen durch die Assyrer, Babylonier,
Perser, Griechen und Romer ein fruchtbarer Boden, auf dem die Apokalyptik
prichtig gedieh. Befremdlich ist dagegen - angesichts ihrer derzeitigen militéri-
schen Macht - das Uberhandnehmen der Apokalyptik in den Vereinigten Staaten
von Amerika.! Es ldsst sich am ehesten mit der Furcht vor dem Verlust dieser
Macht erkliren.

Ein aktueller Kontext, in dem sich mit recht grofier Wahrscheinlichkeit eine
Apokalyptik ausbilden wird, ist die Not der Klimafliichtlinge. Denken wir etwa an
die Lage der Menschen auf den bedrohten Pazifikinseln Kiribati und Tuvalu.
Auch in Afrika ist es durchaus vorstellbar, dass die Fliichtlinge angesichts der
rasch ansteigenden Temperaturen, der fortschreitenden Wiistenbildung und der
Zuwanderungsbeschrinkungen auf den Sturz derer hoffen, die von der industriali-
sierten Zivilisation profitieren. An dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass
Apokalyptik nicht unbedingt unter den Armsten der Armen, sondern vor allem in
Kontexten einer nur relativen Not verbreitet ist (Fliichtlinge zeigen angesichts
ihrer Situation eine gewisse Initiative), in denen realistische Hoffnungen auf
sozialen Aufstieg von dufderen Machten zunichtegemacht werden.
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Ein zweites Kriterium besteht darin, dass Apokalyptik am ehesten dort zu finden
ist, wo sie von solchen imperialen Méachten {iberhort wird. Das trifft fiir Kontexte
zu, wo die, die die Macht ausiiben, den prophetischen Warnungen keine Beach-
tung schenken. Sie haben es nicht nétig, zuzuhoren. Mit dem Ergebnis, dass sich
Widerstand regt. Und das fiihrt typischerweise zu einem Zyklus aus struktureller,
revolutiondrer und repressiver Gewalt. Gewaltfreier Widerstand, der sich der
Unterdriickung entgegenstellt, kann weitere Repressalien nach sich ziehen. Hier-
zu braucht es militirische Nachrichten- und Uberwachungsdienste und ein Netz-
werk aus Informanten und Kollaborateuren. Tendenziell gilt: Machthaber, die
nicht zuhoren, horen ab. Das belegen zahllose Beispiele aus aller Welt, doch mir
kommt als Erstes das ausgekliigelte Staatssicherheitssystem in den Sinn, auf das
sich das Botha-Regime in den 1980er-Jahren in Siidafrika stiitzte. Das beriich-
tigte ,Necklacing®, mit dem Aktivisten der Anti-Apartheid-Bewegung Spitzel
toteten, weist auf die Brutalitdt des herrschenden Sicherheitssystems hin. Dieses
System wurde von einer alles durchdringenden Staatssicherheitsideologie getra-
gen. Obwohl sich viele Kirchen im Kampf gegen die Apartheid engagierten, waren
nur wenige mutig genug, sich dieser Ideologie in den Weg zu stellen.

Offen gesagt erfiillen die prophetischen Warnungen im Hinblick auf den Klima-
wandel dieses Kriterium oft nicht. Zwar werden, wie ich an anderer Stelle darge-
legt habe?, viele kirchliche Erklédrungen zum Klimawandel bedenkenlos ignoriert.
Prophetische Appelle an Politiker oder Manager, dieses oder jenes zu tun, werden
nicht einmal gehdrt. Schriftliche Stellungnahmen erreichen ihren Adressaten
nicht, werden nicht gedffnet oder nicht gelesen. Fiir die Propheten selbst aber
bringt ein solches Zeugnis wenig Leiden mit sich. Es tréigt bestenfalls dazu bei,
das Umfeld derer, die solche Erklirungen aufgesetzt haben, zu sensibilisieren.
Anders ist es zuweilen, wenn Gruppen der Landbevolkerung gegen langfristige
»Entwicklungsprojekte” (etwa in den Bereichen Bergbau, Atommiillendlager
oder Fracking) Widerstand organisieren. Solcher Widerstand trifft oftmals bald
auf die Gegenwehr der Konzerne, was wiederum zu Kollisionen mit den politi-
schen Machthabern fithren kann.

Ein drittes Kriterium ist eine Folge der erwdhnten Uberwachung, nimlich die
Notwendigkeit einer codierten Sprache in Situationen der Unterdriickung, Aus-
grenzung und Viktimisierung. Gibt es diese codierte Sprache (und die an ihrer
Schaffung beteiligte Verpflichtung zur Verschwiegenheit) nicht, ist dies ein Hin-
weis darauf, dass Widerstandsbewegungen (noch) nicht mit allzu grofer Hirte
unterdriickt werden. Codierte Sprache ist in vielen Widerstandsbewegungen zu
finden, und typischerweise wird das Leiden durch die Angst davor, dass der Code
geknackt werden kénnte, noch vergrofiert. Geschichten iiber den Kampf der Kir-
che gegen die Apartheid und insbesondere die Arbeit des ,Christian Institute of
Southern Africa“ liefern interessante Beispiele.3

Prophetische Appelle an die Regierungen, etwas gegen den Klimawandel zu tun,
sind nicht von einer solchen codierten Sprache gekennzeichnet. Da der Klima-
wandel (wie die jahrliche UN-Klimakonferenz belegt) Teil der internationalen
Agenda ist, trifft eher das Gegenteil zu. Die Appelle sind éffentlich und werden
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durch allgemein zugdngliche wissenschaftliche Berichte untermauert. Das impli-
ziert, dass die Strategie, die Regierung und Industrie im Umgang mit den Klima-
Aktivisten verfolgen, eine Strategie der Ubernahme und Einbindung ist, weil die
Angelegenheit ja ohnehin schon auf ihrer Tagesordnung steht. Zwar werden
Geheimsprachen verwendet, doch gilt dies eher fiir die Machtblocke, die alle
ernsthaften Klimaschutzmaftnahmen hinauszégern, von Skandalen iiber ge-
fdlschte wissenschaftliche Ergebnisse ganz zu schweigen. Immerhin wirft dieses
Kriterinm im Hinblick auf den Klimawandeldiskurs Fragen nach der Rhetorik auf:
Wer sagt in welcher Absichtwas zu wem?

Ein viertes Kriterium ist der Symbolreichtum der apokalyptischen Sprache. Ist
eine Situation erst einmal an einem toten Punkt angekommen, herrscht allgemei-
ne Verunsicherung. In einem solchen Klima ist es nicht méglich, klare Aussagen
iiber Missionen und Visionen zu treffen und entsprechende Aktionspline und
Zielformulierungen vorzulegen, an denen sich ein eventueller Erfolg messen liefie.
Der Symbolreichtum driickt sich unter Umstdnden in codierter Form aus - man
denke etwa an die Zahl 666 aus Offb 13,18. Da mit einem solchen toten Punkt die
Hoffnung auf das kommende Weltenende einhergeht, ist die betreffende Symbolik
wahrscheinlich kosmisch dimensioniert. Eine solche Symbolik findet sich haufig
in religiosen Ausdrucksformen der jeweiligen moralischen Vision. Wahrend das
Weltsozialforum vielleicht sagt, dass ,eine andere Welt moglich” ist, war Martin
Luther Kings beriithmter Traum in eine sehr viel bildhaftere Sprache gekleidet. Er
regt die Phantasie dazu an, sich eine Gesellschaft vorzustellen, die es noch nie
gegeben hat, eine Gesellschaft, in der die Kinder von Sklaven und Sklavenhaltern
am selben Tisch essen werden. Und er deutet den ndchsten Schritt an, der nétig
ist, um einen solchen Traum wahr werden zu lassen: dass man den Mut aufbringt,
sich an den Biirgerrechtsprotesten zu beteiligen. Dem konnte man den Legalis-
mus und die Regulierungswut kontrastierend gegeniiberstellen, die man so hiufig
in Leitfdden fiir einen nachhaltigeren Lebensstil findet.

Ein fiinftes Kriterium: Apokalyptische Literatur ist von dem pastoralen Anliegen
gekennzeichnet, den Opfern der Unter-
driickung Hilfe zu bringen. Dies ist nur
auf der Grundlage eines klaren Urteils
moglich - eines Urteils, keiner blofsen
Unterscheidung, die ein Gefiihl der Krise

(griechisch krinein) erzeugt. Ein solches dem Gebiet der christlichen Okotheologie, u.a.: Saving
Urteil macht den Tédtern vielleicht Angst, the Earth? The Legacy of Reformed Views on “Re-

doch unter den unterdriickten Opfern creation” (Berlin 2013). Anschrift: University of the
weckt es die Hoffnung auf Gerechtigkeit. Western Cape, Private Bag X17, Bellville, 7535, Republik

: Siidafrika. E-Mail: i .0C.20.
Angesichts von Brutalitdt und grausamer e B S e@nc ocea

Unterdriickung mag ein gewisser Realis-

mus angebracht sein. Im Zentrum aber steht eine trostende, beruhigende Bot-
schaft: dass auch die imperiale Macht ihre Grenzen hat. Jedes Reich in der
Geschichte wird durch die Gewalt, die es selber ausiibt, unterminiert. Nicht die
scheinbare Macht der Waffen, der politischen Fithrung oder des Geldes regiert die
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Welt, sondern die Macht der Liebe, des gewaltlosen Widerstands und der Verletz-
lichkeit. Der Kampf gegen die Apartheid bietet zahlreiche Belege fiir diese Wahr-
heit, aber auch fiir die Notwendigkeit, diese Botschaft - die etwa durch die
angespannte Stimmung bei Aktivistenbegrdbnissen in den 1970er- und 1980er-
Jahren veranschaulicht wird - in jedem einzelnen Fall der Unterdriickung zu
bekréftigen. Die Plausibilitdt der Botschaft, dass die Tage der imperialen Macht
gezdhlt sind, wird durch die graphische Zeitlinie verdeutlicht, die fiir die Apoka-
Iyptik so typisch ist. Sie ermutigt dazu durchzuhalten, weil die Unterdriickung
nicht ewig dauern kann. Solche Zeitlinien sind sehr typisch fiir den Klimawandel-
diskurs, dienen hier jedoch dem entgegengesetzten Zweck, ndmlich Furcht unter
jenen zu schiiren, die die Analyse akzeptieren.

Ein letztes Kriterium besteht darin, dass apokalyptische Literatur Hoffnung und
auf dieser Basis auch Solidaritdt unter den Kdmpfenden weckt, sie ermutigt, sich
der Unterdriickung zu widersetzen, und ihnen hilft, angesichts von Provokatio-
nen nicht die Beherrschung zu verlieren. Deshalb sind weltliche und dispensiona-
listische Formen der Apokalyptik natiirlich problematisch. Sie schiiren typischer-
weise Angst unter denen, die viel zu verlieren haben, wenn die herrschenden
Verhiltnisse ein Ende finden. Diese Formen werden von Menschen konsumiert,
denen die Vorstellung solcher Schrecken Nervenkitzel bereitet. Eine Ausnahme
bilden hier vielleicht die post-apokalyptischen Filme, die versuchen, die Heraus-
forderungen des Uberlebens nach einer nuklearen oder skologischen Katastrophe
und den Zusammenhalt, die Geschicklichkeit und die Tugenden zu schildern, die
aufrechterhalten werden miissen, um das Uberleben zu sichern. Dieses Kriterium
ist in unserem Kontext der schwindenden Hoffnung, die durch den Klimawandel
bedingten Katastrophen noch verhindern zu kénnen, von ganz entscheidender
Bedeutung. Das zugrundeliegende Problem ist, dass die Zeitungsberichte iiber
den Klimawandel und insbesondere iiber omindse Tipping-Points 1ihmend wir-
ken. Von einigen bemerkenswerten Ausnahmen einmal abgesehen, sind die dra-
matischen Vorhersagen eher fiir die nidchste als fiir die aktuelle Generation ge-
eignet. Uberdies ist es inzwischen so unwahrscheinlich, dass die laufende Klima-
verdnderung noch abgewendet werden kann, dass man den Fokus vielleicht
weniger auf den Klimaschutz als vielmehr auf Mafinahmen der Anpassung (das
Uberleben derer, die die Moglichkeit dazu haben) ausrichten sollte. Einstweilen
wird der Reiz der Konsumtrdume, Konsumhoffnungen und Konsumwiinsche von
den Reichen so ungeniert zur Schau gestellt und auch von der unteren Mittel-
schicht weltweit als so verlockend empfunden, dass die globalen Kohlendioxid-
emissionen nicht einmal andeutungsweise gedrosselt werden. Was wir hier viel-
leicht brauchen, sind Archetypen, Symbole, Geschichten und Prototypen, die uns
die Attraktivitit eines nachhaltigen Lebensstils vor Augen fithren. Zurzeit richtet
sich dieser Diskurs an das Verbraucherverhalten der Konsumentenklasse. Ein
apokalyptischer Diskurs dagegen wiirde unter den Opfern des Klimawandels und,
wie ich zu bedenken geben mochte, insbesondere unter den Klimafliichtlingen die
Hoffnung auf neue, nachhaltigere Verhiltnisse wecken.
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Auf der Suche nach einer Apokalyptik unter neuen
Vorzeichen

Auf der Grundlage dieser Kriterien werde ich nun nach geeigneten Formen einer
zeitgendssischen Apokalyptik suchen. Meine These ist, dass der Klimawandel
durchaus einen solchen apokalyptischen Ansatz erfordern kann, der seinerseits
vielleicht die geeignetste zeitgendssische Form der Apokalyptik darstellt.

2009 verdffentlichte der Siidafrikanische Kirchenrat kurz vor der desastrdsen
15. UN-Klimakonferenz in Kopenhagen (COP 15) ein Dokument mit dem Titel
Climate Change: A Challenge to the Churches in South Africa (,Klimawandel: Eine
Herausforderung fiir die Kirchen in Siidafrika“).4 Bis zum 9. Dezember 2009
hatten es 211 christliche Gemeindevorsteher in Siidafrika einschliefilich der
wichtigsten Kirchenoberhdupter unterzeichnet. Die Ausnahme bildeten einige
Evangelikale, die es eher mit dem Wohlstandsevangelium hielten. Das Dokument
wandte sich ganz bewusst nicht an die Machtigen in Politik und Wirtschaft und
formulierte auch keine Richtlinien dariiber, was auf der COP 15 zu geschehen
habe. Stattdessen appellierte es an die Kirchen in Stidafrika, anzuerkennen, dass
der Klimawandel einen , Kairos*, das heif’t, einen Moment der Krise, der Chance
und der Entscheidung darstelle. Es gestand die Mitschuld der Kirchen ein, die
ebenfalls den Verlockungen der Konsumgesellschaft erlegen sind. Dies zeigt sich
vor allem an dem hohen Stellenwert, den das Wohlstandsevangelium in Siidafrika
besitzt, aber auch an bestimmten Versuchen, das Evangelium zu vermarkten und
religiose Produkte und Dienstleistungen fiir Kunden anzubieten, die erwarten,
dass die Kirche ihnen ihre spirituellen Bediirfnisse erfiillt (vgl. S. 42ff).

Der Inhalt des Dokuments muss hier nicht zusammengefasst werden. Stattdessen
machte ich auf eine darin verwendete biblische Analogie hinweisen. Solche bibli-
schen Analogien waren in Theologien der Befreiung und des Wiederaufbaus weit
verbreitet und sollten die aufeinanderfolgenden Phasen in der Geschichte
Siidafrikas zu Symbolen wie dem Haus der Sklaverei, dem Exodus, der Wande-
rung durch die Wiiste, der Eroberung, der Neuverteilung des Landes, dem Wie-
deraufbau usw. in Beziehung setzen. Natiirlich gibt es immer auch Aspekte, die
nicht miteinander verglichen werden kénnen, doch die Gemeinsamkeiten waren
sinnfillig genug, um zu einer Gesellschaftsanalyse anzuregen - und dazu, die
~Zeichen der Zeit" zu erkennen.

Das SACC-Dokument stellte eine Analogie zu den Reformen unter Kénig Joschija
her. Hier ein Auszug (S. 57-58):

~Es gab eine Zeit wdhrend der Herrschaft Joschijas, des Kénigs von Juda, als
drastische Reformen der einzige Weg zu sein schienen, eine drohende Katastrophe
abzuwenden. Das loste eine Riickbesinnung auf die Tora und eine neue Auffassung
dariiber aus, wie Gottes gerechte und barmherzige Gesetze im Kontext dieser Zeit
auszulegen wdren. Diese Auffassung bereitete den Boden fiir die Entstehung des
Zweiten Gesetzes - des Buchs Deuteronomium.

Doch einige Jahrzehnte spdter kam der Prophet Jeremia an einen Punkt, an dem er
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einsehen musste, dass die Katastrophe nicht ldnger zu verhindern war. Die friiheren
Warnbotschaften wurden nicht mehr beherzigt. Die Krise stand unmittelbar bevor. Wir
wissen, was das bedeutete: Alles, was ihm lieb und teuer war, ging verloren. Die Herr-
schaft des Hauses David fand ein Ende. Der Tempel wurde zerstért. Die Stadt Jeru-
salem lag in Triimmern. Klage war die einzig mégliche Reaktion.

Doch als die Krise ihren Hohepunkt erreicht hatte, bewahrte sich Jeremia eine andere
Art der Hoffnung. Nicht die Hoffnung, dass die Krise abgewendet werden kénnte oder
dass er selbst die drohende Katastrophe tiberleben wiirde, nein: Er setzte seine Hoff-
nung auf Gott allein. Er kaufte ein Stiick Land in einer Stadt, die der Zerstérung
anheimfallen sollte. Damit brachte er die Hoffnung zum Ausdruck, dass Gott nach dem
Tag des Gerichts seinem Volk und dem Land, das verwiistet dalag, treu bleiben wiirde;
und den Glauben, dass Gott aus den Ruinen noch einmal etwas Neues erstehen lassen
wiirde ... "

Dann fiigt das Dokument hinzu:

»Die biblische Analogie des Joschija wdre fiir unsere Zeit wohl geeigneter als die des
Jeremia. Es ist noch nicht zu spdt. Wir wissen, dass wir nur etwa zehn Jahre Zeit
haben, die Herausforderung anzunehmen. Das wiirde einen entschlossenen Richtungs-
wechsel oder, biblisch ausgedriickt, eine Umkehr (Metanoia) erfordern: eine Herzens-
und Sinnesdnderung zugunsten einer nachhaltigen Wirtschayt. “(S. 58)

Es ist in der Tat eine verlockende Analogie. Doch der eine oder andere wird
vielleicht einwenden, dass sich der Kontext innerhalb von fiinf Jahren bereits so
grundlegend verdndert hat, dass das Buch Jeremia mit seiner Beschreibung
dessen, was unmittelbar nach den Reformen geschah, uns heute die passendere
Analogie bietet. Auch wenn das Buch Jeremia nicht der Gattung der Apokalyptik
zugerechnet werden kann®, glaube ich, dass es sich lohnen wiirde, in diese
Richtung weiterzudenken.

Man muss kein Prophet sein, um sich vorzustellen, wie das Leben in Siidafrika am
Ende dieses Jahrhunderts sein wird. Merkwiirdigerweise sind es die Wissen-
schaftler, die ein solches Prophetenamt ausiiben. Ihre Vorhersagen umfassen
chronische Wasserknappheit, Wiistenbildung, Uberschwemmungen, rasch an-
steigende Temperaturen im gesamten Landesinneren mit regelmédfRigen Missern-
ten, den Zustrom von Klimafliichtlingen in die ohnehin schon dicht besiedelte
Kiistenregion, Konflikte tiber knappe Ressourcen und Privilegien, die in bewach-
ten Wohnanlagen eifersiichtig gehiitet werden.

Es ist klar genug, was wir brauchen, um diese Katastrophen zu verhindern: Die
globale Gemeinschaft muss ihre Energieversorgung komplett von fossilen Brenn-
stoffen auf nachhaltige Alternativen umstellen. Diese Umstellung muss nach-
weislich in den 60 Jahren zwischen 1990 und 2050 geschehen, wobei die ersten
20 Jahre besonders entscheidend sind. Mittelfristig wird der Energieverbrauch
(unabhéngig von der Energiequelle) vermutlich spiirbar reduziert werden miis-
sen. Vor Kopenhagen 2009 haben einige vielleicht noch gehofft, dass es mit einem
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ambitionierten und bindenden politischen Vertrag gelingen kénnte, die laufende
Klimaveridnderung zu verlangsamen. Heute, nur fiinf Jahre spater und nachdem
der Weltklimarat seinen fiinften Bericht verdffentlicht hat, ist es wohl eher
unwahrscheinlich, dass die Konzentration von Treibhausgasen in absehbarer Zeit
auf ein konstantes Niveau gebracht werden kann. Trotz betrdchtlicher Anstren-
gungen, die Krise auf globaler Ebene gemeinsam anzupacken, sind die Auswir-
kungen dieser Anstrengungen nach wie vor ,zu gering, zu spat®.

In Analogie zu den Reformen unter Joschija ist man versucht zu sagen, dass die
Herausforderung nun darin besteht, mit einer gescheiterten und allzu oberflich-
lichen Reform umzugehen, die von nachlassender Begeisterung gekennzeichnet
ist. Es gibt Beispiele von moralischer Fithrung, von Mut, Phantasie und dem
Willen, Alternativen zu den derzeitigen Mustern von Produktion und Konsum zu
finden, doch ihr Effekt ist, statistisch gesehen, verschwindend gering.

Wo stehen die christlichen Gemeinschaften angesichts der Anzeichen einer sol-
chen gescheiterten Reform? Diese Situation erfordert ein verantwortungsvolles
Haushalten mit Ressourcen, prophetisches Urteilsvermdgen und einen priesterli-
chen Dienst in Solidaritit mit den Opfern des Klimawandels.® Es mag durchaus
sein, dass sie neue Formen der Apokalyptik hervorbringt. Doch was ist, wenn
auch die Ambitionen dieser Opfer darauf gerichtet sind, Teil der sogenannten
Konsumentenklasse zu werden?” Die Situation in Siidafrika nach der Apartheid
weist darauf hin, dass die Grenzen zwischen Opfern und T&tern nicht immer
scharf gezogen werden kénnen und dass die Rollen nicht ganz so unschuldiger
Mitldufer und Nutzniefer ebenfalls in Betracht gezogen werden miissen. Die
Frage ist zwingend: Was sollten Christen tun, wenn es bereits zu spét ist, eine
Klimakatastrophe abzuwenden? Und was ist, wenn sie selbst tief in die Hauptur-
sachen des Klimawandels verstrickt sind?

Ich wiirde es nicht wagen, Jeremias prophetisches Zeugnis auf Beispiele einer
Apokalyptik im Kontext des Klimawandels oder auch auf die Klage um einen
sterbenden Planeten auszudehnen. Dennoch ist die Zeit ganz sicher reif fiir die
Entstehung gefdhrlicher, aber verantwortbarer apokalyptischer Formen.

! Fundamentalistische Formen der amerikanischen Apokalyptik werden in der einflussreichen
Left-behindReihe (Romane und Filme) veranschaulicht. Kritische Ansétze bietet Barbara R.
Rossing, The Rapture Exposed: The Message of Hope in the Book of Revelation, New York 2005.

2 Vgl. Ernst M. Conradie, Climate change and the common good: Some reflections from the South
African context, in: International Journal of Public Theology 4 (2010), 271-293.

3 Zum Beispiel der nicht verdffentlichte Vortrag, den Horst Kleinschmidt am 10. Mai 2013
iiber seine Freundschaft zu Beyers Naudé gehalten hat, vgl. auch www.historymatters.co.za/
beyers-naude-horst-kleinschmidt/ (abgerufen am 26. November 2013).

4Vgl. Climate Change - A challenge to the churches in South Africa, hg. v. Klimawandel-Komitee
des Siidafrikanischen Kirchenrats, Marshalltown 2009.

5 An dieser Stelle sei daran erinnert, dass das Buch der Offenbarung, das Hauptbeispiel
neutestamentlicher Apokalyptik, seinen Inhalt selbst als ,prophetische Worte* bezeichnet
(Offb 1,3; 22,18f)
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6 Vgl. Solidarity with the victims of climate change. Reflections on the World Council of Churches’
response to climate change, hg. v. Weltkirchenrat, Genf 2002.

7 In einer Nelson-Mandela-Gedédchtnis-Vorlesung prangerte der damalige siidafrikanische
Prisident Thabo Mbeki die Konsumgier unter den Siidafrikanern in deutlichen Worten an. Eine
Diskussion bietet mein Buch Christianily and a critique of consumerism: A survey of six points
of entry, Wellington 2009; als E-Book verfiighar unter: www.bmedia.co.za/content /view/486/
353/.

Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

«Superflat”-Apokalyptik im
Internet-Zeitalter

Lorenzo DiTommaso

l. Apokalyptik heute

Die Entstehung einer auf der Internet-Technologie basierenden globalen Informa-
tionsgesellschaft hat die Vorstellung, Zusammensetzung und Rezeption von apo-
kalyptischen Prophezeiungen revolutioniert. Eine Theorie der sozialen Auswir-
kungen des Internets besagt, dass das Internet die existierenden Medien und
Verhaltensmuster eher ergénzt, als dass es sie ersetzt.! Ein Blick auf die apoka-
lyptische Spekulation dort bestitigt dies. Einerseits haben die neuen Kommuni-
kationsformen und sozialen Netzwerke die traditionellen Formen der apokalypti-
schen Prophetie weder ersetzt noch in ihren Grundfunktionen verdndert. Die
apokalyptische Spekulation dient heute denselben Zwecken und stellt dieselben
Fragen zur Theodizee, zur Gerechtigkeit und zum menschlichen Schicksal wie in
den vergangenen Jahrhunderten. Andererseits hat das Internet so gut wie jeden
Aspekt der Erzeugung apokalyptischer Prophezeiungen verdndert. Auch wenn
keine dieser Verdnderungen ohne historische Vorldufer ist, so hat doch das
Ausmafs ihrer Ausbreitung durch neue Technologien die Entwicklung einer Su-
perflat-Apokalyptik stark beschleunigt. Sie ist das Kennzeichen der Apokalyptik
im 21. Jahrhundert.2

Es ist wichtig, dass man diese Entwicklung in ihrem intellektuell-historischen
Kontext versteht.3 Die Apokalyptik ist eine besondere Art, die Welt zu betrach-
ten, eine fundamentale kognitive Orientierung, die axiomatische Behauptungen
iiber die Zeit, den Raum und die menschliche Existenz vorbringt, worin die
eschatologische Erwartung eine klar umrissene Rolle spielt. Es ist die Weltsicht
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der biblischen Apokalypsen des Buches Daniel und der Johannesoffenbarung.
Aber es ist auch die Weltsicht jeder Art von apokalyptischer Literatur, ebenso
wie von apokalyptischer Kunst, apokalyptischem Film und Zeichentrickfilm sowie
apokalyptischer sozialer Bewegungen jeder Grofse und Couleur. Es ist die Welt-
sicht, die in all diesen Ausdrucksformen das Adjektiv ,apokalyptisch” definiert.
Apokalyptik ist der Inhalt, nicht die Form.

Der Inhalt hat immer Offenbarungscharakter. Im apokalyptischen Denkmuster ist
die Zeit linear. Der Raum besteht aus zwei Realitdten, einer transzendenten und
einer irdischen Realitit. Die transzendente Realitdt wird traditionell gleichge-
setzt mit Gott oder dem Himmel. Die irdische oder Alltags-Realitit erhilt ihre
Form aus dem historischen Konflikt zwischen zwei nicht ableitbaren antagonisti-
schen Kriften, die typischerweise fiir Gut und Bose stehen. Die eschatologische
Auflgsung dieses Konflikts ist vorherbestimmt, unmittelbar bevorstehend und fiir
die Erwahlten heilbringend - im Sinne einer Erlgsung von dieser Realitit. Die
Offenbarung dieser Kunde gibt der Existenz eine Richtung und dem Leben Sinn
und Ziel. Zusammengenommen umschreiben diese Kernaxiome ein apokalyp-
tisches Minimum, das die Apokalyptik von anderen Offenbarungsphinomenen
unterscheidet. Dieses Minimum erlaubt die Einstufung kultureller Ausdrucksfor-
men und sozialer Bewegungen als apokalyptisch.

Heute neigen die Menschen wahrscheinlich mehr als zu jeder anderen Epoche der
Geschichte dazu, die Welt und ihren Platz in ihr durch die Linse der apokalypti-
schen Weltsicht zu verstehen.¢ Diese ,apokalyptische Wende“ (apocalyptic turn)
ist, soweit wir sehen, ein globales Phianomen. Die Apokalyptik - als Weltsicht
urspriinglich ein Spezifikum der westlichen Zivilisation - hat in nahezu jeder
anderen Kultur auf dem Planeten Wurzeln geschlagen. Sie iiberwindet religiose,
politische, soziale, sprachliche und wirtschaftliche Grenzen. Sie ist eine Quelle
des Gewinns fiir die Massenmedien und eine Klammer des Zusammenhalts fiir die
Populdrkultur. Sie beeinflusst Aufden- und Innenpolitik von wohlhabenden wie
von armen Nationen. Sie prégt die Theologien und die sozialen Aktivititen grofer
wie kleiner Religionsgemeinschaften. Fiir viele erklart die Apokalyptik die ver-
borgene Bedeutung gegenwirtiger Ereignisse, und sie offenbart das Kommende.
Sie bietet klare Antworten in einer Zeit des Relativismus, Skeptizismus und der
Meinungsvielfalt. Sie liefert die Begriindung fiir die Aufrechterhaltung einer
Gruppenidentitdt und die Rechtfertigung fiir das Betreiben eines Ausschlusses
aus der Gruppe. Etwas allgemeiner gesprochen: Sie offeriert einen Diskurs der
Unzufriedenheit sowie eine Zukunftsvision beziiglich aller Fragen von der Wirt-
schaft iiber die Umwelt bis hin zu sozialen Fragen.

Die gegenwdrtige ,apokalyptische Wende“ liegt dem massenhaften Gebrauch der
neuen Kommunikationstechnologie um mindestens eine Generation voraus. In ihr
spiegelt sich ein komplexes Zusammenspiel von Verdnderungen, die sich in den
1960er und -70er Jahren zu manifestieren begannen, sowie eine Reaktion auf
Probleme, von denen man glaubte, dass Menschen sie nicht 16sen kénnten. Wenn
das Internet auch nicht die Initialziindung fiir diese , Wende* gab, so war es doch
das ideale Medium fiir die Entwicklung der umfassenden Zuginglichkeit des
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apokalyptischen Denkens, seiner ,Superflat“-Form, die sein unverwechselbares
Charakteristikum ausmachen. Um dies ndher zu erldutern, miissen wir untersu-
chen, wie die Erzeugung und Kommunikation der apokalyptischen Vorhersagen
vom digitalen Medium transformiert werden.

Il. Apokalyptische Vorhersagen im Internet

Die traditionelle apokalyptische Vorhersage beruht auf einem hierarchischen
System von oben nach unten, von Wissensbestellung und Informationserzeugung.
Vorhersagen sind das Produkt einzelner Apokalyptiker, iiblicherweise von
Visiondren oder inspirierten Schriftinterpreten, die beanspruchen, in Bezug auf
die himmlischen Geheimnisse besondere Erkenntnisse empfangen zu haben. Ty-
pischerweise ist der Apokalyptiker médnnlich, und seine Offenbarung gilt der
Gruppe, der er angehort oder deren Anfithrer er zumeist ist. Seine Vorhersagen
werden iiber eingeschrinkte Kanile gesendet und von seiner Gruppe empfangen,
die diese Offenbarung fiir inspiriert hilt. Der Vorgang ist derselbe, ob nun die
Botschaft durch ein Manuskript, eine Druckschrift, iiber Radio oder Fernsehen
iibermittelt wird.

In der Art ihrer Herstellung, Ubermittlung und Rezeption waren die Verkiin-
digungen des Weltuntergangs durch den amerikanischen Radioprediger Harold
Camping im Jahr 2011 im Grunde genommen identisch mit den antiken Prophe-
zeiungen von Johannes, dem Autor der Offenbarung. Selbst die Web-Seiten der
ersten Generation (Web 1.0) sind in dieser Hinsicht nicht anders, denn ihr
apokalyptischer Inhalt ist statisch. Ganz gleich welches Medium - das System
widersteht der Modifikation von aufen, denn seine Prozesse der Erzeugung und
Kommunikation sind aufs Ganze gesehen interne Aktivititen.

Die Internet-Apokalyptik hingegen bringt ein neues, heterarchisches System der
Informations-Erzeugung mit sich.6 Der freie Zugang zu einem elektronischen
Universum unbegrenzter archivarischer Kapazitit, digitaler Bibliotheken, angen-
blicklicher Datenabfrage und reichhaltiger Hypertext-Beziige vernetzt den Apo-
kalyptiker der Gegenwart mit dem ganzen Spektrum eschatologischer Prophe-
zeiungen der Vergangenheit und Gegenwart. Zugleich erlauben der benutzer-
erzeugte Inhalt, Multimedia-Interaktionen, virtuelle Gemeinschaften und andere
Elemente, die typisch fiir die Web-2.0-Technologie sind, ffentliche Diskussionen
neuer apokalyptischer Prophezeiungen in Echtzeit. Es ist entscheidend, dass
diese Diskussionen vernetzt stattfinden: in Foren, Blogs, sozialen Netzwerken
und mitarbeitsoffenen Web-Seiten. Sie sind dynamisch, demokratisch und weit-
gehend unbehindert von alten theologischen Brandschutzmauern. Das hat dazu
gefiihrt, dass die Herstellung von apokalyptischen Vorhersagen offentlich und
partizipatorisch geworden ist. Geschlecht, Nationalitdt, sozialer Status und Reli-
gionszugehorigkeit spielen keine Rolle mehr in einer Ara der Pseudonyme und
Avatare. Ein Zugang zum Internet ist der einzig bendtigte Pass, um mitproduzie-
ren und beitragen zu konnen. Gleichzeitig aber hat die Eigentiimerschaft an



Vorhersagen jene Gemeinschaften, fiir sie sie urspriinglich geschrieben worden
waren (oder fiir die sie spater Bedeutung erlangten), immer in Erregung versetzt.
Wurden apokalyptische Prophezeiungen einstmals iiber eingeschrinkte Kanile
iibermittelt, so kénnen sie heute iiber die gesamte Weite der Gesellschaft verbrei-
tet werden.

lll. .Superflat"-Apokalyptik

Die Superflat-Apokalyptik ist die Form, die diese Weltsicht aufgrund dieser
systemischen Verdnderungen in der Vorhersagen-Produktion angenommen hat.
Sie findet statt vor dem Hintergrund der gegenwdrtigen globalen Hinwendung
zum apokalyptischen Denken. Sie ist eine Ausprigung sowohl der grenzenlosen
Datenfliche des Internets, auf der alle Zugriffspunkte lokal sind, als auch des
entsprechenden Mangels an gedanklicher Tiefe und kritischer Nuancierung, die
fiir die gegenwdrtigen apokalyptischen Spekulationen so typisch ist. Diese Be-
schaffenheit bestimmt die Superflat-Apokalyptik von der Zusammensetzung her
als synthetisch, von ihren Grundlagen her als synkretistisch und von ihrer gedank-
lichen Tiefe her als oberflichlich. Gewiss, keines dieser Charakteristika ist wirk-
lich neu. Auch das biblische Buch Daniel ist eine synthetische Apokalypse,
welche Offenbarungsvisionen verschiedener Autoren enthilt. Antike Juden und
Christen zeigten keine Scheu vor Synkretismus, wenn sie ihre eschatologischen
Vorhersagen den Sibyllen des klassischen Griechenlands oder Roms entnahmen.
Was den Mangel an gedanklicher Tiefe angeht, so eignet sich eine Weltsicht, die
von einer vorbestimmten Zukunft und unzweideutigen Kategorien von Gut und
Bose ausgeht, ohnehin nicht sehr fiir einen anspruchsvollen, nachdenklichen
Diskurs (auch wenn einige wenige Apokalypsen wie das 4. Esrabuch 3-14 sich
mit Fragen der Theodizee und der Ontologie auseinandersetzen).

Doch auch wenn jedes dieser Charakte-

ristika schon in den apokalyptischen
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zum Tiefsinn. Doch gibt es einen bedeut-
samen Unterschied zwischen apokalypti-
schen Texten, die aus tieferen theologischen oder philosophischen Wurzeln er-
wachsen sind, und dem Mischmasch aus eschatologischen Tropen und der Bilder-
sprache der heutigen apokalyptischen Populdrkultur.” Von dem Film Armageddon
bis zum Comicroman Watchmen, von der TV-Serie Supernaturalbis zum Zeichen-
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trickfilm Akira und vom Titel Antichrist der Band Slayer bis zum Videospiel E/
Shaddai: Ascension of the Metatron haben sich die apokalyptischen Symbole und
das Vokabular von den Traditionen gelost, von denen sie sich einst herleiteten,
ebenso von den Kontexten, die ihnen Sinn verliehen, gerade als sie diese Traditio-
nen und Kontexte mit neuen synthetischen Ausdrucksweisen zu transzendieren
begannen.

