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AUF DEM WEG ZU EINER INTERKULTURELLEN THEOLOGIE
Adolf Exeler zu ehren

Wer sich auf den miihsamen Weg zu einer interkulturell verglei-
chenden Theologie macht, wird dem Werk Adolf Exelers begegnen.
Ihn am "dies academicus" 1987 mit einer Vorlesung zu ehren,
betrachte ich nicht nur als Pflicht dem Hochschullehrer gegen-—
tiber, der einstmals das akademische "Fortbewegen" (Promovie—
ren) hilf- und kenntnisreich begleitet hat: vielmehr bewegt
mich auch dankbare Hinneigung zu einem iiberzeugenden Menschen,
glaubwiirdigen Christen und véterlichen Mitbruder.

Er hat keine akademische Schule im landl&ufigen Sinn begriin-
det, niemanden auf seine Denkwelten oder Sprachspiele ver-—
pflichtet. Seine Schule war die der Freiheit; bis heute danken
es ihm seine Schiiler, von denen er auch lernte, wie z. B. von
der philippinischen Schwester Irene Dabalus, die ihm die so-
ziale Dimension des Glaubens nahebrachte.

Ihm kam es darauf an, dem "Glauben neue Bahnen zu brechen'" und
80 in kritischer Lovalitat der Katholizitat der Kirche zu die-
nen und den Menschen zu einem gelingenden Leben zu helfen.

Zu seinen akademischen Leistungen zdhlt nicht zuletzt seine
Anregungskraft flir die weitgefdcherten Bereiche der Religions—
padagogik und der Pastoraltheologie, deren Grenzen er immer
wieder zu den anderen Wissenschaften und theologischen Diszi-
plinen 6ffnete.? Von einer dieser Offnungsbewegungen soll hier
die Rede sein: von seiner Idee einer "vergleichenden Theolo—
gie", die auf eine interkulturelle Theologie hin fortgeschrie—
ben werden soll. Denn ihn zu ehren, heiBt seine Einsichten
weiterzufiihren, nicht bei ihnen stehenzubleiben.

Sein letzter Kommentar zu diesem Thema war — wie es sich fiir
einen Pastoraltheologen gehort — ein praktischer: seine
Weltreise zu den Kirchen Siidamerikas und Siidostasiens 1982,
kurz vor seinem zu friihen Tod.
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Ihren ersten literarischen Niederschlag findet die Idee einer
vergleichenden Theologie in der Einfiihrung, die Exeler fiir
eine okumenisch vergleichende Studie zu den ehrenamtlichen
Laiendiensten in Afrika verfaBte. Hier pladierte er — von der
vergleichenden Erziehungswissenschaft angeregt — fiir eine
"vergleichende praktische Theologie" als jenes Forschungsfeld,
"das die Erfahrungen der verschiedenen Kirchen - verschiedener
Konfessionen und verschiedener Lander — miteinander vergleicht
und dadurch fiir die Praxis der einzelnen Kirchen fruchtbar
macht" .=

Ging es dabei (1976) noch um einen Vergleich der Pastoral, bei
dem aber schon die Skumenische und interkulturelle Ausrichtung
ins Auge springt, so geht es bei dem 1978 losgelassenen "Test-—
ballon" des Vorschlags einer "vergleichenden Theologie" um
mehr: um die provozierende Anfrage eines Nichtfachmanns, ob
nicht an die Stelle der bisherigen Missionswissenschaft eine
neue Disziplin, die Vergleichende Theologie, treten kénne und
misse.® Diese Anfrage an die in der Krise befindliche Mis—
sionswissenschaft, von dieser wohlwollend, wenn auch nicht in
allem zustimmend aufgenommen,* hat er wenig spiter auf dem
Wiener KongreB der deutschsprachigen Pastoraltheologen (1980)
fortgefiihrt zu einer "Vergleichenden Pastoraltheologie" .=
Abgesehen wvon den damit auch angesprochenen wissenschaftstheo— |
retischen Fragen einer inneren Umstrukturierung der Pastoral-
theologie sowie einer Neuordnung der theologischen Diszipli—
nen, worum geht es Exeler in seinem Konzept, was hat ihn dazu
bewegt und wie ist es fortzuschreiben?

1. Defizite in Kirche und Theologie der Ersten Welt.

Es sind zwei komplementare Ausgangspunkte, die Exeler zu einem
komparativen Vorgehen drangen. Der eine dieser auch biogra-
phisch verankerten Ausgangspunkte ist mehr negativ bestimmt
und bezieht sich auf die Defizite der mitteleuropdischen Kir-—
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che und Theologie, die Exeler sehr deutlich gespiirt und so
freimiitig zur Sprache gebracht hat, daB ihm bisweilen bischéf-
liches Wohlwollen entzogen wurde. Zu diesen Defiziten, die bei
einer "demiitigen Selbstbesinnung der nordat lantischen Univer-—
sitdtstheologie"® zu Tage treten, zahlte er kirchlich etwa
"ein sakralistisch verengtes Konzept von Pastoral', das zwar
Prinzipiell den Zusammenhang der ekklesialen Grundfunktionen
von Verkiindigung, Liturgie und Diakonie behauptet, faktisch
jedoch die Diakonie abtrennt und als zweitrangig betrachtet;
zur Messung der Kirchlichkeit eines "praktizierenden Katholi—
ken" wird sie jedenfalls nicht herangezogen. Daher meinte
Exeler, '"daB die unverkennbare Misere unserer Kirche genau
darin beruhen koénnte, daB sie diakonische Dimension der
anderen beiden Grundfunktionen weithin verraten hat. Dadurch
aber wird die Kirche reduziert zu einer Institution der Biir=
gerlichen Mittelschichten, die Erbauung und Seelentrost und
allesfalls noch moralische Weisungen fiir den privaten Lebens—
bereich suchen".?” Dieses Defizit riihre daher, daB die bundes-
republikanische Kirche nicht jenen Lernprozes mitvollzogen
habe, der sich seit dem Konzil in der Gesamtkirche abzeichne,
namlich die "Wiederentdeckung der sozialen Dimension aller
Glaubensaussagen".® Das hdnge weithin damit zusammen, dag
Kirche und Theologie in jene nordatlantischen Wirtschafts—
strukturen verstrickt sei, die man ausbeuterisch nennen miisse .
Die Frage, wie eine reiche Kirche (und Theologie) solidarisch
sein kodnne, ohne sich paternalistisch zu gebarden, hat Exeler
immer, auch selbstkritisch, bewegt.

Uber dieses soziale Defizit hinaus benennt er — wiederum auch
selbstkritisch - die Deformierungen der Universitatstheologie,
die er in ihrer "hoffnungslosen Verkopfung" und damit zusam-
menhdngend in ihrer Unfahigkeit sieht, die soziale, religidse
und pastorale Praxis als Quelle der Theologie ernstlich in
Betracht zu ziehen. Wegen dieser typischen Mangel muf sich die
akademische Theologie relativieren, indem sie im Konzert chri-—
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stlicher Theologien ihren "Vorherrschaftsanspruch'" ebenso auf-
gibt wie ihren "Eurozentrismus'.

2. Aufbriiche in Kirche und Theoclogie der Dritten Welt.

Den kirchlichen Defiziten und theologischen Deformierungen in
der Ersten Welt entsprechen jedoch nach Exelers Auffassung
Aufbriiche in der Dritten Welt; sie machen den zweiten, positiv
bestimmten Ausgangspunkt gseines Konzepts einer vergleichenden
Theologie aus. :

Zu dem vom II. Vatikanum angeregten Prozef der Verselbstandi-
gung der Ortskirchen gehdrt auch die allmahliche Entfaltung
einer eigenstandigen Theologie, die den jeweiligen kulturellen
und sozialen Kontext in ihre Reflexion einbezieht und damit
bewuft das vollzieht, was bislang eher unbewuBt geschehen war.
Ein typisches Beispiel dafiir ist sicherlich die lateinamerika-
nische Theologie der Befreiung, die sich auf die theologischen
und pastoralen Neuorientierungen des Konzils beruft, in dessen
Licht sie die Situation des von wirtschaftlicher Not und poli-—
tischer Unruhe geprdagten Kontinents betrachtet. Der Einbezug
des sozio-kulturellen Kontextes in die theologische Reflexion
filhrte zu einer "Theologie in lateinamerikanischer Perspekti-—
ve'", der es zum einen um eine geschichtliche Wirksamkeit in
den betreffenden Landern geht, zum anderen aber auch darum,
"einen Beitrag fiir das Leben und die Reflexion der universalen
christlichen Gemeinschaft zu leisten".®

