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Editorial

Liebe Leserinnen! Liebe Leser!

Als am 21. November des Jahres beim European Banking Congress in
Frankfurt unter dem Titel ,,|dentify Europe" Josef Ackermann und Joschka
Fischer, Gianfranco Fini und Jean-Claude Trichet sprachen, hatten nur
ausgewdhlte Gaste aus Politik, Wirtschaft und Finanzwesen Zutritt.

In der Katholischen Akademie Schwerte war dies vom 22. bis 25. 9. 2003
anders: Die Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen und
Pastoraltheologinnen hatte zu einem o&ffentlichen Kongress geladen.
Jldentitéat” und ,,Europa” standen auch hier beisammen. Doch der Iden-
titat war die Solidaritét zugesellt, und wo dies geschieht, da tritt an die
Stelle eines sich selbst genUgenden und behauptenden Selbstseins, ein
~hoffendes Ausgespanntsein auf die Gewdhrung von Integritat fir die
anderen und erst darin auch fUr sich selbst" (H. Peukert).

Stellte das Tagungsthema die Frage: ,ldentitat in Solidaritét*: Christli-
cher Glaube — ein Ferment fUr Europa?", kdnnte als Kongress-Ertrag inso-
fern formuliert werden: Das christliche Erbe Europas wird auf Zukunft hin
nur dann mehr darstellen als eine Gruppentradition, wenn es wirklich als
Ferment gelebt wird — und die Kirchen folglich die Abenteuer der ,Nicht-
Identitat" nicht scheuen.

Das ist natUrlich nur eine modgliche Zusammenfassung. Sie vermag auch
nicht die FuUlle der staatskirchenrechtlichen und historischen, der sozial-
ethischen und pastoralen Aspekte wiederzugeben, die durch die Mitwir-
kenden und Teilnehmenden aus neun europdischen Landern beigetra-
gen wurden. Im Folgenden haben Sie, liebe Leserinnen und Leser, aber
nun die Méglichkeit, selbst zu schauen, sich ein eigenes Urteil zu bilden,
vielleicht auch schon Gehortes nochmals nachzulesen.

Leider ist es uns nicht moéglich, samtliche Beitrdge des Schwerter Kon-
gresses zu dokumentieren. Wir haben uns deshallb entschlossen, uns in
der Zusammenstellung der BeitrGige von der Kongressstruktur zu 16sen.
Insgesamt ist diese Dokumentation dennoch so umfangreich geworden,
dass wir im ,,Forum* nur noch einen einzigen Beitrag aufnehmen konn-
ten: eine Erinnerung an den Pastoraltheologen Roman Bleistein SJ.

So legen wir Innen diesmal zwar ein rein ,katholisches” Heft vor, sein In-
halt und die Anliegen, die es transportiert, sind freilich nicht ,,denomina-
tiv*, sondern ,.konsultativ® katholisch (J. A. Comenius).

R. Feiter — D. Stoltmann — A. Stadler — R. Schmidt-Rost
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In eigener Sache

Neue Zusammensetzung der Redaktion

Durch das Ausscheiden von Wolfgang Schwens aus der Redaktion der
wPastoraltheologischen Informationen" im vergangenen Jahr (vgl. PThl 22
[2002] 5) war eine Neubesetzung des katholischen Parts ndtig geworden.

Dies ist in der Mitgliederversammlung der Konferenz der deutschspra-
chigen Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen am 24. 9. 2003 in
Schwerte geschehen. Auf Vorschlag des Vorstandes wurden als neue
Mitglieder der Redaktion gewdhlt: Dagmar Stoltmann, Hildesheim und
Reinhard Feiter, Aachen.

Reinhard Schmidt-Rost wird weiterhin die Fachgruppe Praktische Theo-
logie der Wissenschaftlichen Gesellschaft fir Theologie in der Redaktion
vertreten, in dieser Aufgabe aber unterstUtzt werden durch Anja Stadler,
Bonn.

Die neue Redaktion dankt Waolfgang Schwens fUr seine Arbeit: Er hat mit
seinen Ideen und seinem Engagement das Gesicht der ,,Pastoraltheolo-
gischen Informationen' nachhaltig gepragt.

- Redaktionsstatut
Anlasslich des Wechsels im Redaktionsteam hat der Vorstand der Konfe-
renz der deutschsprachigen Pastoraltheologinnen und Pastoraltheolo-
gen nach Beratung im Beirat ein Redaktionsstatut beschlossen. Dieses
Statut regelt die Arbeit der Redaktion und die Beziehung zwischen der
Redaktfion und der Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen
und Pastoraltheologinnen.

Korrektur der Folgenzahlung

Bei den drei zuletzt erschienenen Heften hat sich in der Folgenzdhlung
ein Fehler eingeschlichen:

Heft 1, 21. Jahrgang, 2001 (Kultur des Wortes. Asnmerkungen zur Sprache
der Pastoral) ist nicht Folge 45, sondern die Folge 44.

Heft 1/2, 22. Jahrgang, 2002 (Sensus fidelium / Praktische Theologie als
Handlungs-, Kuliur- und Wahmehmungswissenschaft) ist nicht Folge 45,
sondern die Folge 46.

Heft 1, 23. Jahrgang, 2003 (Seelsorge der Zukunft) ist nicht Folge 46,
sondern die Folge 47.

Weil die zusdtzliche Folgenzdhlung Uberdies eine bibliographische
Komplikation darstellt, wird diese von 2004 an nicht mehr fortgefGhrt
werden.