Ahnlich beispiellos ist das Ausmaf des tiefen Synkretismus dieser Ausdrucksfor-
men. Juden und Christen eigneten sich die heidnischen Sibyllen an, um ihren
eschatologischen Triumen Stimme zu verleihen, doch die Zuschreibung apoka-
lyptischer Texte an andere Figuren als an jene der Bibel kommt tatsdchlich
ziemlich selten vor. Wichtiger noch, die Aneignung geschah in den engen Gren-
zen, die Kultur, Brauchtum und Gemeinschaft bestimmten. Die Sibyllinischen
Orakel sind keine Synthese hellenistischer (oder romischer) und jiidischer (oder
christlicher) Eschatologien, sondern ganz und gar jiidische oder christliche
Schriften, die die Form des Orakelspruchs der klassischen Sibyllen fiir ihre
eigenen Zwecke nutzen. Demgegeniiber setzen sich die potentiellen Apokalypti-
ker von heute mit einem alles verschlingenden intellektuellen Appetit an den
Tisch, wo die Speisekarte kein Einheitsmenu mehr, sondern die freie wahl d la
carte anbietet und die angebotenen Gerichte sich tausendfach vermehrt haben.
Synkretismus ist unausweichlich, wie die apokalyptischen Theologien mehrerer
herausragender moderner ,neuer religioser Bewegungen" veranschaulichen. Die
zuletzt als Heaven'’s Gate (,,Himmelstor“) bekannt gewordene Gruppe vermischte
beispielsweise Vorhersagen des ,Jiingsten Tages“ mit Versatzstiicken der Evolu-
tionsbiologie in einer science-fiction-artigen Erzdhlung. Aum Shinriky (der sich
jetzt ,Aleph“ nennt) verschmolz eine apokalyptische Eschatologie mit Yoga-
Philosophie und den Prophezeiungen von Nostradamus, wihrend der Sonnen-
templer-Orden ein neuartiges Gebrdu aus Endzeitspekulation, Okkultismus und
New-Age-Philosophie anbot. Das sind nur drei Beispiele unter vielen. Jedes
stammt aus der Zeit vor dem massenhaften Gebrauch des Internets und unter-
streicht damit, dass die sozialen Verdnderungen, die sich in der breiteren , apoka-
lyptischen Wende* spiegeln, von den neuen Technologien nicht erzeugt, sondern
in ihrem Wirkungsgrad verstarkt wurden.

IV. .Superflat”-Apokalyptik und die
«Maya-Apokalypse”

Die bedeutsamste Folge des Internets in Bezug auf die Prozesse der apokalypti-
schen Spekulation - und die auffilligste Artikulation der Superflat-Form dieser
Weltsicht - ist die Entwicklung einer quasi-evolutioniren Qualitit der Vorhersa-
ge-Produktion. In diesem Szenario geschieht die Evolution nicht in der kérper-
lichen Welt, sondern im digitalen Universum. Die konkurrierenden Einheiten sind
nicht die verschiedenen Arten von Lebewesen, sondern die verschiedenen escha-
tologischen Vorhersagen. Und der wesentliche Mechanismus der Verdnderung ist
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nicht die natiirliche Selektion, sondern die massenhafte Beteiligung von Indivi-
duen an einem fundamental dynamischen und demokratischen Prozess.

Die ,,Maya-Apokalypse“von 2012 ist dafiir ein lehrbuchméfiges Beispiel.

Die Wissenschaft kennt den frithzeitlichen mesoamerikanischen Kalender schon
lange. Er basiert auf einem 5126-jdhrigen Zyklus, dessen Ende méglicherweise
mit einem Zeitpunkt im Jahr 2012 in Verbindung gebracht werden kénnte. In den
1970er und -80er Jahren erregte der Kalender die Aufmerksamkeit einer Clique
von Spinnern und Weltuntergangsenthusiasten, die ihn als apokalyptische Pro-
phezeiung darstellten, nach der das katastrophische Ende der Welt fiir den
21. Dezember 2012 vorhergesagt sei. So wurde aus einem frithzeitlichen Kalen-
der der Maya die moderne ,Maya-Apokalypse“, und darin nahm das embryoni-
sche digitale Universum der spdten 1990er Jahre Gestalt an. Dort wurde die
~Maya-Apokalypse“ zum &ffentlichen geistigen Eigentum sowie zum Brennpunkt
(und oft zur Obsession) einer weltweit vernetzten Diskussion. Immer neue Ideen
vom Verlauf und der Bedeutung der , Vorhersage“ der Maya wurden von Milliar-
den von Einzelentscheidungen moduliert, von beildufigen Facebook-Beitrdgen bis
hin zur Einrichtung spezieller Web-Seiten zum Thema. Manche Ideen fanden
Zuspruch und blithten auf, viele andere nicht - sie gingen wieder ein.

Eine vollstindige Darstellung dieser bemerkenswerten Metamorphose steht noch
aus.8 Mit Sicherheit kann aber gesagt werden, dass in einem Zeitraum von
weniger als 15 Jahren aus einer verschrobenen Weltuntergangstheorie das
»2012-Phdnomen“ wurde, inklusive einer ganzen Galaxie an Vorhersagen, die
sich auf das Datum des 21. Dezember 2012 konzentrierten. Einige der fiihrenden
Prognosen erwarteten einen traditionellen Jiingsten Tag im biblischen Stil, etwa
nach Art von Daniel oder der Johannesoffenbarung. Andere Prognosen dagegen
waren nur vage apokalyptisch. Einige erwarteten eine bevorstehende politische
oder soziale Umwalzung. Andere freuten sich auf die Geburt eines neuen spiritu-
ellen Zeitalters, auf das plotzliche Eindringen eines Himmelskérpers in unser
Sonnensystem oder auf den Anbruch des nichsten Stadiums des menschlichen
Bewusstseins. Die Vielfalt ist erstaunlich. Es war, als sei der Termin des Endes
zum magnetischen Pol fiir alle eschatologischen Neigungen des Planeten gewor-
den und als seien die Daten von einem uralten und obskuren Maya-Kalender der
~Beweis" fiir die allen Dingen zugrundeliegende Struktur und Bedeutung in einer
verstérenden und zutiefst unbefriedigenden Welt.

+2012% war die erste wirklich offentliche Apokalypse. Ihre wilde Evolution und
ihre Ausbreitung iiber einen digital vernetzten Planeten unterstrich die wesentli-
che Rolle des Internets bei der globalen ,apokalpytischen Wende* (apocalyptic
turn) und offenbarte den vollen Umfang einer neuen, hypersynthetischen und
synkretistischen Form der apokalyptischen Spekulation. Wenn dieser ,turn® ein
Zeichen der Zeit und die ,Superflat”- Apokalyptik ihr Kennzeichen ist, dann war
das 2012-Phidnomen womdglich ein globaler Rorschachtest fiir die Menschheit
am Beginn des nenen Jahrtausends.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Norbert Reck



Nach dem Ende

(Post-)Apokalyptische Reflexionen vom ,,Ground Zero"

Daniel Franklin Pilario

|l.Am ,,Ground Zero"

Am 8. November 2013 erfasste der Taifun Haiyan, auf den Philippinen Yolanda
genannt, die Visayas-Inseln auf der Seite des Pazifischen Ozeans und tétete
mindestens 6166 Menschen, wihrend 28.626 verletzt wurden und 1785 als
vermisst gemeldet wurden. 3,9 Millionen verloren ihre Wohnung; die meisten von
ihnen leben jetzt in Evakuierungszentren und Notunterkiinften.! Das psychisch-
emotionale Trauma ldsst sich indessen nicht in Zahlen ausdriicken. Die Nachrich-
tenagenturen und sozialen Netzwerke beschrieben Haiyan als ,,apokalyptischen
Super-Taifun®, ,Monstersturm®, , Yolanda-Katastrope“, ,Ende der Welt* von ei-
nem Ausmafy, wie es die Welt in ihrer jiingeren Geschichte noch nicht gesehen
hat. Doch schon am Tag eins nach der ,,Apokalypse®, wihrend manche noch nach
ihren Toten suchten oder mit Nahrungssuche beschéftigt waren, gingen andere
daran, aufzurdumen und das Leben wieder in geordnete Bahnen zu bringen.
Aufgefundene Holzkl6tze wurden als Pfosten errichtet, ein beschéddigtes Blech-
dach kam wieder an seinen Platz, eine zerfledderte Flagge wurde wie als trotzige
Geste erneut gehisst. Das Leben geht weiter - auch nach dem ,Ende der Welt".

Es war nicht das erste Mal, dass diese Inseln von ,apokalyptischen Stiirmen“
heimgesucht wurden. Die Philippinen erleben jedes Jahr acht bis neun Taifune.
Eine australische Zeitung vom 12. Januar 1898 hatte als Schlagzeile: , Taifun
und Flutwelle auf den Philippinen - 7000 Tote“. Das schwere Ungliick vom
12. Oktober im Jahr davor zerstorte dieselbe Stadt, Tacloban, bis auf die Grundfe-
sten: 6000 Einheimische und 400 Europder verloren ihr Leben. Das Meerwasser
gelangte eine Meile weit ins Land hinein, das Gefangnis lag in Ruinen, und die
Insassen entflohen. ,Tausende Einheimische durchstreifen die verwiistete Pro-
vinz auf der Suche nach Lebensmitteln und medizinischer Betreuung. In vielen
Féllen sind die Leichen verstiimmelt, als seien sie in einer Schlacht gefallen, mit
dem Ausdruck schwerster Qualen im Gesicht.” Die Geschichte wiederholte sich.
Vierzehn Jahre spéter (1912) berichtete der Washington Herald von einem weite-
ren verheerenden Taifun, der dieselben Inseln traf: ,Der Taifun raste iiber die
Visayas und soll Tacloban, die Hauptstadt der Insel Leyte, praktisch vollig
zerstort haben. Ebenso soll er enormen Schaden und Verluste an Menschenleben
iiber Capiz, die Hauptstadt der Provinz Capiz, gebracht haben.“3 15.000 Men-
schen wurden damals als tot oder vermisst gemeldet. Wie es damals war, ist es
auch heute: Das Leben muss weitergehen. Und was fiir Samar und Leyte gilt, gilt
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auch fiir den Rest der Philippinen, wo sich verheerende Desaster hdufen, seien es
Taifune oder Erdbeben, Uberflutungen oder Erdrutsche. Immer gibt es ein Leben
nach der ,, Apokalypse”.

Il. Den Ort der Apokalypse bestimmen

James Berger unterscheidet drei Bedeutungen des Wortes ,Apokalypse“.¢ Die
erste bezieht sich auf unsere ,Fantasien vom Weltende®, wie sie etwa im Buch der
Offenbarung beschrieben werden, in den millenarischen Bewegungen des Mittel-
alters oder in Hollywood-Filmen {iber das atomare Harmagedon. Die zweite deutet
auf tatsdchliche Katastrophen hin, ,die Ahnlichkeit mit dem fantasierten Welt-
untergang haben“. Die Menschen halten diese tatsdchlichen Ereignisse fiir reale
Enden, Briiche oder definitive Dreh- und Angelpunkte, die das, was vorher war,
von dem, was danach geschieht, scheiden. Der Holocaust oder Hiroshima sind
augenfillige Beispiele dafiir, und die Geschichte wird in dieser Perspektive so
verstanden, dass sie zu diesen Ereignissen hinfithrt oder von ihnen ausgeht. Die
dritte Bedeutung von , Apokalypse“ bezieht sich ebenfalls auf die ,interpretativ
erklirende Funktion“ dieser Ereignisse. Ein neues Weltverstindnis entsteht
daraus, oder ein neuer Wirklichkeitssinn wird offenbart, aufgedeckt, enthiillt -
was uns zu den etymologischen Wurzeln von ,Apokalypse” zuriickfiihrt. ,Die
Apokalypse®, so fasst Berger zusammen, ,,ist also das Ende oder dhnelt dem Ende
oder erklirt das Ende.“5 Der ,Ground Zero“ des Taifuns Haiyan kann demnach
als Apokalypse in der zweiten Bedeutung des Wortes betrachtet werden. In der
schweren Zeit danach schlagen sich die Menschen mit der dritten Bedeutung
herum: ,Was will uns diese Katastrophe sagen?*

Haiyan schreibt man die Enthiillung vieler Dinge zu, die verschiedene Gruppen
ebenfalls aufzudecken versuchen. Einige Tage nach dem Taifun sagte ein katholi-
scher Bischof zur Presse, dass unsere ,gottlosen Gesetze“ diese Desaster verur-
sacht hétten: ,Wir sollten ihn [Gott] nicht vergessen. Wir haben ihn in jenen
Momenten vergessen, als wir Gesetze machten, die nicht dem Willen Gottes
entsprechen. Wenn wir uns also gegen Gott stellen, begeben wir uns in Ge-
fahr.“6 Der Bischof bezog sich auf das kurz zuvor verabschiedete Gesetz zur
Fortpflanzungsmedizin, das die staatliche Férderung von Verhiitungsmitteln le-
galisierte. Politiker von entgegensetzten Enden des ideologischen Spektrums
verwandten viel Sendezeit darauf, die jeweils anderen zu beschuldigen, die Pro-
bleme zu verursachen oder zu verschlimmern. Einige Verschworungstheoretiker
haben die Biihne ebenfalls betreten: Es hdufen sich die Web-Seiten, die behaup-
ten, der Taifun Haiyan sei von menschengemachten Mikrowellenimpulsen verur-
sacht worden, die so manipuliert wurden, dass die Philippinen getroffen wiirden.
Wihrend diese scheinbar sachkundigen Leute (d.h. die religiés-politisch-wis-
senschaftlichen Autorititen) die Vergangenheit nach einer ,Offenbarung® durch-
suchen (als kénne die zusammengenommene Vergangenheit jemals eine teleolo-
gische Erkldrung eines apokalyptischen Ereignisses liefern), sehen die Menschen



Jvor Ort” in die entgegengesetzte Richtung: auf das, was folgt, auf den Tag | Daniel

danach, auf die Post-Apokalypse.

Wie es sich mit den Menschen vor Ort verhilt, so verhlt es sich im Allgemeinen
auch mit den apokalyptischen Schriften. Berger geht davon aus, dass ,fast jeder
apokalyptische Text ein Paradox enthilt. Das Ende ist niemals das Ende. Der
apokalyptische Text verkiindet und beschreibt das Ende der Welt, aber damit
endet der Text nicht, und ebenso wenig tut es die im Text dargestellte Welt, und
auch nicht die Welt selbst. In fast jeder apokalyptischen Darstellung bleibt etwas
nach dem Ende ... Etwas bleibt iibrig, und die Welt nach dem Weltende, die
Post-Apokalypse, ist iiblicherweise der wahre Interessensgegenstand des apoka-

lyptischen Schriftstellers.“7

Wie die Kritik des Johannes an Babylon ist alles apokalyptische Denken eine
Kritik am gegenwdrtigen Zustand der Welt - und gleichzeitig eine Ankiindigung
ihres Endes. Jedoch ist sie auch Ausdruck der Sehnsucht nach einer Zeit nach
dem Ende, nach ,einem neuen Himmel und einer neuen Erde" oder einem nach-
atomaren kargen Brachland, auf dem neues Leben entstehen kann. Der Jerusa-
lemer Tempel wurde zerstort, und das Leben setzte sich fort. Das Romische Reich
ging zu Ende, und das Leben ging weiter. So war es auch mit dem Holocaust, den
Weltkriegen, dem Super-Taifun usw. Das Leben findet seinen Ort in der Zukunft,
im ,Danach®. Mit anderen Worten: Das Ende ist nie angekommen, etwas ist iibrig
geblieben, ndmlich die post-apokalyptischen Triimmer oder eine transformierte

Welt.

Die apokalyptische Denkweise unterscheidet sich allerdings von der teleologi-
schen oder evolutiondren Weltsicht. Wahrend das Teleologisch-Evolutionire auf
das unausweichliche Ende als das kumulative Ergebnis seiner Vorwdrts-

bewegung blickt, ist das Apokalyptische
die vollige ,Unterbrechung” der Ge-
schichte, um einen Ausdruck von Johann
Baptist Metz zu gebrauchen.® Solange die
Erwartung des Gottesreichs auf einem
Verstdndnis von Zeit als einem ,homoge-
nen iiberraschungsfreien Kontinuum* ba-
siert, kann es zu allem kommen, nur nicht
zu jenem Moment, in dem ,,der Messias in
die Geschichte eintritt“9. Das Apokalyp-
tische ist eine Offenheit fiir das Kommen
des Messias. Wahrend das teleologisch-
evolutiondre Denken sich eines guten En-
des als ,,Gipfelpunkt und Auflosung” der
Geschichte sicher ist (Fukuyama denkt

so und mit ihm alle modernistischen Meta-Narrative), ist sich das apokalyptische
Denken niemals des Kommenden gewiss. Zweifel und Furcht, geboren aus der
Erfahrung, lauern tief im Inneren, und Hoffnung findet sich nur in der VerheifSung

eines getreuen Gottes.
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In den Wochen nach dem Taifun rannten ganze Dérfer die Hiigel hinauf, sobald es
stirker regnete oder wenn jemand aus reiner Bosheit , Tsunami!“ rief. Was dem
Ende folgt, ist ,unwissbar und ,unsagbar“. Die Menschen am ,Ground Zero",
besonders diejenigen, die Angehorige verloren haben, konnten niemals ganz
artikulieren, was sie wirklich erlebt haben. Alte Beschreibungen von Taifunen
treffen die Sache nicht mehr, und schon gar nicht die verheerenden Auswirkun-
gen auf ihr Leben. Wenn sie danach gefragt werden, schweigen die Uberlebenden
nur oder blicken ausdruckslos vor sich hin. Was die Menschen aber umfassend
artikulieren, ist das, was danach kommt: dass das Leben weitergehen soll, wie
unsicher es auch immer sein mag. Wenn die Apokalypse auch grofse Angst in die
Herzen brachte, so gewihrte sie doch eine gewisse, tiefe Hoffnung, dass die
friiheren hegemonialen Narrative - religidser, politischer, wissenschaftlicher Art,
die die Welt mit ihrer monstrosen Prognose eines ,ruhmreichen Endes* (die sie
nur zu Opfern machte) bestimmten - sie nicht wieder beherrschen wiirden.
Niemand hat Gewissheit dariiber, was die Zukunft bringt, doch das ,Danach”
offnet das Leben in Richtung einer humaneren Welt mit neuen befreienden
Méglichkeiten. Es ist diese ,zerbrechliche Hoffnung®, in der das Leben in der
(Post-) Apokalypse weitergeht.

lll. (Post-)apokalyptischer Geist vor Ort

Wihrend der Weihnachtszeit bot ich dem Gemeindepfarrer von San Antonio/
Basey, auf West-Samar - einer der am schlimmsten getroffenen Kiistenstidte -
an, ihm beim Zelebrieren der Friih- und Abendmessen (der neuntigigen Misa de
Gallo in der philippinischen Tradition) in allen Gebieten seiner Gemeinde auszu-
helfen. Tagsiiber hatte ich Zeit, mit den Menschen in ihren Zelten und Not-
unterkiinften zu sprechen oder eine Gruppe von Nonnen bei ihrer Arbeit mit
Bauern und Fischern zu unterstiitzen. Im Folgenden gebe ich einige der Narrative
wieder, die ich am Ground Zero gehort, gelesen, gesehen oder gefiihlt habe. Sie
sind fiir mich ebenfalls konkrete Ausdrucksformen einer (post-) apokalyptischen
Spiritualitit.

Gottes Abwesenheit und Solidaritdtim Schmerz

Wo war Gott, als Haiyan kam?“ Von Dunkelheit eingehiillt, kommt man nicht
umhin, sich diesen nagenden Fragen zu stellen: ,Wenn Gott allmédchtig ist, wo ist
er oder sie in all diesen Geschehnissen? Warum ist es gerade uns passiert? Das
sind Fragen, die die klassische Theodizee schon vor langer Zeit zu beantworten
versucht hat. Die, mit denen ich redete, hatten keine Scheu, diese Fragen erneut
zu stellen. Zugleich kann man, wenn man ihre trdnenreichen, mit zitternder
Stimme vorgebrachten Erzahlungen hort, ihre zerbrechliche Hoffnung spiiren. Es
sei wahr, Gott war nicht michtig genug, den Sturm aufzuhalten. Aber er oder sie
wurde zu einem Gott der Liebe, nun im Leiden mit ihnen verbunden, zu jemandem
an ihrer Seite, auch wenn die Dinge noch sinnlos erscheinen. Als alles davonge-
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schwemmt wurde, waren es die religiosen Standbilder und Rosenkrinze, an
denen sich die Menschen im Wortsinne festhielten. Fiir viele waren dies die
einzigen Dinge, die sie aus den Fluten gerettet hatten. Weil von der Gemeindekir-
che nur eine nachgebende Wand iibriggeblieben war, kehrten sie mit den kopflo-
sen Statuen ihrer Heiligen zum Altar zuriick und nahmen das Gebet inmitten der
Triimmer wieder auf. Bei einer Messe am Sonntag nach dem Sturm fragte eine der
iiberlebenden Frauen: ,Wenn da kein Gott ist, wer ist dann da?“ Eine andere
Frau, die noch auf der Suche nach ihrer alternden Mutter war, hielt sich unbeirr-
bar fest an ihrem Glauben an einen Gott, der niemanden im Stich ldsst: , Ich weiR,
Gott wird mich zu meiner Mutter fithren. Er ist unsere einzige Hoffnung.“
Wahrend dieser Frith- oder Abendmessen, die wir zusammen feierten, versam-
melten sich die Leute einfach in ihren kalten, dachlosen Kapellen, warteten in der
Dunkelheit mit flackernden Kerzen oder Taschenlampen, oft auch im Regen. Man
konnte noch ihre Angste und ihr Leiden in ihren trauervollen Blicken spiiren.
Aber sie gingen nicht weg. Sie fuhren fort mit ihren Gebeten und Liedern. Der
Gott der Solidaritdt mit ihnen war nahe, und ganz besonders im Augenblick des
Schmerzes und Verlusts. Liebe und Solidaritit, so schreibt Metz, erinnern ,,nicht
nur das Gelungene, sondern das Zerstorte, nicht nur das Verwirklichte, sondern
das Verlorene“ und wenden sich so ,gegen die Sieghaftigkeit des Gewordenen
und Bestehenden: gefihrliche Erinnerung“10. Wie die Leute da standen, wurde
ihr Glaube zu einer brennenden Anklage gegen die Gleichgiiltigkeit und Selbstzu-
friedenheit der ganzen Welt, auch gegen die in meinem eigenen Herzen.

Zerbrechliche Hoffnung und trotziger Uberlebenswille

Bevor das Telefonnetz wiederhergestellt war, schrieben die Uberlebenden Nach-
richten auf kleine Zettel, die mit Hilfe von TV-Ausriistung auf grofe Leinwinde
projiziert wurden. Die allgemeine Botschaft dieser Zettel war sehr anriihrend -
und sie war mutig: ,Macht euch keine Sorgen, wir sind am Leben!*“ Sogar als es
noch gar nichts gab und alles unsicher war (Hilfsgiiter waren noch nicht in Sicht;
es gab keine Décher, die Schutz vor dem Regen béten, Angehérige wurden noch
vermisst, viele andere waren schon tot, aber noch nicht begraben; es gab keine
Elektrizitit, keine Lebensmittel, kein Wasser; iiberall war Dunkelheit), fanden
diese schwer geschlagenen Menschen die Kraft, ihren Familien und Freunden,
deren Lage viel besser war, zu versichern, dass sie sich nicht zu sorgen brauch-
ten. Die Journalisten aus aller Welt konnten nur staunen. ,Kénnen Sie sich
vorstellen, welche Kraft es braucht, mit dem Schock zurechtzukommen, am Leben
zu sein, auf der Strafle zu schlafen neben den Leichnamen IThrer toten Kinder?
Kénnen Sie sich diese Kraft vorstellen? Ich kann es nicht. Und ich habe diese
Kraft tagein, tagaus auf den Philippinen erlebt*, sagte der CNN-Reporter Ander-
son Cooper mit brechender Stimme.

Diese zerbrechliche, aber trotzige Hoffnung zeigte sich in der Kraft der Uber-
lebenden, in ihrem Humor und ihrer Kreativitit. Anstelle tiefer Verzweiflung sieht
man hier ein Licheln oder da eine winkende Hand. Ein Brett an einem Baum vor
den Uberresten einer kleinen Hiitte kiindigt den Hilfsmannschaften an: ,Wir
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brauchen Haus und Grund, einen Wagen, einen Swimmingpool!® Ein kleiner
Scherz ist ein Zeichen fiir den dufersten Uberlebenswillen - und auch fiir Ein-
fallsreichtum. Ein bisschen Sperrholz und ein Metallring, aus dem Schutt gezo-
gen, ergeben einen behelfsmadfigen Basketballplatz, damit die Kinder wieder
spielen kénnen. Ein alter Kiihlschrank ersetzt ein verlorenes Boot, um wieder
fischen gehen zu koénnen. Ein Friseur in einem kleinen Ort begann wieder mit dem
Haareschneiden in seinem Laden ohne Dach. Er sagte, auch wenn es noch keine
Hiuser gebe und nur sparlich Nahrungsmittel eintrdfen, wiirden die Leute doch
wenigstens wieder gut und gepflegt aussehen. Eine Gruppe von Miittern begann,
gemeinsam die kommunalen Anlagen zu bepflanzen. Als nach ein paar Wochen
die Pflanzen zu spriefen begannen, dienten sie als Fanal der Hoffnung, das alle
sehen konnten.

In einem jener Gesprachskreise stellte ich einer Gruppe von Bauern und ihren
Ehefranen die Frage: ,Was kommt als ndchstes - nach Yolanda?“ ,Wir miissen
zuriick auf unsere Hofe gehen“, antworteten sie ganz einfach. Und da es am
Weihnachtstag regnete, begannen einige Banern mit der Bepflanzung ihrer Fel-
der. Als ich sie aus der Ferne betrachtete, sagte ich mir: ,Keine Engel kamen
hernieder und sangen ,Halleluja’, aber Jesus ist heute hier geboren.“

Nachfolge und Mitleiden

Ein Marine-Angehoriger versah seinen Dienst auf der abgelegenen Insel Min-
danao. Vor ein paar Tagen hatten ihn seine Kinder angerufen und gefragt, wann
er nach Hause komme und ob er etwas von ihren Leibspeisen mitbringen konne.
Er hatte gehort, dass Yolanda seine Heimatstadt schwer beschéddigt hatte. Er eilte
nach Hause mit einigen Lebensmitteln. Bevor er sein Haus erreichte, sagten ihm
seine Nachbarn, dass seine drei Kinder gestorben waren und dass seine Frau in
diesem Augenblick zu deren Beerdigung auf dem Friedhof war. Aus schierer
Verzweiflung wollte er das ganze Essen, das er fiir sie gebracht hatte, wegwerfen.
Doch er tat es nicht, denn er machte sich klar, dass viele andere Nachbarn und
ihre Kinder nichts zu essen hatten.

Wir hérten auch von einem Hubschrauberpiloten, der es nicht ertragen konnte,
dass Tausende unter Hunger litten, wahrend so viele Hilfsgiiter noch nicht
ausgeliefert worden waren. Ganz fiir sich entschied er, mit seinem Helikopter
loszufliegen und die Lebensmittel iiber Freiflichen abzuwerfen, wo Uberlebende
sein mussten. Diese Aktion hitte ihn um seinen Job bringen konnen. Er nahm es
in Kauf. J. B. Metz erinnert uns: ,Das apokalyptische Bewusstsein steht nicht
primir unter dem Aspekt der Bedrohung und der l1dhmenden Katastrophenangst,
sondern unter dem der Herausforderung zur praktischen Solidaritdt mit den
,geringsten Briidern‘, wie es in der kleinen Apokalypse des Matthdus-Evan-
geliums heift.“ Denn der ,christliche Gedanke der Nachfolge und der apokalypti-
sche der Naherwartung gehéren unbedingt zusammen*“11.

1 Philippine Star, 3. Januar 2014, siehe unter www.philstar.com /nation/2014/01/03/12747
53 /yolanda-death-toll-climbs-6166 (abgerufen am 1. 3. 2013).
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2 Vgl. The Barrier Miner, 12. Januar 1898, siehe unter www.westernpacificweather.com/
wp-content/uploads/2013 /11 /haiyan-barrierminer.jpg (abgerufen am 1. 3. 2013).

3 The Washington Herald, 30. November 1912, siehe unter www.westernpacificweather.com/
wp-content/uploads/2013/11 /haiyan-wahingtonherald.jpg (abgerufen am 1. 3. 2013).

* James Berger, After the End: Representations of Post-Apocalypse, Minneapolis, MN 1999, 5.
Vgl. auch Teresa Heffernan, Post-Apocalyptic Culture: Modernism, Post-Modernism and the
Twentieth Century Novel, Toronto 2000; Paul Fiddes, The Promised End: Eschatology in Theology
and Literature, London 2000.

5 Ebd.

6 ,Lipa Archbishop: Ungodly laws cause disasters," 20. November 2013, siehe unter www.abs-
chnnews.com/nation/regions/11/20/13/lipa-archbishop-ungodly-laws-cause-disasters (ab-
gerufen am 1. 3. 2013).

7 Berger, After the End, 5-6.

8 Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen
Fundamentaltheologie, Mainz 51992, 166.

$Ebd., 170.
10Ebd., 166f.
1 Ebd., 177, 176.

Aus dem Englischen iibersetzt von Norbert Reck
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Der Ausbruch des Ersten
Weltkrieges und die katholische
Theologie in Deutschland

Lucia Scherzberg und August H. Leugers-Scherzberg

Im Oktober 1914 wurde in allen groflen deutschen Tageszeitungen das
beriichtigte Manifest der 93 versffentlicht, das den deutschen Uberfall auf Belgien
verteidigte, Kriegsverbrechen leugnete und den Militarismus in Deutschland
rechtfertigte - mit den Unterschriften namhafter Vertreter auch der deutschen
katholischen Universititstheologie (Albert Ehrhard, Sebastian Merkle, Joseph
Mausbach, August Joseph Schmidlin). Im Ausschuf zur Verteidigung deutscher und
katholischer Interessen im Weltkrieg, einem Werkzeug der deutschen Auslandspro-
paganda unter Federfithrung des Zentrums-Politikers Matthias Erzberger, arbei-
teten viele katholische Universitdtstheologen und katholische Spitzenpolitiker
mit. Georg Pfeilschifter, Heinrich Finke, Joseph Mausbach, Heinrich Schroers
und Michael Faulhaber initiierten das Werk Deutsche Kultur, Katholizismus und
Weltkrieg als Abwehrschrift gegen das im April 1915 vom Institut Catholique in
Paris unter Mitwirkung vieler franzosischer Bischofe publizierte Buch La Guerre
Allemande et le Catholicisme, in dem die deutschen Katholiken beschuldigt wur-
den, gemeinsam mit dem preufdischen Protestantismus einen Krieg gegen den
Katholizismus zu fithren.!
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Wie war es zu dieser Situation gekommen?

In den Jahren vor dem Ersten Weltkrieg beschworen die Wortfiihrer des deut-
schen Katholizismus immer wieder die Gefahr eines neuen Kulturkampfes.?
Gendhrt wurden diese Angste durch die zahlreichen konfessionellen Konflikte,
die die Geschichte des Wilhelminischen Deutschlands durchziehen. Die perma-
nenten Anschuldigungen, besonders der Vorwurf der mangelnden Staatstreue,
forderten den Patriotismus der Katholiken geradezu heraus.

Matthias Erzberger, Reprdsentant der jiingeren Generation von Zentrumspoli-
tikern, wurde nach einer steilen Parteikarriere seit 1906 regelmafiiger Berichter-
statter iiber Militdrvorlagen in der Budgetkommission des Reichstages. Er ver-
stand es, sein energisches Eintreten fiir die militdrische Aufriistung seit 1911 mit
populdren Forderungen nach Besserstellung des einfachen Soldaten und ver-
schiedenen anderen Reformen des Militdrs zu verbinden, sodass er auch die
Zentrumswéhler von der Notwendigkeit der Riistungsausgaben iiberzeugen konn-
te. Dabei stellte der talentierte katholische Parlamentarier Deutschland als das
unschuldige Opfer des von den anderen begonnenen Wettriistens dar. Gerade
durch die Hochriistung aber werde der Friede gesichert. Auch der Volksverein fiir
das. katholische Deutschland, der sozialpolitische Massenverein des deutschen
Katholizismus, unterstiitzte die deutsche Aufriistungspolitik.

Im Kriegstaumel der ersten Augusttage des Jahres 1914 und im Kaiserwort aus
der Reichstagsrede vom 4. August 1914 - Ich kenne keine Parteien mehr, ich
kenne nur noch Deutsche® - schien das

Streben der deutschen Katholiken nach

Lucia

Scherzberg
und August
H. Leugers-
Scherzberg

einem gleichberechtigten und gleichge-
achteten Miteinander im deutschen Na-
tionalstaat an sein Ziel gekommen zu
sein. Dass damit die nicht-deutschen ka-
tholischen Minderheiten im Deutschen
Reich - Polen, Oberschlesier, Elsdsser
und Lothringer - ausgegrenzt wurden,
wurde geflissentlich ignoriert.

Ebenso sah man von katholischer Seite
dariiber hinweg, dass in den ersten
Kriegstagen das neutrale, katholische
Belgien angegriffen wurde und dabei
grofie Teile des deutschen Militéirs ihren
gewaltbereiten Antikatholizismus und
Antiklerikalismus auslebten. Der ,Frank-
tireurwahn“ der deutschen Truppen in
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Belgien und Frankreich, also die fast paranoide Vorstellung, iiberall von Partisa-
nen umgeben zu sein, fithrte in der ersten Phase des Krieges zu Massenerschie-
Bungen von Zivilisten, dem Niederbrennen von Innenstidten und ganzen Ort-
schaften und der standrechtlichen Erschiefung von katholischen Geistlichen, die
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von deutschen Militdrs als Anstifter der Freischirlerei verddchtigt wurden. Als
jedoch die Presse in Deutschland meldete, dass belgische Kleriker hilflose deut-
sche Kriegsverwundete brutal ermordet hétten, bemiihten sich deutsche Bischofe
und katholische Politiker, solche Nachrichten von Seiten der Regierung unter-
driicken zu lassen. Ihre Hauptsorge galt dem Anliegen, die durch den Krieg
erhoffte gesellschaftliche Aufwertung des Katholizismus nicht zu gefdhrden.
Solidaritit mit den belgischen Glaubensbriidern wurde nicht geiibt.3

Wie wirkte sich der Krieg in der katholischen Theologie
aus?

Bereits seit der Jahrhundertwende hatten in der katholischen Theologie
Verinderungen hinsichtlich der Begriindung des Glaubens und des Offen-
barungsverstdndnisses eingesetzt. Die Tendenz ging hin zu einer ,inneren®
Begriindung des Glaubens und einer Fokussierung auf den Menschen. Offenba-
rung und Gnade wirken in diesem Verstidndnis im Bewusstsein und der Erfah-
rung der Menschen und kommen nicht von auften an sie heran. Wahrend des
Ersten Weltkrieges und danach wurde die moderne katholische Theologie stark
von dem katholischen Philosophen Max Scheler beeinflusst, der einen ,dritten
Weg" jenseits von Neuscholastik und kantianischer Philosophie anzubieten
schien. Die deutschen katholischen Intellektuellen folgten Scheler gerne in ihren
Hoffnungen auf nationale Anerkennung, da er ihnen in Aussicht gestellt hatte,
nach dem gewonnenen Krieg aufgrund deutscher Expansion in katholische Nach-
barregionen innerstaatlich an Gewicht zu gewinnen und schlieRlich auch den
Katholizismus weltweit zu dominieren. Scheler hatte den Krieg als ,,Gesamterleb-
nis“ in rdumlicher und heilsgeschichtlicher Bedeutung (,Fiille der Zeit", kairos)
beschrieben und ihn als groften , Einheitsbildner* fiir die Nation bezeichnet.#
Diese Entwicklungen spiegelten sich in der katholischen Kriegstheologie wider.
War der Krieg in der katholischen Predigt klassischerweise und in pardnetischer
Absicht als Strafe Gottes und als Mittel zur Durchsetzung des Heilsplanes
dargestellt worden, bezog sich die Kriegstheologie nun auf das Erleben des
Krieges und interpretierte den Krieg als Ort der Gotteserfahrung. Das Erlebnis
des Krieges sei so iiberwéltigend, dass nur Gott selbst dahinter stehen kdnne.
Besonders betont wurde die Unmittelbarkeit, mit der Gott erfasst werden kénne.
Die Christologie trat in den Hintergrund und wurde auf den Opfertod Jesu
reduziert. Dem heroischen Christus gleichformig sei der Soldat, der sein Leben
auf dem Schlachtfeld opfere, um der Welt den Frieden zu geben.

Hermann Platz, Romanist, Mitglied des Schell-Kreises und des Katholischen
Akademikerverbandes®, der in engem Kontakt zu dem beriihmten Benediktiner-
kloster Maria Laach stand und regelmafig in der fithrenden katholischen Kultur-
zeitschrift Hochland verdffentlichte, beschrieb seine Kriegserfahrungen an der
Ostfront als ein unbeschreibliches, iiberwaltigendes Erlebnis. In diesem Erlebnis
habe er die Seele wieder entdeckt, die der seelenlosen Kultur der Vorkriegszeit
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zum Opfer gefallen sei. Der Krieg ist fiir ihn gemeinschaftsbildend, denn sein
Wesen sei Entpersonlichung und Volkwerdung, organische Eingliederung in eine
Gemeinschaft. Mit der Wiederentdeckung der Seele entstehe die Sehnsucht nach
Gott, dessen Kraft im Krieg erfahren werde. Auch dem Durchschnittsmenschen,
der in normalen Zeiten zu solcher Erfahrung gar nicht fihig wire, sei dieses
iiberragende Erlebnis zuteil geworden. Doch solle es von Nutzen sein, miisse das
Ewige, das Heroische, das die Menschen ergriffen habe, in eine dauerhafte Form
gebracht werden. Der beste Weg dazu sei die Teilnahme an der Liturgie der
katholischen Kirche, die der ,Sehnsucht nach dem Organischen* Erfiillung biete.
Die ,erschiitterten Seelen“ miissten in die ,Friedensauen der Liturgie®, die
~Stimmungsreligiositdt” in die ,liturgische Organisiertheit* iiberfiihrt werden.
Diese Schrift erschien 1916 unter dem Titel Krieg und Seele und wurde nach dem
Krieg unter dem Titel Zeitgeist und Liturgiewieder aufgelegt.6

Liturgie und Kriegserleben werden fiir Hermann Platz in der Reflexion nahezu
deckungsgleich. Beide verbindet der theologische Gedanke der Realprisenz und
der durch sie gestifteten Gemeinschaft mit Gott. So wie Christus in der Eucharis-
tiefeier gegenwdrtig wird, ist Gott im Erleben des Soldaten gegenwirtig. Das
Opfer in der Messe und der tatsdchliche bzw. antizipierte Opfertod des Soldaten
werden gleichférmig. ,Die heulende Granate ist fiir Millionen die Drommete des
Gerichts geworden. Schlachtfeld und Schiitzengraben werden zu geweihten Or-
ten, an denen neugeborene Seelen das Opfer ihres Lebens bringen.“7 Und so soll
das liturgische Erlebnis zur Fortsetzung des Kriegserlebnisses in Friedenszeiten
werden.