Exeler kommt es darauf an, genau diesen Beitrag als authenti-
schen Beitrag wahrzunehmen und fiir die Kirche der Ersten Welt
zu rezipieren. Dabei rechnet er damit, daB diese neuen kontex-
tuellen Theologien in engem Kontakt mit der religidsen, sozia-
len und pastoralen Praxis entwickelt werden und nichtakademi-
schen Typs sein konnen.Daraus folgt freilich eine Relativie-
rung der westlichen Theologie, insofern diese ihren Anspruch
auf Vorherrschaft aufgeben und sich als eine Stimme im theo—
logischen Konzert begreifen muf. Dementsprechend sind die ein-—
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heimischen Theologien nicht partikulidre Anwendungen der uni-
versalen (westlichen) Theologie, sondern eigenstandiger au-—
thentischer Ausdruck der Glaubensreflexion. Diese Wahrnehmung
und Anerkennung allein macht schon den ersten Schritt zur
Uberwindung des Eurozentrismus aus.*® J. B. Metz bezeichnet
diesen entscheidenden Vorgang in der Nachmoderne als "Weg von
einer kulturell mehr oder weniger monozentrischen Kirche
Europas und Nordamerikas zu einer kulturell polyzentrischen
Weltkirche' .11

Das theologische Gesprdch zwischen den verschiedenen Kultur—
rdumen, wie auch das wechselseitige Lernen gehdren unabdingbar
zur Katholizitdt einer solchen Theologie. Als wesentliches
Merkmal der neu sich entfaltenden Theologien im Kontext der
Dritten Welt sieht Exeler die Zusammenschau von Spiritualitat
und sozialem Engagement und weist in diesem Zusammenhang ein—
dringlich darauf hin, "daB die soziale Dimension des christ—
lichen Glaubens in allen Theologien der siidlichen Halbkugel
eine grundlegende Rolle spielt".!2 Die in der Dritten Welt
entwickelte Theologie, vorab die Befreiungs-theologie, ent-—
deckt und akzentuiert mithin in Exelers Augen jene soziale
Dimension, die in der europdischen Tradition unzureichend
ausgebildet ist.

3. Ziel der vergleichenden Theologie

Um nun die theologischen Aufbriiche in der Dritten Welt fiir die
Gesamtkirche fruchtbar zu machen und die theologischen Defi-—
zite in der Ersten Welt abzubauen, pladiert Exeler fiir eine
"vergleichende (Pastoral)Theologie'", in der "die theologischen
Reichtimer und 'Charismen' der einzelnen Kirchen und Kultur-—
kreise filir die groBe katholische Einheit theologischen Denkens
fruchtbar gemacht werden kénnte"*®. Dabei will Exeler die Ka-
tholizitat dadurch férdern, daf er an die Stelle eines '"zen-—
tralistischen katholischen Denkens', das sich vom Blick auf
die Zentrale in Rom definiert, ein "Skumenisches katholisches
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Denken'" treten lassen will, das sich von den Querverbindungen
der einzelnen Kulturkreise her bestimmt.*4

Un der Verschiedenheit der Theologien gerecht zu werden, die
beim Vergleich zutage tritt, greift Exeler auf eine Typologie
zurlck, die er aus dem historischen Langsschnitt entwickelt.
In dieser Perspektive sieht er eine pastorale Episkopaltheo—
logie (im 4. und 5. Jahrhundert): eine rationale Universi-—
tatstheologie (Hochmittelalter); eine spirituale Monchstheo—
logie (13. und 14. Jahrhundert) .

Diese Typen projiziert er synchrenisch in die Gegenwart, d.h.
er sieht sie als gleichzeitig miteinander existierende Typen
von Theologie. Naherhin sieht er bei den aus ihrer pastoralen
Erfahrung sprechendeﬁ?&schdfen der Dritten Welt eine Art Epis-—
kopaltheologie, wahrend er im indischen Raum etwa eine Art
Monchstheologie sich entwickeln sieht; im nordatlantischen
Raum dagegen bleibt die Universitatstheologie vorherrschend.
Nun kommt es nicht darauf an, die genannten Typen gegeneinan-—
der auszuspielen oder falsche Alternativen aufzubauen. Exeler
verfdllt weder in den Fehler, die akademische Theologie als
uniiberholbar beste oder schlechteste aller moéglichen zu stili-
sieren, noch idealisiert er die kontextuellen Theologien oder
billigt deren bisweilen vorgebrachte Gesprachsverweigerung. Er
pladiert vielmehr unermidlich fiir einen nicht bevormundenden
Dialog zwischen den Kulturraumen, die sich nicht in vermeint-—
licher Autarkie verschliefen diirfen; denn wenn die katholische
Kirche eine Welt-Kirche ist, kann auch ihre kulturell plurale
Theologie nurmehr im Welthorizont gelingen.

Mit Blick auf die Befreiungstheologien und ihre Entdeckung der
sozialen Dimension hat Exeler es anfanghaft unternommen, zen-—
trale Aussagen des Glaubens neu '"durchzubuchstabieren", um
deren in der westlichen Theologie weithin verlorengegangene
goziale Dimension wiederzugewinnen. Um "dem Glauben neue Bah-
nen zu brechen'" (so der programmatische Titel eines seiner
letzten Biicher) betrachtet er zentrale theologische Themen,



SR

Wwie Gott, Mensch, Kreuz, Auferstehung, Kirche, Maria, unter
dieser Perspektive. DaB ihm dabei die kirchliche Entwicklung
auf dem von ihm besonders geschatzten Kontinent Lateinameri-—
ka'® vor Augen stand, erhellt vor allem das dort neu akzentu-—
ierte Eucharistieverstdndnis ("Leib Christi" unter der Gestalt
des Brotes und der Armen) .te

Insgesamt hat Adolf Exeler ebenso zur Bestimmung des Ortes
einer interkulturell vergleichenden Theologie beigetragen wie
zu ihrer exemplarischen Durchfiihrung. "Riickhaltlose Anerken—
nung verdient Exelers Absicht, die eurozentrische Gefangen-—
schaft der Theologie iberhaupt zu iliberwinden, Paternalismus
durch Partnerschaft abzuldsen und dem interkulturellen theolo-—
gischen Dialog, der ja langst im Gang ist, auch den wissen-—
schaftstheoretischen Ort zu geben, der dieser Praxis gerecht
wird."*?” Wie unter Berlicksichtigung dieser Vorgaben der Weg zu
einer interkulturellen Theologie aus?

2. WEGMARKEN ZUM INTERKULTURELLEN THEQLOGISCHEN DIALOG

Drei wichtige Wegmarken bestimmen die Ausbildung einer bislang
kaum in Umrissen wahrnehmbaren interkulturellen Theologie: Die
konziliare Eroffnung des weiten Feldes, der Rang des partiku—
laren geschichtlichen Augenblicks und die theologische Inte—
gration der pluralen Ausdrucks— und Ref lexionsgestalten des
Glaubens im jeweiligen Kontext.

1. Konziliarer Optativ

Ein entscheidendes Moment fiir einen interkulturellen Dialog in
Kirche und Theologie war zweifellos die offnungsbewegungen des
IT. Vatikanischen Konzils, die zu den Weichenstellungen fiir
die kiinftige Fahrt zwischen den Kulturen werden sollten. Diese
Fahrt zu unternehmen, ist deshalb nicht mehr ins Belieben des
Lehramts oder der Theologie gestellt, weil sich die Kirche mit
dem II. Vatikanum erstmals in ihrer Geschichte als Weltkirche
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vollzog und damit notwendig die Kulturen einbezog, in denen
sie sich verwurzelt hatte.

Initiiert und vorbereitet von Johannes XXIII., der mit seiner
Friedensenzyklika "Pacem in terris" (1963) das Gesprach mit
allen Menschen guten Willens erdffnete, legte das Konzil die
Fundamente sowohl filr die innerkirchliche Pluriformitdt als
auch fir den Dialog nach aufen.