Kriegserlebnis und Volksfrommigkeit

Die praktizierte Alltags-Frommigkeit in Kriegszeiten entsprach diesen Vorstel-
lungen nicht. Zwar hielten viele Soldaten gerade dort, wo sie starken nervlichen
Belastungen ausgesetzt waren - beim Ausriicken ins Gefecht, in den Schiitzen-
grdben und in den Unterstinden - an ihren religiésen Uberzeugungen fest, und
die Gegenwart der Militargeistlichen half vielen, die Belastungen des Frontalltags
und die traumatischen Erlebnisse auf den Schlachtfeldern zumindest teilweise zu
verarbeiten. Doch spielten fiir die Frommigkeit an der Front und zu Hause Riten
und Devotionalien, z.B. die Bitte um das Lesen einer Messe oder um das Gebet
der Angehorigen, eine groRere Rolle als die religiose Deutung von Erlebnissen.
Fiir den Anstieg des Kirchenbesuchs und der Teilnahme an den Sakramenten zu
Beginn des Krieges war weniger die Kriegsbegeisterung als das Bediirfnis nach
Schutz und Trost entscheidend, das auch nach dem baldigen Riickgang der
Teilnahme am Gottesdienst bestehen blieb. Von kirchlicher Seite wurde nun die
Herz-Jesu-Verehrung als Schutz und Trost spendende Frommigkeitsform beson-
ders gefordert und die schiitzende Wirkung des Herzens Jesu mit Hilfe entspre-
chend ausgewahlter und redigierter Feldpostbriefe propagiert.8 Der Kirchenhisto-
riker und katholische Priester Georg Pfeilschifter erhielt vom oben erwihnten
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Propaganda-Ausschuss den Auftrag, entsprechende Feldpostbriefe katholischer
Soldaten zu edieren. Die Betonung des Erlebnisses ist also auch hier sekundir
und funktionalisiert. Man schrieb dem Fronterlebnis eine grofsere Autoritit als
der klerikalen Predigt zu.

Nach dem Krieg versuchten Anhdnger und Repridsentanten der Liturgischen
Bewegung, an diese Autoritdt des Kriegserlebnisses anzukniipfen, um die jungen
Kriegsheimkehrer anzusprechen. In der nicht-neuscholastischen Theologie nach
1918 gewannen Erlebnis, Erfahrung und Gemeinschaft eine entscheidende Be-
deutung. Prominente Theologen wie Karl Adam und Karl Eschweiler griffen
schliefflich in ihrer enthusiastischen Zustimmung zur Machtiibernahme der Na-
tionalsozialisten auf die Deutung des sogenannten ,Augusterlebnisses“, der
iiberwiltigenden Begeisterung zu Kriegsbeginn, als Einigungs- und Gemein-
schaftserlebnis des deutschen Volkes zuriick.9

1 Georg Pfeilschifter w.a. (Hg.), Deutsche Kultur, Katholizismus und Weltkrieg, Freiburg i. Br.
1916; Alfred Baudrillart, La guerre allemande et le catholicisme, Paris 1915.

2 August Hermann Leugers|-Scherzberg|, Einstellungen zu Krieg und Frieden im deutschen
Katholizismus vor 1914, in: Jost Diilffer/Karl Holl (Hg.), Bereit zum Krieg, Gottingen 1986,
56-73.

3 John Horne/Alan Kramer, Deutsche Kriegsgriuel 1914, Hamburg 2004; Hermann-Josef
Scheidgen, Deutsche Bischofe im Ersten Weltkrieg, Koln u.a. 1991, 294-313.

4 Max Scheler, Krieg und Aufbau, Leipzig 1916, 1-20 (Der Krieg als Gesamterlebnis), 196-372
(Soziologische Neuorientierung und die Aufgabe der Katholiken nach dem Krieg), ders., Der
Genius des Krieges und der deutsche Krieg (1915), 3. neu durchgesehene Auflage, Leipzig 1917,
z.B.98f, 152, 191f.

5 Nach dem Krieg war er Mitglied der katholischen Friedensbewegung und Griinder der
Zeitschrift Abendland.

6 Hermann Platz, Krieg und Seele, Ménchengladbach 1916; ders., Zeitgeist und Liturgie, 2.
vielfach umgestaltete und vermehrte Auflage, Ménchengladbach 1921, Zitate: 60, 78, 79.

7 Platz, Zeitgeist und Liturgie, 59; vgl. Lucia Scherzberg, Liturgie als Erlebnis und Kirche als
Gemeinschaft, in: Lucia Scherzberg (Hg.), Gemeinschaftskonzepte im 20. Jahrhundert zwischen
Wissenschaft und Ideologie, Saarbriicken 2010, www.universaar.uni-saarland.de/journals/
public /journals/3 /Komplettausgabe_ tgBeiheftl.pdf.

8 Claudia Schlager, Feldpostbriefe in der kirchlichen Propaganda des Ersten Weltkrieges, in: Veit
Didczuneit u.a. (Hg.), Schreiben im Krieg, Schreiben vom Krieg, Essen 2011, 481-490; vgl.
auch dies., Kult und Krieg: Herz Jesu - Sacré Coeur - Christus Rex im deutsch-franzésischen
Vergleich 1914-1925, Tiibingen 2011.

9 Lucia Scherzberg, Karl Adam und der Nationalsozialismus, Saarbriicken 2011, www.univer-
saar.uni-saarland.de/journals /public /journals/3 /Komplettausgabe tgBeiheft3.pdf;  Thomas
Marschler, Karl Eschweiler 1886-1936, Regensburg 2011.
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Uberlegungen zur Rolle der
Kirchen des Balkans und zum
Ersten Weltkrieg

lvo Banac

Im Jahre 1911 verfasste der serbische Priesterménch Nikolaj Velimirovic
(1881-1956), der 1908 an der Universitidt Bern zum Doktor der Theologie promo-
viert worden war, eine faszinierende Studie iiber die religiosen Ideen des monte-
negrinischen Fiirstbischofs Petar II. Petrovic-Njegos (1813-1851)1. Diese bietet
ein Jahr vor dem Beginn der Balkankriege und drei Jahre vor dem Ersten
Weltkrieg einen Einblick in das intellektuelle und politische Denken der orthodo-
xen Christen auf dem Balkan.

Es ging in dieser Studie darum, die Art, wie Njego$§ sein Christsein verstand
(,Niemals hat ein christlicher Priester weniger iiber Christus gesagt als dieser
oberste Hierarch in Cetinje“?), zu verséhnen mit der Idee des Heiligen Krieges
gegen den Islam, der das Hauptanliegen und die lebenslange Aufgabe war, zu
deren Erfiillung Njego$ sich gesandt fithlte. Velimirovic versuchte diese Ver-
sohnung, indem er zu beweisen suchte, dass dieser Bischof wirklich kein Unge-
heuer war, obwohl er den Vorschlag eines britischen Besuchers zuriickwies, die
auf Stangen gespiefbten Kopfe enthaupteter Tiirken zu entfernen, die als
beschdmender Schmuck seines befestigten Palais dienten. ,In dieser makabren
Zurschaustellung von Kopfen sah Njego$ keine Kopfe menschlicher Wesen, son-
dern bloR die Képfe von Feinden der Gerechtigkeit.“3 Umgekehrt prallte Njegos
entriistet zuriick, als er in Italien die Marmorstatue Laokoons und seiner Séhne
erblickte, da sie seiner Meinung nach , Ausdruck eines vollig verabscheuungs-
wiirdigen, brutalen Denkens sei und dass hier ein Geschehen dargestellt werde,
das nicht wiirdig ist, dass man seiner gedenke: Der trojanische Priester Laokoon
suchte doch nur als guter Patriot sein von den arglistigen Griechen angegriffenes
Vaterland zu retten. Und dafiir straften die Gotter ihn, indem sie schreckliche
Schlangen aus dem Meer kommen liefen, die den ungliicklichen Vater und seine
beiden S6hne erdrosseln sollten. Was fiir unverstandliche Gaotter seien dies? Und
was fiir ein schrecklicher Mensch konnte sein grofses Talent damit verschwen-
den, um einem solch unerhérten Akt gottlicher Ungerechtigkeit zu unsterblicher
Erinnerung zu verhelfen?“¢ Fiir Velimirovi¢ (und fiir Njego$) bedeutete wirkli-
ches Heldentum, Rache an den Feinden der Gerechtigkeit zu nehmen. Und einzig
ein edler Ritter konnte wahrer Richer sein.

In diesem System war der Islam ,ein Nebentrieb am echten Zweig®, nicht weil er
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Ausdruck des Glaubens an einen falschen Gott war, sondern aufgrund seiner
Auswirkungen: ,Die Verletzung der Freiheit anderer Menschen und ihre Unter-
werfung unter eine Tyrannei, das ist Unrecht.“> Daher war die Ausrottung der
Muslime die einzige Losung, der sich der Erste Balkankrieg (1912-1913) im
GrofSen und Ganzen verschrieb. Danach aber, als die ,christlichen“ Armeen des
Balkans mit den Tiirken in einem Beutezug gegen Bulgarien kdmpften (Zweiter
Balkankrieg, 1913), zeigten sich die Grenzen der christlichen Solidaritit.

1914 befand sich der Balkan am Ende der kritischsten Periode nationaler Inte-
gration. Hundert Jahre vorher war noch keineswegs klar, was die traditionellen
Ethnonyme wirklich bedeuteten. Serbe, Bulgare oder Grieche zu sein war im
osmanischen Osten des Balkans einfach ein anderer Ausdruck fiir die Zugehs-
rigkeit zum orthodoxen Christentum. Die im Herrschaftsbereich der Habsburger
lebenden Serben Ungarns und Kroatiens waren nicht wirkliche Serben, obwohl
sie unter der von serbischen Fliichtlingen gebildeten kirchlichen Jurisdiktion von
Syrmisch-Karlowitz lebten. Die ungarische und kroatische ,Nation“ dagegen
bildeten jeweils die herrschende Schicht der beiden Konigreiche, in denen das
Christentum (katholischen Bekenntnisses in Kroatien und kalvinistischen sowie
katholischen Bekenntnisses in Ungarn) noch das erstrangige Identifikationskri-
terium bildete. In den adriatischen und ionischen Kiistenregionen gab es einige
andere Identitdten, die ebenfalls grundlegend konfessionell bestimmt waren.

Im Lauf des 19. Jahrhunderts hatte sich diese Situation stindig verindert. Die
gegen die Osmanen gerichteten Aufstinde im orthodoxen Osten schufen die
zundchst autonomen und dann unabhingigen Nationalstaaten Serbien, Montene-
gro, Griechenland, Rumé&nien und Bulgarien, in denen die nationalen Identititen
langsam das Ubergewicht gewannen, und zwar nicht nur iiber die Orthodoxie als
Glaubensgemeinschaft, sondern auch iiber ihre institutionelle Einheit unter der
Jurisdiktion des Okumenischen Patriarchen von Konstantinopel. Nationale Be-
strebungen entwickelten sich im Gleichklang mit der Einrichtung ethnisch fun-
dierter autokephaler Kirchen. Die Errichtung des Bulgarischen Exarchats im
Jahr 1872 war der Hohepunkt der ,,ethnophiletischen* Tendenzen, welche die aus
vielfach verschiedenen ethnischen Gruppen zusammengesetzten orthodoxen Ge-
meinschaften in Makedonien, in Thrakien und anderswo buchstéblich spalteten.
Auch in Ungarn kdmpften die ruménischen Orthodoxen unter Andrei Saguna fiir
Autonomie und linguistische Rechte innerhalb der vorwiegend serbisch geprig-
ten orthodoxen Jurisdiktion. Ebenso suchten die nationalen Bewegungen unter
den in den Lindern des Habsburgerreiches lebenden Slowenen und Kroaten (die
stark beeinflusst waren von der deutschen Romantik mit ihrer Betonung des
Rechtes der Muttersprachen), die trennenden Aspekte christlicher Denominatio-
nen zu relativieren zugunsten der nationalen Identitit. Auch in den Gebieten mit
groftem muslimischem Bevolkerungsanteil, in denen die nationale Pragung bisher
am geringsten war, wurden die von der Religionszugehorigkeit bestimmten Un-
terschiede nun weniger betont, und an ihre Stelle trat das ,nationale Denken*.
Dies kommt zum Ausdruck in der beriihmten Erklarung des albanischen Schrift-
stellers Pashko Vasa: ,E mos shikoni kisha e xhamia: Feja e shqyptarit asht
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Shqyptaria!“ (,Frage nicht nach Kirche oder Moschee: Der Glaube des Albaners
ist das Albanertum!*). Kurzum: Spétestens 1914 war der Nationalismus der neue
offentliche Kult, der alles, einschlieRlich der Religion, verdnderte. Eben weil der
Nationalismus zur herrschenden modernen, weltlichen Ideologie wurde, war seine
augenfalligste Auswirkung im Bereich des Geisteslebens die ,Sdkularisierung®
der Religion. Statt das Evangelium oder gar den heiligen Krieg gegen den Islam zu
predigen, wie es in der Zeit der Kriege seit dem 17. Jahrhundert geschehen war,
predigten die Kirchen auf dem Balkan - die orthodoxen ebenso wie die katholi-
schen - mehr und mehr die heilige Pflicht nationalen Denkens und Handelns.

Die Inhalte dieser Predigt jedoch unterschieden sich je nach der besonderen
nationalen Prigung voneinander. Innerhalb Osterreich-Ungarns bei den katholi-
schen Kroaten und Slowenen waren diese Inhalte vornehmlich auf eine nationale
Konzentration innerhalb der Doppelmonarchie ausgerichtet. Die grofidsterreichi-
schen Kreise um Erzherzog Franz Ferdinand forderten von ihren kroatischen und
slowenischen Untertanen zwar Gefolgstreue, machten ihnen aber auch vage und
wenig konkrete Versprechen der Schaffung einer dritten (slawischen) Einheit
innerhalb des Reiches. Damit foérderten sie einen inldndischen Nationalismus
nichtrevolutiondrer Art, der mit dem Hasbsburgpatriotismus vereinbar war. Im
Gegensatz dazu entwickelten die orthodoxen Serben, Bulgaren, Griechen und
Ruménen verschiedene Arten eines ,heiligen” Irredentismus. Velimirovi¢ verlieh
dem serbischen Irredentismus auf folgende Weise einen heiligen Charakter: ,Das
Land, in dem ihr geboren seid, meine Kinder, ist klein in seinen rdumlichen
Ausmafden. Es ist aber noch keineswegs das Ganze eures Vaterlandes, sondern
nur ein Teil eures kiinftigen Vaterlandes. Es ist nur eines der Stockwerke des
Gebidudes, dessen Plan wir alle in unseren Herzen tragen. [...] Unsere Feinde
stehen rund um unsere Festungswille und versuchen tiglich, sie zu durchbre-
chen und zu zerstoren. [...] Dieses Land, meine Kinder, ist klein in seinen
raumlichen Ausmafsen, ihr aber sollt grofs sein und unser Land zum Wachsen
bringen, sodass ihr von seinen Hohen herab weit iiber seine jetzigen Grenzen
hinausschauen koénnt, um die Grenzen
unseres kiinftigen, groffen und gliickli-
chen Vaterlandes zu erblicken.“7
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Siidslawische Soldaten in der dsterreichisch-ungarischen Armee hatten in den
Dolomiten oder an der Ostfront in Galizien nicht weniger harte Priifungen und
Verluste zu erleiden. Die von ihnen erlebte Spaltung zwischen dem Bewusstsein
ihrer ethnischen Herkunft und der von ihnen geforderten staatshbiirgerlichen
Loyalitit bewirkte keine Verlangsamung der diplomatischen Bewegung hin auf
eine regionale Neugestaltung des Balkans. Nach dem Zusammenbruch der alten
Herzldnder Habsburgs und Ungarns war die hauptsdchliche Verdnderung der
politischen Landkarte das Entstehen Jugoslawiens, eines serbisch-kroatischen
Kondominiums unter der starken Pragung durch den alten serbischen Staat. Mit
einer Mehrheit von 46 Prozent orthodoxer Christen in dem neuen Staat, den die
Serben als ein vergrofiertes Serbien verstanden, wurde Jugoslawien zu einem
grofben balkanischen Schauplatz neuer nationaler Konflikte, in denen die Religion
eine Nebenrolle in den zugrunde liegenden nationalen Ideologien spielte.

Obwohl die Erinnerung an den Groflen Krieg mit dem Erleben von Tod und
Auferstehung zur Ursache des Entstehens der neuen Staatsordnung wurde,
wurde der Krieg selbst merkwiirdigerweise nicht zu einem bedeutenden Thema
einer Kontroverse, aufSer insoweit es um die ihn auslésenden Geschehnisse ging.
Den Serben konnte es nicht gleichgiiltig sein, dass man sie aufgrund der Rolle, die
das offizielle Serbien bei der Ermordung von Franz Ferdinand gespielt hatte, fiir
den Krieg verantwortlich machte. Auch die Serbisch-Orthodoxe Kirche, die zum
neuen Heim fiir die verschiedenen orthodoxen Jurisdiktionen vorjugoslawischer
Zeit geworden war, leistete Beistand bei der Argumentation fiir Serbiens Un-
schuld an der Ermordung des Thronfolgers, die doch mehr und mehr als der
auslosende Wendepunkt auf dem Weg zur Befreiung und Einigung gesehen
wurde. Die nichtserbischen Stidslawen neigten dazu, den Mord (und den Beginn
des Krieges) als einen zeitweiligen Endpunkt der Modernisierung zu sehen, und
die Katholiken unter ihnen sahen ihn als Ausgangspunkt einer Zeit, in der sie
sich auf die Rolle einer konfessionellen Minderheit einstellen mussten. Trotz der
Auflsung Jugoslawiens in den 1990er Jahren ist dies bis zum heutigen Tag so
geblieben. Und beim jetzigen Hundertjahrgedenken flammen polemische Be-
trachtungen iiber die Verantwortung fiir den Mord in Sarajewo und die darauffol-
gende Entscheidung Wiens fiir den Krieg wieder auf.

Die christlichen Kirchen auf dem Balkan waren als gemifRigt traditionelle Ge-
meinschaften in die Kriegsjahre eingetreten. Im Nordwesten unter den Slowenen
und in geringerem Ausmaf’ unter den Kroaten konnte man damals den Einfluss
der dsterreichischen sozialen Bewegungen spiiren. Anderswo, unter den Orthodo-
xen der ostlichen Regionen des Balkans gab es gewisse Bewegungen, die fiir
Modernisierung eintraten. Das moderne Denken war aber iiberall vornehmlich
nationalistisch gestimmt. Die orthodoxen Kirchen Serbiens, Bulgariens, Ruméi-
niens und Griechenlands waren noch nicht in ihre aktiv antikumenische Phase
eingetreten, als sie begannen, ihre kulturellen Unterschiede zum christlichen
Westen zu betonen. Das sollte dann in der Zeit zwischen den beiden Weltkriegen
geschehen. Vorher ging der Krieg nur weiter mit der unablissigen Bewegung der
Nationalisierung und Sakularisierung der Religion.
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1 Anm. d. Ubersetzers: Zum Verstindnis des Denkens des Fiirstbischofs Petar II. Petrovic-
Njego§ sei hier vermerkt, dass die orthodoxen Fiirstbischofe von Cetinje seit dem 16. Jahrhun-
dert zu politischen Fiihrern der montenegrinischen Bergstimme geworden waren. Vom 17.
Jahrhundert an war ihr Amt in der Familie Petrovic-Njego§ erblich geworden. Mit Petar II.
erreichte ihre politische Macht durch Ausschaltung konkurrierender Clans ihren Hohepunkt.
Der Nachfolger Petars II. gab dann 1852 sein Bischofsamt auf und erklérte sich zum weltlichen
Herrscher Montenegros.

2 Nikolaj Velimirovi¢, Religija Njegosewa, Belgrad 1911, 161f.
3 Ebd.

4Ebd., 2181

SEbd., 174.

6 www.wikiquote.org /wiki/Pashko_ Vasa.

" Nikolaj Velimirovi¢, Besede pod gorom, Belgrad 1912, 316.

Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht

«Sinnloses Schlachten”:
Papst Benedikt XV. und der
Erste Weltkrieg

John Pollard

Mehrere Male im Verlauf des Ersten Weltkriegs hat Papst Benedikt XV. den
Konflikt als ,sinnloses Schlachten® verurteilt. Diese Beschreibung spiegelt die
tiefe Abscheu, die er vom ersten Augenblick an gegen diesen Krieg hegte und die
ihn zu zahlreichen friedensdiplomatischen Initiativen und insbesondere zu seiner
sFriedensnote* veranlasste, die er im August 1917 an die Regierungen der
kriegfiihrenden Linder sandte, um sie an den Verhandlungstisch zu bringen. Sie
motivierte auch seine humanitdren Aktivititen, mit denen er das Los der Opfer -
sowohl der Kriegsgefangenen als auch der Zivilisten - im Lauf des Krieges zu
erleichtern suchte. Der grofite Teil von Benedikts kurzem Pontifikat, nimlich vier
von insgesamt nur siebeneinhalb Jahren, war vom Krieg {iberschattet, denn er
wurde am 3. September 1914, also nur einen Monat nach Kriegsausbruch,
gewdhlt. :

Die Wahl des Erzbischofs von Bologna, Giacomo della Chiesa, der erst vier
Monate vor dem Konklave zum Kardinal ernannt worden war, verdankte sich wohl
vor allem seiner Arbeit an der Romischen Kurie und seiner Erfahrung auf dem
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Gebiet der pdpstlichen Diplomatie. Im Sommer 1914 hatte der diplomatische
Einfluss des Vatikans einen seit Beginn der Neuzeit noch nicht dagewesenen
Tiefststand erreicht. Obwohl zu Bayern, Preuflen und dem 6sterreichisch-
ungarischen Kaiserreich, also dem Kern der spiteren ,Mittelmédchte®, ein herzli-
ches Verhaltnis bestand, waren die Beziehungen zu drei Grofmichten, ndmlich
Grofdbritannien, Frankreich und den USA, ginzlich abgerissen und die zu einer
vierten Macht, dem zaristischen Russland, angespannt. Benedikts Vorgidnger,
Pius X., und dessen Kardinalstaatssekretir Rafael Merry del Val waren somit
nicht in der Lage, die diplomatischen Mantver wihrend der Julikrise 1914 in
irgendeiner Weise zu beeinflussen. Deshalb ging es den Kardinilen auf dem
Konklave im September 1914 vor allem darum, einen Papst zu wihlen, der
diplomatisches Geschick besafs und den Einfluss der Kirche zugunsten des Guten
in der Welt wiederherstellen konnte.

Die Friedensinitiativen Benedikts XV.

Und Benedikt enttauschte sie nicht. In seiner ersten, sechs Tage nach seiner
Wahl abgegebenen offentlichen Erklarung Ubi primum stigmatisierte er den Krieg
als Gottes Strafe fiir die Siinde und rief die kriegfithrenden Méchte dazu auf, ihre
Waffen niederzulegen und Friedensgesprache zu fithren. Diesen Appell wie-
derholte er in seiner ersten richtigen Enzyklika Ad Beatissimi apostolorum vom
1. November 1914. Zu diesem Zeitpunkt hatte sich der Erste Weltkrieg vor allem
in den Schiitzengrdben an der Westfront bereits zu einem langen, blutigen
Zermiirbungskrieg verfestigt, und niemand konnte mehr ernsthaft glauben, dass
»bis Weihnachten alles vorbei“ sein wiirde. Benedikts Analyse der Konfliktursa-
chen beinhaltete unter anderem die These, der Krieg sei dadurch herbeigefiihrt
worden, dass der Mensch von Gott abgefallen sei und Christus und seine Kirche
ablehne. Daneben aber formulierte die Enzyklika die scharfsichtige Beobachtung,
dass der Konflikt nicht einfach auf den Antagonismus zwischen den Nationen
zuriickgehe, sondern auf den ,Hass zwischen den verschiedenen Vilkerstim-
men“ und dass dieser ,aufs hochste gestiegen” sei. Damit gehorte Benedikt zu
den Ersten, die erkannten, dass die internationalen Beziehungen in Europa
zunehmend von der sozialdarwinistischen Vorstellung eines Rassenkampfs ins-
besondere zwischen Teutonen und Slawen, will sagen zwischen Deutschen und
Russen, beeinflusst wurden. ,Es stehen ja andere Wege offen, es gibt andere
Mittel, verletzte Rechte wiederherzustellen - doch trotz dieses dringenden
Appells nannte der Papst in Ad Beatissimi apostolorum noch keine konkreten,
praktischen Grundlagen fiir mégliche Friedensverhandlungen.

Von 1915 an unternahm er jedoch mehrere diplomatische Schritte, um den
Frieden wiederherzustellen oder zumindest eine weitere Ausbreitung des Krieges
zu verhindern. So versuchte er im April und im Mai 1915 zwischen Osterreich-
Ungarn und Italien zu vermitteln, damit Letzteres Ersterem nicht den Krieg
erkldrte; Ende 1916/Anfang 1917 versuchte er als Sprachrohr zwischen einigen
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der Ententemichte und dem neuen Gsterreichischen Kaiser Karl I. zu agieren,
und im Frithling 1917 appellierte er an Prdsident Woodrow Wilson, um den
Kriegseintritt der Vereinigten Staaten zu verzogern.

Sein kithnster und bekanntester Versuch, den Krieg zu beenden, erfolgte im
August 1917. Nachdem er Msgr. Eugenio Pacelli (den spateren Papst Pius XII.)
als Nuntius nach Deutschland entsandt hatte, um die dortige Stimmung zu
sondieren, vertffentlichte er seine , Friedensnote, in der er als praktische Grund-
lage fiir Friedensverhandlungen einige zentrale Vorschldge formulierte: die Wie-
derherstellung der moralischen Kraft des internationalen Rechts, allseitige
Abriistung, internationale Schlichtung von Streitigkeiten, Freiheit der Meere,
gegenseitigen Verzicht auf Reparationszahlungen, ferner die Rdumung und
Riickgabe besetzter Territorien und Verséhnungswillen bei den Verhandlungen
iiber rivalisierende Gebietsanspriiche. Doch die Reaktion der Kriegsparteien war
negativ; keine Seite war der Auffassung, die Zeit sei reif fiir eine Friedensinitiati-
ve. Namentlich Woodrow Wilson reagierte kiihl und kritisch. Damit war das
Scheitern von Benedikts Friedensvorschldgen besiegelt, denn inzwischen waren
die Vereinigten Staaten in den Krieg eingetreten, und die Kriegsbemiihungen der
Ententeméchte hingen zunehmend vom Beitrag der mit der Entente assoziierten
USA ab. Benedikt war bitter enttduscht {iber den Misserfolg seiner ,Friedens-
note” und die 6ffentlichen Reaktionen darauf: In Frankreich nannte man ihn ,le
Pape boche (boche war ein Schimpfwort fiir die deutschen Soldaten im Ersten
Weltkrieg), in Deutschland ,den franzosischen Papst und in Italien sogar in
Anspielung auf seinen Namen ,Maledetto XV.“ (Benedikt oder Benedetto heifst
~gesegnet”, Maledetto dagegen ,verflucht®).

Erschwernisse der péapstlichen Friedensbemiihungen
wihrend des Krieges

John
Pollard

Dem Erfolg der vatikanischen Frie-
densbemithungen wihrend des Ersten
Weltkrieges standen einige, teils hausge-
machte Hindernisse im Wege. Zunidchst
einmal brauchte es Zeit, aus der diploma-
tischen Isolation herauszukommen, in
der Pius X. den Vatikan zuriickgelassen
hatte, obwohl diese durch die Sach-
zwange des Krieges Stiick fiir Stiick auf-
gebrochen wurde, weil sowohl kriegfiih-
rende Méichte wie Grofibritannien als
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auch neutrale Staaten wie die Schweiz und die Niederlande den Schulterschluss
mit dem Heiligen Stuhl suchten, der sich selbst in dem Konflikt fiir neutral und
unparteiisch erkldrt hatte. Die geographische Lage des Vatikans innerhalb von
Italien, zu dem er keine diplomatischen Beziehungen unterhielt, war ein weiteres
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Handicap. Als Italien Osterreich-Ungarn und Deutschland den Krieg erklirte,
wurden die Botschaften dieser Lander aus Rom verbannt und ins schweizerische
Lugano verlegt, was die diplomatische Kommunikation weiter erschwerte. Noch
komplizierter wurde die Lage fiir Benedikt, als der italienische Aufienminister
Sidney Sonnino auf der Anwendung einer Klausel im Londoner Vertrag von 1915
bestand (der die Modalitdten von Italiens Kriegseintritt regelte, das sich mit
Grofibritannien, Frankreich und Russland gegen die Mittelmdchte verbiindet
hatte) und damit den Papst von der Beteiligung an einer etwaigen Friedenskonfe-
renz ausschloss.

Hinzu kam das Problem, dass der Vatikan, der ja unter Benedikt auch seine
eigenen Interessen - gewissermafsen seine eigenen ,Kriegsziele* - verfolgte,
nicht wirklich als ,unparteiisch“ gelten konnte. So hoffte der Heilige Stuhl
beispielsweise, in jedem Fall von nachfolgenden Friedensverhandlungen zu profi-
tieren und zumindest einen Teil der territorialen Souverdnitit der Péapste
zuriickzuerhalten, die man verloren hatte, als die italienischen Truppen im Sep-
tember 1870 in Rom einmarschiert waren. Aufserdem hatte er ein grofies Interes-
se am Fortbestand des dsterreichisch-ungarischen Kaiserreichs, der letzten ka-
tholischen Grofsmacht in Europa, die als Bollwerk gegen das orthodoxe Russland
fungieren sollte. Die Furcht vor einem Wiedererstarken der Orthodoxie fithrte
dazu, dass Benedikts Kardinalstaatssekretdr Pietro Gasparri, vermutlich mit
Benedikts Zustimmung, versuchte, das deutsche Oberkommando im April 1916
zu besonderen Anstrengungen zu bewegen, um dem russischen Vormarsch auf
Konstantinopel Einhalt zu gebieten. Erst im November 1918 bemiihten sich
Benedikt und Gasparri dann um die Unterstiitzung der Amerikaner, um die
komplette militdrische Niederlage und den Zusammenbruch des dsterreichisch-
ungarischen Kaiserreichs abzuwenden.

Die Inspiration der papstlichen Friedenspolitik

Wovon waren Benedikts Friedensinitiativen und humanitire Bemithungen letzt-
lich inspiriert? Sie sind wohl vor allem einem iibermachtigen Gefiihl der christli-
chen Néchstenliebe und des Mitleids zuzuschreiben - Benedikt war in erster
Linie schockiert iiber die neuen Methoden der Kriegsfithrung, die zwischen 1914
und 1918 iiblich wurden: die Schrecken der Grabenkdmplfe oder die Tatsache,
dass Passagier- und Handelsschiffe torpediert und Stidte mitsamt ihrer Zivil-
bevblkerung aus der Luft bombardiert und beschossen wurden. Man kann daher
die These vertreten, dass Benedikts Friedensbemiihungen - er war sechseinhalb
Jahre lang Erzbischof in Bologna, einer der groften und schwierigsten Diézesen
Italiens, gewesen - nicht nur aus seiner diplomatischen, sondern auch aus seiner
pastoralen Erfahrung erwuchsen. Hinzu kam die Frage der Gerechtigkeit: Ein
Leitmotiv zahlreicher pépstlicher Verlautbarungen und tatsichlich auch des
Friedensprozesses, der 1919 begann, war die Notwendigkeit der Gerechtigkeit
als einziger tragfahiger Grundlage fiir einen dauerhaften Frieden. Es findet sich in
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seinen AuRerungen allerdings keinerlei eigens ausgearbeitete theologische
Begriindung fiir die Rolle, die der Vatikan wihrend des Krieges spielte. Anderer-
seits bemiihten Katholiken auf beiden Seiten von Anfang an unweigerlich die
Theorie vom ,gerechten Krieg“, um ihre Sache zu verteidigen, und sowohl
franzosische als auch deutsche Katholiken schickten Rechtfertigungsschreiben
an die im September 1914 zum Konklave zusammengetretenen Kardinile. Die
Tatsache, dass Millionen von Katholiken auf beiden Seiten kimpften, brachte den
Papst also wihrend der gesamten Dauer der Feindseligkeiten in eine schwierige
Position. Und schlieflich waren sowohl der Papst als auch sein Staatssekretir
aufgrund ihrer eher konservativen staatsminnischen Ausrichtung ernsthaft be-
sorgt iiber die 6konomischen und sozialen Folgen des Krieges auf innerstaatlicher
Ebene, was Benedikt auch zu seiner zweiten berithmten Beschreibung dieses
Krieges - ndmlich als den ,Selbstmord des zivilisierten Europa® - veranlasste.
Nach den beiden Revolutionen in Russland 1917 wurde diese Sorge umso dringli-
cher.

Mit dem Fortschreiten des Krieges sah sich das Vatikanische Staatssekretariat
iiberdies in der unangenehmen Lage, dass beide Seiten ihm Dutzende von Klagen
iiber Kriegsverbrechen zusandten, die die jeweils andere Partei angeblich began-
gen hatte. Der Heilige Stuhl verfiigte nicht iiber Gerichtshéfe, die zu einem
dhnlichen Vorgehen wie spiter das Niirnberger Tribunal oder der Internationale
Strafgerichtshof befugt gewesen waren. Ohnehin hitte ein wie auch immer gear-
tetes Urteil iiber mutmafRliche Kriegsverbrechen den Neutralititsanspruch des
Vatikans untergraben. Das hielt Benedikt jedoch nicht davon ab, in einer Korre-
spondenz mit dem osmanischen Sultan und seinen Verbiindeten, dem &ster-
reichisch-ungarischen und dem deutschen Kaiser, gegen das Massaker an den
armenischen Untertanen des Sultans, den ersten grofien Vélkermord des
20. Jahrhunderts, zu protestieren. Das ist der Grund dafiir, dass in Konstanti-
nopel (dem heutigen Istanbul) noch heute eine Statue Benedikts XV. steht.
Dariiber hinaus investierte Benedikt die enorme Summe von 80 Millionen Lire in
humanitére Hilfsaktionen zugunsten von Soldaten und Zivilisten - unter anderem
wurden kranke und verletzte Kriegsgefangene beider Seiten zur Genesung in die
Schweiz geschickt -, was ihm den unbegriindeten Vorwurf eintrug, er habe den
Heiligen Stuhl damit in den Bankrott getrieben.

Das Erbe Benedikts XV.

Benedikts Erbe hat fast 100 Jahre lang fortgewirkt. Sein unmittelbarer Nachfol-
ger, Pius XI., und sein Staatssekretir, den er von Benedikt {ibernahm, Kardinal
Gasparri, trugen in den 1920er Jahren aktiv zu den Bemiihungen um Frieden und
Sicherheit in Europa bei, und mit Eugenio Pacelli, der 1930 Staatssekretir
geworden war, verfolgte Pius XI. dieselbe Politik. Als Pacelli dann im Marz 1939
selber Papst wurde, nutzte er die vatikanische Diplomatie, kaum dass Hitler
Polen Anfang September den Krieg erklirt hatte, zu mehreren Versuchen, den
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Theo- | Frieden zu bewahren. Auferdem folgte er Benedikts Beispiel darin, dass er ein
logisches | - vatikanisches Auskunftsbiiro einrichtete, um bei der Suche nach vermissten

Rt Kriegsgefangenen und Zivilisten zu helfen, und wihrend des Zweiten Weltkriegs
und danach grof® angelegte humanitire Hilfsaktionen voranbrachte. Seit 1945
haben die verschiedenen Pépste ihren Einfluss geltend gemacht, um zu Frie-
densbemiithungen beizutragen - so Johannes XXIII. wihrend der Kubakrise von
1962, Paul VI. wihrend des Vietnamkriegs in den spiten 1960er Jahren und
Johannes Paul II. wihrend des Golf- und des Irakkriegs. Folglich ist die aktive
diplomatische Rolle, die der Heilige Stuhl nach wie vor bei internationalen
Friedensbemiihungen spielt, das kostbarste und nachhaltigste Erbe von Bene-
dikts kurzem Pontifikat.

Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein
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Apokalyptik interdisziplinar

Gregor Taxacher: Apokalypse ist jetzt. Vom Schweigen der Theologie im Angesicht
der Endzeit, Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus 2012, 224 S., € 19,99

Andreas Grandy: Die Weisheit der Gottesherrschaft. Eine Untersuchung zur jesua-
nischen Synthese von traditioneller und apokalyptischer Weisheit (Novum Testa-
mentum et Orbis Antiquus 96), Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2012, 266 S.,
€ 69,99

Gerda Ried| - Manfred Negele - Christian Mazenik (Hy.): Apokalyptik. Zeitgefiihl mit
Perspektive? Paderborn u.a.: Ferdinand Schéningh 2011, 254 S., € 35,90

Die zentrale These von Gregor Taxachers Buch Apokalypse ist jetzt lautet, dass
wir uns angesichts der notwendigerweise katastrophalen Folgewirkungen unse-
rer Lebensweise in einer Endzeitsituation befdnden, die sich mit den Kategorien
der biblischen Apokalyptik beschreiben lasse. Fiir die Kirche ergebe sich damit
die Moglichkeit, eine ungewohnt relevante Zeitansage zu machen. Taxacher
benennt zwei Aspekte, anhand derer sich die Lebensweise speziell der Bewohner
der Industrieldnder als ,himmelschreiende Siinde“ erweist, ndmlich den Raubbau
an der Natur (Klimakatastrophe, Artenschwund, Vernichtung des Regenwaldes,
Umweltverschmutzung) sowie die wirtschaftliche Ungleichheit zwischen Indu-
strie- und Entwicklungsldndern. Fiir Taxacher wird die weltweite Wachstums-
okonomie unausweichlich gegen die Wand fahren. Dies alles liegt auf der Hand,
aber man verdrdngt es oder fliichtet sich in Ausweichmanéver (Spenden, Ent-
wicklungshilfe, ¢kologischer Lifestyle, halbherzige Erklidrungen von Kirchen-
fithrungen). Addquate Verhaltensmuster lassen sich fiir Taxacher aufgrund bibli-
scher Analogien beschreiben: Neue Deuteronomisten sind in kirchlichen Gruppen
auszumachen, die alternatives Handeln erproben, neue Apokalyptiker stehen fiir
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eine radikale Systemkritik, und eine neue Weisheit, die sich am Prediger Salomo
orientieren kann, fiir gelassene Resignation angesichts der finsteren Zukunft.
Man lernt bei Taxacher, wie aus der Interdependenz von Menschen und Systemen
Schuldzusammenhinge resultieren koénnen, die fiir den Einzelnen schwer
abzuschitzen sind und gerade darum das Gemiit belasten. Bei allem Bemiihen um
Differenzierung konstatiert Taxacher indes mehr, als mir sicher erscheint, eine
Schuld des Nordens gegeniiber dem Siiden. Besteht hier nicht die Gefahr, dass
postkoloniale Eliten vorschnell aus der Verantwortung entlassen werden? Und
lebt hier nicht auch eine gewisse Eurozentrik weiter, die vor allem ,uns“ als
Handlungssubjekte konzeptualisiert? Der Diskurs um die globale Ungleichvertei-
lung ist auch ein Diskurs um Wiirde. Wiirde impliziert Personalitdt, und
Personalitdt impliziert, dass auch das Gegeniiber im Siiden als Verantwor-
tungstrdger in Frage kommt. Und wie wichtig ist iiberhaupt die Schuldfrage,
wenn Menschen in Not sind?

Zweifelhaft beunruhigend ist, was Taxacher zu ¢kologischen Fehlentwicklungen
wie dem wohl irreversiblen Artenschwund dokumentiert, aber auch hier ist die
Ansage des unausweichlich kommenden Unheils (nach manchen Forschern vor
aller Reichtumskritik das eigentliche Movens der Prophetie des Amos) in meinen
Augen nicht ganz so sicher das Wort zur Zeit. Man wird die Chancen auf mehr
Nachhaltigkeit, die sich mit 6konomischer Prosperitdt verbinden, nicht unter-
schétzen diirfen: Die Fische, die in Fliissen Afrikas fehlen, sind in unseren wieder
zu finden. Der Erwerbstrieb ist als ein Humanum zu achten, schon um der
Freiheit willen, die ohne Wirtschaftsfreiheit kaum zu denken ist. Vielleicht brau-
chen wir weniger eine neue Apokalyptik als vielmehr die Klugheit der Rabbinen,
die genau wussten, dass ohne den bosen Trieb - bei ihnen kein Accidens, sondern
ein Werk des Schopfers - keine Hduser gebaut werden. Es kénnten Passivhiuser
sein.

Systemkritik fithrt bei Taxacher leicht zu einer Ablehnung reformistischer Strate-
gien. Passend dazu mangelt es an konkreten Handlungsanweisungen. Was soll
ich tun? Ich erfahre etwas von Fleischverzicht. Ich wiirde gerne mehr wissen.
Was bezahle ich fiir einen Computer, bei dem eine menschengerechte Entsorgung
(also nicht Recycling durch Kinderarbeit in afrikanischen Slums) von vornherein
eingepreist ist? Wie teuer wire eine faire Klima-, Entwicklungs- und AufRenwirt-
schaftspolitik - etwa im Vergleich zum Atomausstieg und zum GroRprojekt
Inklusion? Ich benenne damit zwei Vorhaben, die oft als unzweifelhaft gut gelten,
und zwar vielfach mit der Folge, dass ein Versuch, auf die nicht ganz
unbetridchtlichen Kosten hinzuweisen, schon fast als unmoralisch dasteht. Aber
Geld spielt immer eine Rolle, zumal dann, wenn es unfaires Geld ist, das man
ausgibt, Geld, das man anderen schuldet, oder Geld, das andere dringender
brauchen.

Andreas Grandys Untersuchung Die Weisheit der Gottesherrschaft folgt einer For-
schungstradition (w.a. Kiichler, Boccaccini), fiir die das frithe Judentum seit
Beginn der Hellenisierungskrise im 3. Jahrhundert v. Chr. durch den Gegensatz
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zwischen mosaischem und henochitischem Judentum geprigt ist. Fiir die mosai-
sche Richtung ist die Mose-Tora, eine auf stabile Schépfungsordnung setzende
Weisheit und eine moderate Reichtumskritik typisch; fiir die henochitische der
(heute nur noch auf Alt4thiopisch iiberlieferte) Henoch-Pentateuch, eine Orien-
tierung an geheimem Offenbarungswissen, eine negative Wertung der Geschichte
verbunden mit einer Hoffnung auf eine radikale Heilswende und eine radikale
Reichtumskritik. Die mosaische Richtung ist geprdgt durch traditionelle Weis-
heit und wird vertreten von Pharisdern, Sadduzidern und spiter den Rabbinen, die
henochitische Richtung ist geprdgt durch Apokalyptik bzw. apokalyptische Weis-
heit und fand ihre Ausldufer im Essenertum. In der Jesusiiberlieferung scheint
ein dhnlicher Gegensatz zu bestehen, der in Forschungshypothesen iiber den
historischen Jesus tendenziell einseitig aufgehoben wird: Manche sehen den
historischen Jesus fast ausschlieflich als Weisheitslehrer (Harnack, Robinson),
andere fast ausschlieflich als apokalyptischen Propheten (Weifl, Bultmann).
Grandy konstatiert fiir den historischen Jesus eine Synthese von apokalyptischer
und traditioneller Weisheit. Angesichts der bereits prasenten Gottesherrschaft
gehen bei Jesus Hoffnung auf radikale Heilswende und traditionelle Weisheit
ineinander iiber, und dementsprechend stehen bei ihm radikale Reichtumskritik
und pragmatischer Umgang mit Reichtum nebeneinander. Erwiesen wird diese
These anhand ausgewdhlter jesuanischer Weisheitslogien; besonders ausfiihrlich
werden Jesusworte vom berge- bzw. maulbeerfeigenbaumversetzenden Glauben
analysiert.

Eine Stdrke des Buches besteht im reflektierten Einsatz von traditionell histo-
risch-kritischer Methodik, eine Schwiche in seiner Sprachgestalt, vor allem in
der Fehlanwendung von Metaphern: Es ist etwas zu viel von transformierten
Néhrboden und verwurzelten Horizonten die Rede; manche Sétze sind so kompli-
ziert, dass ich sie gar nicht verstand. Rhetorik und Essayistik werden an deutsch-
sprachigen Universititen zu wenig geschitzt - sofern man nicht ohnehin dazu
iibergegangen ist, schlechtes Englisch zu schreiben. Zweifel hege ich an dem
Forschungskonstrukt ,henochitisches Judentum®. Steht der Henoch-Pentateuch
wirklich in Konkurrenz zur Tora? Verfolgt er nicht eher das Anliegen, der Reli-
gion und dem Ethos der Tora eine Vorgeschichte in der Urzeit (vor der Sintflut)
zu geben, um so zu demonstrieren, dass die Tora eigentlich eine Lebensordnung
fiir die gesamte Menschheit ist? Schwierigkeiten habe ich auch mit der Tendenz
bei Grandy und in der Forschungsliteratur, mit Traditionsstrémen zu operieren,
die oft wie soziale Bewegungen gesehen werden. Gab es eine Apokalyptik?
Niemand hat sich in der Antike als Apokalyptiker bezeichnet. Eher gab es
bestimmte Weltbildelemente (etwa die Vorstellung von einem nahen Endgericht),
die im Alten Testament noch fehlen und die man mehr oder weniger teilte, ohne
damit gleich einer Bewegung, etwa der Apokalyptik, anzugehoren. Gleichwohl:
Wer zum Beispiel etwas iiber die Traditionshintergriinde des Jesusworts vom
bergeversetzenden Glauben wissen will, der hat in Grandys Buch ein gutes
Hilfsmittel zur Hand.
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Der Sammelband Apokalyptik. Zeitgefiihl mit Perspektive? geht auf die Initiative
von Studierenden der Universitdt Augsburg zuriick, die mehr iiber Apokalyptik
wissen wollten. Ich beschrinke mich hier darauf, drei Beitrdge zu wiirdigen, die
im vorliegenden Band nicht unbedingt vermutet wiirden und sehr lesenswert sind.
Der erste Beitrag ist ein Gesprach mit Birbel Bohley iiber das Ende der DDR, der
kaum etwas mit Apokalyptik zu tun hat. Fiir Bohley ist Freiheit vorrangig das
Recht des Einzelnen, sein eigenes Leben fithren zu kénnen. Ob einige Studierende
wohl gemerkt haben, wie aktuell Bohleys Freiheitsverstindnis angesichts
iiberregulierter Universitdten ist?

Der zweite Beitrag ist ein Artikel von Wolfgang Lerch iiber die politische Escha-
tologie im Islam. Wihrend bei den Sunniten vielfach ein Mahdi als Vorbote der
Endzeit erwartet wird, hoffen Schiiten auf den wiederkehrenden Imam.
Ausfiihrlich werden eschatologische Motive bei Khomeini und in der Politik des
modernen Irans erdrtert. Der Beitrag endet mit der Feststellung, dass egalitire
Momente im Islam - zu seinem Nachteil - niemals zu einer rein weltlichen
Gerechtigkeitsvorstellung transformiert worden seien. Aber steht das Abendland
besser da? In der politischen Philosophie des Abendlandes hat es ndmlich genau
diese Transformation gegeben, und zwar mit dem Kommunismus, der - bis dato
jedenfalls - mehr Unheil angerichtet hat als der Islamismus.

Der dritte Beitrag stammt von Franz Sedlmeier und handelt von den Kapiteln iiber
Gog und Magog in Ezechiel 38-39. Das Buch Ezechiel steht nicht fiir das, was
man gemeinhin als Apokalyptik bezeichnet, gehort aber zur Vorgeschichte der
frithjiidischen Eschatologie, fiir die vor allem Endzeitszenarien und die Hoffnung
auf eine nahe bevorstehende weltumfassende Heilswende typisch sind.

Jan Dochhorn

Die Verantwortung fiir den Rezensionsteil liegt ausschliefSlich beim Verlag.
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Zu diesem Heft

Das Christentum, der Konsum und
der Markt

Susan A. Ross, Diego Irarrazaval und Sarojini Nadar

Die Wechselwirkung zwischen Christentum, Konsumgesellschaft und Markt so-
wie ihre theologische Bedeutung haben in den letzten Jahren immer mehr Auf-
merksamkeit gefunden. Aus der Perspektive der theologischen Anthropologie
legt die Beschéftigung mit den menschlichen Bediirfnissen - den Bediirfnissen
nach Gott, nach Mitmenschen, nach materiellen Giitern - uns nahe, dass wir zwar
nicht ohne Nahrung, Kleidung oder Obdach - unsere anscheinend unstillbaren
Bediirfnisse - leben konnen, dass diese uns aber gleichwohl zu verzehren, zu
konsumieren imstande sind, wie es Augustinus so eindrucksvoll geschildert hat.
Wie konnen wir Menschen mit unseren Bediirfnissen sinnvoll umgehen, wenn wir
mit Werbung bombardiert werden, die uns stindig sagt, dass wir mehr von allem
brauchen, und zwar zu jeder Zeit?

Der Inkarnationsgedanke ist fiir das Christentum zentral: Die Menschen wurden
in eine Welt hineingeschaffen, von der Gott erklirte, dass sie ,gut" sei. Der Welt
zuliebe wurde Gott Mensch, und in den zutiefst physischen Gestalten von Brot
und Wein ist Gott bei uns. Daher brauchen wir Nahrung, Kleidung und Obdach,
und neben unseren unmittelbaren physischen Erfordernissen verlangt es uns
zudem nach Sinn in unserer Arbeit und unseren Beziehungen. Doch die Steue-
rung unserer materiellen und spirituellen Bediirfnisse ist in einer Welt, in der
wirtschaftliche Belange so sehr {iber das menschliche Leben zu bestimmen ha-
ben, eine schwierige Aufgabe.
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Dardiber hinaus fiihrt das zunehmend globale Wirtschaften dazu, dass die Exis-
tenzen der Menschen untrennbar miteinander verkniipft werden. Die Kleidung,
die wir kaufen, ist moglicherweise von einer Billiglohnarbeiterin auf der anderen

Seite der Erdkugel hergestellt worden. Unser stindig zunehmender Konsum hat

verheerende Auswirkungen auf die Welt, wobei die Armsten am schlimmsten
betroffen sind. Worin besteht unsere Verantwortung fiir unsere Ndchsten, die als

Textil- oder Landarbeiter unseren Warenhedarf decken?

In einem sehr hilfreichen Uberblicksartikel aus dem Jahr 2007 nennt Kenneth

Himes vier Faktoren, die dazu beitragen, dass der Konsumismus gegenwartig

verstarkt in den Blick kommt:

* die wachsende Ungleichheit in einer Welt, in der die Superreichen immer noch
reicher werden und die Mittelschicht und die Armen auf der Stelle treten oder
drmer werden,

* die Kommerzialisierung des menschlichen Lebens, in dem fast alles, was
Menschen sein oder tun koénnen, zu einer verkauflichen Ware wird,

* die Globalisierung und

e die dkologischen Kosten des Konsumismus.!

Alles diese Punkte werfen komplexe theologische Fragen auf: Zu welchem Gott

beten wir? Wie werden wir gerettet? Inwieweit helfen uns unsere Kirchen, auf

Gottes Gande und auf die Siinde in der Welt zu reagieren? Wie sollen wir unsere

Glaubensiiberzeugungen in unserem Leben umsetzen?

Papst Franziskus hat sich dariiber jiingst ebenfalls Gedanken gemacht. In seinem

umfangreichen Apostolischen Schreiben Evangelii Gaudium vom 24. November

2013 ist ein Abschnitt enthalten, der sich dufterst kritisch mit vielen Erschei-

nungen der globalen Konsumwirtschaft auseinandersetzt. ,Es ist unglaublich,“

schreibt er, ,dass es kein Aufsehen erregt, wenn ein alter Mann, der gezwungen
ist, auf der Strafde zu leben, erfriert, wahrend eine Baisse um zwei Punkte in der

Bérse Schlagzeilen macht.“ In dieser ,Wirtschaft der Ausschliefung und der

Disparitdt der Einkommen*®, so fahrt er fort, wird der ,Mensch an sich [...] wie ein

Konsumgut betrachtet, das man gebrauchen und dann wegwerfen kann. Wir

haben die ;Wegwerfkultur' eingefiihrt, die sogar gefordert wird.“2 Ahnliche Sor-

gen angesichts der Konsequenzen der globalen Marktwirtschaft wurden nicht nur
von zahlreichen Theologinnen und Ethikern3, sondern auch von Okonoment,
politischen Philosophen® und Soziologinnen® formuliert. Dass wir in einer markt-
dominierten Welt leben, sehen wir daran, dass Universititen von Studenten und

Studentinnen als ,Kunden® sprechen, dass wir die neuesten Produkte besitzen

miissen, die unsere unsere Kleider und elektronischen Gerite, die noch véllig in

Ordnung sind, veraltet erscheinen lassen, dass unsere Meere zu Miillkippen der

Welt werden.

Die Aufierungen des Papstes wurden von manchen mit tiefem Misstrauen zur

Kenntnis genommen. Rush Limbaugh, ein konservativer Radiomoderator in den

USA, erwiderte etwa: ,Papst Franziskus hat in einem Dokument, das das Pro-

gramm seines Pontifikats umreifit und zu einer Erneuerung der katholischen

Kirche aufruft, den entfesselten Kapitalismus als ,eine neue Tyrannei‘ attackiert
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und die Fithrer der Welt beschworen, Armut und wachsende Ungleichheit zu
bekidmpfen. [...] Das ist bedauerlich, denn dieser Papst zeigt sehr deutlich, dass
er keine Ahnung hat, wovon er spricht, wenn es um Kapitalismus und Sozialismus
und so weiter geht.“7 Alle jedoch, die mit der katholischen Soziallehre vertraut
sind, insbesondere wo es um wirtschaftliche Fragen geht, wissen, dass das, was
Papst Franziskus gesagt hat, vollig mit der Linie seiner Vorgénger iiberein-
stimmt. Von Leo XIIIL., der in Rerum Novarum die Rechte der Arbeiter verteidigt
hat, iiber Papst Paul VI., der in Octogesima Adveniens die wirtschaftsliberalen
Ideologien kritisiert, zu Johannes Paul II., der in Centesimus Annus das Gemein-
wohl betont, bis hin zu Benedikt XVI., der in Caritas in Veritate die zunehmende
Ungleichheit in der Welt hervorhebt, findet man die iibergreifenden Themen der
Menschenwiirde, der Bedeutung des Gemeinwohls und - in den letzten Jahren -
der vorrangigen Option fiir die Armen.

Die ersten vier Aufsitze in diesem Heft beziehen sich auf biblische Quellen und
die Tradition, um von dort her Licht auf jene Probleme zu werfen, die die Kon-
sumkultur und der Markt uns heute stellen. Der argentinische Theologe Néstor
Miguez konfrontiert die heutige Allmacht des Marktes mit wirtschaftlichen und
kulturellen Vorstellungen in der Bibel. Miguez zieht die Beispiele von Jesu
Umgang mit den Hidndlern im Tempel und dem Opfer der Witwe heran und be-
leuchtet die Grundannahmen hinter diesen Erzdhlungen.

William Cavanaugh denkt in seinem Aufsatz iiber das menschliche Begehren nach
und dariiber, wie die Ideologie des Konsumismus dieses Begehren entstellt. Die
Uberfiille des Warenangebots fithrt dazu, dass wir nicht mehr wissen, was wir
wollen, und uns fragen, ob wir die richtige Wahl getroffen haben, wenn wir aus
dem Angebotenen etwas ausgewdhlt haben. Darum setzt sich Cavanaugh mit
Augustinus auseinander, der die menschliche Verstrickung in zu viele Wahlmog-
lichkeiten fiir eine Art Sklaverei hielt und die Ansicht vertrat, dass wir nur durch
die Bindung an Gott aus diesem siindigen Zustand freikommen kénnen.

Auch Jorg Rieger greift die Frage der Konsumwiinsche auf, meint aber, es seien
nicht so sehr unsere menschlichen Bediirfnisse, die nach Erfiillung durch immer
mehr Dinge rufen. Ursache sei vielmehr ,der 6konomische Imperativ der wach-
senden Produktion von Giitern, Ideen und Dienstleistungen zugunsten des Pro-
fits“. Fiir Rieger wire es eine Aufgabe der religisen Traditionen, den Menschen
Wege aufzuzeigen, auf denen sie (unndtigen) Wiinschen widerstehen koénnen. Er
setzt sich mit biblischen Erzdhlungen auseinander, in denen es um Arbeitsbedin-
gungen geht, etwa mit Mose und den Lebensbedingungen unter der Sklaverei in
Agypten, ebenso mit den vielen Geschichten von Jesus, die sich auf alltigliche
Tétigkeiten von Arbeitern beziehen. In solchen Situationen, in denen die Lebens-
bedingungen unertriglich werden, kénnen Visionen einer anderen Realitit ,,von
unten hervor[brechen|, wo sich [...] Gott selbst in Solidaritdt mit den Menschen
abrackert.*

Eine der am meisten kommerzialisierten Dimensionen des heutigen menschlichen
Lebens ist die Sexualitit. ,Sex sells” - Sex verkauft sich, heif’t es. Und so gut wie
alles von Autos iiber Alkohol bis hin zu Nahrungsmitteln und dariiber hinaus
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wurde schon mit Sex in Verbindung gebracht. Doch auch wenn es so scheint, dass
Sexualitdt erst in jiingerer Zeit zu einer Handelsware wurde, stellt Cristina Traina
fest, dass Sex schon in der Bibel immer eine 6konomische Dimension besessen
hat. Sie beschreibt die Machtaspekte sozialer Beziehungen, wonach es fiir sie
unabdingbar ist, dass in Féllen sexueller Ausbeutung die Stimmen der Opfer
immer zuerst gehdrt werden sollten. Dies wére die logische Konsequenz aus dem
Wort Jesu: , Die Letzten werden die Ersten sein.“

Die sich daran anschlieffenden Texte in diesem Heft wenden sich der Frage zu,
wie sich manche religiosen Bewegungen mit der Marktférmigkeit unserer Gesell-
schaften {iberschneiden.

Anthony Egan untersucht die siidafrikanischen , Kirchen des Wohlstandsevange-
liums® und ihr mégliches Verhaltnis zur Korruption. Diese Kirchen verbinden
religidsen Glauben mit materiellem Wohlstand. Wahrend im Siidafrika nach der
Apartheid die Korruption grassiert, haben die Wohlstandskirchen eine Reihe
verschiedener Kandle zur Politik. Es gebe zwar keine direkte Verbindung zwi-
schen diesen Kirchen und der Korruption, schreibt Egan, doch kénnten sie
wesentlich mehr gegen die Korruption unternehmen, wenn ihre Beziehungen zur
politischen Klasse sie nicht daran hinderten.

Faustino Teixeira diskutiert in seinem Aufsatz, wie mit Gott in einer Marktgesell-
schaft umgegangen wird: Unsere wirtschaftlichen Kategorien beeinflussen unsere
religiosen Institutionen und sogar unsere Vorstellungen von Gott. So konzentrie-
ren sich die Pfingstkirchen - anders als die traditionellen Kirchen mit ihren
rationaleren, moralischeren und bisweilen elitiren Dimensionen - mehr auf die
Erlangung von Heil und auf das Uberleben an den Rindern der Gesellschaft. Die
unterschiedlichen Gottesbilder, die sich aus dem , Wohlstandsevangelium* erge-
ben, stehen in starkem Kontrast zu Gott, dem Schépfer allen Lebens.

Geraldina Céspedes setzt ebenfalls bei den Kadmpfen um Leben und Wiirde an und
vertritt die Ansicht, dass feministische Befreiungstheologien helfen kénnen, den
entmenschlichenden Kriften des Konsumismus zu widerstehen. Insbesondere
Frauen sind nicht nur eine Zielgruppe fiir die Verkdufer von Waren, sondern
ebenso - wie auch Traina beschreibt - Konsumobjekte, insofern die Kérper von
Frauen auch als Handelsware Verwendung finden. So werden die Menschen nicht
nur zum Konsum angeregt, sondern vor allem Frauen werden auch selbst zu
Konsumgiitern gemacht, etwa im Menschenhandel und in der Prostitution. Kapi-
talismus und Patriarchat kennen, vor allem wenn sie in einer ,Spiritualitit des
Wohlstands“ miteinander verbunden werden, nur eine oberflichliche Spiritua-
litat, der es nicht um Gerechtigkeit fiir die Menschen oder fiir die Erde geht.

Da die Marktkrifte sich iiber alle Teile der Welt ausdehnen, haben sich manche
dem Buddhismus zugewandt in der Hoffnung, hier an einem Potenzial gegen diese
Marktkréfte Anteil haben zu kénnen. Bei Thierry-Marie Courau finden viele Kom-
mentare der Autoren und Autorinnen dieses Hefts Widerhall, wenn sie feststel-
len, wie alles, auch die Religion, warenformig wird. Der Buddhismus mit seinen
anderen Denkformen kann hier einige hilfreiche Reflexionswege aufzeigen. Die
buddhistische Lehre, dass die Menschen in endlosen Begierden gefangen sind,
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dass sie sich an die Dinge klammern, ist eine treffende Beschreibung der konsu-
mistischen Welt von heute. Der Buddhismus lehrt, dass der Realitit keine Sub-
stanz zukommt und dass wir uns von unseren Begierden befreien miissen. Das
geschieht durch strenge Disziplin und Ubung; nicht zuletzt durch die Ubung der
Grofziigigkeit. Auch wenn manche sich dem Buddhismus wie einer Ware zuwen-
den, um von ihr Stressvermeidung zu erlangen, ist nicht ,Gliick“ das Ziel des
Buddhismus, sondern die Befreiung von unseren Begierden.

Allerdings lassen alle diese spezifischen Themen einige grundlegende Fragen
offen. Jorg Rieger weist darauf hin, indem er uns dringend auffordert, iiber eine
woberflichliche Konsumkritik* und allzu einfaches Moralisieren und Predigen
hinauszugehen. Man kénnte sagen, dass viele Beitrdge in diesem Heft der Askese
und Geniigsamkeit zugeneigt sind und das Verlangen nach ,Giitern“ als unver-
tréglich mit einer christlichen Ethik darstellen.

Der bereits erwdhnte Aufsatz von Kenneth Himes hingegen stiitzt sich auf Uber-
legungen von David Matzko McCarthy tiber den gemeinschaftserméglichenden
Charakter von Giitern. Als ein Beispiel erwdhnt McCarthy seine eigene Hochzeit.
Seine urspriingliche Sicht, dass die Uberfiille von Hochzeitsgeschenken den An-
lass kommerzialisiere und schmilere, machte bei ihm einer anderen Einsicht
Platz, ndmlich, dass dabei noch etwas ganz anderes geschehe. Er habe gemerkt,
dass ,da eine andere Art der Okonomie wirksam ist: Eine Gemeinschaft investiert
in ein Heim. Eine Gemeinschaft stattet ein Heim mit Gegenstinden aus fiir we-
sentliche Vollziige des geteilten Lebens, fiir die Gastfreundschaft, fiir Treue und
Bestédndigkeit.“ Vielleicht bekommt hier das Konzept des ,Haushalts Gottes"
einen guten Sinn. Wir wissen auch, dass in vielen traditionellen afrikanischen
und indischen Gemeinschaften die Hochzeitsgeschenke genau diesen Zweck
hatten: Gemeinschaft zu erméglichen. Jedoch wiirden wir ebenfalls anmerken,
dass dieser Aspekt in der Gegenwart weitgehend verlorenging, seit es den Fami-
lien nur noch darum geht, die anderen zu iibertrumpfen, wodurch der Wettbe-
werbsaspekt in den Vordergrund geriickt ist. In gewisser Weise ist es also der
Markt, der dem Konkurrieren eine zentrale Stellung verschafft hat, wo sonst
Gelegenheit zum Aufbau von Beziehungen und Gemeinschaft wire. Diese Bezie-
hungen wiirden zwar auf ,Giitern“ beruhen, aber um eines , gemeinsamen Gutes"“
willen, ndmlich des Wohles aller. Das wire durchaus ein Gegensatz zur Markt-
gesellschaft, in der es vor allem um das individuelle Wohl geht.

Aus den gegenwdrtigen Diskussionen um Konsum und Christentum tritt also die
wesentliche Bedeutung der Kultur ins Bewusstsein. Gerade indigene Kulturen
und Lebensformen kénnen hier als eine gute Alternative zur ,Konsumkultur*
gesehen werden, die wir und die Autorinnen und Autoren dieser Ausgabe so
entschieden kritisieren. LieRe sich aus diesem indigenen Wissen um das gute
Leben etwas fiir ein besseres Verstdndnis des Evangeliums und der Option fiir die
Armen lernen?

Das Theologische Forum dieser Ausgabe enthilt eine neue ausfiihrliche Reflexion
zum immer noch jungen Pontifikat von Papst Franziskus von Rui Estrada und
Teresa Martinho Toldy. Thr Aufsatz untersucht das Denken und Wirken von
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Franziskus anhand des schon berithmten Interviews mit Antonio Spadaro SJ& und
des Apostolischen Schreibens Evangelii Gaudium. Die Autoren betonen dabei den
Vorrang der Barmherzigkeit vor der Lehre und der Macht bei Franziskus. Seine
Vorstellung ist, dass die Kirche auf die Strafien hinausgeht, zuhért und sich
barmherzig zeigt: ,eine arme Kirche fiir die Armen“. Jesus Christus ist sowohl
die Quelle der Freude fiir die Kirche als auch ihr ultimatives Kriterium. Es gibt
eine Option fiir die vom Leben Ausgeschlossenen, und die ganze Kirche freut sich
iiber Umkehr und Befreiung. Ethische Fragen miissen in diesem Kontext gesehen
werden. In Evangelii Gaudium sehen Estrada und Toldy einen pastoralen und epis-
temologischen Durchbruch.

Ebenfalls im Theologischen Forum findet sich der Essay von Iuri Andréas Reblin
iiber den Fufdball in Brasilien. Der Sport férdert einerseits die soziale Identitét
und das Miteinander und trdgt so zum personlichen Wohlbefinden bei; anderer-
seits ist insbesondere der Fuftball mit immensen Geldstromen und einer Markt-
dynamik verbunden, die allzu oft iiber die Menschenrechte hinweggehen. In
Brasilien fiihrte die Veranstaltung der FuRballweltmeisterschaft 2014 zu Milliar-
denausgaben, sozialer Ungleichheit und zur profitorientierten Umgestaltung der
Stddte mit schweren Konsequenzen fiir die Stummgemachten und Ausgegrenz-
ten. Weil dieser Sport oft mit einer quasireligiésen Hingabe verbunden wird, ist es
angebracht, hierzu aus theologischer Perspektive Riickfragen zu stellen.

Im abschlieffenden Aufsatz des Theologischen Forums denkt Alex Mikulich iiber
den Fall von Trayvon Martin nach. Martin, ein 17-jdhriger afroamerikanischer
Schiiler, wurde im Februar 2012 in Sanford, Florida, USA, von George Zimmer-
man, einem Freiwilligen des Nachbarschaftswachdienstes erschossen, als er ei-
nen Gemischtwarenladen verlieft. Das Gerichtsverfahren im Juli 2013 sprach
Zimmerman von allen Anklagepunkten frei. Mikulich kommentiert in seinem Text
einen Essay des afroamerikanischen Moraltheologen Bryan Massingale und stellt
im Anschluss an ihn fest, dass nur wenige weifle Theologen sich dem eigenen
Rassismus gestellt haben und darum auch nicht fihig sind, Empathie fiir ,die
Situation ihrer Mitbiirger mit schwarzer Hautfarbe“ zu entwickeln.

Die Herausgeber dieser Ausgabe von CONCILIUM danken Maria Clara Bingemer,
John Cumming, Rosino Gibellini, Gianluca Montaldi, Jean-Guy Nadeau, Sylvie
Romanowski und Luiz Carlos Susin fiir ihre Vorschlige, Kommentare und
Unterstiitzung in vielerlei Form.

! Kenneth Himes, Consumerism and Christian Ethics, in: Theological Studies 68 (2007), 1361,

2 Papst Franziskus, Apostolisches Schreiben Evangelii Gaudium, 24. November 2013 (Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls Nr. 194), hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskon-
ferenz, Bonn 2013, Nr. 53.

3 Vgl. neben Himes auch Jung Mo Sung - Marcella Althaus-Reid - Ivan Petrella, Reclaiming
Liberation Theology: Desire, Market, Religion, London 2007; Jung Mo Sung, Dios en una economia
sin corazon, Sao Paulo 1994; William T. Cavanaugh, Being Consumed: Economics and Christian
Desire, Grand Rapids 2008; Franz Hinkelammert, Die ideologischen Waffen des Todes. Zur
Metaphysik des Kapitalismus Fribourg 1985; William Schweiker - Charles T. Mathewes (Hg.),
Having: Property and Possession in Religious and Social Life, Grand Rapids 2004. Des Weiteren
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empfehlen wir die aufschlussreichen Publikationen iiber Theologie und Okonomie des DEI
(Departamente Ecuménico de Investigaciones)in Costa Rica.

4 John J. Considine, Marketing Your Church: Concepts and Strategies, Lanham, MD1995; George
Barna, Growing True Disciples: New Strategies for Producing Genuine Followers of Christ, Colorado
Springs 2001); Antonio Miguel Kater Filho, O Marketing Aplicado d Igreja Catolica, Sdo Paulo
1994,

5 Michael Sandel, What Money Can’t Buy: The Moral Limits of Markets, New York 2012; José
Maria Mardones, Capitalismo y religion: La religion politica neoconservadora, Santander 1991;
Zygmunt Bauman, Leben als Konsum, Hamburg 2009; Mara Einstein, Compassion, Inc: How
Corporate America Blurs the Line between What We Buy, Who We Are, and Those we Help,
Oakland 2012; Pierre Bourdieu, The Social Structures of the Economy, Cambridge 2005.

6 Das klassische Werk hierzu ist Max Weber, Die protestantische Ethik und der ,Geist* des
Kapitalismus (1904/1920), Badenheim 1993; vgl. auch Peter Berger, The Sacred Canopy:
Elements of a Sociological Theory of Religion, New York 1990; Juliet Schor, Plenitude: The New
Economics of True Wealth, New York 2010; Nestor Garcia Canclini, Consumers And Citizens:
Globalization and Multicultural Conflicts, Minneapolis 2001; R. Laurence Moore, Selling God:
American Religion in the Marketplace of Culture, Oxford 1995; Vincent Miller, Consuming
Religion: Christian Faith and Practice in a Consumer Culture, New York 2003.

7 Vgl. www.huffingtonpost.com/2013/12/02 /rush-limbaugh-pope-francis_n_4373635.html
(26.4.2014).

8 Deutsch zuginglich auf der Homepage der Zeitschrift Stimmen der Zeit (www.stimmen-
der-zeit.de) oder als Taschenbuch: Antonio Spadaro SJ, Das Interview mit Papst Franziskus,
Freiburg u.a. 2013.

Aus dem Englischen iibersetzt von Norbert Reck
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concilium

Christentum, Konsum und Markt

Die Markte in biblischer
Perspektive

Neéstor O. Miguez

Heute vom Markt zu reden heifdt, sich einer ebenso schwer greifbaren wie
allgegenwartigen Wirklichkeit zuzuwenden. Die Redeweise vom ,totalen Markt",
wie sie innerhalb der Ideologie des Neoliberalismus eines Friedrich von Hayek
bzw. Milton Friedman sowie deren Nachfolgern gingig ist, beherrscht die Praxis,
wie sie uns von den grofsen Wirtschaftsmachten aufoktroyiert wird. Diese kon-
krete Praxis konzentriert auf der einen Seite ein unvorstellbar groes Vermogen
in den Handen einiger weniger Superreicher, die weniger als 1 Prozent der Welt-
bevilkerung ausmachen, und einer hauptsdchlich im nordatlantischen Raum
beheimateten Mittelklasse, die 20 Prozent der Menschheit umfasst, aber mehr als
80 Prozent der verfiigharen Giiter und Dienstleistungen konsumiert.! Auf der
anderen Seite erleiden die Volker wirtschaftliche Unterdriickung, die Kiirzung
von Sozialleistungen, den Verlust von Arbeitsplitzen und andere wirtschaftliche
und soziale Ubelstinde. Gleichzeitig gefihrdet der gleichsam unbegrenzte Kon-
sum den Erhalt des Lebens des gesamten Planeten. Dieses System behauptet sich
als sich selbst regulierend, als eine gleichsam naturwiichsige Realitit, die ihre
Grundlage in einem extremen Individualismus, im aggressiven Konkurrenzkampf
und im absoluten Eigentumsrecht hat. Diese Charakteristika entsprichen der
Daseinsverfassung des Menschen in seinem Reifestadium als dem letztgiiltigen
Ergebnis der abendldndischen kulturellen Entwicklung. Diese ,Eigenschaften®
fanden ihren hochsten Ausdruck im freien Markt - auch wenn in Wahrheit daran
gar nichts frei ist.

354



Doch gleichzeitig stellt sich dieser Markt im Vergleich zu den Méirkten im
Altertum als eine abstrakte, virtuelle Realitit, als ein ,Nicht-Ort" dar, der sich
dennoch allerorts breit macht. Nicht allein die Naturschétze, die Arbeitskraft, die
Industrieprodukte und die Ressourcen des Finanzkapitals sind MarktgroRen,
sondern auch die Gesundheit, die Bildung, die Kultur, ja selbst die zwischen-
menschlichen Beziehungen werden zu Waren herabgestuft und den Tauschgeset-
zen unterworfen. Wahrend einerseits so getan wird, als sei die Okonomie eine
eigenstdndige Wissenschaft, als seien die Gesetze des Marktes allgemein giiltig
und als miissten sie vor jeglichem dufieren Einfluss geschiitzt werden, erleben
wir auf der anderen Seite, dass der Markt sich anmafit, sich in alle Belange des
menschlichen Lebens einzumischen und das hervorzubringen, was einige Auto-
ren ,Biopolitik genannt haben. Damit ist die Macht gemeint, das Leben von
Mensch und Gesellschaft von der Wiege bis zur Bahre zu verwalten.

Auch die Sphére der Religion ist von diesem ideologischen Tsunami nicht ver-
schont geblieben. Die ,Theologie des Wohlstands“ ist die extreme Ausdrucks-
gestalt des ideologischen Einflusses des Kapitalismus innerhalb des Christen-
tums. Doch beileibe nicht die einzige: Die Geschifte und das Geschachere der
einzelnen Kirchen, die Existenz eines ,religiosen Marktes“, das Auftauchen einer
gewissen ,Religion des Konsums“ von klarer individualistischer Prigung, die
Missionspraktiken bestimmter Gruppen, die sich an den GesetzmiRigkeiten des
Marketing orientieren - all dies ist durchdrungen von der Ideologie des Marktes.
Ohne sich dessen bewusst zu sein - oder vielleicht doch! - reduziert man hier das
Evangelium auf ein marktfihiges Produkt.