Ad intra. Als Konsequenz dessen, daB das Volk Gottes in allen
Volkern existiert und sich durch seine Weltweite auszeichnet,
"fordert und uUbernimmt es Anlagen, Fahigkeiten und Sitten der
Vélker, soweit sie gut sind" (LG 13) DaR die einzelnen Lokal-—
kirchen in ihrem liturgischen, spirituellen und theologischen
Erbe eine Pluralitat entwickeln, ist kein Hindernis., sondern
gerade Ausdruck der Katholizitat der "eintrachtigen Vielfalt
der Ortskirchen" (LG 23). Zu dieser ekklesialen Vielfalt kommt
im missionarischen ProzeB8 die Aufgabe, "in jedem sozio—kultu—
rellen GroBraum die theologische Besinnung anzuspornen'" (Mis-—
sionsdekret Ad gentes 22), um jenseits von Partikularitat und
Synkretismus das christliche Leben dem Geist und Eigenwert
jeder Kultur anzupassen.

Ad extra. Die Offnung nach aufen meint nicht nur interkonfes—
sionell den Dialog mit den 'getrennten Briidern" (Okumenismus-—
dekret Unitatis redintegratio)., sondern auch interkulturell
mit den verschiedenen Kulturen und Weltanschauungen (Pastoral-
konstitution Gaudium et spes) sowie interreligionisch mit den
nichtchristlichen Religionen (Erklarung Nostra aetate), deren
Anerkennung durch die Erklarung iliber die Religionsfreiheit
(Dignitatis humanae) abgesichert wurde.

Das in der Offnung angestrebte neue Verhaltnis zu den Kulturen
und Religionen*® beschrankt sich nicht auf die negative Be—
stimmung, daf die Kirche "an keine besondere Form menschlicher
Kultur und an kein besonderes politisches, wirtschaftliches
oder gesellschaftliches System gebunden ist" (GS 42): dariiber-
hinaus bekraftigt das Konzil, daB die Kirche es aufgrund der
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Universalitdat ihrer Sendung vermag, "mit den verschiedenen
Kulturformen eine Einheit einzugehen, zur Bereicherung sowohl
der Kirche wieder verschiedenen Kulturen'" (GS 58). Diesem noch
lange nicht abgeschlossenen Prozef einer Einheit mit den ver-—
schiedenen Formen der Kultur (communionem cum diversis cultu-—
rae formis inire) versucht eine interkulturelle Theologie zu
dienen.

Aufgrund der oft unauf l16sbaren Einheit von Kultur und Reli-—
gion, gerade im asiatischen Raum, war es nur folgerichtig,

die offnung zu den Kulturen hin auch ausdriicklich auf die
Religionen auszudehnen und darauf zu dringen, daB die Christen
durch Dialog und Kooperation "jene geistlichen und sittlichen
Giiter und auch die sozial-kulturellen Werte, die sich bei
ihnen finden, anerkennen, wahren und fordern" (Nostra aetate
2l

Diese Offnungsbewegungen des Konzils ad intra und ad extra
sind nicht so sehr an Missionsstatistiken interessiert, son—
dern an einer 'qualitativen Katholizitat":® (Y. Congar), wel-—
che der Kirche durch den Austausch mit Kulturen und Religionen
zuwdchst . Einer solchen Katholizitat, wie sie auch Exeler vor-—
schwebte, den Weg zu bahnen, kann als eines der Ziele inter-—
kultureller Theologie gelten. Der konziliare Optativ war
dafiir die Initialziindung, die ihre Fortsetzung fand im Aposto-—
lischen Schreiben Pauls VI. iiber die Evangelisierung in der
Welt von heute; hier gilt in Fortschreibung der konziliaren
Erkenntnisse, daB es die universale Kirche ist, "die in ver-—
schiedenen Kulturrdumen, sozialen und menschlichen Ordnungen
Wurzeln schlagt und dabei in jedem Teil der Welt verschie-
denen Erscheinungsweisen und auBere Ausdrucksformen annimmt"
(Evangelii nuntiandi Nr. 62). Es geht mithin nicht nur um die
Legitimitdt, sondern auch um die Reichtimer der eingewurzelten
Teilkirchen und. so muf man fortfahren, um die Reichtimer der
eingewurzelten Theologien.
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2. Historischer Imperativ

Zur Of fnungsbewegung und zum Dialogprogramm des Konzils kam
als epochaler Impuls die spirituelle und sozialwissenschaft-—
lich vermittelte Wahrnehmung der notvollen Situation in vielen
Landern der Dritten Welt (vorab Lateinamerika), die zu einer
Ausbildung kontextueller Theologien in diesen Regionen fiihrte.
Mit ihrem Einlassen auf die Situation haben diese Theologien
vollzogen, was der Minchener Philosoph Max Miiller als "histo-—
rischen Imperativ" bezeichnet hat. Denn was theologisch - in
Analogie zur Inkarnation — als Notwendigkeit der '"Inkultura-
tion"2?® bezeichnet wird, umschreibt der im Rahmen einer philo-—
sophischen Anthropologie stehende '"historische Imperativ" fir
die Geschichte.

Gegeniiber dem im Kontext der abendlandischen Geistmetaphysik
formulierten "kategorischen Imperativ'" eines Immanuel Kant,
der aufs Allgemeine zielt ("handle so, daB die Maxime deines
Handelns die Maxime alles Handelns, jederzeit und an jedem Ort
sein kann"), zielt der "historische Imperativ" aufs Besondere,
auf die konkrete geschichtliche Aufgabe: '"tue das, was kein
anderer tun kann und was Du in der Gemeinschaft als gerade
Deine jetzige alleinige Aufgabe iibernehmen kannst".=2* Ziel
dieses im Rahmen einer Freiheitsphilosophie entwickelten Impe—
rativs ist "nicht die Uberwindung der Geschichte, sondern der
Hineingang in sie'", ist nicht Uberwindung aller Andersheit.
distanziertes Begreifen oder "Befréiung vom Fremden", sondern
"Instandigkeit', Hineingabe in die.Begegnung mit Neuem,Gestal-
tung der Welt und "Bewdhrung am anderen". Kurz: es geht um
~einen Grundzug geschichtlicher Freiheit, um die "Inkarnation"
"als geschichtlichen Augenblic¢k von absolutem Wert, der nicht
nur Durchgang oder Hinweis ist.=2=

Wendet man den so verstandenen "historischen Imperativ" auf
die Kirche an, dann braucht sie nicht zu sein, was alle sein
konnen, soll aber wohl das sein, was nur sie selbst sein
kann. Theologisch erhellt er also unzweifelhaft das, Vorgehen



der lateinamerikanischen Kirche, ihrer Programmschriften von
Medellin (1986) und von Puebla (1979) und ihrer typischen
Theologie. Denn dieser geht es nicht darum, eine mdglichst
zeitenthobene, ewig richtige Theologie zu entwerfen, die
vollig unberiihrt von der Geschichte ware, in der sie artiku-—
liert wurde. Eine “unbedingt" giiltige theologische Reflexion
ist eher ein Ideal europdischer Theologie, wie etwa die Aus-—
sage J. Hoffners zeigt, der gerade in der ijberzeitlichkeit der
thomanischen Theologie ihre Qualitdt erblickt:

"Die wesentlichen Aussagen der Summa Theologica des
heiligen Thomas von Aquin haben nichts mit den damals
gebrauchlichen Mihlen oder mit den damaligen gesell-—
schaftlichen Verhdltnissen, mit Horigkeit, Leibeigen—
schaft und Feudalsystem zu tun."=23

Hier 1aBft sich der neue theologische Ansatz der Befreiungs-—
theologie genau studieren: denn von einer solchen "kategori-
schen Theologie" wenden sie sich ab zugunsten einer "histori-—
schen Theologie", fiir die das theologische Ideal genau darin
besteht, die konkreten geschichtlichen Verhaltnisse "'kontextu-
ell" in die theologische Reflexion einzubeziehen, ohne damit
im mindesten dem vulgdrmarxistischen Schema von Basis und
Uberbau zu folgen. Es geht der Befreiungstheologie nicht um
distanziertes Begreifen von ewig Richtigem, sondern um die
Instandigkeit in der Welt der Armen und, um deren gerechtere
Gestaltung, kurz: um die "Inkarnation'" als geschichtlichen
Augenblick wvon absolutem Wert: um die '"Begegnung mit dem Herrn
in den Armen'" .24

3. Theologischer Integrativ

Der konziliare Optativ und der historische Imperativ gehen,
wenn sie zum Zuge kommen, nicht spurlos an der Theologie vor-—
Uber. Erwachst dem Ideal der zeitenthobenen theologia perennis
im Ideal der Theologie im Kontext wenn schon nicht eine Ablo-—
sung, so doch wenigstens eine starke Konkurrenz, dann tauchen
spezif ische neue Fragestellungen auf. Die theologische Sensi-—
AdAktueller Nachtrag d. Red.:

Heftschwerpunkt in: WzM 39 (1987) 6

Gesine Hefft., Ehe, nichteheliche Lebensgemeinschaft
und der Segen der Kirche (ebd. 31lo0-326)

Oswald Bayer, Zeit =zur Antwort - Ehe als freie Le-
bensform, Elternschaft und Beruf (ebd. 326-328)
Essayvistisch: Andreas Kaplan, Bis daB der Tod... Aus

den Archiven des jlingsten Gerichts, in: Kursbuch 87.°
117-143 (1987)

Tagung: 'Es ist nicht gut. dag der Mensch allein sei...
Die Verbindlichlteit sozialer Beziehungen in Fartner—
Schaft, Ehe und Familie' (15.-18.10.87 Ev. Akademie

Loccum - spéter dok. in: Loccumer Protokolle)
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bilisierung fiir die sozio-kulturellen Kontexte, vor allem wenn
sie von sozialer Not, politischer Unterdriickung und kulturel-—
ler Marginalisierung gepragt sind, fihren zu einer Pluralitat
von Theologien, die nicht ohne weiteres symphonisch konvergie—
rer.
Theologische Pluralitdt. Neben der methodischen Vielfalt und
dem Wandel hermeneutischer Voraussetzungen ist es vor allem
das Moment der Kontextualitdt,®® das notwendig zu einer Pluri-
formitdt der Theologie fiihrt, die einerseits die Vorlaufig-
keit allen theologischen Bemiihens widerspiegelt und anderer-—
seits Vitalitat und Reichtum gldubiger Reflexion. Es besteht
weitgehend Konsens dariiber,
“daB es in der Christenheit und auch in der katholischen
Kirche grundsatzlich einen legitimen 'Pluralismus der
Theologien'gibt und geben darf, die je nach den nicht
mehr addgquat durchreflektierbaren kulturellen und epocha-
len (aber oft uhrzeitlich gleichzeitigen) Situationen,
die sie widerspiegeln, verschieden sind und nicht mehr in
eine Theologie ganz integriert werden konnen'.=®
Daher liegt auf der Hand, daf diese pluralen Theologien in
einem Dialog untereinander stehen miissen, wenn sie denn zur
gqualitativen Katholizitdt der Kirche beitragen wollen. Aus
diesem Grund bedarf es, wenn nicht als eigener Disziplin, so
doch als integrales Moment aller theologischen Facher, einer
interkulturellen Theologie, die das Gesprach zwischen den
Theologien in Gang halt und vermittelt, sowohl in Konflikt-—
fallen als auch zum wechselseitigen Austausch. Dieselbe Not-
wendigkeit ergibt sich aus der:
Kontextualitadt. Obgleich das Stichwort "Kontextualitdt" noch
nicht sehr lange zum theologischen Vokabular gehdrt., hat es
erstaunlich schnell semantische Karriere gemacht und ist nicht
mehr wegzudenken.2®? Eine im (sozialen, politischen, kulturel-
len) Kontext betriebene Theologie zieht vier Faktoren in Be—
tracht: (1) die Botschaft des Evangeliums, (2) die Tradition



des Christentums, (3) die jeweilige Kultur eines Landes und
(4) den sozialen Wandel in dieser Kultur.2® Je nach Betonung
eines dieser Momente ergibt sich eine Typologie von kontextu-—
ellen Theologien: Eine vom Evangelium zum Kontext sich bewe-
gende Theologie (der klassische Fall) versucht die christliche
Botschaft jeweils neu zu 'iibersetzen', hebt also auf die
christliche Identitdt innerhalb einer Kultur ab. Eine mehr die
Kultur betonendes Modell versucht den dort verborgenen Chri-—
stus zu suchen und ist um die kulturelle Identitat des Chri—
sten besorgt. Ein mehr am sozialen Wandel orientierte Pra-—
xismodell (wie z.B. die Befreiungstheologien) ist an Gottes
Handeln in der Geschichte interessiert und an der Orthopraxie
des Christen. Ein synthetisches Modell versucht alle relevan—
ten Elemente - Evangelium, Tradition, Kultur, sozialer Wandel
— gleichermafen ernstzunehmen und als Methode den Dialog zu
pflegen. Nach diesem Modell, das auf die angezielte interkul—
turelle Theologie zusteuert, geht es um den "Proze8 einer
immer neuen ‘'kulturellen Einfligung'der transkulturellen Glau—
benssubstanz des Evangeliums, die ihrerseits nie auBerhalb
einer partikularen kulturellen Form gefunden und rezipiert
werden kann".2® Dabei entspricht der nétigen Inkulturation des
Evangeliums®® auf der einen Seite die Notwendigkeit der "Evan-—
gelisierung der Kulturen' auf der anderen Seite (Evangelii
nuntiandi Nr. 20) .®' Diese neue Tradierungsgestalt des Chri-
stentums, die sich durch die Kontextualisierung herausbildet,
drangt zu einer interkulturellen Theoclogie.

TUELLE EXEMPEL INTERKULTURE N AU
Die Fruchtbarkeit interkulturellen Austauschs in Kirche und
Theologie kann verdeutlicht werden an zwei zentralen Themen
aus der (lateinamerikanischen) Befreiungstheologie, die hier
exemplarisch als bekanntester Typ kontextueller Theologie des
den sozialen Wandel betonenden Praxismodells herangezogen
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wird: Es sind die "vorrangige Option fiir die Armen" und die
Rede von der "sozialen Sunde"

1. Vorrangige Option fiur die Armen.

Diese Option kann inzwischen nicht mehr als Sonderlehre ins
theologische Abseits verwiesen werden, weil sie sowohl im
konziliaren Erneuerungsprozef als auch in der Praxis des
gldubigen Volkes wurzelt und lehramtlich rezipiert worden ist.
Es war Johannes XXIII., der die Forderung nach einer "Kirche
der Armen'=2 erhob, die vom II. Vatikanischen Konzil nicht nur
ad intra aufgegriffen wurde (LG 8), sondern auch ad extra, als
Wahrnehmung der Gegenwart Christi in den Armen (GS 88) und als
Kennzeichen ihres missionarischen Vorgehens auf dem von Chri-
stus vorgelebten ''Weg der<Armut" (Ad gentes 5) .= Auch die
Kirchliche Sozialvérkundigung. die sich der global gewordenen
gozialen Frage des 20. Jahrhunderts zuwandte, mift dem Ver-—
haltnis der Kirche zu den Armen als Priifstein der Treue zu
Christus mafgebliche Bedeutung zu (Populorum progressio [196711
Nr. 4 und 9: Laborem exercens [1981] Nr,.8) . Durch diese
kirchlichen Vorgaben,>* aber auch durch das Klima politischer
Gdarung wurde das BewuBtsein der:lateinamerikanischen Theologen
fiir die soziale Lage in ihren Landern geéchﬁrft. Die spiritu-
elle Grunderfahrung eines verarmten und zugleich glaubigen
Volkes offnete ihnen die Augen des Glaubens. Sie entdeckten
den einen Gekreuzigten in den vielen durch die Lebensumstande
"Gekreuzigten". In den Armen des Kontinents erkannten sie den
Weltenrichter, der sich mit dem Geringsten seiner Brider iden—
tifiziert hat (Mt 25, 31-46). Diese kontextuelle Christus-—
begegnung in den Armen macht das spirituelle Herzstiick der
Befreiungstheologie aus,> die als professionelle (wissen-—
schaftliche) Reflexion eingebunden bleibt in die populare
(volksweisheitliche) und pastorale (hirtenamtliche) Glaubens-—
und Hoffnungsrechenschaft.>*
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Von hierher ergeben sich die Aufgaben einer befreienden Praxis
im Raum des Sozialen, Kulturellen und Politischen sowie einer
damit verbundenen befreienden Evangelisierung und Pastoral,
aber auch die theologische Aufgabe, das Christentum aus dieser
Perspektive neu zu durchdenken.
All diese praktischen und theologischen Bemiihungen haben ihren
Niederschlag gefunden in der vorrangigen Option fiir die Armen,
die kein bloB theologisches Postulat ist, sondern zum "status
confessionis">” der Kirche in dieser Situation gehdrt und
daher zur programmatischen Selbstverpflichtung der Kirche La—
teinamerikas wurde, die in die episkopalen Beschliisse von
Medellin (1968) und Puebla (1979) einging.®® Dort (in Puebla)
bestatigten die Bischife "die Notwendigkeit der Umkehr der
gesamten Kirche im Sinn einer vorrangigen Option fiir die Armen
mit Blickrichtung auf deren umfassende Befreiung'" (Nr. 1134).
Den theologischen Rang dieses "Einbruchs des Armen" (irrup-—
cion del pobre), der nicht nur lokalkirchlich gilt, beschreibt
Gustavo Gutiérrez folgendermaBen:
"Mit den Augen des Glaubens betrachtet verstehen wir, dag
der Einbruch des Armen in die Gesellschaft und Kirche La-
teinamerikas letztlich ein Einbruch Gottes in unser Leben
ist. Dieser Einbruch ist der Ausgangspunkt und auch die
Achse der neuen Spiritualitat. Er weist uns daher den Weg
zum Gott Jesu Christi.'s<®
Diese Wegweisung muBte gesamtkirchlich ernstgenommen werden,
denn es geht um die zentrale Frage nach Gott in einer epocha-
len Situation. "Fehlen die Armen in der Kirche, dann hat sie
auch ihren Herrn und dann hat die Theologie ihren evangeli-
schen Inhalt verloren.'"#® Die Wegweisung ist ernstgenommen
worden und hat sich in der Rezeption der Option fiir die Armen
in lehramtlichen Dokumenten der Weltkirche niedergeschlagen;
bei aller Kritik an der Befreiungstheologie lassen die beiden
romischen Instruktionen Libertatis nuntius (1984) und Liberta-
tis conscientiae (1986) deren Option nicht nur unangetastet,
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sondern bestatigen sie auch als biblisch und kirchlich begrin-
dete Entscheidung.**