In Anbetracht dessen, was der Markt als System und der Anreiz zum Konsum als
aufoktroyierte kulturelle Parameter bedeuten, lohnt es sich, die biblische Bot-
schaft zu erkunden, um zu sehen, was wir dariiber sagen konnen. Angesichts der
Komplexitit der Gewalten, mit denen wir es zu tun haben, muss man sich davor
hiiten, Idealisierungen oder voluntaristischen Losungen ausgehend von der eige-
nen Uberzeugung zu verfallen und den biblischen Text in das Prokrustesbett
historischer Parallelen zu zwingen, die nicht mdglich sind. Es kommt darauf an
zu sehen, wie die gesellschaftlichen Krifte wirken, auf welchen Voraussetzungen
sie aufruhen, wie es ihnen gelingt, ihre Dynamik und ihren Diskurs durchzuset-
zen. Nur so konnen wir einerseits verstehen, was sie einbringen, und anderer-
seits, wie man sich ihnen entgegenstellt. Auf die Bibel als Quelle der Offenbarung
zuriickzugreifen soll uns helfen, das aufzudecken, was sich hinter diesen Ideolo-
gien und dieser Praxis verbirgt.

l. Markte in der vorkapitalistischen Welt

Karl Polanyi schreibt: ,Die Erforschung des wechselnden Stellenwertes, den die
Wirtschaft innerhalb der Gesellschaft einnimmt, ist also nicht mehr als die
Analyse dessen, wie die wirtschaftliche Tatigkeit in unterschiedlichen Epochen
und in unterschiedlichen Regionen institutionalisiert wird.“2 Die Behauptung,
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der Markt sei das organisatorische Prinzip der gesamten Wirtschaft zu allen
Zeiten, ist unhaltbar. So war es in der Vergangenheit nicht, und so wird es auch
nicht zwangsldufig in Zukunft sein. Wenn man die biblische Sicht auf den Markt
erforscht, dann ist es unabdingbar anzuerkennen, dass er in biblischen Zeiten
nicht dieser zentrale Mechanismus war, dem die wirtschaftlichen Aktivititen
unterworfen waren. Die Institutionen, die die wirtschaftlichen Ressourcen und
Austauschbeziehungen hervorbrachten, waren eng mit anderen Funktionen ver-
bunden: mit Verwandtschaftsbeziehungen, Stammesleben, Monarchie oder Reli-
gion.

Wie die Beitrige des eben zitierten Buches von Polanyi und anderen zeigen, kann
man behaupten, dass in den nichtkapitalistischen Gesellschaften die Wirtschaft
so mit den anderen Institutionen verwachsen war, dass es nicht méglich ist, ihr
einen spezifischen und davon unterschiedenen Bereich zuzuordnen. Allein die
Tatsache, dass sich bereits das griechische Wort oikonomia auf das Familienleben
im Unterschied zur dieses ergdnzenden politischen Ordnung (in der Beziehung
oikos - polis) bezieht, zeigt uns ihre Einbettung in die Institution Familie, in den
Haushalt als zentrale Produktionsstétte. Natiirlich gab es den Markt (agord) als
Ort des Austauschs. Doch die agorad selbst wiederum war die zentrale Stitte fiir
andere, auch religiose Aktivititen. Das Wort ,Okonomie” gelangt innerhalb des
trinitarischen Diskurses in den theologischen Sprachgebrauch® und wird dort im
Zusammenhang der inneren und eigenstindigen Beziehung der gottlichen Perso-
nen verwendet. Erst gegen Ende des 18. Jahrhunderts, als der Kapitalismus
entstand, bildet sich die Vorstellung heraus, der Erforschung der Wirtschaft eine
eigene Wissenschaft, die sogenannte ,politische Okonomie“, zu widmen (man
beachte hier die innere Spannung, die sich aus der Etymologie dieser Worte
ergibt). Das Buch Der Wohistand der Nationenvon Adam Smith leitet diesen Bruch
ein und legt die Grundlage fiir die ideologische Vorstellung einer eigenstdndigen,
sich selbst regulierenden Autonomie im Begriff der ,unsichtbaren Hand“. Zu
erkennen, wem diese unsichtbare Hand gehort, damit sie nicht allzu unsichtbar
sei, und zu wissen, wie sie agiert, bildet einen Teil unseres ,Offenbarungs®-
Auftrags.

Dennoch ist diese Vorstellung, dass die wirtschaftlichen Institutionen ihren
eigenen Gesetzmafigkeiten folgen, dass sie in der menschlichen Natur selbst
verankert sind und dass sie sich jeder ethischen Beurteilung entziehen, nicht nur
nicht auf die fritheren Gesellschaften anwendbar, sondern hilt nicht einmal einer
tieferen gesellschaftlichen Analyse unserer heutigen Realitit stand. Sie ist ledig-
lich ein rhetorischer Trick, der eine Denk- und Handlungsweise hinsichtlich der
Produktion und Verteilung der fiir das Leben notwendigen Ressourcen verschlei-
ert und als solche mit den Herrschaftskonzepten verkniipft ist, die sich anmafien,
den Planeten zu managen. Ein Beweis hierfiir ist es, dass der ,freie Markt* sich
mit politischer oder militdrischer Gewalt durchsetzen muss. Dieselbe Gewalt
etablierte, wie wir sehen werden, zu anderen Zeiten andere Formen des wirt-
schaftlichen Handelns.
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Il. Die Markte im Altertum und Israel

Bereits die Erzdhlung vom Turmbau zu Babel (Gen 11,1-9) macht deutlich, dass
der Bau auf das Streben nach Macht und Prestige des ,Volkes Nimrod“ (Gen
10,8-10)% zuriickzufithren ist. Sein wirtschaftlicher Aspekt ist mit Gewalt
verkniipft. Die Stadt ist ein Symbol der politisch-6konomischen Macht gegeniiber
der Landbevolkerung, und der Turm ist das Wahrzeichen seiner militdrischen
Stirke.> Die Erzdhlung aus Gen 14 wirft eine Reihe von Fragen auf, die im
Zusammenhang mit Giitern und Ressourcen stehen, die gewiss durch Gewalt und
keineswegs durch irgendeinen Marktmechanismus vermittelt sind. Die Erzdhlung
in Gen 34 beginnt gleichsam mit einem Handelsabkommen zwischen Vélkern, um
schlieRlich in einem blutigen Rache- und Beutefeldzug zu enden. Zur Zeit der
Stimme war die Wirtschaft eng an Verwandtschaftsbeziehungen gekniipft.® Es
gab einen gewissen Tauschhandel, wie bestimmte Aussagen belegen, die sich auf
den Handel, inshesondere auf die Karawanen, beziehen. 1 Sam 13,19-21 zeugt
von einer anderen Handelsbeziehung, die in diesem Fall von einem unterschied-
lichen Stand der Technik (der technischen Beherrschung des Eisens) bei Nach-
barvélkern abhdngt. Gewalt und Herrschaftswille gehen mit all diesen Begeben-

heiten einher.

Spater wird es das an den Tempel und die Monarchie gebundene Tributsystem
sein, das die produktive und reproduktive Tatigkeit Israels bestimmt.” Die Steu-
erfrage wird zum Bruch zwischen dem Erbteil Salomos und Israels im Norden
fithren (1 Kén 12). Innerhalb dieses Kontextes war die Arbeit von der landwirt-
schaftlichen Tatigkeit bestimmt, wobei der Landbesitz zugleich der Willkiir des

Konigs anheimgestellt war, was zuweilen
gegen das Gesetz Israels verstieRt, wie
das Beispiel vom Weinberg Nabots (1 Kon
21) zeigt. Der Handel zwischen den
Volkern betraf einen winzigen Teil der
Bevolkerung und war auf die unmittelba-
re Umgebung des Konigs beschriankt. Das
Alltagsleben der Bevolkerungsmehrheit
war von der Subsistenzland- oder -weide-
wirtschaft geprdgt und war den Auflagen
oder MaRnahmen vonseiten der mo-
narchisch-religiésen Gewalt unterworfen.
Die ,Méirkte" waren die Marktplitze auf
dem Dorf, auf denen der Tausch statt-
fand. Wihrend der Exilszeit blieb die
Wirtschaft Israels an das von den jeweili-

gen herrschenden Méchten auferlegte Reglement gebunden, und der Handel war
dem Einfluss der auswirtigen Interessen ausgesetzt. Der Prophet Ezechiel klagt
die Folgen dieser Handelsaktivitit an, wobei Tyrus im Mittelpunkt steht (Ez

26-28).
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Diese Zeit ist nicht frei von Kritik, die sich speziell auf das bezieht, was wir heute
, Wirtschaft” nennen. Die vorexilischen Propheten sagen deutlich genug, dass die
wirtschaftliche Ausbeutung der Grund fiir den sozialen Niedergang Israels ist
(z.B. Amos 2,6-7; 8,4-7). Jesaja kritisiert ausdriicklich die Konzentration von
Landbesitz als eine der Ursachen des Verfalls Israels (Jes 5,8-10). Auch Hosea
stellt den Handel als von Betrug und Korruption durchdrungen dar (Hos 12,7-8).
Diese Propheten klagen die Gewalt an, die diesen Praktiken zugrunde liegt. Das
Buch Deuteronomium zeigt alternative Mechanismen auf, um Ausbeutung und
Besitzanhdufung zu vermeiden (z.B. den Schuldenerlass und die Freilassung der
Sklaven alle sieben Jahre; Dtn 15). Doch wihrend die Tora und die Propheten
Wege fiir eine andere Okonomie weisen8, bleiben das real existierende Israel und
das Judentum des Zweiten Tempels (vgl. die Klagen der Frauen angesichts der
Ausbeutung durch die Méachtigen in Neh 5) den herrschenden unterdriicke-
rischen Praktiken der Reiche jener Zeit ausgesetzt.

lll. Jesus und der Markt des Tempels

Die hellenistische Epoche brachte fiir Israel bedeutende Verdnderungen mit sich,
die sich mit der Prisenz des Romischen Reiches noch verstdrkten. Das Tribut-
system wich der Sklavenhaltergesellschaft. Die Produktionsverhéltnisse in der
Landwirtschaft verdnderten sich mit den groften Latifundien. Dies zog die Her-
ausbildung prekérer Arbeitsverhéltnisse von Tagelohnern in der Landwirtschaft
nach sich, deren Uberleben von dieser Tatigkeit abhing® wobei viele ausge-
schlossen blieben. Das erzeugte eine Unzufriedenheit innerhalb der Gesellschaft,
die mit der Zeit zur Entstehung der Zelotenbewegung fithrte. Insgesamt blieb fiir
Judida der Tempel weiterhin das Zentrum der Abgaben, das die Steuerlast und das
Schuldenregister verwaltete - sowohl die Einnahmen zu seinen eigenen Gunsten
wie auch diejenigen, die an das Romische Reich abzufithren waren. Der Tempel
war auch der Hauptlandbesitzer. Der Markt von Jerusalem, der wichtigste der
gesamten Region, war an den Tempel gebunden, und die Priester fithrten die
Aufsicht iiber ihn.

Die vier Evangelisten erzdhlen die Episode von der Konfrontation Jesu mit den
Handlern im Tempel. Johannes stellt diese Szene an den Beginn des Wirkens
Jesu (Joh 2,13-16), wihrend sie die Synoptiker ans Ende seines Wirkens verle-
gen (Mk 11,15-18; Mt 21,12-16; Lk 19,46). Es ist eine interessante Beobach-
tung, dass Jesus bei Johannes sagt, der Tempel sei zu einer ,Markthalle®
(empaorion) geworden und die Synoptiker diesen Ausdruck mit ,Réuberhchle®
wiedergeben.

Ohne Zweifel kannte Jesus die Mérkte auf den Dérfern Galildas. Als umherzie-
hender Handwerker wird Jesus sicherlich gelegentlich daran teilgenommen ha-
ben. Die Marktpldtze finden sogar als Schauplitze einiger seiner Heilungswunder
Erwdhnung (Mk 6,56; man beachte die Erwdhnung der agord). Angesichts dieser
Art von Markt reagiert Jesus nicht so, wie er es angesichts des Marktes des



Tempels tat. Dies ldsst zwei mogliche Interpretationen zu: Entweder richtet sich
sein Zorn gegen die Verunglimpfung des Tempelkultes oder gegen die Gkono-
mische Ausbeutung, die sich hier den Glauben der einfachen Leute zunutze
machte. Beide Interpretationen schliefen einander auch nicht aus. Der Markt als
Ort des Austauschs und des 6ffentlichen Auftretens wird von Jesus nicht verwor-
fen, sehr wohl aber ist dies dann der Fall, wenn dieser Markt zum Zentrum eines
unehrlichen Handels und der Ausbeutung des Glaubens der einfachen Leute wird.
Genan hier entlddt sich der Zorn Jesu iiber den Markt von Jerusalem. In diesem
Fall sind Markt und Opfer eng miteinander verbunden. Nicht nur, weil die Opfer-
tiere zum Verkauf angeboten werden, sondern weil in gewisser Weise das Volk
selbst vermittels ritueller Ausbeutung geopfert wird.

Die Perikope vom Scherflein der Witwe (Lk 20,45-21,6) hilft uns, diesen Punkt
klar herauszuarbeiten. Ganz im Gegensatz zur herkommlichen Auslegung geht es
hier nicht um ein Lob der Opfergabe; wenn man diese Perikope im Gesamtzusam-
menhang liest, dann ist sie vielmehr eine Anklage der Ausbeutung durch den
Tempel. Die Perikope vom Scherflein der Witwe muss im Zusammenhang der
Anschuldigung, dass der Tempel sich die Hiuser der Witwen aneignet (Lk
20,47), und der Ankiindigung, dass diese Opfergaben zerstort werden (Lk
21,5-6), gelesen werden. Die Witwe ldsst ,ihren ganzen Lebensunterhalt” da,
wihrend sie nach dem Gesetz des Deuteronomiums ihren Lebensunterhalt gerade
vom Zehnten des Tempels beziehen sollte (Dtn 14,29).10 Kult und Markt sind
vereint in Korruption und Opfergewalt. Diesen setzt Jesus seine symbolische
Gewalt entgegen. Es ist die ,,Gewalt der Barmherzigkeit“. Der Schutz und keines-
wegs die Zerstérung des Lebens ist es, fiir den die messianische Zeichenhandlung
eintritt. Die Méarkte als Orte des Austauschs, die fiir die Entfaltung der wirt-
schaftlichen Aktivitit notwendig sind, sind an sich nicht Gegenstand der Ankla-
ge. Doch sie sind es sehr wohl, wenn ihre Praxis eine Gewalt hervorbringt, die
letztlich zum Anschlag auf das Leben wird, indem sie den Schwachsten das
Lebensnotwendige vorenthalt.

IV. Paulus predigt auf der Agora

Auch wenn man das griechische Verb agordzein unter anderem mit handeln,
kaufen, bezahlen iibersetzen kann, so war die agord der griechischen Stddte nicht
einfach der Markt im ¢konomischen Sinne. Einerseits war er der Platz, an dem
die Handwerker im Wettstreit miteinander ihre Waren darboten, die Bauern ihre
Produkte verkauften und die Arbeitslosen nach Arbeit suchten (Mt 20,3). Doch
zugleich war die agord der Platz der Stadt, an dem man spontan ein Fest feiern
konnte (Lk 7,32), der Platz, an dem sich die Richter einfanden, um 6ffentliche
Anhorungen durchzufithren, und wo sich die Eremitagen und Altdre fiir die
Schutzgdtter der Stadt hauften (Apg 17,16). Es war der Platz der offentlichen
Zurschaustellung und des Rechtsstreits (Apg 17,17).

Die Apostelgeschichte schildert, wie Paulus auf diesem Marktplatz predigt; dies
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ist eine Alternative zu seiner Verkiindigung in der Synagoge. Der Marktplatz
stellt symbolisch den Ort seiner Begegnung mit der heidnischen Welt dar. Aber er
ist auch der Ort, an dem er angeklagt wird, als die Herren der jungen Sklavin ,die
Hoffnung auf ihren Gewinn“ dahinschwinden sahen (Apg 16,19). Bei einer
dhnlichen Szene in Ephesus wird das Theater als Schauplatz dienen, aber der
Grund des Konflikts ist wiederum der, dass die Predigt des Paulus den &ko-
nomischen Profit gefdhrdet. In diesem Fall geht es um den Profit der Silber-
schmiede, die ihre kleinen Artemis-Figuren herstellen. Beide Episoden zeichnen
sich dadurch aus, dass sie den Zusammenhang von Kommerz und Gewalt
bestdtigen und dass man sich auf die Rolle des Staates nicht als Sachwalter der
Gerechtigkeit, sondern als Schutzmacht des 6konomischen Profits der Kaufleute
bezieht. Doch gleichzeitig bilden in beiden Féllen auch das Religiése und die
Glaubensiiberzeugungen den Hintergrund des Rechtsstreits.

Der Markt(-platz) als konkreter Ort war ein Zentrum unterschiedlicher Akti-
vitdten, der Ort der Begegnungen und fehlgeschlagenen Begegnungen. Einerseits
war er der Ort, an dem Paulus den Raum findet, um sein Evangelium in die Welt
der Heiden hineinzutragen, um der Botschaft eine neue Zuhérerschaft zu
erschliefien, um das Angebot der gottlichen Gnade zu verkiinden. Andererseits
war er der Ort, wo Ehrgeiz und Gewinnstreben manifest wurden und das Leben
mit einem Preisschild versehen wurde. Als Ort der Begegnung erméglicht er
lebendigen Austausch, aufbauende Beziehungen, wozu auch die Debatte gehért.
Wenn die Gier nach Profit, das Gewinnstreben, die Willkiir der Macht dominie-
ren, dann wird er zu einem Ort des Zwangs und zu einem Raum symbolischer
sowie physischer Gewalt.

V. Mairkte gestern und heute: Die Kritik des
Gotzendienstes

Der Markt, den die Okonomie heute als den preisbildenden Faktor betrachtet, hat
mit diesen Markten der Antike, an denen die Waren ausgeschrien und daneben
andere Angelegenheiten des tdglichen Lebens geregelt wurden, wenig zu tun.
Dennoch kénnen wir bei aller Wahrung der Unterschiede als Gemeinsamkeit die
Verbindung von Markt und Gewalt als einen entscheidenden Faktor herausstel-
len, wie ihn die Durchsicht der biblischen Texte offenbart.!! Die lockende Stim-
me, die zum Konsum verfiihrt, wird zur Drohrede und Kriegserklirung, wo es ihr
nicht gelingt, die anderen Stimmen zu {iberténen, wenn man ihrem Anspruch
nach Totalitdt Grenzen setzen will. Die unsichtbare Hand des Marktes wird
sichtbar, indem sie zu den Waffen greift, wenn die Vélker sich ihrem totalisieren-
den Zwang widersetzen.

Es ist genau diese totalisierende Anmafung, die sich selbst als das einzige
System und als keinen Grenzen unterworfen proklamiert, die die lateinamerikani-
sche Theologie aus einer anderen Perspektive als die Hauptsiinde der derzeitigen
neoliberalen Auffassung vom Markt bezeichnet hat. 12 Die theologische Pointe des
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Gotzendienstes ist der Trugschluss, der den Menschen eine Schépfung seiner
eigenen Hande anbeten ldsst, indem er ihr eigenstdndige Gewalt verleiht, ja sogar
das Leben seiner Mitmenschen opfert. Eben dies macht den Markt als einen
Gotzen aus, dem man Opfer darbringt und der das Leben der kleinen Leute
aufzehrt. Die Schidigung der gesamten Schopfung, indem die offentlichen Giiter
dem privaten Bereich iibereignet werden und indem ausgehend von der Knecht-
schaft des Begehrens ein grenzenloser Konsum propagiert und eine kolonisierte
Subjektivitit!® ausgebildet wird, ist eine weitere Folge der Konzeption des freien
Marktes, des totalen Marktes. Unter dem Deckmantel einer Rhetorik, die die
Freiheit verkiindet, befordert er die schlimmste Unterwerfung: die Geiselhaft des
Lebens durch den Ehrgeiz der Machtigen zu akkumulieren. Dies ist die Wurzel
aller Ubel (1 Tim 6,19),

Der Markt als Raum des Austauschs, der Begegnung, des Zeigens der eigenen
Fahigkeiten und der eigenen Produktivitit, ja auch als Ort der Konfrontation ist
Teil des menschlichen Lebens. Doch wenn er sich absolut setzt, wenn er sich von
der Seite der Ausbeutung und Gewalt zeigt, wenn er Machtbeziehungen ver-
schleiert, die den Verletzlichsten unterwerfen, wenn er die Menschen, ihren Leib
und ihr Begehren in die Palette seiner Sonderangebote aufnimmt (Offb 18,10-14),
dann wendet er sich gegen den Menschen und dessen Schépfer.

! Die Daten sind den Informationen der Vereinten Nationen zur Vermogensverteilung entnom-
men. Sie sind zugidnglich im Internet unter www.unfpa.org/swp/2001/espanol/ch01.html
(aufgerufen am 15. 1. 2014).

2 Karl Polanyi, The Economy as Instituted Process, in: ders. (Hg.), Trade and Market in the
Early Empires: Economics in History and Theory, New York 1966, 243-270, hier 250.

3 Vgl. zur Entwicklung dieses Begriffs und zu seiner Bedeutung fiir die Okonomie als
eigenstidndige Aktivitit: Giorgio Agamben, Herrschaft und Herrlichkeit. Zur theologischen Genea-
logie von Okonomie und Regierung, Frankfurt am Main 2010,

4 Vgl. Néstor 0. Miguez, Un acercamiento a Génesis 10-11 en didlogo con el pueblo Qom, in: Vida
y Piensamiento (2002/2), 9-28; englische Ubersetzung: Comparative Bible Study. Genesis
10-11: An Approach from Argentine, in: P. Wickeri (Hg.), Scripture, Community, and Mission. A
Festschrift in Honor of D. Preman Niles, Hongkong 2002, 152-165.

5 Dies wurde herausgestellt von Milton Schwantes, La ciudad y la torre. Un estudio de Génesis
11,1-9, in: Cristianismo y sociedad (1981), Nr. 69/70.

6 Vgl. Norman Gottwald, The Tribes of Yahweh. A Sociology of the Religion of Liberated Israel,
Maryknoll 1979.

7 Vgl. H. Reimer, Sobre economia no antigo Israel e no espelho de textos da Biblia Hebraica, in:
Ivone Richter Reimer (Hg.), Economia no mundo biblico. Enfoques sociais, historicos e teoldgicos,
Sao Leopoldo 2006, 7-32.

& Vgl. Ulrich Duchrow, Alternativen zur kapitalistischen Weltwirtschaft. Biblische Erinnerung und
politische Ansdtze zur Uberwindung einer lebensbedrohenden Okonomie, Giitersloh/Mainz 1994,
insbesondere Kapitel V.

? Das Gleichnis Mt 20,1-15 hat diese Realitat zur Grundlage. Zu einer Analyse des Gleichnis-
ses aus einer 6konomischen Perspektive vgl. Néstor 0. Miguez, El reino de Dios y su justicia. La

pardbola de los obreros de la vifta, in: Edesio Sanchez Cetrina (Hg.), Ensefiaba por Parabolas,
Miami 2004, 145-156.
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Fiir eine detailliertere Analyse dieser Perikope und meine Deutung vgl. Néstor 0. Miguez,
Transformacién social a partir del Nuevo Testamento, in: Caminhos 11 (2013/1), 107-118,
insbes. 108-115. Auch in: ders., Jesiis del Pueblo, Buenos Aires 2011, 146-148. Im Internet
verfiighar unter www.revistas.ucg.br/index.php/caminhos/article /view File/2472/1531 und
unter www.webselah.com /marcos-12-38-44.

11 Zum Verhéltnis von Okonomie und Gewalt vgl. Néstor 0. Miguez, Economy, Violence,
and Culture of Peace, in: T. Eberhart (Hg.), The Economy of Salvation: Essays in Honour of
M. Douglas Meeks, 0.0. 2014.

12 Vgl. unter anderem Hugo Assmann - Franz Hinkelammert, Gdtze Markt, Diisseldorf 1992;
Jung Mo Sung, La idolatria del capital y la muerte de los pobres, San José de Costa Rica 1991;
ders., Deseo, mercado y religion, Santander 1999; Elsa Tamez, Der Gott der Gnade gegen den
»Gott “ des Marktes, in: CONCILIUM 36 (2000/4), 465-472.

13 Vgl. Jérg Rieger - Jung Mo Sung - Néstor 0. Miguez, Beyond the Spirit of the Empire, London
2009.

Aus dem Spanischen iibersetzt von Dr. Bruno Kern M.A.

Was will ich?

Theologische Anthropologie und Konsumismus

William T. Cavanaugh

Ein Freund von mir murmelt jedesmal, wenn er im Restaurant die Speisekarte mit
ihren vielen Mdglichkeiten sichtet, vor sich hin: ,Was will ich?*“ Das ist eine
ziemlich merkwiirdige Frage. Eigentlich gehen wir davon aus, dass wir wissen,
was wir wollen. Wir setzen voraus, dass die wichtigen Fragen lauten: ,Was
mochtest du?, oder: ,,Bekomme ich, was ich will?*, oder aber: ,Ist das, was ich
gerne mochte, mir und anderen zutrdglich?* Nur selten hinterfragen wir die
Vorstellung, dass sich die Menschen iiber ihre Wiinsche im Klaren sind. Auf
genau dieser Vorstellung beruht die Ideologie des Konsumismus.

In diesem knappen Beitrag mochte ich diese Vorstellung auf den Priifstand
stellen und vor Augen fiihren, dass dieses Bild den Menschen in verzerrter Weise
sieht. Dazu untersuche ich einige Ergebnisse der empirischen Psychologie und
zeige, dass Augustinus in seiner theologischen Anthropologie schon vor vielen
Jahrhunderten zu dhnlichen Schliissen gelangt ist. SchlieRlich plidiere ich da-
fiir, dass es fiir eine vollstindige und sachgerechte Darstellung des menschli-
chen Begehrens notwendig ist, sie um Aspekte augustinischer Theologie zu
ergéanzen.
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I. Wirkliche und kiinstliche Bediirfnisse

Der Begriff , Konsumismus* wird unterschiedlich verwendet. Manchmal dient er
zur Bezeichnung der bei uns existenten Wirtschaftsform, in der die Entscheidun-
gen der Konsumenten mafdgeblich sind. In diesem Beitrag werde ich Konsumis-
mus als Ideologie behandeln - also als einen ,-ismus” - und nicht im Sinne einer
empirischen Beschreibung. So verstanden ist Konsumismus eine bestimmte Welt-
sicht, der zufolge wir dadurch Freiheit erlangen, dass wir uns aussuchen kénnen,
was wir wollen.

Ein Beispiel hierfiir bietet James B. Twitchells Artikel In Praise of Consumerism
[etwa: ,Lob des Konsumismus“]. Twitchell wendet sich gegen die wissenschaft-
liche Kritik an der Manipulation durch den Konsumismus. Diese Art von Kritik
geht nach Twitchells Ansicht auf den Marxismus und seine Verurteilung eines
ofalschen Bewusstseins” zuriick. Darunter ist die Vorstellung zu verstehen, dass
einfache Menschen dazu verleitet wiirden, nach etwas zu verlangen, nach dem sie
sonst nicht verlangen wiirden. Twitchell bezeichnet dies als ,Injektionsmeta-
pher”, weil in diesem Verstindnis der willfihrigen, gemeinen Masse falsche
Bediirfnisse eingeimpft werden, und zwar in erster Linie durch die Werbung.!
Twitchell zufolge geht die wissenschaftliche Kritik am Konsumismus davon aus,
dass die Menschen, wenn man sie sich selbst iiberlassen wiirde, lieber literari-
sche Klassiker lesen und griinen Salat essen wiirden, doch durch die Werbung
werden sie im Interesse des Profits der méchtigen Unternehmen zu etwas ande-
rem verleitet. Nach Twitchell liegt diese ,Weigerung, die befreiende Rolle des
Konsums zu erkennen, mehr darin begriindet, welche Menschen in Wissenschaft
und Forschung titig sind und weniger darin, was die groRe Mehrzahl der Men-
schen denkt.2

Fiir Twitchell und viele andere, die ein Loblied auf die Marktwirtschaft singen,
werden die Menschen in der Konsumgesellschaft nicht betrogen, sondern sie
streben schlicht nach dem, was sie wirklich wollen. , Die Vorstellung, wonach der
Konsumismus kiinstliche Bediirfnisse weckt, beruht auf der larmoyanten Igno-
ranz der Geschichte und der Natur des Menschen und auf dem vagen, romanti-
schen Gefiihl, das es einstmals eine gliickliche Zeit der edlen Wilden mit reinen
und natiirlichen Bediirfnissen gegeben habe.“3 Fiir Twitchell ist das menschliche
Verlangen nach Dingen eine iiberzeitliche Erscheinung. Thm zufolge hat es die
Menschen immer nach Dingen verlangt - und nun haben sie endlich auch die
Méglichkeit, sie zu bekommen. ,Der Triumph des Konsumismus ist in gewissem
Mafte der Triumph des Willens der Masse. Man muss nicht mégen, was herge-
stellt, beworben, verpackt, mit einem Markennamen versehen und verbreitet wird,
aber es entspricht mehr dem, was sich die meisten Menschen die meiste Zeit iiber
wiinschen, als das sonst in der Neuzeit jemals der Fall gewesen ist.“4 Twitchell
gesteht zu, dass manche Menschen - manchmal einschlieflich seiner selbst - die
Konsumkultur banal finden, doch ,fiir sehr viel mehr Menschen bedeutet sie
Befreiung und Demokratie*.5

In gleicher Weise lehnen Milton und Rose Friedman in ihrem richtungsweisenden
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Bestseller Chancen, die ich meine die Vorstellung rundweg ab, dass sich Wiinsche
durch Manipulation herstellen liefsen. ,, Und was ist dran an der Behauptung, dass
die Konsumenten durch Werbung an der Nase herumgefiihrt werden kénnen?
Unsere Antwort ist: Das ist gar nicht moglich, wie viele und auch sehr teure
Fehlschldge der Public-Relations beweisen.“¢ Als Beleg dafiir, dass die Werbung
keine Bediirfnisse wecken kann, die die Menschen nicht ohnehin haben, fithren
die Friedmans die Automarke Edsel des Automobilherstellers Ford an: Obwohl
der Edsel stark beworben wurde, war er ein Misserfolg. Werbung kostet Geld,
und die Friedmans sind der Ansicht, dass es wirtschaftlicher ist, an - wie sie es
nennen - ,wirkliche Verbraucherwiinsche® zu appellieren, statt zu versuchen,
Jkiinstliche Bediirfnisse” zu wecken. , Natiirlich ist es auch generell viel billiger,
etwas zu verkaufen, was die Leute wirklich haben wollen, als kiinstliche Be-
diirfnisse zu wecken.“7 Von Seiten der Kritiker werden die jahrlich wechselnden
Automodelle als Beispiel fiir die Weckung kiinstlicher Bediirfnisse angefiihrt. Die
Friedmans halten dagegen, dass diejenigen Modelle erfolgreicher sind, die jahr-
lich verdndert werden. Das spreche dafiir, dass die Menschen genau dies ,wirk-
lich wollen“.8 Ebenso wie Twitchell halten die Friedmans die Kritiker der Wer-
bung fiir elitir: , Die meisten Kritiker lehnen die Werbung nicht deshalb ab, weil
die Werbung den Geschmack manipuliert, sondern weil die Offentlichkeit insge-
samt einen kitschigen Geschmack hat, - d.h. einen Geschmack, der nicht mit dem
der Kritiker {ibereinstimmt. "9

Den Bemerkungen Twitchells und der Friedmans liegt eine bestimmte Anthropo-
logie des Wiinschens zugrunde, und in dieser Anthropologie steht der Konsumis-
mus fiir eine Ideologie. Hiernach entstehen die Wiinsche im Menschen selbst; die
Menschen wollen einfach das, was sie wollen. Es ist nicht so, dass die Wiinsche in
einem gesellschaftlichen und historischen Prozess entstehen wiirden, durch den
das Individuum geprégt ist. Dariiber hinaus ist der Konsumismus den verschiede-
nen teloi oder Zielen gegeniiber indifferent, auf die sich die Wiinsche richten; nach
Aussage von Milton Friedman gibt eine freie Wirtschaft ,den Menschen das, was
sie wollen und nicht das, was ihnen eine bestimmte kleine Gruppe aufzwingen
will“10. Vorausgesetzt wird dabei, dass die Menschen wissen, was sie wollen, und
versuchen werden, das von ihnen Gewiinschte auch zu bekommen. Was die
Menschen sich wirklich wiinschen, erfihrt man demzufolge schlicht dadurch,
dass man sie dabei beobachtet, was sie sich aussuchen, wenn sie sich denn frei
entscheiden konnen. Damit sich das, was die Menschen wollen, mit dem deckt,
wofiir sie sich tatsdchlich entscheiden, miissen sie eine Auswahl haben, und je
grofier die Auswahl ist, desto mehr Freiheit haben sie, das zu bekommen, was sie
haben wollen.

Il. Falsches Wollen

Das bisher Dargestellte beschreibt, was in einer Konsumkultur als Ergebnis des
gesunden Menschenverstands gilt; doch das ldsst sich anfechten. Vielleicht be-
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ginnen wir mit Twitchells Behauptung, dass es zur Natur des Menschen gehort, | WilliamT.

mehr Dinge haben zu wollen; dieses Wollen wére dann einfach etwas, das zum
Menschsein dazugehért. Doch Max Weber hat in seinem Klassiker Die protestanti-
sche Ethik und der , Geist* des Kapitalismus herausgestellt, dass Mufde in traditio-
nellen, vorkapitalistischen Gesellschaften héhere Wertschitzung geniefdt als die
Dinge. Wenn Arbeitgeber als Anreiz fiir die Arbeiter den Akkordlohn erhéhten -
also etwa in der Erntezeit mehr Geld fiir einen Heuballen bezahlten -, dann
arbeiteten die Menschen nicht mehr, sondern weniger; sie hatten die von ihnen
benotigte Summe Geldes schneller verdient, und dann hérten sie auf zu arbeiten.
So schreibt Weber: ,[D]er Mensch will ,von Natur' nicht Geld und mehr Geld
verdienen, sondern einfach leben, so leben wie er zu leben gewohnt ist und soviel
erwerben, wie dazu erforderlich ist.“1! Den Menschen muss zunichst erst beige-
bracht werden, dass sie sich primér als Konsumenten von Giitern und damit den
Konsum als Ziel sehen sollen, auf das sie hinarbeiten konnen, und nicht als Mittel
zum Unterhalt des Lebens, das sie gewohnt sind. Die Geschichte der Werbung im
20. Jahrhundert ist weitgehend eine Geschichte der Erziehung durch die Wer-
bung. Was Menschen wollen, 1dsst sich nicht einfach anhand bestimmter mensch-

licher Grundkonstanten bestimmen.

Anders als Twitchell und die Friedmans behaupten, ist es auch nicht so einfach,
zu wissen, was man will. Bei den Rolling Stones heifst es: , You know you can’t
always get what you want“, doch der Harvard-Psychologe Daniel Gilbert hilt
dagegen: ,Meiner Ansicht nach liegt darin nicht das Problem. Das Problem ist
vielmehr, dass man nicht immer weifl, was man will.“}2 Gilbert und andere
Psychologen haben in mehrjéhrigen Experimenten belegt, dass Menschen ihre
Entscheidungen auf der Grundlage von Prognosen dariiber fillen, welche Auswir-
kungen diese Entscheidungen auf ihre Zufriedenheit haben werden. Allerdings
liegt die Trefferquote bei der Prognostizierung dieser Auswirkungen nicht beson-

ders hoch. In der Regel wird {iberschitzt,
wie zufrieden positive Entscheidungen
machen werden - ein neues Auto, ein
neuer Job, ein grofteres Haus usw. - und
wie lange die Zufriedenheit andauert; die
Psychologen bezeichnen dies als , Verzer-
rung der Auswirkungen“ (impact bias).
Zugleich passen sich Menschen schneller
an Schlechtes an, das ihnen widerfihrt,
als sie vorher denken. Man gewdhnt sich
an etwas und nimmt es dann als gegeben
hin. Dies fithrt dazu, dass falsche Ent-
scheidungen getroffen werden; Gilbert

nennt dies ,falsches Wollen* (miswanting).

Die Experimentalpsychologie hat dariiber hinaus auch noch eine ,Einfiih-
lungsliicke“ (empathy gap) ausgemacht, die in der Differenz zwischen dem be-
steht, wie sich jemand in einem ,heiflen“ Gefiihlszustand wie etwa Aufgewiihlt-
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heit, Beherztheit, Angst, sexueller Erregung usw. verhilt, und der Fahigkeit zur
Prognose des Verhaltens in einem solchen ,heiften“ Zustand, wenn man sich
selbst in einem , kalten“ Gefiihlszustand befindet. Schon ldnger ist bekannt, dass
Menschen sich an wunderbare neue Dinge mit der Zeit gewohnen und das
Interesse an ihnen verlieren, und dass Menschen in einem ,heiften“ Gefiihls-
zustand schlechte Entscheidungen treffen. Doch kaum jemand kann erkliren,
wie es zur Unfahigkeit kommt, dies vorauszusagen. Diese Unfahigkeit fithrt dazu,
das Falsche zu wollen. Immer wieder fillen Menschen in heifsen Gefiithlszu-
stdnden schlechte Entscheidungen, und ,wenn dann der Spafs an einer Sache
nachlésst, sucht man sich die ndchste Sache oder das ndchste Ereignis und trifft
mit ziemlicher Sicherheit die nidchste falsche Prognose, dann noch eine und noch
eine, und so geht es endlos weiter“13. Dieses permanente Streben nach etwas
Neuem, das zwangsldufig zur Enttduschung fithrt, wird von manchen Psycholo-
gen als ,hedonistische Tretmiihle“ bezeichnet.14

Wichtig beim Gedanken des ,falschen Wollens® ist dabei, dass es zumindest
einige Dinge gibt, die Menschen objektiv betrachtet wirklich wollen und die ein
telos menschlichen Strebens darstellen. So hat die Experimentalpsychologie bei-
spielsweise herausgefunden, dass Menschen ,hdufig gern ein grofies, allein lie-
gendes Haus hétten (an das sie sich leicht gewohnen), auch wenn es faktisch so
ist, dass es unser Gliick beeintridchtigt, zu den Nachbarn auf Distanz zu gehen.
(Seit langem weift man, dass soziale Interaktion und Freundschaften iiber lange
Zeit Freude bereiten.)“1> Hierin schldgt sich sowohl die Einsicht nieder, dass es
objektiv erstrebenswerte Daseinszustinde gibt - wozu auch das Bediirfnis nach
Kommunikation gehort -, als auch die, dass Menschen allgemein nicht wirk-
lich gut dariiber Bescheid wissen, worin diese bestehen. Man kann eben aus der
schlichten Beobachtung menschlicher Entscheidungen nicht erschliefsen, was
Menschen wirklich wollen.

Derzeit hegt die Psychologie zudem noch Zweifel daran, dass es Menschen zu
mehr Freiheit verhilft, wenn sie mehr Entscheidungsmoglichkeiten haben. Dem
Konsumismus zufolge fithrt eine gréflere Anzahl von Wahlméglichkeiten dazu,
dass limitierende Faktoren in grofsere Ferne riicken und Menschen grofere
Freiheit genieften. Doch der Psychologe Barry Schwartz hat entdeckt, dass 285
Keks- und 360 Shampoosorten in seinem Grtlichen Lebensmittelgeschift nur
dazu fithren, dass nicht allein ihm die , Tyrannei der Auswahl“ aufgebiirdet wird.
Damit es den Menschen gut geht, ist es wichtig, dass sie eine gewisse Auswahl
haben; es ist eine notwendige, aber nicht hinreichende Bedingung fiir Zufrieden-
heit. Schwartz hat jedoch herausgefunden, dass das enorme Anwachsen von
Wahlméglichkeiten in der Konsumgesellschaft dazu beigetragen hat, dass die
Menschen weniger zufrieden sind. Sie miissen grofie Zeit- und Kraftressourcen
aufbringen, um die vielen Wahlméglichkeiten zu priifen, und diese Investition
fithrt zu groferer Sorge, weil der Einsatz bei jeder getroffenen Entscheidung hoch
ist. Nicht nur, dass Menschen iiber begrenzte Ressourcen verfiigen, um aus den
zahllosen zu Gebote stehenden Méglichkeiten eine Auswahl zu treffen - die
Ideologie der Konsumentenentscheidung dringt darauf, dass sie die bestmdgliche
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Wahl treffen, damit die getroffene Wahl ihren Horizont nicht einschrinkt, son-
dern erweitert.10

Die Zunahme an Wahlméglichkeiten fithrt also dazu, dass es auch mehr Gelegen-
heiten zur Reue gibt: Je mehr Wahlméglichkeiten vorhanden sind, umso leichter
konnen wir davon iiberzeugt werden, dass eine von uns ausgeschlagene oder
iibersehene Moglichkeit die bessere gewesen wire. Die ,Verzerrung der Auswir-
kungen® (impact bias) verschirft das Phdnomen, dass wir einer Entscheidung
nachtrauern. Dariiber hinaus hat Schwartz noch herausgefunden, dass das enor-
me Anwachsen von Wahlmoéglichkeiten zu ,vorweggenommener Reue“ fiihrt;
hierbei verzweifeln Menschen schon vor der Entscheidung daran, die richtige
Wahl zu treffen. Vorweggenommene Reue ist dabei schlimmer als Nachtrauern,
weil es zur Verzerrung von erst noch zu treffenden Entscheidungen fiihrt, Haufig
folgt hierauf eine Art Lihmung, also die Unfahigkeit, eine Entscheidung zu tref-
fen, worauthin Entscheidungen aufgeschoben werden. Vorweggenommene Reue
kann auch zur Verzerrung aller Entscheidungen fithren, die schlieRlich doch ge-
troffen werden; sie ldsst mehr ,heifle“ Gefiihlszustinde entstehen, die in der Ver-
zerrung von Entscheidungen resultieren.l7 Schwartz fiihrt folgendes Beispiel an:
»Wenn man sich entscheiden muss, ob man sich nun einen Toyota Camry oder
einen Honda Accord zulegt, und der beste Freund gerade einen Accord gekauft
hat, dann ist es wahrscheinlich, dass man sich auch einen Accord kauft - teilwei-
se aus dem Grund, dass man nur auf diese Weise um die Botschaft herumkommt,
einen Fehler gemacht zu haben, wenn man kauft, was der Freund gekauft hat, und
so auch einem méglichen unangenehmen Vergleich aus dem Weg geht.“18

Eine weit verbreitete Umgangsweise mit dem Problem der Reue besteht darin,
sich fiir noch mehr Wahlméglichkeiten auszusprechen statt fiir weniger: Man
steht weniger in der Gefahr, sich in Reue zu verstricken, wenn man sich viele
Optionen offenhélt und mehr Entscheidungen trifft, die sich riickgingig machen
lassen. Schwartz ist jedoch zu der Erkenntnis gekommen, dass das zum einen
héufig im Alltag nicht funktioniert - grofie Investitionen wie die in Autos, Hauser,
Jobs und Ehen lassen sich kaum riickgéingig machen -, und dass das Phinomen
der Reue sich zudem auch noch verschirft, wenn man sich alle Optionen offen
hlt. Wenn sich Entscheidungen nicht riickgéngig machen lassen, dann braucht
man sie auch nicht zu revidieren, sondern das Leben geht weiter. Wenn hingegen
immer die Moglichkeit besteht, ein besseres Auto, einen besseren Ehepartner,
einen besseren Job oder einen besseren Wohnort zu finden, dann ist die
Mbglichkeit der Reue iiber getroffene Entscheidungen allgegenwirtig. Die Ideolo-
gie des Konsumismus suggeriert, dass wir Menschen durch mehr Wahlmaglich-
keiten gliicklicher werden, weil die Wahrscheinlichkeit groRer ist, dass wir
bekommen, was wir wollen. Doch Psychologen haben herausgefunden, dass bei-
spielsweise Menschen, die davon iiberzeugt sind, dass ihr Ehegelsbnis unver-
briichlich ist, gliicklichere Ehen fithren als Menschen, die in dieser Frage anderer
Ansicht sind.1? In Schwartz’ Worten: ,So widersinnig es sich vielleicht anhért -
es scheint, dass das, was uns bindet, mehr zu unserem Gliick beitrigt als das, was
uns befreit. “20
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lll. Gott und die menschlichen Wiinsche

Das Bild des Menschen, das sich aus dem oben Gesagten ergibt, ist nicht das
eines souverdn Auswihlenden, der weifs, was er will und es zu bekommen ver-
sucht, sondern das einer gespaltenen Person, die sich nicht immer iiber ihre
eigenen Wiinsche im Klaren ist. Augustinus hat in seiner Betrachtung des Men-
schen eine solche Analyse schon vor vielen hundert Jahren vorweggenommen. In
der Psychologie wird nicht zu erkldren versucht, warum der Mensch so ist. Doch
Augustinus tut dies, indem er den Menschen in seiner Beziehung zu Gott be-
trachtet. So entsteht das Bild eines menschlichen Wesens, das deshalb von sich
getrennt ist, weil es von Gott getrennt ist. Es liegt deshalb bei Gott, das Wollen zu
heilen.

Durch Augustinus’ Confessiones zieht sich der Gedanke, dass die Menschen in
ihrem irdischen Leben gespaltene Geschopfe sind, die nicht einen Willen besitzen,
sondern viele. Augustinus schreibt: ,Denn wenn es so viele entgegengesetzte
Naturen wie widerstrebende Willen gibt, so wird es deren nicht zwei, sondern
mehr geben.“21 Er spricht davon, sich hinter seinem eigenen Riicken zu befinden,
Jhinter dem ich mich versteckt hatte“22, und davon, ,mit mir im Streite [zu
liegen]“, ,uneins mit mir“ zu sein.23 Er zdgert, sein altes Leben hinter sich zu
lassen, weil er Angst hat, eine unumkehrbare Entscheidung zu treffen und von
seinem alten Leben ,in Ewigkeit“24 abgetrennt zu sein. Doch in der Riickschau
erkennt er, dass die vermeintliche Wahlfreiheit, die er hatte, bevor er diese
Moglichkeiten ansgeschlossen hat, iiberhaupt keine Freiheit war, sondern eine
Art Knechtschaft. Er spricht davon, im ,Strom der Gewohnheit“25 gefangen
gewesen zu sein, ,nicht in fremde Eisenbande, sondern in die Bande meines
eisernen Herzens“2® geschlagen gewesen zu sein. Augustinus zufolge geht es
nicht nur darum, nicht in der Lage zu sein, das Gute zu wollen, sondern noch
nicht einmal wissen zu kénnen, was das Gute ist. Augustinus ist der Ansicht,
dass wir nicht wissen, was wir wollen, weil wir uns selbst ein Ritsel sind; ,so gibt
es doch etwas im Menschen, was selbst der Geist nicht weif’, der in ihm selbst
ist“27. Augustinus’ Vorstellung der memoria weist, wie Henry Chadwick bemerkt,
Elemente der modernen Vorstellung des Unbewussten auf.28 So schreibt Augus-
tinus: ,, Ich miihe mich an mir selbst ab.“29

Fiir Augustinus steht aufder Frage, dass es nicht einfach ist, zu wissen, was man
will, unter anderem weil das Wollen gesellschaftlich hervorgebracht wird und
nicht einfach spontan im Selbst entsteht, wie es die Friedmans offenbar anneh-
men. Von aufden wirken verschiedene Krifte auf den Menschen ein. Der Zustand
der Entfremdung von unserem wirklichen Wollen wird von Augustinus als
~oiinde” bezeichnet. Siinde entsteht fiir Augustinus gesellschaftlich; sie ist ein
Zustand, in den alle Menschen wohl oder iibel hineingeboren werden. In seiner
legenddren Beschreibung des Birnendiebstahls, den er als Jugendlicher begangen
hat, macht Augustinus deutlich, dass er diesen nicht begangen hitte, wenn er
allein gewesen wire. Eigentlich ging es ihm gar nicht um die Birnen, sondern um
die Gemeinschaft mit anderen; das ist ein etwas pervertierter Beleg fiir den
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echten Wunsch nach Gemeinschaft, den Gott den Menschen ins Herz einge-
schrieben hat.30 So wie ,falsches Wollen“ ein sozialer Vorgang ist, verhilt es sich
auch mit dem Streben nach Gutem. Augustinus schildert seine Bekehrung in
Kapitel VIII der Confessiones nicht als ein inneres Zwiegesprdch, sondern als
Begegnung mit Freunden - Simplicianus, Alypius, Ponticianus -, die Augustinus
den Weg zur Kirche geebnet haben.

Augustinus nimmt nicht nur das komplexe Bild des menschlichen Wollens vo-
raus, das uns in der modernen Psychologie wieder begegnet, sondern er liefert
eine Erklarung fiir das Menschsein, in dem er es in den Kontext der menschlichen
Beziehung zu Gott stellt. Fiir Augustinus befindet sich der Mensch in der Schwe-
be zwischen einem guten Gott und einer guten Schopfung. Wir sind stindig
versucht, bei den niederen, verginglichen Giitern der Schépfung festgehalten zu
werden und die Quelle ihres Guten zu vergessen, den Schépfergott, der allein die
Wechselfdlle der Zeiten transzendiert. Nur in Gott findet sich das dauerhaft Gute,
und deshalb kann nur Gott das menschliche Wollen heilen. Das ungewisse
irdische Leben, dessen Wechselfdllen der Mensch ausgeliefert ist, kann nur durch
den ewigen Gott zu einer guten Ruhestatt gefithrt werden. Der Zweck des Daseins
besteht nicht nur darin, zu bekommen, was man will, sondern das Richtige zu
wollen. Es gibt ein felos fiir das Wollen. So schreibt Augustinus: ,,Und ob der eine
auf diese, der andere auf jene Weise sein Ziel erstrebt - das gemeinsame Ziel,
nach dem sie alle streben, ist die Freude.“3! Und der Urgrund der Freude ist nach
Augustinus der ewige Gott.

Deshalb ist Freiheit kein immer breiter werdender Horizont unbestimmter
Wahlmoglichkeiten, sondern die Fihigkeit zur Erkenntnis dessen, was wirk-
lich Freude bringt, und die Entscheidung hierfiir. Augustinus beschreibt die
Fahigkeit, iiberhaupt eine Wahl zu treffen - zu der auch eine schlechte Wahl
gehort - durchgéngig nicht als Stirke, sondern als Schwiche, als , Sklaverei“ und
»Krankheit“.32 Wir brauchen andere Menschen, damit wir nicht der Tyrannei
unseres eigenen Willens ausgeliefert sind; wir brauchen eine auf Gott ausgerich-
tete Wertegemeinschaft, um gutes Wollen zu lernen. Nur vor dem Hintergrund
einiger dieser Erzdhlungen vom guten Zweck oder felos des menschlichen Lebens
ergibt Barry Schwartz’ Beobachtung einen Sinn, dass wir eher dadurch zufrieden
werden, dass wir gebunden sind, als dass wir frei werden. Mit Sicherheit wer-
den wir nur dadurch zufrieden, dass wir uns an etwas oder an ein Gut binden.
Schwartz setzt in seiner Bemerkung ein negatives Verstdndnis von Freiheit
voraus; Freiheit bedeutet, frei zu sein vom Wollen der anderen, und entsprechend
ist Bindung das Gegenteil von Befreiung. Augustinus dagegen sieht Freiheit in
positiver Weise als Fahigkeit zum Guten, und deshalb ist er der Ansicht, dass wir
umso freier sind, je mehr wir Anteil an Gott haben. So heift es bei ihm: ,Durch
Gnade kommt Heilung der Seele vom Siindenschaden, durch Heilung der Seele
Befreiung des Willens.“33 Augustinus’ Sichtweise kann als Beleg fiir den Gedan-
ken gelten, dass es weniger einschrinkend, sondern vielmehr befreiend sein
kann, sich mit jemandem in der Ehe zu verbinden oder im Dasein Gottes aufgeho-
ben zu sein. Freiheit ist nicht die unbegrenzte Wahlmoéglichkeit, sondern das, was
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uns befihigt, mehr zu tun als wir sonst tun wiirden, oder mehr aus uns zu
machen, als wir sonst wiren.

IV. Fazit

Aufder Frage steht an dieser Stelle, dass eine zentralisierte staatliche Planwirt-
schaft oder eine kirchliche oder andere Instanz den Menschen sagen sollte, was
sie wirklich wollen. Gott wirkt durch Anziehung, nicht durch Zwang; dies hat
Augustinus nicht deutlich genug herausgestrichen. Im Kern geht es darum, dass
die Ideologie des Konsumismus falsch ist: Mehr Auswahl verschafft einem Men-
schen nicht notwendig mehr Freiheit. Um zu bestimmen, wann eine Okonomie die
Menschen wirklich frei macht, muss man ein solides Konzept von den wahren
Zielen oder Zwecken des menschlichen Lebens haben, wie es sich in einer guten
Theologie finden lisst.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann

Der Konsumismus ist nicht das
Problem

Religion, Arbeit und die von unten umgeformten
Bediirfnisse

Jérg Rieger

Die 6konomischen und 6kologischen Katastrophen unserer Zeit werden gerne auf
den ,Konsumismus® und auf das zuriickgefiihrt, was man gemeinhin , Materialis-
mus® nennt. Diese Vorwiirfe basieren auf der Annahme, dass Menschen immer
mehr haben wollen und dass diese Wiinsche irgendwie zu 6konomischer Un-
gleichheit und dkologischer Zerstorung fithren. Leider verkennt diese Sichtweise
die Wurzeln des Problems, weil sie Begehren oder Wiinsche fiir individuelle Prob-
leme hélt und daher dazu neigt, Einzelne verantwortlich zu machen. Auferdem
vermag diese Sichtweise mit ihrem Versuch, den sogenannten ,Materialismus*
durch nicht-materielle Einstellungen zu ersetzen, die manche wiederum mit
Spiritualitdt verwechseln, keine echten Alternativen zu entwickeln. Wenn wir uns
mit Konsumismus und Begehren oder Wiinschen befassen und Alternativen
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aufzeigen wollen, miissen wir zundchst der Frage nachgehen, wie diese Haltun-
gen entstehen und wer von ihnen profitiert.

Die Frage nach den Wiinschen greift tief. Da Wiinsche infolge eines wirtschaftli-
chen Phinomens, das man ,fallende Profitrate“l nennt, immer mehr umkampft
sind, kénnen wir nicht ohne Weiteres davon ausgehen, dass wir unsere Wiinsche
selbst kontrollieren. Das hat auch theologische Implikationen. Denken Sie nur an
Martin Luthers klassische Antwort auf die Frage: ,Was heif’t, einen Gott haben,
oder was ist Gott?“ Gott ist, so Luther, ,worauf du nun dein Herz hingst und
verldssest“2. Was bedeutet es aus theologischer Sicht, wenn wir das, woran wir
unser Herz hdngen, nicht mehr kontrollieren kénnen?

Genauso wie unser Begehren und unsere Wiinsche zunehmend umkampft sind,
ist nichts, nicht einmal die religiosen Gemeinschaften, von diesem Kampf ausge-
nommen. Das soll nicht heifsen, dass religiose Gemeinschaften im Kampf um den
Einfluss auf die Wiinsche keine wichtige Rolle zu spielen und dass religidse
Traditionen nicht einige praktikable Alternativen zu bieten hitten, doch wir
miissen genauer hinsehen und uns fragen, welche Gestalt diese Alternativen in
Situationen annehmen, wo die Religion selbst vom Status quo vereinnahmt wor-
den ist.

Ein mangelndes Bewusstsein dafiir, wie tief Wiinsche greifen, zeigt sich nicht nur
in der Theologie, sondern auch in der Wirtschaftslehre. Die Mainstream-
Okonomie neigt dazu, Wiinsche als selbstverstindlich vorauszusetzen - der ,Be-
darf” scheint eine natiirliche Anlage des Menschen zu sein - und gleichzeitig
anzunehmen, dass die Mérkte dann am besten funktionieren, wenn man sie
individuellen Wiinschen iiberlisst. Und auch die Demokratie wird angeblich
dadurch verwirklicht, dass Menschen sich von ihren individuellen Wiinschen
leiten lassen. Wiinsche werden hier nicht nur als gegeben und natiirlich, sondern
gleichzeitig als etwas aufgefasst, das es (fraglos) verdient, den Lauf der wirt-
schaftlichen Entwicklung und im weiteren Sinne auch des Lebens insgesamt zu
bestimmen.

Die Vorwiirfe des Konsumismus und Materialismus iibersehen zwei grundlegende
Probleme. Trotz der verbreiteten Annahme, dass die Menschen immer mehr
haben wollen, kann die Bereitschaft, immer mehr zu konsumieren, selbst in der
sogenannten Konsumgesellschaft nicht selbstverstidndlich vorausgesetzt werden.
Die Werbeindustrie lebt von der Notwendigkeit, die Konsumbereitschaft und die
Wiinsche, die sie antreiben, unabldssig zu befeuern. Zweitens richtet sich der
sogenannte Materialismus in letzter Konsequenz nicht auf materielle Dinge. Die
Dinge, die wir konsumieren, versprechen uns wesentlich mehr, denn die Werbung
lenkt unseren Blick nicht auf Materielles, sondern auf Hoheres: Man erwartet,
dass der Kauf bestimmter Dinge Gliick und Erfiillung bringt.

Der Okonom John Kenneth Galbraith hat auf zwei Missverstindnisse in der
Wirtschaftslehre hingewiesen, die miteinander zusammenhingen, ndmlich ers-
tens, dass ,,die Dringlichkeit der Nachfrage [...] nicht merklich mit dem Grad ihrer
Befriedigung® abnimmt. Mit anderen Worten, die Vorstellung von einer Sittigung
existiert nicht: Der Bedarf ist anscheinend grenzenlos. Das zweite Missverstind-
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nis besteht, Galbraith zufolge, darin, dass ,die Bediirfnisse [...] der Personlichkeit
des Verbrauchers [entspringen]. Sie sind auf jeden Fall fiir den Nationaléko-
nomen gegebene Daten. Seine Aufgabe beschrankt sich darauf, ihre Befriedigung
anzustreben. Er braucht nicht zu untersuchen, wie diese Bediirfnisse entste-
hen.“3 Alle anderen Probleme wurzeln in diesen Fehleinschitzungen von Be-
diirfnissen und Wiinschen.

In seinen Forschungen zu den Bediirfnissen und Wiinschen in der Okonomie
diagnostiziert Galbraith einen ,sinkenden Dringlichkeitsgrad des Bedarfs und
einen damit einhergehenden Bedeutungsverlust von Nachfrage, Produktion und
Verbrauch.4 Es trifft nicht zu, dass die Menschen immer mehr wollen; es trifft
nicht einmal zu, dass die Menschen immer mehr brauchen. Es gibt zum Beispiel
nur eine ganz bestimmte Menge an Schokoriegeln oder an Autos, die die Men-
schen wollen oder brauchen; weder der Wunsch noch der Bedarf an Schokorie-
geln oder Autos ist unbegrenzt. Wenn es um Wiinsche und Bediirfnisse im
Besonderen geht, spielt die Produktion eine zentrale Rolle: ,Man kann nicht die
Produktion damit rechtfertigen, dass sie vorhandene Bediirfnisse befriedige,
wenn die gleiche Produktion selbst erst die Bediirfnisse weckt®, so Galbraith.
Damit sind wir bei der zentralen Rolle, die die Produktion bei der Schaffung von
Bediirfnissen und Wiinschen spielt: ,Die Produktion fiillt nur eine Liicke aus, die
sie selbst erst geschaffen hat.“5 Was den Konsum antreibt, sind mithin nicht in
erster Linie der Konsumismus und die Wiinsche, sondern der ¢konomische Impe-
rativ der wachsenden Produktion von Giitern, Ideen und Dienstleistungen zugun-
sten des Profits. Doch dieser Antrieb ist den Blicken meist entzogen - vor allem
dann, wenn man iiber den Konsumismus klagt, der die Wurzel allen Ubels sei.
Galbraith beschreibt den Zusammenhang zwischen Produktion und Konsum wie
folgt: ,Eine noch engere Verbindung zwischen Produktion und Nachfrage wird
durch die moderne Werbe- und Verkaufstechnik hergestellt. Sie ldsst sich auf
keinen Fall mit dem Begriff unabhingig entstandener Bediirfnisse vereinbaren, da
ihre Hauptaufgabe darin liegt, Bediirfnisse zu schaffen - Bedarf zu wecken, der
vorher noch nicht existiert hat.“6 Wenn also eine Verbindung zwischen Produk-
tion und Konsum besteht, dann sind Konsumismus, Bediirfnisse und Wiinsche
nicht ldnger das Problem der individuellen Ethik und konnen folglich auch nicht
durch moralische Appelle an Einzelne gelost werden.

Wie bereits angedeutet, spielt die Werbeindustrie bei der Erzeugung von Bediirf-
nissen und Wiinschen eine wichtige Rolle. Werbung besteht nicht in erster Linie
darin, Fakteninformationen iiber die Produkte zu liefern; Werbung hat etwas mit
der Formung von Wiinschen zu tun. Nicht von ungefihr sind die Werbefachleute
als die ,neuen Hohepriester” bezeichnet worden, die, wie wir hinzufiigen diirfen,
nicht nur auf das Geschiftsleben, sondern auch auf Politik und Religion
mafsgeblichen Einfluss ausiiben. Ralph Glasser, der ein Buch zu diesem Thema
verfasst hat, bringt auf den Punkt, was Wirtschaftswissenschaftler und Theolo-
gen gerne iibersehen. Glasser spricht lieber iiber Wiinsche als iiber Nachfrage,
weil ,Nachfrage im Wirtschaftsleben keine ausgemachte Tatsache ist wie bei-
spielsweise ein Fluss, sondern das Ergebnis latenter Wiinsche, Triume und
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Bestrebungen, die man schiiren kann oder nicht. Marketing verkauft kein Pro-
dukt - es verkauft einen Traum: einen Traum von Schonheit, Gesundheit, Erfolg
oder Macht.“? Aufgabe der Werbung ist es, Wiinsche zu erzeugen, damit wirt-
schaftliche Nachfrage entsteht.

Es wird nun deutlicher, weshalb der verbreitete Vorwurf des ,Materialismus”
unangebrachtist. Der durch die Werbung erzeugte Wunsch ist nicht der schlichte
Wunsch nach einem Produkt: Der Bedarf richtet sich auf etwas Transzendente-
res, auf das das Produkt verweist, wie etwa die Hoffnung auf Gliick und ein
besseres Leben. Der Wunsch richtet sich zum Beispiel nicht auf eine Perlenkette
um ihrer selbst willen, sondern auf das grofiere Selbstvertraunen oder vielleicht
sogar die Liebe, die man dadurch zu gewinnen hofft. Die Werbung erzeugt also
Wiinsche, indem sie materielle Dinge mit Transzendentem verbindet - ein wahr-
haft religioses Unterfangen, das uns zu den tieferen Wurzeln des Konsumismus
und des sogenannten Materialismus fithrt.

Die Wiinsche, die den Konsumismus antreiben, erzeugen sich mithin nicht selbst,
sondern miissen von den herrschenden Wirtschaftsinteressen geweckt werden,
um die Produktion in Gang zu halten. Wihrend sich schon bei Aristoteles ein
rudimentdres Wissen um den Zusammenhang zwischen Geld und Wiinschen
nachweisen ldsst8, haben wir es heute mit einer neuen Intensitit dieses Zusam-
menhangs zu tun. Die herrschenden ékonomischen Interessen versuchen, an die
tiefsten Schichten unseres Menschseins heranzukommen, die wir selbst nicht
kontrollieren kénnen, und unsere geheimsten Wiinsche umzuformen. Tag fiir Tag
sind wir geschétzten 300 bis 3000 Werbungen ausgesetzt, deren Botschaften
darauf abzielen, unsere unbewussten Wiinsche zu formen und Identitit zu erzeu-
gen. ,Branding” nennt man das im Werbejargon - Theologen wiirden vielleicht
von , Initiation“ sprechen.

Wenn wir mit Botschaften bombardiert werden, die bis in den religiésen Bereich
vordringen, wie kénnen sich die Religionsgemeinschaften und ihre Theologien
dann dieser Formung durch die kapitalistische Marktwirtschaft entziehen? So-
wohl die Theologie als auch die Wirtschaft geht der Frage nach, was uns in
unserem tiefsten Inneren formt. Uber den Konsumismus zu lamentieren kann in
dieser Situation nur schédlich sein, weil es tiber die Methoden der Erweckung von
Wiinschen hinwegtduscht. Und weil es dariiber hinwegtduscht, dass das Problem
nicht nur den Erwerb materieller Dinge, sondern unsere Identitit als ganze
betrifft, die auch das miteinschlief3t, was Menschen denken, glauben und fiihlen.
Selbst die scheinbar nicht-materialistischen Bereiche unserer Uberzeugungen
und Vorstellungen werden von diesen Prozessen und damit letztlich von den
herrschenden Wirtschaftsméchten geformt. Die Menschen werden in einem sol-
chen Mafs zum Konsum verlockt, dass ihre ganze Identitit neu gestaltet wird.

In Anbetracht des bisher Gesagten kann die angemessene Reaktion nicht darin
bestehen, weniger materialistisch und dafiir spiritueller zu werden - so als wire
der spirituelle Bereich sicherer und weniger von den herrschenden 6konomischen
Interessen des Kapitalismus beeinflusst als die materielle Welt. Wir brauchen
einen anderen Materialismus und eine andere Spiritualitat. Die religiésen Tradi-
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tionen des Christentums mit ihren jiidischen Wurzeln konnten bei diesem Pro- | Jorg Rieger
zess eine Hilfe sein, weil sie sich weigern, das Materielle und das Spirituelle
gegeneinander auszuspielen.

Religion, Arbeit und widerstandige Wiinsche

In einer Situation, in der Wiinsche sich vor allem auf das Leben derer verheerend
auswirken, die sie nicht zu befriedigen vermdgen, miissen wir iiber die Mog-
lichkeit widerstindiger Bediirfnisse und Wiinsche nachdenken. Das kann nicht
aus sicherer Entfernung und ohne Bezug auf den schweren Schaden geschehen,
den die Wunscherweckung anrichtet, denn genau hier zeigt sich die ganze Trag-
weite des Problems, lassen sich falsche Hoffnungen heraussieben und werden die
drangendsten Fragen aufgeworfen. Gleichzeitig kénnen wir genau hier auch die
ersten Blicke auf mogliche Alternativen erhaschen. Wie sehen Wiinsche in Zeiten
eines schweren Wirtschaftsabschwungs aus, wenn sie eher von echter Not als von
den Verlockungen des Kapitalismus geprigt sind? Und - da ja Wiinsche auch in
diesem Kontext eine neue Formung erhalten - welche neuen Vorstellungen vom
Transzendenten und von der letzten Wirklichkeit bilden sich heraus?

Wenn es zutrifft, dass die ,Bediirfnisse von der Produktion abhidngig sind“
(Galbraith, S. 172), dann miissen wir uns, wenn wir diese Bediirfnisse, Wiinsche
und letztlich den Konsumismus selbst verdndern wollen, die 6konomische Pro-
duktion ndher ansehen. Galbraith erinnert uns daran, dass eine wachsende
Produktion, die eine Steigerung der Bediirfnisse und Wiinsche verlangt, eine
Gesellschaft nicht zwangsldufig besser macht. Ab einem bestimmten Punkt, so
schreibt er, tragt die Produktion einer immer gréferen Menge von Waren und
Bediirfnissen nicht mehr zu gréfierem

Wohlstand bei. Deshalb, so seine
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gen. Der Historiker Peter Stearns
schreibt, dass ,es fiir die Armen nicht um
Konsum geht, sondern darum, sich um einen ausreichenden Lebensunterhalt zu
bemiihen“1l. Diese Frage, so merkt er an, treibt viele Menschen auf der ganzen
Welt um - darunter auch 13 Millionen Kinder in den Vereinigten Staaten, die
unterhalb der Armutsgrenze leben und deren Zahl wéchst.
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Die Verbindung zwischen den Wiinschen und dem, was der Mensch wirklich
braucht, ist verlorengegangen, als der Kapitalismus begann, den Menschen nach
seinem Bild zu schaffen: als ein Wesen, dass nur Wiinsche kennt, aber keine
echte physische Not. Der Befreiungstheologe Hugo Assmann und der Okonom
Franz Hinkelammert stellen eine Parallele zu spiritualisierenden Theologien her,
deren Funktionsweise ebenfalls in der Abstraktion echter menschlicher Néte und
des menschlichen Lebens insgesamt besteht. In der Befreiungstheologie dagegen,
so fithren sie aus, wird diese Spiritualisierung iiberwunden, weil die echte
menschliche Not wieder in den Blickpunkt geriickt wird.12 Das ist ein wichtiger
erster Schritt; doch es bleibt noch mehr zu tun. Wenn uns die echte menschliche
Not bewusst wird, dann sind wir auch in der Lage, Wiinsche als etwas Konstruier-
tes zu erkennen. Und dieses Wissen um die konstruierte Natur der Wiinsche
fithrt uns wieder zu dem zuriick, was bei der Produktion geschieht.

Wihrend die Produktion ein unstrittiger Aspekt der Mainstream-Okonomie ist,
die einfachen Regeln von Angebot und Nachfrage folgt und zur Profitakkumulati-
on fiihrt, verdndert sich die Sicht auf die Produktion, wenn man sie aus der
Perspektive der Arbeit betrachtet. Hier stofen wir auf eine Parallele zu verschie-
denen alten jiidisch-christlichen Traditionen, die sich mit dem Thema Arbeit
befassen. Diese Traditionen sind, obwohl ihre Présenz in den biblischen Texten
recht ausgeprégt ist, in der Geschichte der Theologie und der Kirche oft ver-
nachlissigt worden und werden auf diese Weise selbst zu einem Beleg dafiir, wie
sehr die Anliegen der Religion vom ¢konomischen Status quo gepragt sind.

Dass Mose arbeitende Sklaven organisiert hat und dass Jesus ein Bauarbeiter
war und aus einer Bauarbeiterfamilie stammte, konnte sich als wichtiger heraus-
stellen, als wir es je vermutet haben. Warum hat Gott, um seine géttliche Macht
zu offenbaren, nicht die Spitzen der antiken Reiche wie Agypten und Babylon
ausgewdhlt, und warum ist Gott nicht in einer Familie der jiidischen Oberschicht
Mensch geworden, zumal dies ceteris paribus, wie die Wirtschaftsfachleute sagen,
also unter ansonsten gleichen Bedingungen alle méglichen Vorteile mit sich
gebracht hitte? Offensichtlich sind in diesem Fall nicht alle anderen Bedingun-
gen gleich. Es scheint, dass Gottes soziale Verortung im Hinblick auf Produktion
und Arbeit etwas zu bedeuten hat.

Eine wichtige theologische Implikation von Gottes sozialer Verortung in der Welt
der Arbeit ist die, dass Mose, Jesus, Petrus, Paulus, Maria und andere religicse
Fithrungsgestalten die Perspektive der arbeitenden Bevdlkerung geteilt haben
und deshalb besser sehen konnten, was vor sich ging und wo die eigentlichen
Probleme lagen. Und was nicht weniger wichtig ist: Aus dieser Perspektive waren
sie imstande, Gott mit neuen Augen zu sehen und die vielen Bilder falscher
Géotter, die die Menschen versklavten - angefangen bei den Sklaven in Agypten im
Fall des Mose bis hin zur Landbevolkerung in den Randbezirken des romischen
Imperiums im Fall Jesu und seiner Jiinger -, aus dem Weg zu rdumen. Uberdies
scheinen durch diesen Kontakt mit den Néten der Menschen und dadurch, dass
Gott auf unerwartete und lebensveréindernde Weise erschien, die Bediirfnisse und
Wiinsche neu geformt und widerstandsfihig gemacht worden zu sein.



In vielen Traditionen der abrahamitischen Religionen ist der Blickwinkel der
arbeitenden Bevdlkerung unverzichtbar. Das (Juden, Muslimen und Christen
gemeinsame) Erbe des Mose ist nicht ohne seine Solidaritdt mit den hebrdischen
Sklaven in Agypten zu begreifen, die allerdings keine Rechtfertigung fiir seinen
Mord an einem der dgyptischen Sklavenhalter darstellt (Ex 2,12). Das Erbe Jesu
ist nicht ohne seine Solidaritit mit den Arbeiterinnen und Arbeitern seiner
eigenen Zeit zu begreifen. Die Gleichnisse Jesu sind gespickt mit Beispielen von
der alltdglichen Arbeit und Miihsal; sie erzdhlen die Geschichten von Hirten, die
meist nicht die Eigentiimer der von ihnen gehiiteten Herden waren (Lk 15,1-7),
von arbeitenden Frauen (Mt 13,33, Lk 15,8-10), von Arbeitern in den Weinber-
gen (Mt 20,1-16; 21,33-46) und auf den Feldern (Mk 4,1-9.13-20), von Fischern
(Mk 1,16-20) und Sklaven (Mt 18,23-34).

Wenn wir der Schaffung alternativer Bediirfnisse und Wiinsche noch weiter auf
den Grund gehen wollen, miissen wir die zentrale Rolle der Arbeiter in der Pro-
duktion - der Produktion von Giitern, Ideen oder Dienstleistungen - beriick-
sichtigen. Ebendies ldsst die Mainstream-Okonomie wohl am schmerzlichsten
vermissen, die immer nur die Kreativitdt der Firmenchefs und anderer Manager
hervorhebt, die Beitrdge der Arbeitnehmer aber nie angemessen wiirdigt. Densel-
ben Fehler begeht - vielleicht nicht weiter verwunderlich - auch der Grofsteil der
Mainstream-Theologie, die die Fiihrungsqualitdten von Bischofen, prominenten
Seelsorgern und Theologen hervorhebt, es jedoch versdumt, die Beitrige, die die
gewdhnlichen Menschen (die sogenannten ,Laien“) zum Glaubensleben leisten,
zu wiirdigen. Ohne Arbeit keine Produktion, das ist so weit klar - aber was
bedeutet diese Erkenntnis?

Zunichst einmal unterscheiden sich die Ziele der arbeitenden Bevélkerung von
den Zielen, die die Mainstream-Okonomie den Geschiftsfithrern und die Main-
stream-Theologie den Kirchenfithrern zuschreibt. Das Ziel der arbeitenden Bevil-
kerung, ihr tiefster Wunsch, ist nicht die grenzenlose Profitmaximierung fiir
Aktiondre. Und ebenso ist das Ziel der Laien in der Kirche nicht in erster Linie der
Anstieg der Mitgliederzahlen und Haushaltsgelder. Die Wiinsche der arbeitenden
Bevolkerung und der Laien in der Kirche richten sich auf Produktions- und
Arbeitsprozesse, die die Menschenwiirde respektieren, gerechte Lohne und So-
zialleistungen bieten und das Wohlergehen der Familien und der Gemeinschaft
gewdhrleisten. Zudem wird ein Produktionsprozess, der die Menschenwiirde
respektiert, auch der Kreativitit der Arbeitenden mehr Raum geben. Dass diese
Kreativitdt selbst unter den derzeitigen Arbeitsbedingungen existiert und dass
Arbeitnehmerinnen und Arbeitnehmer trotz schwierigster Umstinde oft be-
tréchtlich zu Verbesserungen in der Produktion von Giitern, Ideen und Dienstlei-
stungen beitragen, erinnert uns daran, dass ihr Potenzial noch weitgehend brach-
liegt. Hier sind bereits einige wie auch immer geartete alternative Wiinsche am
Werk, die es weiterzuentwickeln und zu intensivieren gilt.