Auch ein Brief Papst Johannes Pauls II. an die brasilianische
Bischofskonferenz (1986) unterstreicht deren Aufgabe, bei der
Entwicklung einer korrekten und notwendigen, homogen mit der
Theologie und loyal mit Lehre der Kirche verbundenen Theologie
darauf zu achten, daB sie '"unter sorgsamer Beachtung einer
vorrangigen, nicht ausschliefBenden und nicht ausschlieflichen
Liebe zu den Armen verwirklicht wird" .%=

Auch die 20 Jahre nach dem Ende des Konzils abgehaltene Son-—
dersysnode der Bischéfe in Rom (1985) pladiert in ihrem
SchluBdokument fiir die Option flir die Armen, weil in der Geist
des Evangeliums leuchte und die Heilssendung der Kirche ganz-
heitlich gesehen werden misse.*s

Auf der Ebene nationaler Bischofskonferenzen haben die katho—
lischen Bischofe der USA in ihrem Hirtenbrief "Wirtschaftliche
Gerechtigkeit fiir alle"** der Option filir die Armen einen zen-—
tralen Platz eingerdumt: Angesichts des 'sozialen und morali-
schen Skandals'" der Armut in einem so reichen Land (Nr. 16)
sehen sie sich der Aufforderung gegeniiber, 'eine grundlegende
'Option fiir die Armen'zu treffen, fiir die Stimmlosen zu spre-—
chen, die Wehrlosen zu verteidigen, politische Mafnahmen und
soziale Einrichtungen danach zu bewerten, wie sie sich auf

die Armen auswirken" (Pastoralbotschaft Nr. 16). Diese beson-—
dere ethische Verpflichtung den Armen gegeniiber beschranken
sie nicht auf die Armen im eigenen Land (Nr. 170-215). sondern
weiten sie aus auf die Dritte Welt (Nr. 252), nicht ohne sie
sogar als notwendige Perspektive der US—amerikanischen Aufen—
politik zu fordern (Nr. 260).

Kurz: Die "vorrangige Option fiir die Armen" ist ein gutes
Beispiel fiir den interekklesialen und interkulturellen Aus-
tausch: vom sozialen Kontext Lateinamerika und dem konziliaren
Impuls angestofen, wird die Option zunachst in Lateinamerika
praktisch und theologisch entfaltet und wandert dann, nicht
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ohne die Vermittlung der franziskanischen Ordensgemeinschaft
und der Gesellschaft Jesu,*® sowohl in die anderen Ortskirchen
der Dritten Welt als auch in lehramtliche Verlautbarungen der
Gesamtkirche, bis sie auch in den Ortskirchen der Ersten Welt,
beim Volk und bei den Theologen,** Widerhall findet.

2. Die '"soziale Siinde"

Einen dhnlichen interkulturellen Slalom hat die Kategorie der
"gsozialen Silinde'" genommen, bis sie nach einem theologischen
Klarungsprozef in bestimmtem Umfang auch lehramtlich rezipiert
wurde und Praxis und Theologie der Gesamtkirche bereicherte.*”
Diese Kategorie ist Ergebnis eines Verfahrens, in dem die
lateinamerikanische Befreiungstheologie den Siindenbegriff auf
den sozio—politischen Kontext des Subkontinents bezog, mithin
"kontextualisierte” und dabei erganzend erweiterte.

Ein Beispiel von Karl Rahner mag vortheoretisch veranschauli-
chen, worum es geht, bevor die schwere Geburt dieser Kategorie
skizziert wird. "Wenn man eine Banane kauft, reflektiert man
nicht darauf, daB deren Preis an viele Voraussetzungen gebun-—
den ist. Dazu gehdrt unter Umstanden das erbarmliche Los von
Bananenpf lickern, das seinerseits mitbestimmt ist durch soczia-
le Ungerechtigkeit, Ausbeutung oder eine jahrhundertealte Han-—
delspolitik. An dieser Schuldsituation partizipiert man nun
selbst zum eigenen Vorteil. Wo hort die personale Verantwor—
tung flir die Ausniitzung einer solchen schuldmitbestimmten Si-
tuation auf, wo fangt sie an?'*®*

Von Anfang an hat die Befreiungstheologie als eine ihrer zen—
tralen Kategorien von der "strukturellen" oder "sozialen Sun—
de", dem theologischen Pendant zu "Befreiung'" gesprochen. Da-
bei war sie weniger an einer denkerischen Bewdltigung inte-
ressiert, sondern aus einem spirituellen Motiv an einer prak-
tischen Umformung der von zugespitzten Sozialkonflikten gepra-
gten Situation. y
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Im ersten systematischen Entwurf einer Theologie der Befreiung
bestimmte Gustavo Gutiérrez die Siinde als soziale und ge-
schichtliche Tatsache. "Siinde wird greifbar in unterdriicke-—
rischen Strukturen, in der Ausbeutung des Menschen durch den
Menschen, in der Beherrschung und Versklavung von Volkern,
Rassen und sozialen Klassen. Die Siinde erscheint so als funda-
mentale Entfremdung, als Wurzel einer Situation der Ungerech—
tigkeit und Ausbeutung."#® Das fiir jeden auch analogen Siinden—
begriff unabdingbare theologale Moment kommt zum Ausdruck in
der Bestimmung, daf nicht nur siindhaftes Handeln, sondern auch
dessen Manfestionen eine "Beleidigung" Gottes sind. insofern
sie sich gegen die Schépfungsordnung Gottes und gegen den Men—
schen als sein Ebenbild richten.

Das auf sachliche Klarung bedachte Dokument der Internatio-—
nalen Theologenkommission "zum Verhdltnis zwischen menschli-
chem Wohl und christlichem Heil" (1976) halt es zwar fir pro-—
blematisch, von "siindigen Strukturen" zu sprechen, weil die
Rede von der Siinde in den Zusammenhang einer personalen Eren—
heitsentscheidung gehdre, doch ld8t es auch keinen Zweifel
daran, "daf durch die Macht der Sunde Unrecht und Ungerechtig-
keit in die sozio—dkonomischen und politischen Institutionen
eindringen kdnnen'.S°

Die schwere Geburt eines am sozialen Wandel interessierten
Siindenverstandnisses kam 1979 im SchluBdokument von Puebla zu
einem gliicklichen AbschluBf. Hier machte der lateinamerika—
nische Episkopat die befreiungstheologische Konzeption Kar—
chenamtlich. Das Dokument von Puebla spricht bisweilen in
einem Atemzug von der personalen und sozialen Siinde, doch

legt es einen deutlichen Schwerpunkt auf die soziale Siinde,
die als "Objektivierung der Siinde im wirtschaftlichen, sozia-—
len, politschen und ideologisch-kulturellen Bereich" (Nr.1113)
verstanden wird. Den "systemischen" Charakter, den die Siinde
annehmen kann, betont das Dokument mit dem Hinweis, daf die
Siinde auch ganze Systeme, wie den Marxismus und den liberalen
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Kapitalismus prage (Nr. 92), aber auch in der Kultur ihr Un-
wesen treibe (Nr. 405). Die Kategorie der sozialen Siinde soll
natirlich keineswegs die der personlichen Siunde verdrangen
oder gar ersetzen; das erhellt aug einer reifen Formulierung
des Dokuments, derzufolge die Siinde immer das Wachsen der
Liebe und der Gemeinschaft behindern werde, '"sowohl vom Herzen
der Menschen aus als auch von den unterschiedlichen, von ihnen
geschaffenen Strukturen aus, in denen die Siinde derer, die sie
begriindet haben, ihre zerstorerische Spur hinterlassen hat"
(N 2819 -

Schlieflich hat mit dem Schreiben "Reconciliatio et paeniten-—
tia" Johannes Pauls II. (1984) erstmals ein fir die Gesamt-—
kirche verbindliches Dokument des Lehramts die Rede von der
sozialen Siunde aufgegriffen und dabei drei Bedeutungen diffe-—
renziert,® die das MifSverstandnis ausschliefen, als gehe es
um eine Verlagerung des Ethos von den Personen auf die Struk-
turen.s2 Das dreifache Verstandnis der sozialen Siinde meint
zundchst die soziale Dimension jeder Silinde, sodann die spezi-
fischen Silinden im sozialen Bereich, die sich unmittelbar gegen
den Nachsten richten, etwa die "himmelschreienden Siinden" der
Unterdriickung der Witwen, Waisen und Armen oder der Vorenthal-
tung des gerechten Lohns. Das hat die Tradition immer gewuBt.
Neu hingegen ist, bestimmte soziale Ordnungen und Strukturen
selbst im analogen Sinn als "Sunde" zu bezeichnen, um damit
auszudriicken, daBf objektive soziale Ubel "pekkaminés" sein
konnen> oder daB, wie das Konzil sagte, '"die objektiven Ver-—
hdltnisse selbst (ordo rerum) von den Auswirkungen der Siinde
betroffen sind", die ihrerseits wieder neue Antriebe zur Siinde
bieten (GS 25); diesen Sachverhalt formuliert die Instructio
Libertatis conscientiae (1986) so: "Im Licht des Evangeliums
scheinen manche Gesetze und Strukturen das Zeichen der Siinde
zu tragen und deren unterdriickenden EinfluB in der Gesell-
schaft zu verlangern." (Nr.. 54)
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Kurz: es gibt "so etwas wie objektivierte Siinde, gesellschaft—
lich verfaBfte Widergdttlichkeit',®* die je nach kulturellem
Kontext sehr unterschiedlich zu Tage tritt. Die Kategorie der
“sozialen Siinde" verlangt nach einer interkulturell vermit-
telnden theologischen Reflexion, die den kritischen Rezep-
tionsprozef begleitet, oder — ein Desiderat - mit der groBen
westlichen Erbsiindetradition ins Gesprach bringt, das Schuld-
verstidndnis anderer Kulturraume einbezieht etc.

4. DIMENSIONEN EINER INTERKULTURELLEN THEOLOGIE

Hier kann es verstandlicherweise nicht darum gehen, die Ge—
stalt einer kiinftigen interkulturellen Theologie zu umreifen,
ihre Aufgabenbereiche und Methoden, ihr Verhaltnis zu den
theologischen Disziplinen und ihren Ort "zwischen" allen Stih-
len der verschiedenen Kulturen und Theologien. Es sei nur auf
die drei raum—zeitlichen Dimensionen verwiesen, die jede kinf-
tige Gestalt einer interkulturellen Theologie wird beriicksich-
tigen miissen, wenn sie ihrer vermittelnden Aufgabe zwischen
den Kulturriumen und Geschichtszeiten gerecht werden will.
Diese drei auf die Zeitachse verteilten Dimensionen sind:

* eine retrospektive auf die Geschichte von Kirche und Theolo-—
gie hin, die in diachronischem Langsschnitt vergleichend ar-—
beitet, bis hin zu den normativen biblischen Urspriingen;

* eine gynchronische, auf das breite Spektrum der zeitgenossi—
schen Entwicklungen in der Gegenwart gerichtete Perspektive,
die im Querschnitt vergleicht, unterscheidet, vermittelt;

* eine progpektive Dimension schlieflich, bei der es darum
geht, auf eine vorausschaubare Zukunft hin theologische Syn-
thesen in den Blick zu nehmen und vorzubereiten, nicht ohne
eschatologischen Vorbehalt.

1. Retrospektive Dimension
Das Studium der Kirchen- und Theologiegeschichte unter dem
interkulturellen Aspekt erdffnet ein vom einzelnen nicht mehr
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Uberschaubares Feld, dessen Reichtum theologisch noch lange
nicht eingeholt ist. Je deutlicher dieser Umstand vor Augen
steht, desto weniger wird die Forderung nach Kontextualitat
und interkulturellem Vergleich iiberraschen. Denn die Geschich—
te des Christentums ist ein einziger Inkulturationsvorgang mit
tausendfachen Facetten, mit Gelingen und MiSlingen. Das Auf-—
sprengen des fir das Evangelium zu engen jilidischen Rahmens auf
dem Apostelkonzil (Apg 15), das Hineingehen in die Welt der
griechisch-romische Antike und die Ubernahme der "lingua
franca" der ostrdémischen Provinzen fiir die Heiligen Schriften,
die Konfrontation mit der germanischen Welt:>> geschichtliche
Prozesse der Anverwandlung, die zur mittelalterlichen Ausbil—
dung eines "orbis christianus' fiihrten, dessen vermeintlich
universaler Charakter spatestens nach Reformation und iberi-—
scher Expansion zu Beginn der Neuzeit zu zerbrechen begann und
zu Differenzierungsprozessen filhrte, die erst beim ersten
Selbstvollzug der katholischen Kirche als WeltkircheS® kir—
chenamtliche Anerkennung fanden.

Wer diese komplexen und durchaus ambivalenten Prozesse zur
Kenntnis nimmt, den wird es nicht verwundern, daB es heute

zum einen in den Kernlanden des Katholizismus wie auch der
Reformation neuer Inkulturation bedarf, um Antwort auf die
Frage zu geben, ob denn ein junger Mensch im sakularisierten
Europa, "wenn er in der Kirche heute glaubender Christ sein
will, sich in einen kulturellen Kontext der Vergangenheit
begeben (muB), um seinen Glauben auszudriicken'.S?

Den GeschichtsbewuBten wird es zum anderen auch nicht verwun-—
dern, daf nach der westlichen Auseinandersetzung mit der unbe—
friedigbaren Aufklarung die global gewordene "soziale Frage"
des 20. Jahrhunderts (Nord-Siid—-Konflikt) auf der Tagesordnung
steht, die sich vor allem im afriasiatischen Raum mit Fragen
des kulturellen und multireligidsen Kontextes verbindet.

Der Blick auf historische Typen von Theologie verhalf Adolf
Exeler zu einer Verstandniskategorie, als er mit Blick auf den



- 106 -

Kirchenvater und Bischof Johannes Chrysostomus im 4. Jahrhun-—
dert von einer eng mit dem pastoralen Bemiihen verkniipften
"Episkopaltheologie'" sprach, wie man sie heutezutage in La-
teinamerika finden kann,etwa bei einem Bischof wie Dom Hélder
Camara.®® DaBl sowohl in der heutigen lateinamerikanischen
Theologie als auch in der eines Chrysostomus die biblische
Perikope vom Weltgericht (Mt 25, 31-46) im Zentrum steht,=®
ist nur ein Indiz mehr dafiir, daB es offensichtlich Stile des
Theologietreibens gibt, "die die der friihen Kirchenvater waren
und die heute in Randgebieten der christlichen Welt zu neuer
Bliite gelangen® .°

Fiir den anstehenden interkulturellen theologischen Dialog
waren als abschreckende oder anregende Exempel aus der Ge-—
schichte vor allem die Begegnungen oder ZusammenstoBe des
Christentums mit den Kulturen heranzuziehen. Was die missiona-—
risch verbramte Expansion Europas nach Osten und Westen ange-—
richtet hat, gehort zu den okzident— und kirchenkritischen
Binsenwahrheiten. Was an Kenntnis, Respekt und Austausch, an
wechselseitiger Bereicherung, Assimilation und Synthese von
bleibendem Wert geleistet worden ist, wissen oft nur die Spe—
zialisten. Erinnert sei nur an die Begegnung mit der chinesi-
schen Kultur (Matteo Ricci SJ).,** mit den Kulturen Indiens
(Robert de Nobili SJ).*2 mit den Kulturen Iberoamerikas
(Bartolomé de las Casas OP, José de Acosta SJ, Bernardino de
Sahagun OFM) ,*> deren christliche Protagonisten oft zugleich
Missionare, Ethnographen und Linguisten waren.