Was die Erweckung von Wiinschen betrifft, miissen wir auch bedenken, dass die
arbeitende Bevolkerung es im derzeitigen System mit einer zweifachen Biirde zu
tun hat: Wahrend die Produktion auf ihren Schultern ruht - der Profit basiert auf
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ihrer Arbeitsleistung, wie der Okonom David Ricardo schon Jahrzehnte vor Karl
Marx gezeigt hat -, sind die Arbeitenden auch diejenigen, auf die es ankommt,
wenn die von ihnen produzierten Giiter, Ideen und sogar Dienstleistungen konsu-
miert werden sollen. Mit anderen Worten, sie sind die Zielgruppe der Erweckung
von Wiinschen, aber aus demselben Grund auch diejenigen, die das grofte Inte-
resse an Wiinschen haben miissten, die widerstdndig sind.

Die gute Nachricht ist, dass die Wiinsche der Arbeitenden zwar notwendig sind,
um die Produktion in Gang zu halten, und daher der Kontrolle der herrschenden
Michte unterliegen - ohne Arbeit wiirde nichts produziert -, dass aber die
Wiinsche der in der Produktion Beschéftigten nie vollig vereinnahmt und kontrol-
liert werden kénnen. Eine erste Ahnung, dass die Wiinsche sich nicht ginzlich
vereinnahmen lassen, entsteht, wenn man sich die Ambivalenz des konomischen
Status quo vor Augen halt. Macht und Einfluss des Kapitalismus sind nie absolut,
und selbst seine Produktionsprozesse sind nie vollig frei von Ambivalenz.!? Die
alternativen Wiinsche sind an ganz unerwarteten Stellen am Werk; sie entstehen
bei jenen, die gezwungen sind, den Druck des Systems zu ertragen, aber letztlich
nicht von besagtem System profitieren und daher nicht ginzlich unter Kontrolle
gehalten werden kdonnen.

Die Herausforderung an die Wiinsche und die Méglichkeit, alternative Wiinsche
zu erzeugen, bezieht sich also auf die , Letzten®, die die , Ersten sein werden* (Mt
20,1-16), und auf die ,Geringsten“. Bezeichnend ist, dass den Worten Jesu
zufolge selbst das letzte géttliche Gericht von der Beziehung zu diesen Gerings-
ten abhédngt (Mt 25,31-46). Diese alternativen Wiinsche machen vielleicht nicht
viel her, aber der Kapitalismus wird von jedem Wunsch herausgefordert, der nicht
mit seinen Zwecken iibereinstimmt und nicht nach seinen Regeln spielt und sich
nicht in die Grenzen seiner besonderen Form von Freiheit einfiigen will. Schlim-
mer noch: Der Kapitalismus fiirchtet sich besonders vor der Maglichkeit, dass
alternative Wiinsche sich organisieren und nach alternativen Zielen streben
konnten. Das ist die ultimative Herausforderung der Arbeiterbewegungen, und
das erkldrt auch die bosartigen Attacken gegen die Arbeit, die in den Vereinigten
Staaten und andernorts zu beobachten sind. 14

Schlussfolgerungen

Wenn wir iiber eine nur oberfldchliche Kritik des Konsumismus (und damit auch
des Kapitalismus) hinausgehen wollen, dann miissen wir vor allem eines beden-
ken: dass Wiinsche sich nicht so ohne Weiteres verindern lassen und dass die
systemiibliche Reaktionsweise, ndmlich zu moralisieren und zu predigen, uns
nicht weiterbringt. Alternative Wiinsche enstehen unter dem Druck der Lebens-
erfahrungen und in Bezug auf eine Produktion, bei der Gott selbst am Werk ist. 15
Gleichwohl miissen auch solche alternativen Wiinsche organisiert werden. Ohne
Organisation verschwinden sie wieder. Vielleicht liegt hierin die besondere Weis-
heit vor allem derjenigen alternativen religiosen und sozialen Bewegungen, die
sich an der Unterseite der Geschichte herausbilden.16
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Der Fortschritt bei der Schaffung alternativer Wiinsche hingt also von einer
selbstreflektierten Riickkehr zu Situationen ab, die von hohem Druck und von der
Logik des Abschwungs, das heifst von Rahmenbedingungen gekennzeichnet sind,
unter denen sich viele religiose Kerniiberlieferungen herausgebildet haben. Hier
iiberschneiden sich das theologische Nachdenken und das ¢konomische Denken
dergestalt, dass der Beitrag des theologischen und religiésen Nachdenkens zur
weiteren Entwicklung der Wirtschaft nicht in erster Linie darin besteht, fiir ein
anderes System von Ideen (oder ,, Werten*) oder fiir ein verdndertes Bewusstsein
zu sorgen, sondern Blicke auf alternative Wirklichkeiten zu erhaschen, die genau
dort entstehen, wo der Druck des wirtschaftlichen Status quo unertriglich und
ebendeshalb in Frage gestellt wird.

Diese sich ausprdgenden alternativen Wirklichkeiten und damit verbundenen
Wiinsche eignen sich besser als die geschlossene Realitit des Status quo dazu,
uns auf das Letztgiiltige und das Gottliche auszurichten. Hier werden die Theolo-
gie und das religiose Nachdenken Alternativen bieten kénnen - nicht, indem sie
die selbstzufriedenen Symbole der regulierten Religiositit reprdsentieren (jene
Art von Symbolen also, die sich allzu leicht von den kommerziellen Schénrednern
vereinnahmen und wieder neu verzaubern lassen), sondern indem sie aus den
nicht zu unterdriickenden Energien und Wiinschen ihrer unterschwelligen Uber-
lieferungen schopfen, wie sie sich unter dem Druck des Lebens entwickelt haben
und auch weiterhin von diesem geformt werden.

Eine solche Verwandlung der Wiinsche, bei der wir die vielen Schichten des
okonomischen Status quo zu durchdringen beginnen, steht am Anfang eines
Wandlungsprozesses, der alternativen Werten und Lebensweisen Raum gibt, die
sich der Kontrolle des kapitalistischen Lifestyles entziehen. Hier tun sich
Moglichkeiten einer produktiveren Begegnung mit den alternativen Sichtweisen
der christlichen Uberlieferungen auf. Viele Aspekte dieser Traditionen harren
noch ihrer Entdeckung. Widerstdndige Wiinsche miissen nicht linger aus sich
selbst entstehen, sondern brechen von unten hervor, wo sich - zu unserer nie-
mals endenden Uberraschung - Gott selbst in Solidaritit mit den Menschen
abrackert.1?

! Da Profite sich bestindig in langen Spiralen abwirts bewegen, wird der Kampf um die
Kontrolle der menschlichen Wiinsche mit der Zeit zwangsldufig alles durchdringen. Eine sehr
detaillierte Darstellung zu dieser Frage bietet Robert Brenner, The Economics of Global Turbu-
lence: The Advanced Capitalist Economies from Long Boom to Long Downturn, 1945-2005, New
York 2006).

® Martin Luther, Der Grofe Katechismus, in: Kurt Aland (Hg.); Luther Deutsch. Die Werke
Martin Luthers in neuer Auswahl fiir die Gegenwart, Bd. 3: Der neue Glaube, Gottingen 1983,
20. Luther erinnert uns auflerdem daran, dass auch ,Geld und Gut*, ,grofe Gelehrsamkeit,
Klugheit, Gewalt, Gunst, Verwandtschaft und Ehre® Gottes Platz einnehmen kénnen.

3 John Kenneth Galbraith, Gesellschaft im Uberfluss, Miinchen 1959, 150f,

1 Ebd., 162ff. ,Die Vorstellung, dass die Bediirfnisse des Menschen nicht weniger dringend
werden, wenn er reichlicher versorgt ist, verstifit rundweg gegen den gesunden Menschenver-
stand. So etwas kann nur jemand fiir richtig halten, der es fiir richtig halten will.“ (168)
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$ Ebd., 169.
SEbd., 171.

7 Ralph Glasser, The New High Priesthood: The Social, Ethical, and Political Implications of a
Marketing-Orientated Society, London 1967, 12.

8 Vgl. z.B. die Darstellung bei Ulrich Duchrow, Alternativen zur kapitalistischen Weltwirtschaft:
biblische Erinnerung und politische Ansditze zur Uberwindung einer lebensbedrohenden Okonomie,
Giitersloh 1994, 32-309.

9 In meinem Buch No Rising Tide: Theology, Economics, and the Future, Minneapolis 2009,
nenne ich dies die ,,Logik des Abschwungs".

10 Galbraith, Affiuent Society, 174. In einem 40 Jahre spéter verfassten Nachwort spricht sich
Galbraith dafiir aus, den Kampf gegen die Armut und den Umweltschutz zu diesen Aufgaben zu
rechnen, um die ,,I':Tberﬂussgese]lscha.ft" zu retten, The Affluent Society, Jubiliumsausgabe,
Boston 1998, 263.

11 Peter N. Stearns, Consumerism in World History: The Global Transfiguration of Desire, New
York 2001, 139.

12 Hugo Assmann - Franz J. Hinkelammert, Gétze Markt, Diisseldorf 1992, 24.39.

13 Dieser Ambivalenzbegriff ist von Homi Bhabha entwickelt worden: The Location of Culture,
London 1994, 86. Eine Weiterentwicklung im Kontext des theologischen Diskurses erfihrt er
auflerdem bei Rieger, Christ and Empire: From Paul to Postcolonial Times, Minneapolis 2007, 11.

14 Die Geschichte der Arbeiterbewegung in den Vereinigten Staaten ist voller Beispiele aus
Vergangenheit und Gegenwart. Eine grofie Zahl von Arbeitenden wird mittels sehr strenger
Gesetze und Regeln daran gehindert, sich gewerkschaftlich zu organisieren, und der Kampf
gegen die Gewerkschaften ist weit verbreitet.

15 Gleich zu Anfang der hebréischen Bibel wird Gott als Arbeiter dargestellt (Gen 2,4-9).

16 Eine genauere Untersuchung dieser Dynamik bieten Jorg Rieger und Kwok Pui-lan, Occupy
Religion: Theology of the Multitude, Lanham, MD 2012.

17 Ausfiihrlichere Uberlegungen zum Thema Wunsch und Religion finden sich in Jorg Rieger,
No Rising Tide, Kap. 4: ,Consuming Desire vs. Resisting Desire*.

Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Sex als Ware - vom Rand der
Gesellschaft aus gesehen

Cristina Traina

Die Analyse der Intersektionalitit von Sexualitit, Missbrauch und dem Markt
dafiir ist eine anspruchsvolle Aufgabe, weil Sex seit jeher eine ékonomische Seite
besitzt. Im Buch Genesis werden Rahel und Lea ausdriicklich als ,Lohn"“ bezeich-
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net, den Jakob von Laban erhilt, und Lea sieht ihre Séhne als Mittel an, um sich
Jakobs Gunst zu erkaufen.! Durch die ganze Geschichte hindurch - und auch
heute noch in vielen Teilen der Welt - haben Manner Frauen geheiratet, um
Familien zu griinden, und Frauen haben Kinder zur Welt gebracht, von denen
erwartet wurde, dass sie die Familienbetriebe unterstiitzten oder weiterfiihrten.2
In anderen Teilen der Welt sind Kinder in erster Linie ein Wirtschaftspotenzial, in
das Eltern investieren. In diesen Breiten stellt auch der Handel mit Keimzellen
und Embryonen (wenn nicht mit den Zellen selbst, dann mit ihrer Ziichtung) ein
lukratives Geschift dar, das pro Geburt 35.000 Euro einbringt, zuziiglich der
Kosten fiir die Versorgung der ungeplanten Zwillinge und Drillinge.? Gleichzeitig
werden allerorten Sex oder bildliche Darstellungen von Sex verkauft, die keinen
direkten Bezug zur Fortpflanzung herstellen. Im Jahr 2009 sind manche Beob-
achter schon der Ansicht gewesen, dass sich ein Riickgang der kommerziellen
Pornographie abzeichnete. Doch der Okonom Elliott Morss hat geschitzt, dass
damals durch Prostitution und Pornographie jihrlich etwa 500 Milliarden US-
Dollar umgesetzt wurden. Dabei ist die kostenpflichtige Werbung noch nicht
mitgerechnet, die es zur , kostenfreien Online-Pornographie dazugibt.4

Welche Leitlinien kénnen wir entwerfen fiir das Handeln in einer Welt, in der Sex
und Markt untrennbar miteinander verbunden sind? Wie unterscheiden wir sexu-
elle oder erotische Beziehungen, die zwangsldufig eine 6konomische Dimension
besitzen, von solchen Beziehungen, die warenférmig oder in anderer Weise aus-
beuterisch sind? Und wie kann uns der Feminismus mit seiner - durch die
Perspektive der Marginalisierten und Machtlosen geprigten - Sicht dabei helfen?
Im Folgenden wird es um Kommodifizierung [d.h. um das Zur-Ware-Machen;
Anm. d. Red.], um strukturelle Fragen und um den Vorrang fiir die Opfer gehen,
wobei all diese Fragen vom Rand der Gesellschaft aus gestellt werden.

Menschen, Waren und Macht

Wenn man die Médrkte vom Rand der Gesellschaft aus analysiert, so heif’t das, sie
aus der Perspektive der Menschen zu untersuchen, die davon bedroht sind, zur
Ware gemacht zu werden. Eine Ware ist ein Gut, das erworben und verkauft
werden kann. Wareneinheiten lassen sich gegeneinander eintauschen. Ein Schef-
fel Winterweizen ist genauso gut wie ein anderer von gleicher Herkunft und
Qualitdt. In der Sicht der Kommodifizierung werden Menschen wie funktional
austauschbare Produkte behandelt, deren Wert sich entsprechend ihrer Funktion
monetdr bemessen ldsst - egal, ob die Funktion nun darin besteht, Tomaten zu
pfliicken oder Sex anzubieten.

Im christlichen Verstdndnis von Gerechtigkeit ist bezahlte Arbeit mit einem
angemessenen Lebensunterhalt verkniipft, und entsprechend diirfen Landwirte
die Tomatenpfliicker nicht wie Waren behandeln, also in diesem Fall wie aus-
tauschbare Maschinen. Selbstverstandlich verbietet es das christliche Gerechtig-
keitsverstdndnis nicht, Arbeiter fiir ihre Arbeit zu entlohnen. Vielmehr muss
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denen, die Tomaten pfliicken, ein gerechter Lohn gezahlt werden, weil es sich bei
ihnen um freie und unabhingige Menschen handelt, die ihr Leben auskommlich
bestreiten konnen sollen, und nicht um Objekte, die sich verstauen und benutzen
liefben. Doch anders als es auf den ersten Blick erscheinen mag, l4sst es sich
nicht so leicht erfassen, welchen moralischen Unterschied die Arbeitenden selbst
zwischen der Entlohnung fiir das Tomatenpfliicken und der Entlohnung fiir Sex
sehen. Es ist ein Gebot der Gerechtigkeit, dass Landwirte einen fairen Lohn zah-
len, dass sie Vorsorge fiir den Krankheitsfall und fiir medizinische Versorgung
treffen und dass sie fiir sichere Arbeitsbedingungen Sorge tragen. Im Idealfall
interessieren sich die Landwirte auch fiir das Leben ihrer Angestellten und bieten
die Chance auf Gehaltserh6hungen und Beférderungen.5 Theoretisch lieRe sich
das Gleiche iiber Sex sagen.

Das Christentum lehrt aber auch, dass das Anbieten des eigenen Koérpers zum
sexuellen Vergniigen anderer Menschen etwas anderes ist als Tomatenpfliicken.
Worin besteht der Unterschied? Man konnte sagen, dass Sex ein intimer Aus-
tausch mit einem anderen einzigartigen Menschen ist und nicht mit einem Objekt
wie einer Tomate. Vielleicht ist es die beziehungshafte Qualitit des Sex, der dafiir
sorgt, dass er nicht in die gleiche Kategorie von Handlungen fillt, fiir die man
billigerweise einen anderen Menschen bezahlen konnte. Doch das ist eindeutig
nicht der Fall. Viele Menschen sind in beziehungshafter und fiirsorglicher Weise
tatig; so etwa Menschen, die im Bereich der Pflege, der Erziehung, der schuli-
schen Ausbildung und der Beratung titig sind. Dies alles sind Menschen, die
ihren Lebensunterhalt damit verdienen, sich anderen Menschen persénlich zu
widmen. So konnte man sagen, dass ihre Arbeit wie in allen menschlichen
Beziehungen die Wiirde und Einzigartigkeit aller beteiligten Personen achten
sollte, wozu auch Beziehungen, Individualitdt, Verstand und Geist gehéren. Diese
Arbeitenden sind nicht einfach aunstauschbar. Und wenn sie gerechte Lohne
erhalten, wenn sie genug Ressourcen haben, um sich anderen in positiver Wei-
se zuzuwenden, wenn ihre Arbeitsbedingungen sicher und wirklich gut sind,
dann wiirde man auch nicht davon sprechen, dass sie Opfer der Kommodifizierung
sind, obwohl sie fiir ihre Beziehungsarbeit bezahlt werden. Wenn solche Arbei-
tenden allerdings zum Objekt gemacht werden, indem sie auf die Einheiten oder
die Minuten von Pflege oder Fiirsorge reduziert werden, die sie anbieten, und
wenn sie so eher wie austauschbare Dinge behandelt werden und weniger als
Personen, dann sind sie zu Waren geworden, auch wenn sie einen Lohn erhal-
ten.®

Bis hierher hat es den Anschein, dass sich die Kriterien fiir beziehungsorientierte
Fiirsorge einfach auf bezahlten Sex iibertragen lieRen: Bezahlter Sex ist gerecht,
wenn die Bezahlung gut ist, wenn die Arbeitsbedingungen gut sind, wenn die
Individualitdt und die Freiheit der Arbeitenden anerkannt werden und wenn der
vertraute, relationale Charakter des Umgangs miteinander respektiert wird. Um-
gekehrt werden die Arbeitenden zur Ware gemacht und auf die austauschbare
Dienstleistung reduziert, die sie anbieten, wenn die Bezahlung und die Arbeitsbe-
dingungen schlecht sind, die Arbeitenden weder frei sind noch respektiert wer-



den, wenn die Zuhéilter den Grofdteil der Einnahmen einstreichen oder der Um-
gang miteinander grob und riicksichtslos ist.

Doch ist bezahlter Sex fiir Prostituierte oder Pornodarstellerinnen und -darsteller
wirklich so etwas wie andere freiwillige, intime, beziehungsorientierte Fiirsorge-
leistungen wie Haarpflege, Massage oder Manikiire? Die Prostituierten, die Ava-
ren Ipsen fiir ihr Buch Sex Working and the Bible interviewt hat, wiirden dem
wohl zustimmen.” Es ist tatsdchlich so, dass sich keine absoluten phdnomeno-
logischen Unterschiede mehr zwischen diesen intimen, bezahlten Annehmlich-
keiten und dem bezahlten Sex mehr ausmachen lassen, sobald man den Bereich
des Marktes betritt. Doch der Blick von den gesellschaftlichen Randern aus ldsst
einige wichtige Unterschiede erkennen. In der Erfahrung vieler Darstellerinnen
und Darsteller, Models und Prostituierter besteht ihre Arbeit aus vielen Begeg-
nungen mit Menschen, die sie bestenfalls znm Objekt machen und schlimmsten-
falls eine Gefahr fiir sie darstellen® Erstens verdienen sexuell kommodifizierte
Frauen und Mé&nner genau damit Geld, dass sie ihren Kunden gegeniiber
korperlich schutzlos sind. Wenn sie nach dem Bild des inkarnierten Gottes
erschaffen sind, bilden sie eine Einheit von Korper, Geist und Seele. Sich so
ganzlich und einseitig dem Vergniigen eines anderen Menschen auszuliefern, ist
entmenschlichend und auch entweihend, und es fithrt zu Abscheu oder Abspal-
tung, wodurch diese Abbildhaftigkeit und Einheit verleugnet wird.® Zweitens
verfiigen Sexarbeitende und Porno-Models ihren eigenen Erfahrungen zufolge
iiber viel weniger Macht als ihre Arbeitgebenden. Wenn sie sich verweigern, wenn
sie weggehen oder auch wenn sie sich kooperativ zeigen, kann das zu brutalen
Verletzungen oder lebensbedrohlichen Krankheiten fithren. Fiirsorgliche, ver-
traute Beziehungen mit wechselseitiger Verletzlichkeit wie die Ehe sind kein
Garant fiir Sicherheit, aber zumindest sind sie nicht per se strukturell ungleich.1?
Und schlieflich gilt, was Rachel Moran
schreibt, die sich zwischen ihrem 16. und
23. Lebensjahr prostituieren musste:
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Umarmt zu werden] war immer das
Schlimmste. Das méchte ich ganz deutlich
sagen. Das war immer das Schlimmste.
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es je konnte. Ich habe das von mir ferngehal-
ten; es war so furchtbar. Jeder Moment mit
dir war eine Liige, und ich habe jede Sekun-

de gehasst. Und du hast diese Liige gekauft; du kannst mir glauben, dass es eine Liige
war, die du gekauft hast, denn ich weif es, weil ich sie dir verkauft habe. “11

Dieser ,nette” Freier stellt sich vor und benimmt sich so, als ob er in einer
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gleichberechtigten Beziehung wechselseitiger Fiirsorge zu der Frau stehen
wiirde, die er und andere Manner mehrmals tdglich dafiir bezahlen, diese Illusion
fiir sie zu erzeugen. Moran findet diese falsche Intimitdt entwiirdigender als den
{ibergriff des bezahlten Sexes.

Diese Beobachtungen filhren zu zwei wichtigen Erkenntnissen beziiglich
personlicher Werte und sexueller Kommodifizierung. Erstens kénnten weder
Prostitution noch Pornographie ohne einen Markt dafiir existieren - auch wenn
es noch darum gehen wird, dass sexuelle Kommodifizierung nur auf der Basis
struktureller Missstinde gedeihen kann -, also ohne die Menschen, die bereit
sind, fiir die Illusion von Intimitdt zu bezahlen. Wenn gegen Prostitution vorge-
gangen wird, dann zeigt sich, dass sexuelle Kommodifizierung von der Nachfrage
bestimmt wird. So erreichen beispielsweise die erfolgreichsten US-amerikani-
schen Versuche, die Nachifrage nach Prostitution zu senken, ihr Ziel dadurch,
dass sie Minner in ,Freierschulen schicken. Dort wird ihnen beigebracht, das
Menschsein der Frauen, die sie herablassend behandelt haben, nun anzuerken-
nen.12

Allerdings beseitigt die Anerkennung der ontologischen Wiirde von Prostituierten
oder Models nicht die reale soziale Ungleichheit zwischen ihnen und den Men-
schen, die ihre Sexualitdt kiuflich erwerben wollen. So ist es beispielsweise so,
dass Méanner normalerweise mehr Geld verdienen, iitber griofiere Korperkrifte
verfiigen und manchmal auch einen héheren gesetzlichen Status besitzen als
Frauen; Eltern haben Macht iiber ihre Kinder, Lehrer und Lehrerinnen iiber ihre
Schiiler und Schiilerinnen, Geistliche iiber Laien und Laiinnen, Arbeitgebende
iiber Arbeitnehmende und Erwachsene iiber Heranwachsende. Bei all diesen
ungleichen Paarungen nehmen die eigentlichen Interessen der Schwécheren die
Michtigeren in die Pflicht, und zwar nicht nur abstrakt (was wire allgemein gut
fiir ein Kind?), sondern auch in diesem konkreten Einzelfall (ist das, was ich
gelernt habe, gut fiir dieses Kind?). Das liebevolle Sich-Einstellen auf die Bediirf-
nisse und Erwartungen des schwicheren Anderen - die Pragung durch den kon-
kreten, vertrauten Umgang im Bewusstsein des grofieren Rahmens gesellschaft-
licher Praktiken - muss leitend sein fiir alle, die in Beziehungen iiber Macht
verfiigen.

Situationen grofer Verletzlichkeit wie Sex erfordern es, dass die gesellschaftlich
méichtigere Person ihre Fihigkeiten besonders ausbildet, sich auf jemanden
einzustellen, zu vertrauen und fiirsorglich zu sein. Durch das Sich-Einstellen
unterscheidet sich Sex auch von allen Beziehungen, denen Autoritit innewohnt
und in denen der schwichere Mensch nicht frei dariiber entscheiden kann, die
Beziehung einzugehen, und aus dem gleichen Grund auch von allen Beziehungen
zwischen Erwachsenen und Kindern. Daraus folgt ebenso, dass Menschen mit
grofderer Macht auch besonders sorgsam mit ihren eigenen Bediirfnissen und
Wiinschen umgehen miissen, damit sie nicht unbewusst verlangen, dass die ihrer
Fiirsorge anvertrauten Menschen diese Bediirfnisse befriedigen.13

Versagen Menschen an diesem Punkt, dann ist schnell der Bereich der Kommodi-
fizierung erreicht. Wenn machtige Menschen die Bediirfnisse verletzlicher Men-
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schen zu ihren eigenen Zwecken missbrauchen, fithrt das zu Ausbeutung und
héufig zu Gewalt. Kinder bangen um ihre Familien, wenn Priester damit drohen,
ihren Eltern oder Geschwistern zu schaden, wenn diese Kinder iiber den sexuel-
len Missbrauch durch Priester sprechen. Die gleiche Angst und Ausbeutung gibt
es bei der Sexarbeit. Wenn Zuhdlter ihre Gefiihle und ihre Gunst oder auch
Bestrafungen an die Leistungen kniipfen, die Frauen als Prostituierten erbringen,
oder wenn sich mit Pornographie héhere Einkommen erzielen lassen als mit
legalen Beschaftigungen, dann setzen manche Menschen ihre Macht iiber andere
dazu ein, sie sexuell zu missbrauchen. Das gilt sogar fiir Sex in der Ehe. Die
Korperkréfte oder Wirtschaftskraft von Midnnern kann auch unbewusst eine
grof’e Rolle dabei spielen, wenn Frauen den Wunsch ihrer Manner nach Sex
stillschweigend hinnehmen, auch wenn die Frauen lieber keinen Sex haben
wiirden oder zu einem bestimmten Zeitpunkt kein Kind bekommen méchten. Die
Méchtigen kommodifizieren die Verletzlichen, indem sie fordern, dass diese -
buchstdblich oder im iibertragenen Sinne - fiir die Verweigerung gegeniiber den
sexuellen Wiinschen der Méchtigen ,bezahlen, und indem sie sie fiir sexuelle
Kooperation ,bezahlen®. In gleicher Weise funktioniert auch Kindesmissbrauch.

Strukturelle Missstande

Auch Papst Franziskus hat darauf hingewiesen, dass das Problem sexueller
Kommodifizierung nicht blof ein Laster einzelner Menschen ist. Es ist eine
systemische Erscheinung. Wenn wir nicht aktiv gegen Kommodifizierung ange-
hen, zu der auch sexuelle Ausbeutung gehort, dann machen wir uns an ihr
mitschuldig.

»Immer hat mich die Situation derer mit Schmerz erfiillt, die Opfer der verschiedenen
Formen von Menschenhandel sind. Ich wiirde mir wiinschen, dass man den Ruf Gottes
hérte, der uns alle fragt: ,Wo ist dein Bruder? (Gen 4,9). Wo ist dein Bruder, der
Sklave? Wo ist der, den du jeden Tag umbringst in der kleinen illegalen Fabrik, im
Netz der Prostitution, in den Kindern, die du zum Betteln gebrauchst, in dem, der
heimlich arbeiten muss, weil er nicht legalisiert ist? Tun wir nicht, als sei alles in
Ordnung! Es gibt viele Arten von Mittdterschaft. Die Frage geht alle an! [...] die Hinde
vieler triefen von Blut aufgrund einer bequemen, schweigenden Komplizenschaft. “14

Bei der Komplizenschaft geht es nicht nur darum, dass wir nicht nach unseren
Briidern und Schwestern suchen. Sie kann strukturelle Formen annehmen, bei
denen wir keine Verbindung mehr zu sexueller Ausbeutung und Menschenhandel
ziehen. So kénnen Menschen beispielsweise durch niedrige Léhne, von denen sie
ihren Lebensunterhalt nicht auf legale Weise bestreiten kénnen, dazu gezwun-
gen werden, schwarz zu arbeiten oder illegale Titigkeiten zu verrichten. Eine
Schétzung aus dem Jahr 2007 setzt den durchschnittlichen Stundenverdienst von
StrafSenprostituierten in Chicago mit 27 US-Dollar an, was viermal soviel ist, wie
sie verdient hétten, wenn sie fiir den Mindestlohn arbeiten wiirden!5; der Betrag
liegt knapp iiber dem Existenzminimum, das ein Erwachsener mit zwei Kindern
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2014 in Chicago benotigt.10 Es hat den Anschein, dass Prostitution aus der Sicht
einer armen Mutter ein auskommlicheres und sichereres Einkommen erbringt als
Jlegale” Arbeit im Niedriglohnbereich. Anders gesagt hat eine solche Mutter eher
das Gefiihl, ihr volles Menschsein leben zu kénnen, indem sie ihrer Aufgabe als
Elternteil besser nachkommt, wenn sie sich fiir die Kommodifizierung durch
Prostitution entscheidet und gegen die Kommerzialisierung in einem Fast-Food-
Restaurant, als Putzkraft oder im Einzelhandel.

Dariiber hinaus gilt: Je niedriger die Lohne sind und je héher die Arbeitslosigkeit,
je verzweifelter Frauen und Kinder um ihren Lebensunterhalt kdmpfen miissen,
umso wahrscheinlicher wird es, dass die Preise fiir Prostitution und Pornographie
fallen und damit eines der effektivsten Abschreckungsmittel fiir eventuelle Kdufer
von Pornographie und Prostitution wegfallt, ndmlich die hohen Kosten. So erge-
ben Schitzungen von John Luiz und Leon Roets aus dem Jahr 2000, dass Stra-
Renprostituierte im Niedriglohnland Stidafrika pro Einsatz umgerechnet nur den
damaligen Gegenwert von 2 US-Dollar verdient haben.17 Und noch schlimmer:
Das Women'’s Media Center hat 2013 berichtet, dass unter anderem Angestellte
von Nichtregierungsorganisationen sowie Soldaten der UN-Friedenstruppen sich
weigerten, Hilfsgiiter oder lebensnotwendige Dinge an Frauen aus dem Kongo zu
verteilen oder zu verkaufen, wenn diese nicht mit ihnen Sex hatten; das Gleiche
berichten syrische Fliichtlinge in Jordanien.!® Im Wesentlichen waren es Méan-
ner, die das Lebensnotwendige als Geisel nahmen, um die Frauen, die sie ,be-
schiitzten®, zum Sex zu zwingen. Dies ist im buchstéblichen Sinn eine Kommodifi-
zierung, ndmlich die Gleichsetzung von Grundnahrungsmitteln mit Sex.

Ohne Zweifel tragen Billiglohne und mangelnde soziale Unterstiitzung von Ar-
beitslosen zur Férderung von Sklaverei, Pornographie, Prostitution, Drogen- und
Menschenhandel sowie weiteren illegalen und erniedrigenden Formen der Aus-
beutung bei. In dem Maf, in dem Menschen mit wirtschaftlicher Macht in ihren
Lindern unangemessene Lohne und grofRe Einkommensunterschiede zulassen,
begiinstigen sie faktisch sexuellen Missbrauch, Kommodifizierung und Gewalt.
Rechtssysteme, in denen iiber Vergewaltigung und geschlechtsspezifische Ge-
walt hinweggesehen wird, begiinstigen ebenfalls die Kommodifizierung von
Sexualitdt. In demokratischen Gesellschaften machen sich alle Biirger an solchen
Missstdnden mitschuldig. Weniger ins Auge fillt dabei, dass iiber Macht ver-
fiigende Menschen und Gemeinwesen auch eine Mitschuld daran tragen, wenn in
der Ferne Schaden angerichtet wird. Wo die Schulden bei der Weltbank ein
ldhmend hohes Niveau erreichen, sind die fiir die Herstellung von Exportgiitern
gezahlten Lohne so niedrig, dass sie nicht zum Leben ausreichen, oder wo in
anderen Fillen die Methoden eines Landes in der Landwirtschaft und im Export
die Bewohner anderer Lander vom Land in die Stidte treiben, da werden Prostitu-
tion, Pornographie und Menschenhandel sprunghaft ansteigen. Wir sind alle
miteinander verbunden; mit den Worten von Papst Franziskus: ,Die Frage geht
alle an!* Selbst wenn die politischen Entscheidungen in einem Land oder auf
internationaler Ebene scheinbar keine Auswirkungen auf den Menschenhandel
oder auf Sexarbeit haben, miissen wir uns doch immer fragen, ob dadurch Um-
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stdnde begiinstigt werden, durch die Menschenhandel oder Sexarbeit verschlim-
mert oder aber gelindert werden. 19

Vorrang fiir die Opfer

SchlieRlich erfordert es der Glaube an die Wiirde des Menschen, dass beim Um-
gang mit sexueller Ausbeutung die Stimmen der Opfer zuerst und nicht zuletzt
gehort werden. Skandal und Unrecht entstehen nicht, wenn ausbeuterisches Ver-
halten aufgedeckt wird, sondern wenn es durch Schweigen oder Schuldzuwei-
sungen an die Verletzlichen verschleiert wird. Darauf hat der Bericht des Aus-
schusses der Vereinten Nationen fiir die Rechte des Kindes zum falschen Umgang
des Vatikan mit sexuellem Missbrauch - unabhingig von der Kontroverse iiber
die Bemerkungen zu Abtreibung und Geburtenkontrolle - grofen Nachdruck
gelegt.20 Selbstverstindlich muss besonderes Augenmerk auf Priester, Bischofe
und Vorgesetzte gelegt werden, die sexuellen Missbrauch begehen oder dulden,
und strukturelle Reformen und Entschidigungen sind unerldsslich. Nicht nur die
Kirche, sondern alle Institutionen und Wirtschaftszweige miissen bessere Ver-
fahren schaffen, um Missbrauchstéter zu erkennen, zu melden und zu isolieren.
Doch abgesehen von diesen Bemiihungen ist es in der Kirche und vielen anderen
Institutionen eher so gewesen, dass wirksame Heilung, direkte Reaktionen auf
die schwichsten Beteiligten, die Opfer, an letzter Stelle standen. Dringend not-
wendig ist etwas, das hdufig nicht umgesetzt wird, ndmlich den Zeugen und
Opfern Glauben zu schenken und sie zu schiitzen und vor allem dem Wunsch der
Opfer nach Unterstiitzung und Schutz nachzukommen. Menschen jeden Al-
ters, die Opfer sexueller Ausbeutung - von Pornographie, Prostitution, sexuellem
Missbrauch und anderen Straftaten - geworden sind, sind Menschen, die unserer
vollen Aufmerksamkeit und Fiirsorge bediirfen. Es ist unentschuldbar, den ulti-
mativen Akt der Kommodifizierung zu vollziehen, indem das Schweigen der Opfer
erkauft wird, und es ist unverzeihlich, wenn es durch die positiven Anstrengun-
gen fiir strukturelle Verdnderungen, fiir eine Isolation der Tater und fiir Ahn-
liches in den Hintergrund gedréingt wird, dass wir uns alle um die emotionalen
und spirituellen Wunden der einzelnen Opfer sorgen. Ein Vergewaltigungsopfer
wird nicht durch hohe ethische Anspriiche geheilt, sondern nur durch achtsame
und respektvolle Behandlung.

Von den Rindern der Gesellschaft aus gesehen ist es ebenso bedeutsam, dass die
Opfer von Menschenhandel und sexueller Kommodifizierung selbst Expertinnen
und Experten sind. Thre Erfahrungen sind nicht nur deshalb von Bedeutung, weil
sie eine emotionale Wirkung auf die Michtigen haben, die sich fiir Verdnde-
rungen einsetzen konnen, sondern auch im Hinblick auf die Analyse und das
Abstellen der Kommodifizierung selbst. Die Zusammenarbeit ist nicht nur deshalb
von Bedeutung, weil sie die Solidaritdt zwischen Machtigen und Marginalisierten
belegt, sondern auch als Strategie der wechselseitigen Unterweisung und Star-
kung und als Weg, die Gemeinschaft wiederherzustellen 21

Eine opferzentrierte Ethik auf der Grundlage der Menschenwiirde zeigt, dass
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dreierlei notwendig ist, um der sexuellen Kommodifizierung abzuhelfen: vertiefte
und permanente personliche Selbsterkenntnis und strukturelle Verdnderungen,
die beide sachkundig durch die Erfahrungen von Opfern gestiitzt werden. Diese
drei Aspekte sind unverzichtbar, wenn die menschliche Wiirde verletzlicher
Menschen gewahrt werden soll.

1 Gen 29.

2 Siehe beispielsweise Carol Meyers, The Family in Early Israel, in: Leo G. Perdue u.a. (Hg.),
Families in Ancient Israel, Louisville 1997, 1-47, hier 22-41.
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Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. Gerlinde Baumann
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Begiinstigen die sudafrikanischen
Kirchen des ,,Wohlstands-
evangeliums” die Korruption?

Anthony Egan

Vor allem wer sich im Bereich der Religion nicht so gut auskennt, unterstellt den
Lehren und Gepflogenheiten religios anders gepragter Menschen leicht Schlech-
tes. An dieser Stelle muss ich einrdumen, dass das , Wohlstandsevangelium*
meinem eigenen Glauben und der Tradition der katholischen Kirche, der ich
angehore, fremd ist. Die katholische Kirche hat sich in Siidafrika wédhrend des
Kampfes gegen die Apartheid fiir die Option fiir die Armen und Unterdriickten
ausgesprochen und insofern nie das ,Wohlstandsevangelium* verkiindigt. Histo-
risch bewegt sich die katholische Soziallehre zwischen der Unterstiitzung eines
Kapitalismus mit sozialem Gewissen und einer sozialdemokratischen Position. In
Siidafrika ist das , Wohlstandsevangelium* ein religioser Diskurs (oder erschien
als ein solcher), der in einigen der neuen evangelisch-charismatischen oder evan-
gelikal-pfingstchristlichen Kirchen mit afrikanischen Wurzeln beheimatet ist.