Der interkulturell gescharfte Blick auf die Geschichte wird
zum einen die groBe innere Differenzierung der europadaischen
theologischen Tradition wahrnehmen und zugleich ihre Plastizi-
tdt,** d.h. ihr Sich-einlassen auf die wechselnden Kontexte.
Dies wird eine bisweilen vorherrschende Vorstellung von einer
monolithischen und abstrakten europaischen Theologie verunmog-—
lichen und den interkulturellen Dialog historisch fundamentie—
ren.
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2. Synchronische Dimension

Diese differenzierte Wahrnehmung ist auch wichtig fiir das den
alten Kirchen der nérdlichen Hemisphire aufgegebene Lernpen—
sum, sich als Ortskirchen zu verstehen und somit sich und
ihre Theologie zu "entuniversalisieren".¢> Sie ist freilich
ebenso wichtig filir diejenigen, die meinen, die europdische
Theologie in Bausch und Bogen fiir obsolet oder irrelevant er—
klaren zu sollen.

In aller Scharfe formuliert Enrique Dussel den schmerzlichen
Lernprozef fiir die europdische Theologie folgendermaBen:

"Es geht um die Krise des Traums wvon einer angeblichen
theologischen Universalitdt, die nichts anderes war als
die Erhebung der Partikularitdt des Zentrums zur Univer—
salitat, die anderen Landern durch die Macht seiner
Wirtschaft, Technologie — sogar auf der Ebene der theolo—
gischen Bibliotheken, Veréffentlichungen, Verwaltungs—
strukturen — aufgezwungen werden konnte und kann.'e*

Dem Pensum der "Entuniversalisierung" - man kdnnte auch sagen:
der nachtrdglichen "Kontextualisierung" — ist vorbehaltlos
zuzustimmen; denn es handelt sich bei diesem Vorgang nur um
die Kehrseite eines anderen Prozesses: namlich der Anerkennung
und Wertschatzung der Authentizitdt der jungen Ortskirchen
und ihrer kontextuellen Theologien. Die Abarbeitung dieses
doppelten Pensums ist Vorbedingung und anfanghafte Durchfiih—
rung einer interkulturellen Theologie.

Wenn man diesen Prozef annimmt, der "auf das kommende Ende des
eurozentrierten Christentums hinweist und den beginnenden Ein-—
fluld von christlichen Gemeinschaften und Theologien der Drit—
ten Welt in Kirche und Gesellschaft",*? dann steht man vor
einer der Grundfragen interkultureller Theologie: Wie verhal-—
ten sich die in den Kontexten der Ersten und der Dritten Welt
entstehenden Theologien zueinander? Ist ein Bruch unvermeid—
lich oder gibt es eine Kooperation? Seitens der Theologie in
den reichen Industrienationen hilft es weder weiter, sich ein
“"theologisches Moratorium"<® aufzuerlegen, noch hilft es auf
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der Suche nach einer interkulturellen Theologie weiter, in der
"Gewalt" den entscheidenden "'"Schlissel zum Verstandnis unserer
westlichen Kultur" zu sehen.*”? Dies wiirde ebenso wie eine Dia-—
logverweigerung seitens der inzwischen in Lateinamerika,Afrika
und Asien vertretenen Dritte-Welt-Befreiungstheologen?® die
Gefahr einer Isolierung heraufbeschwdren oder einer sonst be-—
kampften Universalisierung, die sicherlich nicht mehr der
qualitativen Katholizitat der einen Kirche dient. Es ware
unverantwortlich, "wenn man gegen das Monopol einer westlichen
Theologie mit universalem Anspruch kampfte, wenn man nicht
gleichzeitig wachsam bliebe gegen eine Balkanisierung der
Theologie, die damit dem Druck unterschiedlicher Nationalismen
oder vielfdaltiger Ideologien ausgeliefert wiirde."7?*

Die interkulturellen Klarungen betreffen nicht nur das Ver-
haltnis der Theologien in der Ersten und Dritten Welt, sondern
vielleicht mehr noch das der neuen kontextuellen Theologien
untereinander. Die Spannungen, die sich hier ergeben haben,
zeigen sich etwa in den Dokumenten der ©kumenischen Vereini-
gung der Dritte-Welt-Theologen (EATWOT) ,”2 die sich seit 1976
weltweit organisiert haben und regelmaBig treffen, zuletzt
1986 in Mexiko, wo es um die Gemeinsamkeiten und Differenzen
ihrer Theologien in drei Kontinenten ging.”=

Die Rezeption der in Lateinamerika entstandenen Befreiungs-
theologie in Asien und Afrika wurde zuﬁﬁchst durch den Umstand
gefordert, daB in den entsprechenden Landern bei aller Unter-
schiedlichkeit doch vergleichbare Sozialkonflikte und Prozesse
der Pauperisierung vorlagen und -liegen. Doch sehr bald stell-
te sich heraus, daB den unterschiedlichen kulturellen und re-
ligidsen Kontexte eine derartige Bedeutung zukommt, daf heute
zwei Hauptrichtungen der Dritte-Welt-Theologien unterschieden
werden: eine sozio—-dkonomische (Schwerpunkt Lateinamerika) und
eine religids—kulturelle (Schwerpunkt Afrika und Asien); diese
Einsicht hat sich innerhalb der oben genannten Vereinigung
erst spat (1981 New Delhi) durchsetzen kdnnen.”*
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Ein weiteres Moment diirfte eine interkulturell arbeitendete
Theologie in Zukunft auszeichnen: ein neues Verhdltnis der
drei im Prozef theologischer Erkenntnisfindung beteiligten
Instanzen: des Volkes, des kirchlichen Lehramts und der Fach-
theologie. Mag fiir den europdischen Kontext typisch sein, das
die Fachtheologie sich eher aufs Lehramt bezieht, sei es exe—
getisch oder kritisch, so kann fiir die neuen kontextuellen
Theologien als charakteristisch gelten, daB sie sich mehr

aufs "Volk" (pueblo/povo) beziehen, auf seine Glaubenspraxis
und Weisheit. Dies fihrt fir eine interkulturelle Theologie
zur Frage, wie dieser vorwissenschaftliche Typ von “Theologie"
auf einer begleitenden Reflexionsstufe, 'Graswurzel-Theologie'
(Geschichten, Lieder, Gedichte) oder auch "Theopraxis" (Glau-—
bensref lexion liber befreiende Praxis) genannt,”® ernsthaft in
ein Gesprdach hineingenommen wird; Exeler hatte diese Frage fiir
europdische Verhdltnisse unter dem Stichwort "Theologie des
Volkes" in die Diskussion eingebracht, leider ohne grofe
Wirkungsgeschichte.”®

Uber diese Fragestellungen hinaus gehdrt zu den Aufgaben jeder
theologischen Disziplin eine interkulturelle Perspektive, so—
wohl im Blick auf die Geschichte der eigenen Disziplin als
auch im Blick auf die gegenwdartigen und zukiinftigen Herausfor-—
derungen.??

3. Prospektive Dimension

Diese auf die vorausschaubare Zukunft gerichteten Dimension,
bei der es mit Blick auf interkulturelle Synthesen ohne Be—
schneidung der Eigenarten darauf ankommt, Bereiche abzustecken
und Wege zu efkunden, lagt sich auch unter das Stichwort "tku-—
mene" stellen, das dabei freilich mehrfache Erweiterungen er—
fahrt.

Uber die Notwendigkeit einer COkumene im klassischen Sinn der
interkonfessionellen Einigung der christlichen Kirchen und
Gemeinschaften, die sich im Lauf der Christentumsgeschichte
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aufgespalten haben, besteht ein breiter Konsens, auch wenn das
Aufeinanderzubewegen der Kirchen miihsam erscheint. Da gerade
auch der zwischenkirchliche Okumenismus nicht nur mit Lehrfra-
gen auf amtlicher Ebene befaft ist, sondern auch mit der Plu-—
ralitdat von Glaubensgestalten und Theologien, kann man bei

ihm interkulturelle Fragestellungen studieren und von seinem
Methodenrepertoire lernen.