Als jemand, der aufierhalb dieses komplexen Geflechts steht (das im Folgenden
als ,evangelikal-pfingstchristlich“ bezeichnet wird), bin ich mir dessen bewusst,
dass sich in pauschal negativen Behauptungen hdufig Vorurteile manifestieren,
die an die Stelle fundierter Begriindungen treten. Die Situation wird dadurch noch
komplexer, dass in diesen Kirchen nicht nur das , Wohlstandsevangelium* ver-
kiindet wird, sondern dieses mit korperlich-spiritueller Heilung verbunden ist;
dabei iitberschneidet sich beides gelegentlich, doch manchmal bekommt die Hei-
lung auch grofieres Gewicht.

Korperlich-spirituelle Heilung ist fiir charismatische Katholiken in Siidafrika
nichts Neues, und sie wird im Mainstream-Christentum noch leichter akzeptiert.
Die Uberschneidung beider Erscheinungen leuchtet auf den ersten Blick ein, ist
aber bisher kaum untersucht worden. Sie besteht darin, dass die Heilung angeb-
lich zumindest teilweise auf einer Hebung des materiellen Wohlstands basiert.
Diese Verbesserung kann durch die Verkiindigung eines bestimmten Arbeits-
ethos geschehen oder sich in einem Glauben manifestieren, dessen Grundlage das
fast magisch verstandene Prinzip des , Bete und werde reich” bildet. Letzteres ist
deshalb schwer einzuschétzen, weil (von Aufienstehenden) angenommen wird,
dass ein solcher Glaube in einem manchmal exzessiven Geben des Zehnten an die
Gemeinde wurzelt. Von religiésen wie sikularen Aufienstehenden wird das aller-
dings als Beispiel dafiir angesehen, wie leichtgldubige und verzweifelte Menschen
manipuliert werden konnen.
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Wihrend solche Ansichten unter Siidafrikanern verbreitet sind, denen das
,Wohlstandsevangelium“ fremd ist, und wihrend dies natiirlich eingehenderer
Untersuchungen bediirfte, liegt mein Schwerpunkt in diesem Beitrag auf der
hiufiger zu horenden Behauptung, dass das ,Wohlstandsevangelium“ in Siid-
afrika das ohnehin gesellschaftlich weit verbreitete Problem der Korruption noch
weiter verschirft. Meine knappe Einschédtzung lautet, dass es eine Verbindung
zwischen der Korruption in Stidafrika und dem von diesen Kirchen (angeblich)
verkiindeten ,, Wohlstandsevangelium* gibt; doch das muss sowohl zuriickhaltend
formuliert als auch empirisch belegt werden. Ich hoffe, ich kann zeigen, dass die
hiufig angenommene Verbindung zwischen Korruption und , Wohlstandsevange-
lium*® (zumindest soweit es Siidafrika betrifft) nicht so offensichtlich ist, wie man
vielleicht denken kénnte.

Staatliche Korruption und Religion in Siidafrika

Auch wenn es zweifellos bereits vor 1994 Korruption gabl, hat sie in den zwanzig
Jahren echter parlamentarischer Demokratie unter der Fithrung des African
National Congress (ANC) doch ein breiteres, vielleicht sogar systemisches Aus-
maf angenommen. Korruption bildet nun einen Teil der siidafrikanischen Rea-
litit: Stand das Land im Jahr 1995 (ein Jahr nach Nelson Mandelas Amtsantritt
als Président) auf dem Korruptionsindex (Corruption Perception Index, CPI) von
Transparency International auf Platz 25, so ist es 2013 auf Platz 72 abge-
rutscht.2

Die Kommunalverwaltungen und Provinzregierungen sowie die Staatsregierung
sind in den letzten zwanzig Jahren durch eine Serie von Finanzskandalen er-
schiittert worden. Diese reichen von eher weniger bedeutsamen Vorfdllen des
Missbrauchs offentlicher Gelder durch Staatsbedienstete iiber Bestechung bei
der Polizei und im offentlichen Dienst, Fille von Nepotismus - vor allem die
Erteilung offentlicher Auftrige an Firmen, die Staatsbediensteten oder deren
Angehorigen gehoren - bis hin zum groften Skandal um Waffengeschéfte, bei dem
Parlamentsabgeordnete im Rahmen der Aufriistung der siidafrikanischen Luft-
waffe und Marine Bestechungsgelder von Riistungsfirmen angenommen haben.
Wiahrend die Regierung die Korruption - in Gestalt von Bestechung, Vetternwirt-
schaft, Veruntreuung offentlicher Gelder usw. - offiziell bekdmpft, scheint sie
doch nicht in der Lage zu sein, sie in den eigenen Reihen zu unterbinden. Als
Befreiungsbewegung, die den bewaffneten Kampf gegen die Apartheid gefithrt
hat, hat sich der ANC an den einigermafben stalinistischen Mafdgaben des ,demo-
kratischen Zentralismus* orientiert: Es galt absolute Loyalitit, und wer aus der
Reihe tanzte, aus welchen Griinden auch immer, galt als Verrdter. Zum Lohn fiir
die absolute Loyalitdt war man geschiitzt. Unter den gewandelten Verhiltnissen
scheint man zu den Belohnungen nun auch staatliche Arbeitsplitze, Parlaments-
sitze und den Zugang zu lukrativen 6ffentlichen Auftrdgen zu rechnen.

Der Politologe Roger Southall spricht davon, dass der ANC sich eine Haltung zu
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eigen gemacht hat, die sich auch bei anderen afrikanischen Befreiungsbewegun-
gen findet: Der ANC sieht iiberhaupt keinen Unterschied mehr zwischen sich und
dem Land und hilt seine Interessen fiir deckungsgleich mit den nationalen
Interessen.3 Zugleich betrachten mittlerweile manche ANC-Mitglieder das
persénliche Streben nach Reichtum als legitimes Ziel, desgleichen die Indienst-
nahme der Partei zur Erreichung dieses Ziels. ,,Wir haben nicht gekdmpft, um
arm zu bleiben“ oder dhnliche Formulierungen lassen sich allerorten héren. In der
Folge sehen viele Menschen eine Mitgliedschaft im ANC, die Abgabe ihrer Stim-
me fiir den ANC oder die finanzielle Unterstiitzung des ANC als Mittel zum Vor-
wirtskommen an. Letztlich ist dies eine Moglichkeit, um sich die politische Gunst
des ANC zu sichern.

Auch wenn es in einigen Korruptionsfillen zur Strafverfolgung und zu Geféng-
nisstrafen gekommen ist, herrscht doch bei Stidafrikanern heute die Ansicht vor,
dass Korruption weitgehend ungeahndet bleibt - insbesondere wenn man zum
herrschenden ANC gute Verbindungen hat und ihm loyal verbunden ist.

Zwar haben die siidafrikanischen Kirchen und andere Glaubensgemeinschaften
wiederholt gegen die Korruption im 6ffentlichen Bereich protestiert, doch sie
scheinen damit nicht durchzudringen. Nach 1994 haben sich die Kirchen einige
Jahre lang aus dem offentlichen Leben herausgehalten (bis auf einige Proteste
mancher Gruppierungen gegen die Liberalisierung des Abtreibungsrechts). Als
sie ihre Stimme wiedergefunden und verstanden hatten, dass sie sich weniger in
Form von Protest, sondern stirker durch Engagement zu grundsétzlichen The-
men und Fragen der Regierungsfithrung einbringen sollten, hatten sich zwei
entscheidende Faktoren gewandelt.

Zum Ersten hatte sich die Demographie des Christentums verdndert. Die
zahlenmafige Uberlegenheit ging von den in Europa gegriindeten (katholischen
wie evangelischen) Kirchen iiber auf die afrikanischen Kirchen (die frither als
unabhingige Kirchen bezeichnet wurden) sowie auf die Pfingstkirchen und den
wiedererstarkten (oder zumindest offeneren) Synkretismus mit traditionellen
afrikanischen Religionen.# Die letztgenannten Traditionen - die wihrend der
Apartheidszeit quietistisch waren oder sogar kollaborierten - machten sich die
Nachfrage armer wie reicher Menschen nach psychischer, kdrperlicher und spiri-
tueller Heilung und manchmal auch nach dem Versprechen von Wohlstand zu-
nutze. Obwohl es in den meisten in Europa gegriindeten Kirchen auch einen
charismatischen Zweig gab, wechselten viele Christen zu den neuen evangelikal-
pfingstchristlichen Kirchen.

Zum Zweiten hat sich die religiose ,Bindung* des ANC nach und nach verscho-
ben. Zwischen den 1960er Jahren und 1994 hat der ANC sowohl in Siidafrika als
auch international eng mit progressiven Gruppierungen der in Europa gegriin-
deten Kirchen zusammengearbeitet. Nach 1994 haben sich diese Kirchen eine
Zeitlang nicht mehr im Bereich der Politik engagiert: Einige wichtige Befreiungs-
theologen traten der Regierung bei, andere zogen sich aus dem dffentlichen Leben
zuriick, und manche sind verstorben. Als die in Europa gegriindeten Kirchen sich
wieder auf der offentlichen Biihne zuriickmeldeten, nahmen sie eine zunehmend
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kritische Haltung gegeniiber der Politik des ANC ein; sie monierten sein Versa-
gen bei der Umsetzung seiner Vorhaben, die ausbleibende Kritik an der Korrup-
tion sowie die Inkompetenz seiner Fithrungskrifte. Alte , Verbiindete* wie der
Siidafrikanische Kirchenrat (South African Council of Churches, SACC) galten
aufgrund ihrer Kritik nun als ,illoyal”, und ihnen wurde kein Gehér mehr ge-
schenkt. Der ANC fand jetzt neue Unterstiitzung bei den zahlreichen, bis dahin
,quietistischen” evangelikal-pfingstchristlichen Kirchen sowie bei den in Afrika
gegriindeten Kirchen, die - auch wenn sie in sozialer Hinsicht bei Fragen wie der
Abtreibung oder der Homosexuellen-Ehe konservativer waren - tendenziell mehr
Respekt gegeniiber den gewéhlten ,gottgegebenen” Staatsorganen zeigten (wie
sie es auch wédhrend der Apartheidszeit getan hatten). Wenn man es denn in
quasi-marxistischer Begrifflichkeit ausdriicken méchte, dann waren sie jetzt so
weit, die neue herrschende Klasse zu legitimieren.

Die Politik der evangelikal-pfingstchristlichen
«Wohlstands"-Kirchen im neuen Siidafrika

Die Urspriinge der Kirchen, die in Siidafrika das sogenannte ,, Wohlstandsevange-
lium*“ verkiindigen, liegen in den turbulenten spiten 1970er und frithen 1980er
Jahren. Diese Kirchen sind aus zwei unterschiedlichen theologischen Verschie-
bungen hervorgegangen, die je fiir sich tiefgreifender sind als das , Wohlstands-
evangelium®: zum einen das Erstarken charismatischer Zweige in den Kirchen
europdischer Griindung, zum anderen eine Gegenbewegung gegen die Entwick-
lung in ebendiesen Kirchen, sich immer stirker gesellschaftspolitisch zu engagie-
ren. Auch hat sich die Gestalt verschiede-

ner Kirchen mit diesem Wiedererstarken

Anthony
Egan

in unterschiedlicher Weise verdndert, wo- Anthony Egan SJ, geb. 1966 in Kapstadt, arbeitet am
bei dieser Prozess bis heute anhilt. Wich- Jesuit Institute South Africa in Johannesburg. Er ist

tig ist daneben, dass das ,Wohlstands-
evangelinm® keineswegs der dominante
Diskurs im globalen oder siidafrikani-
schen Pfingstchristentum gewesen ist.>

In den 1970er Jahren wurden die katholi-
sche und die evangelischen Kirchen von
einer Welle der charismatischen Erneue-
rung ergriffen, die in erster Linie - aber
nicht ausschlieflich - weilte Mitglieder
erreicht hat. Gleichzeitig bezogen diese
Kirchen vor allem nach dem Aufstand

promovierter Historiker, studierte auBerdem Theologie
und Philosophie und versieht Lehrauftrige in
Medizinethik und Sozialethik an den Universitéiten von
Witwatersrand und Pretoria sowie am St.-Augustine-
College in Johannesburg. Verdffentlichungen u.a.: Signs
of the Times: The Church and War in the 21st Century
(2012); The Politics of a South African Catholic Student
Movement 1960-1987 (1991). Anschrift: St Ignatius
House, 15 Molesey Avenue, Auckland Park, Johannesburg
2092, Gauteng, Stdafrika.

E-Mail: anthegan2 @gmail.com.

schwarzer Schiiler in Soweto 1976 klarer Stellung gegen die Apartheid. Das
sorgte fiir Verstimmungen bei politisch konservativen Christen, die teilweise
charismatisch orientiert waren. In der Folge kam es in den 1970er und 1980er
Jahren zu einer Bewegung weg von den ,Mainstream“-Kirchen, die bestenfalls
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~apolitisch® waren (die also die Apartheid nicht in Frage stellten und infolgedes-
sen die Politik des Konformismus begriifsten), im schlimmsten Fall allerdings
offen politisch, indem sie die Politik des Staates unterstiitzten. Zu Letzteren, die
spater (von Befreiungstheologen) als rechtsgerichtete christliche Gruppierungen
(Right Wing Christian Groups, RWCGs)® bezeichnet wurden, gehorten Bewegun-
gen wie die ,Gospel Defence League® [etwa: Bund zur Verteidigung des Evange-
liums] und als , Frontline Fellowship“ [etwa: Frontkameradschaft], die die Apart-
heid im Namen des Antikommunismus ausdriicklich befiirworteten.” Ein Teil der
~apolitischen® evangelikal-pfingstchristlichen Kirchen machte sich das , Wohl-
standsevangelinm* zu eigen, wobei nur einige von ihnen es mit antikommunisti-
schen Denkweisen verkniipften. Altere und etabliertere evangelikale und pfingst-
christliche Kirchen (wie etwa die , Assembly of God“ oder die ,Apostolic Faith
Mission®) haben sich weder das eine noch das andere offiziell auf die Fahnen
geschrieben, anch wenn vielleicht einzelne Gemeinden verschiedentlich und je
nach Neigung ihrer Pfarrer mit beiden Ausrichtungen experimentiert haben.

Eine neue Kirche, die das Pfingstchristentum, das ,, Wohlstandsevangelium“ und
den Antikommunismus in den spdten 1970er Jahren miteinander verkniipft hat,
ist die ,Rhema Bible Church®, ein Spross der ,Rhema Ministries“ aus Tulsa
(Oklahoma/USA), die von Ray McCauley, einem fritheren katholischen Charisma-
tiker und Bodybuilder, in Johannesburg aufgebaut wurde. Weil Rhema heute im
ANC in hoher Gunst steht und McCauley das regierungsfreundliche , National
Interreligious Leadership Forum“ (NILF) leitet - ein Zusammenschluss von theo-
logisch vorwiegend konservativen religiosen Gruppierungen, die dem ANC nicht
so offen kritisch gegeniiberstehen wie der SACC -, lohnt sich ein genauerer Blick
auf die Entwicklung, die Rhema genommen hat.8

Anfénglich hat Rhema vor allem die Mittel- und Oberschicht angesprochen. Seit
seiner Griindung in den spiten 1970er Jahren ist Rhema enorm gewachsen.
Herrschte zundchst eine pfingstchristliche, stark antikommunistisch und auf das
» Wohlstandsevangelium*® zielende Ausrichtung?, so hat die Kirche seit den frii-
hen 1990er Jahren einen Wandel durchgemacht. McCauley und Rhema gestan-
den ein, dass sie mit der Apartheid kollaboriert hatten - was auch der Fall ge-
wesen war: Wahrend der 1980er Jahre standen Rhema und andere konservative
Kirchen beim staatlichen Rundfunk in besonderer Gunst. Sie sprachen sich gegen
Sanktionen aus, befiirworteten staatliche Sicherheitsmafnahmen und die Unter-
driickung Andersdenkender (oder thematisierten sie nicht) und unterstiitzten
den Gehorsam gegeniiber der Obrigkeit (die sie als biblisch legitimiert ansahen).
Zugleich bestdrkten sie ihre Glaubigen darin, materiellen Reichtum als Zeichen
gottlichen Segens anzusehen.

Die politische Wende Ray McCauleys in den frithen 1990er Jahren, seine Absage
an die Apartheid und sein klares Bekenntnis zu den neuen, demokratischen
Verhdltnissen erwies sich auch fiir Rhema als Erfolg: Die Kirche gewann immer
mehr Zuspruch durch die neue schwarze Mittelklasse, und ihr (in den spiten
1980er Jahren in Soweto gegriindeter) Ableger ,Grace Bible Church“ wuchs
sprunghatt.

394



Mit dem Ende der Apartheid stiegen die Mitgliederzahlen vieler ,quietistischer”
Kirchen, und auch ihr Ruf verbesserte sich. , His People Church” - eine Gruppie-
rung, die einmal als evangelikal-pfingstchristliche und auf Studierende zielende
Gemeinde (als Alternative zu den politisch radikalisierten christlichen Gruppie-
rungen rund um die Universitidten in den 1980er Jahren) begonnen hatte - konnte
sich in grofien Stddten wie Johannesburg und Kapstadt eine starke Anhidnger-
schaft aufbauen. Zwischen den spiten 1990er Jahren und der Jahrtausendwende
biite das offen verkiindigte , Wohlstandsevangelium” zunehmend an Attraktivi-
tit ein. Auch wenn eher moderate Publikationen weiterhin populir warenl?, gab
es eine deutliche Verdnderung hin zum ,Wohlstandsevangelium light", zu den
,sich entwickelnden Kirchen* (,,emergent church movement ) und hin zu Vorstel-
lungen, wie sie etwa in Rick Warrens ,Leben mit Visionen“!! zum Ausdruck
kommen. Wie sehr die globale Pfingstbewegung vom , Wohlstandsevangelium*®
und verwandten Tendenzen abgeriickt ist, zeigt sich vor allem in der 2011
verabschiedeten ,Kapstadt-Verpflichtung®. Sie wendet sich ausdriicklich gegen
das ,Wohlstandsevangelium®, ruft auf zu einer Selbstverpflichtung, ethische Ver-
antwortung fiir die Ressourcen zu iibernehmen, und verurteilt den - in ihren
Worten - ,,schidlichen Gétzendienst der Konsumorientierung*12,

Zu den Kirchen, die sich dem Trend entgegengestellt haben, gehért die in Brasi-
lien gegriindete , Universal Church of the Kingdom of God“. Auch wenn ihr in
vielen Lindern unterschiedlichste Dinge vorgeworfen werden, die vom Ubervor-
teilen ihrer Mitglieder bis - bizarrerweise - zum Satanismus reichen, und obwohl
sie in vielen Lindern gesetzlich unter Druck geraten ist (und in Sambia sogar
verboten ist), hat sie seit den 1990er Jahren in Siidafrika vor allem unter den
Arbeitern und Armen in den Stidten Fuft gefasst. Im Unterschied zu den anderen
in diesem Artikel genannten Kirchen hat sich in ihr viel vom alten , Wohlstands-
evangelium* erhalten.13

Die politisch einflussreichste der neuen evangelikal-pfingstchristlichen Kir-
chen bleibt zweifellos Rhema. Die Verbindung zwischen politischem Konformis-
mus und einer positiven Haltung zum Wohlstand, die nun verkniipft ist mit einem
neuen sozialen Bewusstsein, das in erheblichem Mafde und wirkungsvollerweise
in Gestalt des sozialen Dienstes an den Armen praktiziert wird, hat Rhema zum
idealen Partner des ANC gemacht. Trotz der sozial konservativen Einstellung (die
sich mit der Haltung der meisten Siidafrikaner deckt) kommt ihr Konformismus
der ANC-Regierung entgegen. Anders als die anderen Kirchen und zivilgesell-
schaftlichen Organisationen hat Rhema die Leistungen und Praktiken des ANC
nicht in Frage gestellt. Rhema hat sich nicht ,in die Politik eingemischt”. Von
dieser Kirche wurden weder die politische Manipulation von Institutionen wie der
Justiz noch korrupte ANC-Funktiondre mit Nachdruck kritisiert. Faktisch stehen
etliche ihrer Mitglieder und Berater und viele der mit ihr eng verbundenen
Menschen in grofser Ndhe zum ANC. Wie weit diese Ndhe reicht, ldsst sich daran
ablesen, dass der ANC-Prdsidentschaftskandidat Jacob Zuma im Wahlkampf
2009 bei Rhema in Randburg gesprochen hat. Kein Mitglied der Fiihrung anderer
Parteien hat eine derartige Einladung erhalten.14
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Wohistandsevangelium und Korruption - eine indirekte
Verbindung?

Viele der neuen (und manche der dlteren) evangelikal-pfingstchristlichen Kirchen
Stidafrikas verkiindigen immer noch eine abgewandelte Form des ,, Wohlstands-
evangeliums® (genauer gesagt, des ,,Wohlstandsevangeliums light”, auch wenn
ich versucht bin, es als ,Wohlstandsevangelium extra light“ zu bezeichnen), oder
stehen ihm zumindest positiv gegeniiber. Kann man angesichts der Tatsache,
dass manche von ihnen - vor allem Rhema - in der Gunst der neuen Eliten stehen,
behaupten, dass sie Korruption theologisch billigen oder rechtfertigen?

Nein. Die vorhandenen Indizien lassen darauf einfach nicht schliefen. Eher ist
das Gegenteil der Fall, wenn man den Hinweisen folgt, die Maria Frahm-Arp in
ihrer mafigeblichen Studie iiber die Beteiligung junger berufstitiger Frauen in
diesen Kirchen gesammelt hat.15 Zwar wiirde keine der von ihr untersuchten
Kirchen (Rhema, His People sowie die Grace Bible Church in Soweto) offen ein
Lob der Armut anstimmen oder den Erfolg kritisieren - ganz im Gegenteil sehen
diese Kirchen rechtméfbig erworbenen Reichtum als Zeichen géttlichen Segens
an -, doch ihre Haltung ldsst sich nicht auf einen so schlichten Nenner bringen.
Esist gut, Gutes zu tun und in finanzieller Hinsicht erfolgreich zu sein. Ebenso ist
es fiir die Kirchenmitglieder in wirtschaftlich gesicherten Verhiltnissen wichtig,
die neue Generation junger, berufstdtiger Menschen zu unterstiitzen und zu
betreuen. Wohlstand muss sich auf harte Arbeit griinden, und er ist ein Zeichen
des Einsatzes von Christen fiir Christus. Kurz gesagt finden wir hier die erneute
Bestédtigung von Max Webers These von der protestantischen Ethik des Kapita-
lismus.

Wihrend die Mitgliedschaft in diesen Kirchen - insbesondere fiir die Gruppe
oder Gruppen junger berufstitiger Menschen, die in der Rolle von Betreuern titig
sind - in vielen Féllen zweifellos Moglichkeiten zum Vorankommen bietet, wird
der hier zugrundeliegende Geist nie mit Korruption in Verbindung gebracht. Doch
dies ist ein Punkt, iiber den sich streiten liefe. Wahrend die Betreuung in
ethischer Hinsicht 16blich ist, 14sst sich die moralische Anfrage an die Tatsache,
dass die Kirche als , Personalvermittlung* benutzt wird, nicht so eindeutig beant-
worten. Es ist allgemein bekannt, dass es in allen Kirchen passiert, dass Men-
schen aus der eigenen Gemeinde bevorzugt eingestellt werden, und die Griinde
dafiir liegen auf der Hand: Man stellt Menschen ein, die als fihig und ver-
trauenswiirdig gelten, und ihre Verbindung zur Kirche wird (zu Recht oder zu
Unrecht) als Kriterium fiir eine Beurteilung des Charakters angesehen. Doch
wenn wir dhnliche Vorgénge betrachten, bei denen die politische Einstellung ein
Anstellungskriterium ist, dann wiirden wir das normalerweise als korruptes
Verhalten einordnen. Fairerweise miisste man sagen, dass die dann angestellte
Person im zweiten Fall der Institution gesellschaftlich stirker verpflichtet ist,
und dass vielleicht auch erwartet wird, dass sich dies fiir die Partei spiter aus-
zahlt (meist durch unerschiitterliche Loyalitdt, zu der auch die Bereitschaft zur
Beteiligung an Vertuschungen gehort). Es gibt keinen Beleg dafiir, dass die von
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mir untersuchten Kirchen etwas Derartiges von den Mitgliedern erwarten, zu
deren Fortkommen sie beigetragen haben.

Allein die Tatsache, dass Pfarrer und Menschen in leitenden kirchlichen Funk-
tionen in Kirchen wie Rhema enge Verbindungen zum herrschenden ANC haben
- und insbesondere zu einigen ANC-Mitgliedern, die im Hinblick auf Korruption
wombglich einen zweifelhaften Ruf geniefden - ist kein Beweis fiir den Anschein
der Mittédterschaft oder der Unterstiitzung von Amtsmissbrauch. Wenn man eine
solche Behauptung aufstellen wiirde, kdme die gleiche Logik zur Anwendung, wie
wenn man sagen wiirde, dass die katholische Kirche aufgrund der Tatsache, dass
viele Mafiosi katholisch sind, korrupt ist und ihre Theologie Korruption beférdern
wiirde.

Gibt es also irgendeine Verbindung zwischen Religion und Korruption? Manche
Untersuchungen legen nahe, dass sich statistisch gesehen mehr Korruption in
Léndern findet, in denen sich dominante religiose Traditionen finden, doch sie
weisen daneben darauf hin, dass auch andere Faktoren Auswirkungen auf das
Ausmaf’ an Korruption haben. Manchmal wird daraus der Schluss gezogen, dass
~Religion negative Auswirkungen und Spiritualitit positive Auswirkungen auf die
Korruption im 6ffentlichen Sektor hat“.16 Hierbei wird eine Unterscheidung vor-
genommen zwischen religidsen Uberzeugungen und spiritueller Praxis; wer tief
im Glauben verwurzelt sei und durch das Gebet zu moralischen Urteilen komme,
sei weniger anfillig fiir Korruption. Dies gilt fiir alle méglichen Christen, Muslime,
Juden, Hindus und Buddhisten und sogar fiir Menschen, die sich zu sikularer
Spiritualitdt bekennen. Man konnte also sagen, dass Menschen mehr danach
streben, ehrlich zu leben, je mehr sie spirituell leben (als Gegenteil einer bloRen
Religionszugehorigkeit). Angesichts der Betonung des lebendigen Glaubens in
den siidafrikanischen evangelikal-pfingstchristlichen Kirchen wiirde dies fiir mei-
ne These sprechen, dass nicht notwendigerweise eine Beziehung zwischen Kor-
ruption und Pfingstchristentum besteht.

Wahrend viele historisch und kulturell protestantisch geprigte Linder eher we-
niger Korruption aufweisen als katholische oder orthodoxe Linder, scheinen die
entscheidenden Faktoren doch an anderer Stelle zu liegen. Eine Untersuchung
tiber Korruption und Religion in der OECD (Organisation fiir wirtschaftliche Zu-
sammenarbeit und Entwicklung) und der OPEC (Organisation erdslexportie-
render Ldnder) zeigt, dass demgegeniiber ein engerer Zusammenhang zwischen
Korruption und dem Bruttoinlandsprodukt (BIP) besteht. Linder mit niedrigem
BIP weisen unabhdngig von der Religionszugehorigkeit eher ein hohes Maf an
Korruption auf.17 Viel wichtiger sind anscheinend Wohlstand, Kultur, Demokra-
tie, Rechtsstaatlichkeit und funktionierende staatliche Institutionen. Wo Demo-
kratie und Rechtsstaatlichkeit bestehen und gefestigt sind, ist ein Riickgang der
Korruption zu verzeichnen, und zwar unabhingig von den vorherrschenden Reli-
gionen, oder auch in Lindern, in denen die Religionsausiibung keine so grofe
Rolle spielt. Hier kénnen mégliche Parallelen zur Korruption in Siidafrika ge-
zogen werden: Siidafrika besitzt noch nicht lange demokratische Institutionen
und Rechtsstaatlichkeit, und diese versuchen, das Erbe der Apartheid und die
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Mentalitat der , Befreiungsbewegung, die jetzt an der Macht ist* zu iiberwinden,
und zwar in einem Kontext, in dem die Kluft zwischen Arm und Reich seit 1994
stetig gewachsen ist.

Es wird noch etwas komplexer: Siidafrika hat viele kulturelle Praktiken mit dem
restlichen Afrika und Teilen Asiens gemein, die sich durch ein komplexes Gefiige
auszeichnen, das Anthropologen als die ,Logiken“ des Verhandelns, des Schen-
kens, der Solidaritdt, begehrlicher Behorden und der Akkumulation zum Zweck
der Umverteilung!8 bezeichnen - kurzum: als eine Kultur der Begiinstigung.
Diese ldsst sich anhand der Mentalitit verdeutlichen, die sich bei manchen im
herrschenden ANC findet: Der ANC habe das Recht zu herrschen und von
Siidafrika zu profitieren, weil er (zumindest nach eigener Sicht) der einzige
Befreier des Landes gewesen sei.

Die von mir untersuchten evangelikal-pfingstchristlichen Kirchen befinden sich
in unterschiedlich grofier Ndhe zum regierenden ANC. Sie sind zwar nicht zu
einer Art ,Staatskirche" geworden, haben aber bislang auch noch keine reflek-
tierte und engagierte kritische Haltung zum neuen Establishment entwickelt. Sie
haben einem Teil der neuen Eliten eine spirituelle Heimat geboten - eine Heimat,
die weit entfernt ist von einer kritischen Position gegeniiber dem Verhalten dieser
Eliten. Dies iiberrascht kaum angesichts des historischen Konformismus gegen-
iiber den jeweiligen Regierungen Siidafrikas. Die historische Sympathie dieser
Kirchen gegeniiber dem , Wohlstandsevangelium® in der einen oder anderen Form
sorgt - ohne irgendeine Begiinstigung oder Billigung der Korruption - dafiir, dass
die Mitglieder psychisch und spirituell darin bestirkt werden, dass es gut ist,
reich zu werden. In Verbindung mit der Kultur der Begiinstigung und des An-
spruchsdenkens, die es schon in einem fundamental ungleichen Siidafrika gege-
ben hat, trédgt diese Bestdrkung nicht dazu bei, dass es von Seiten der Kirchen
starken religiosen Widerstand gegen die Korruption gibt.

Kurz gesagt bringt die Wohlstandstheologie in Siidafrika (in ihrer jetzigen Form)
die Korruption weder hervor, noch legitimiert sie sie - doch sie sorgt auch nicht
dafiir, dass ihr ein Ende gesetzt wird.
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Der Gott des Wohlstands: Bilder
dekonstruieren

Faustino Teixeira

Das allgemeine Erscheinungsbild der Religionen ist heute bedeutenden Verdnde-
rungen ausgesetzt. Man kann eine zunehmende Komplexitit der Prisenz des
Religitsen feststellen, das sich nicht mehr in der Weise zeigt wie frither. Mit dem
Fortschreiten der Moderne, der Globalisierung und der Pluralisierung ist die
Religion dem Einfluss einer neuen Dynamik ausgesetzt. Unter den derzeit statt-
findenden Verdnderungen macht sich vor allem der Prozess der Deinstitutionali-
sierung bemerkbar, wie dies der Anthropologe Pierre Sanchis gut zum Ausdruck
gebracht hat:

»Die festen Strukturen, welche das Universum der religidsen Erfahrungen begriindeten,
einhegten und regulierten, indem sie ihnen Distanzierung erméglichten und ihnen
Identitdt und Inhalt verliehen, leisten dies nicht mehr mit derselben Strenge, und selbst
dann, wenn sie sich mit erneuter Kraft behaupten, nicht mehr in derselben umfassenden
Weise. Eines der kritischsten Probleme, denen sich die religiisen Institutionen in
ndchster Zeit ausgesetzt sehen werden, wird die Frage sein, ob die Gldubigen an ihnen
festhalten, wenn ihre Bedeutung fiir die identititsstiftende Beziehung nicht mehr so
allumfassend sein wird. “1

Das Voranschreiten der Moderne fithrt nicht zur Ausgrenzung des Religiosen,
sondern zu einer neuen Weise seiner Prasenz. Die religiésen Traditionen verlie-
ren an Starre, und die Einzelnen bewegen sich freier von einer zur anderen, ohne
dass sich die Notwendigkeit ergébe, einer Tradition dauerhaft und ausschlieflich
verbunden zu bleiben. Sie setzen sich den Bezugsrahmen fiir ihre Identitit
mithilfe unterschiedlicher religioser oder spiritueller Quellen selbst zusammen.
Mit Recht sagte bereits Peter L. Berger, dass der Pluralismus das einstige Mo-
nopol der Religionen aufgebrochen hat. Die Religionen verlieren ihre Herrschaft
oder Hegemonie iiber die Glaubigen. Es etabliert sich eine ,Logik des Marktes®,
welche die religiosen Institutionen oder Gruppen in miteinander konkurrierende
Instanzen verwandelt, die sich nun so organisieren miissen, dass sie der jeweili-
gen Nachfrage der Gldubigen entsprechen.? Der Druck, in einer Situation des
Wettstreits ,Ergebnisse” zu erzielen, fiihrt letztlich zu einer ,Rationalisierung
der sozioreligiosen Strukturen®, die sich von einer biirokratischen und ékono-
mischen Logik durchdringen lassen.
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l. Der Faktor Gott in der Marktgesellschaft

In der modernen, von Marktbeziehungen geprigten Gesellschaft werden die
Religionen in der Tat wesentlich beeinflusst. Man spricht sogar vom Entstehen
einer neuen Form von Religion, der ,Religion der Ware*, die so wie die traditionel-
len Religionen auf ihre Weise Leben, Gliick und Sinngebung verheifst.3 Doch
darum geht es in diesem Beitrag nicht. Was hier untersucht werden soll, ist das
Faktum, dass die religiosen Institutionen von der biirokratischen und ékonomi-
schen Logik durchdrungen werden, ohne dass dies diese Organisationen zwangs-
ldufig ihrer religiosen Ausrichtung berauben wiirde.

Wenn man die religiose Landschaft Brasiliens in den Blick nimmt, dann stellt
man mit gewisser Besorgnis fest, dass bestimmte christliche, pfingstlerische und
charismatische Traditionen von der Logik des Marktes bestimmt werden. Die
Ausformulierung der ,Theologie des Wohlstands® fiigt sich gut in diese neue
Dynamik ein. Diese Lehre, die in den Vierzigerjahren entstanden ist und in den
Siebzigerjahren als eigenstdndige Bewegung erstarkte, umfasst Glaubensiiber-
zeugungen hinsichtlich Heilungswundern, Wohlstand und der Kraft des Glaubens
und ist in Lateinamerika, insbesondere in Brasilien, sehr einflussreich. Die
~Theologie des Wohlstands*“ , mit ihren Verheiffungen, dass die Welt der Ort des
Gliicks, des Wohlstands und der Uberfiille des Lebens fiir die Christen als die
Erben der gbttlichen Verheiftungen“ wére, hat die Tendenz zur Anpassung an die
Welt, wie sie in verschiedenen pfingstlerischen Kreisen herrscht, verstérkt.4

Es handelt sich um eine Theologie, die seit Ende der Achtzigerjahre in Teilen des
brasilianischen Neupfingstlertums Aufnahme findet und vor allem in zwei Kir-
chen besonders stark vertreten ist: in der ,, Universalen Kirche vom Reich Gottes“
(IUR), und in der ,Internationalen Kirche der Gnade Gottes“. Zu den mit Nach-
druck vertretenen Glaubensiiberzeugungen gehort es, dass es der Plan Gottes fiir
den Menschen sei, ihn in dieser Zeit - und nicht erst im Jenseits - wohlhabend
und gliicklich zu machen sowie ihm Segen zu verleihen. Den pfingstlerischen
Predigern zufolge ,ist nur der in diesem Leben nicht finanziell wohlhabend,
gesund und gliicklich, dem es an Glauben fehlt, der nicht dem entspricht, was in
der Bibel hinsichtlich der géttlichen Verheifungen steht, und der direkt oder
indirekt mit dem Teufel zu tun hat“5. Gemaf der Sichtweise des grofen Repri-
sentanten der , Universalen Kirche vom Reich Gottes“ des Bischofs Edir Macedo,
besteht das Angebot der Gliubigen in ,Investition“ fiir das personliche Wachs-
tum: ,Wer alles gibt, empfdngt alles von Gott.“ Er betont, dass die geleistete
Arbeit ein ,Ergebnis” im Leben der Glaubigen zeitigt. ,Die Mehrheit trat pleite
und wirtschaftlich gescheitert in die Kirche ein, und heute sind diese Leute
erfolgreiche Unternehmer, machen lukrative Geschifte, haben Autos, Hiuser und
Giiter ohne Ende. Und was das Wichtigste ist: Die Familie wurde wiederherge-
stellt, sie erfahren das Gliick von Neuem.“6

Wenn sich die Logik des Marktes in der Gesellschaft behauptet und den Bereich
des Religiosen durchdringt, dann hat dies ohne Zweifel Riickwirkungen auf die
Vorstellung von Gott. Diese Logik, die sich iiber alle Bereiche des téglichen
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Lebens erstreckt, entfaltet sich nicht, ohne gleichzeitig Opfer hervorzubringen.
Der Markt ist von seinem Wesen her Produzent von Opfern, vor allem innerhalb
der kapitalistischen Wirtschaftsordnung. , Die gesellschaftliche Institution <ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>