Nun relativieren kontextuell arbeitende Theologen vor allem
aus den asiatischen Kirchen diesen uns gewohnten Okumenismus
in einer dreifachen Weise: sie sprechen von einer "uUberkirch-
lichen Okumene', von einer '"Nachdkumene' und haben schlieBlich
eine ''grofe Okumene" mit den anderen Religionen im Blick;
damit sind kiinftige Aufgabenfelder einer interkulturellen
Theologie angesprochen.

* "“ijiberkirchlicher &kumenismus" bezieht sich im Rahmen des
Bemiihens, '"das asiatische Gesicht Christi zu entdecken", auf
die notwendige Versdhnung zwischen jenen vier Fraktionen oder
Stromungen, die sich quer durch alle Kirchen und Konfessionen
gebildet haben. Aloysisus Pieris, ein bedeutenden Theologe
Asiens (Sri Lankas), nennt diese vier Stromungen:

Evangelismus (protestantischer Fundamentalismus und katholi-
scher Triumphalismus), der Asien christianisieren will:
Dialogismus (Offenbarung noch jenseits der Bibel und der
Kirche), der das Christentum asiatisieren will;

Spiritualismus (psychologisch aufs Innere konzentriert, sei es
kommunitar—-charismatisch oder individuell-mystisch), der in
die "gnostische" Stromung hinduistisch-buddhistischer Spritua-—
litat eintritt;

Aktivismus (Strukturreform und politisches Engagement ange-—
sichts der 'strukturellen Sinde'), auf soziale Befreiung
ausgerichtet.

Angesichts dieser iliberkonfessionellen Fraktionen, die es wohl
nicht nur im asiatischen Kontext gibt, ist eine neue oku-
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menische Praxis erforderlich, die den klassischen Okumenismus
"aufhebt" und auf eine interkulturelle Kl3rung drangt.

* "Nachokumene" bezieht sich auf die Tatsache, daB 'die groBte
Spaltung und Uneinigkeit, an der die Dritte Welt leidet, die
Sunde der Ungerechtigkeit ist".?® Dieses Problem der dkonomi-—
schen Spaltung im Nord-Sid-Konflikt, das auch die Kirchen
durchzieht, oft ins Schema von Zentrum und Peripherie ge—
bracht,?”® erfordert die neue Ckumene einer Solidaritat mit der
Menschheit auf dem ganzen Erdkreis; ohne diese solidarische
Einheit wdre eine Kircheneinheit unglaubwiirdig. Dieses Ver-—
standnis will mithin die konfessionelle Spaltung und die ihr
entsprechende Okumene im "Zentrum" belassen, um sich besser
der an der "Peripherie" vorherrschenden okonomischen Spaltung
und einer ihr entsprechenden Oikumene widmen zu koénnen.®°

* "“GroBe Okumene der Religionen". Der Aufbruch der Dritten
Welt ist dadurch gekennzeichnet, daB er nicht nur soziale
Gerechtigkeit und Gleichheit fordert, sondern auch die alten
Kulturen und Religionen bekrdftigt, die im afrikanischen und
asiatischen Raum nicht-christlicher Art sind.®* Zur iiberwdlti-
genden Armut kommt die vielgesichtige Religiositdt, so daB man
gesagt hat, das Christentum bediirfe einer zweifachen Taufe "im
Jordan der asiatischen Religiositat" und auf dem "Kalvaria der
asiatischen Armut". Eine kontextuelle Theologie sieht sich
also ebenso wie eine interkulturell angelegte Theologie reli-—
gids durchtrankten Kulturen gegeniiber, die iiber eine "Inkul-
turation" hinaus offensichtlich eine "Inreligionisation'" not—
wendig machen.®2 Standen die kontextuellen Theologien Latein-—
amerikas vor der Frage: Wo steht die Kirche im sozialen Kon-
text?, so stellt sich die Frage in Indien anders: Wer ist
Christus im multireligidsen Kontext? Die Frage nach dem
Christus der Religionen muf also auch eine interkulturelle
Theologie bewegen.®=

Diese vier Okumenismen gilt es im Hinblick auf Synthesen zu
praktizieren, bei denen es nicht nur auf eine Integration des
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sozio—obkonomischen Moments (vor allem Lateinamerikas), des
kulturellen (vor allem Afrikas) und des religidsen (vor allem
Asiens) ankommt, sondern auch auf die bleibende Rolle der
abendl&ndischen Theologie. Karl Rahner hat diese Rolle denk-—
wiirdig umschrieben: die europdaische Theologie, die "&dltere
Schwester" der anderen Theologien solle '"die Hiiterin und Be-
wahrerin der Glaubenstradition der zwei ersten Jahrtausende
des ausdriicklichen Christentums sein und bleiben",®* und dari-
berhinaus zwischen den anderen Theologien vermitteln und koor-—
dinieren, nicht ohne dabei selbst zu lernen. DaB dabei damit
gerechnet werden muf, daf Kirche und Gesamttheologie nicht nur
bereichert werden,®® sondern mdglicherweise auch einen Umbau
zu gewdrtigen haben, in dem etwa im Blick auf die ostlichen
Religionen die Christologie ihren bisherigen Vorrang an die
Pneumatologie "als Lehre von der innersten, vergottlichenden
Begnadigung aller Menschen (als Angebot an ihre Freiheit) " .=
abtreten konnte.

Noch ein Pensum steht der interkulturellen Thecologie ins Haus:
die Tatsache, daB dem Christentum auf abendlandischem Boden
eine diffuse Konkurrenz neu—alter Heilslehren erwachst. Zur
Sikularisierung gehdrt auch die kulturelle Pluralitat. Doch
zeigt sich heute nicht nur eine postmoderne Buntheit des
Lebens, sondern auch eine zunehmende Vielfalt wvon subkulturel-
len "Ersatztranszendenzen" und Formen regressiver Religiosi-—
tat, die sich in der Tat als "ein neues Heidentum (darstel—
len) ., das sich in einem Pluralismus von Gotzenanbetungen und
Lokalmythologien Ausdruck verschafft".®” Solch neureligidse
Bewegung breitet sich inzwischen im BewuBtsein aus, ein neues,
naturmythisches Zeitalter (New Age) heraufzufiihren, welches
das alte, dem Christentum zugeordnete, ablost.®®

Schon 1910 schrieb der "GroBvater" dieser Wendezeit—Bewegung
Carl] Gustav Jung, dessen Archetypenlehre bis in Theologie Ur-—
stand feiert, in einem Brief an seinen Kollegen Sigmund Freud
decouvrierende Worte:
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"Ich denke, man miisse der Psychoanalyse noch Zeit lassen,
von vielen Zentren aus die Volker zu infiltrieren, beim
Intellektuellen den Sinn flirs Symbolische und Mythische
wiederzubeleben, den Christum sachte in den weissagenden
Gott der Rebe, der er war, zurilickzuverwandeln, und so
jene ekstatischen Triebkrafte des Christentums aufzusau—
gen, alles zu dem einen Ende, den Kultus und den heiligen
Mythos zu dem zu machen, was sie waren, namlich zum trun-—
kenen Freudenfeste, wo der Mensch in Ethos und Heiligkeit
Tier sein darf.'e®

Angesichts dieser kulturellen Diffusion oder Spaltung., bei der

die geschichtliche Erlosungsreligion und die zyklische Natur-—
mythologie im Widerstreit stehen, bedarf es neben der Pflege

des Kultischen und der unverzweckbaren Anbetung Gottes auch

der theologischen Rationalitdt, die die Geister zu unterschei-

den vermag und den Mut behdlt, offensichtl. Unsinn auch so zu be-
Zum Schluf: Ohne die Wahrheitsfrage auszuklammern,®® wird eiﬁgnnen.
interkulturelle Theologie als Reichtum des Christentums =zu
schdtzen wissen, "daB in ihm gleichzeitig historisch und

kulturell gesehen sehr ungleichzeitige Gestalten christlichen
Lebens und Ref lektierens, Handelns und Denkens, Betens und

Feierns zu existieren vermogen".®* Dieser Reichtum ist gewiB

auch Ausdruck der Armut des inkarnierten Logos, der alle

anderen logoi in sich '"rekapituliert". Diesen Einsichten
vorgearbeitet zu haben, ist Adolf Exelers Verdienst. Darum

galt es ihn zu ehren.
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