Heft 2001-2

Die Folge 45 bzw. das Heft 2002-2 ist allerdings noch nicht erschienen.
Das hat zu Reklamationen und verstandlicherweise auch zu einigem
Unmut gefUhrt.

Das ausstehende Heft erscheint im FrUhjahr 2004 und wird zusammen
mit Heft 2004-1 Ubersandt werden. Es wird ein Register der Jahrgénge 14
bis 20 (1994- 2000) enthalten.

Weiterhin wird in diesem Heft eine Liste jener Ausgaben der ,Pastoral-
theologischen Informationen* verdffentlicht werden, von denen noch
ein Restposten vorhanden ist. Die Restexemplare werden zu einem gins-
figen Preis angeboten werden.

Adressenangaben

Diesem Heft ist ein Formular beigelegt, das einer Uberprifung der Adres-
sen und damit der reibungslosen Zustellung der ,Pastoraltheoclogischen
Informationen* dient.

Wir bitten alle Bezieherinnen und Bezieher freundlichst, mit Hilfe dieses
Formulars die vollstGndige gultige Adresse mitzuteilen. Bitte fragen Sie
alle notwendigen Angaben ein und Ubersenden oder faxen Sie das aus-
gefullte Blatt an die angegebene Anschrift.

Wdhrend wir alle Empfdangerinnen und Empfdnger der ,,Pastoraltheolo-
gischen Informationen" um lhre Adressenangaben bitten, betrifft das
Folgende nur jene Bezieherinnen und Bezieher, die nicht Mitglieder der
Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen und Pastoraltheo-
loginnen sind:

Jahresabonnement und Einzugsermdachtigung

Bisher erhielten diese Abonnentinnen und Abonnenten fir jedes Heft
eine eigene Rechnung. Von 2004 an wird es einen festen Jahrespreis in
Hohe von 30— € geben.

Die Abonnentinnen und Abonnenten kénnen deshalb auf demselben
Formular, mit dem um die gUltigen Adressenangaben gebeten wird, die
wPastoraltheologischen Informationen" ermdchtigen, den Preis des Jah-
resabonnements kinftig von inrem Konto abbuchen zu lassen. (Dies gilt
allerdings nur fur Konten in Deutschland!)

Beitrage

Da die ,Pastoraltheologischen Informationen' in einem besonderen
MaBe eine Zeitschrift von Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen
fir Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen ist, so ist die letzte Bitte
der Redaktion ein ,call for papers".

Die Redaktion wirde gerne wieder vermehrt Abstracts und Rezensionen
verdffentlichen; sie ist interessiert an Habilitations-, Anfritts- oder Ab-
schiedsvorlesungen; und sie bittet auch, ihr Texte mit personenbezoge-
nen Informationen (z. B. Nachrufe) oder zu langerfristigen Vorgdngen
und Entwicklungen auf dem Gebiet der Praktfischen Theologie zukom-
men zu lassen.



Sicherlich wird die Redaktion immer wieder auch angebotene Beitrdge
ablehnen mussen oder sie nicht in klrzester Zeit verdffentlichen kdnnen.
Trotzdem bittet die Redaktion, die Chance zu nutzen, die die ,Pastoral-
theologischen Informationen" als ein dkumenisches Forum der Pastoral-
theologie bzw. der Praktischen Theologie darstellen, und ihr Beitrdge an-
zZubieten.
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Teil A

ldentitat in Solidaritat:
Christlicher Glaube - ein Ferment fUr Europa?

Beitr&ige zum Kongress der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologinnen und
Pastoraltheclogen vom 22.09.-25.09.2003 in Schwerte




Staatskirchenrechtliche Regelungen

und Problemlagen in der sich
erweiternden Europdischen Union




Felix Bernard

Wie steht es um Gott und die Kirchen

in der Europdischen Union¢
Eine Bestandsaufnahme in den alten Mitgliedsstaaten
und eine deutsche Sicht auf die Verfassungsdiskussion

1 Die staatskirchehrechtlichen Systeme in der
Europdischen/Union

Alle derzeitigen Mitgliedsstaaten der Europdischen Union, es sind 15,
haben ihr je eigenes staatskirchenrechtliches System. Manche von ihnen
kennen gleich mehrere sehr unterschiedliche Ordnungen. Bekannt ist der
Unterschied der napoleonischen Verhdlinisse in den &stlichen Departe-
ments Frankreichs zu den laizistischen Grundsatzen, die sonst in Frank-
reich gelten und die eine strikte Trennung von Staat und Kirche fordern.
Aber auch in den Uberseeischen Territorien Frankreichs bestehen man-
che Eigenheiten. Im Vereinigten Konigreich ist die Situation &hnlich. Das
Verhdltnis von Staat und Kirche ist in Schottland anders gepragt als in
England. In Wales sieht es wieder anders aus. In Griechenland ist das
Verhalinis von Kirche und Staat auch nicht einheitlich. Dort gibt es einen
Berg Athos mit ganz eigenen religionsrechtlichen Strukiuren. In Deutsch-
land gibt es auf Grund der Kulturhoheit der Bundesldnder ebenfalls kein
ganz einheitliches Bild des Kirche-Staat-Systems.

Trotz der groBen Vielfalt der verschiedenen staatskirchenrechilichen Sys-
teme in Europa lassen sich aber in groben Zigen drei Grundtypen unter-
scheiden: :

o das Staatskirchentum, in dem der Staat einer Kirche besondere
rechtliche Privilegien einrGumt (bis Anfang des Jahres 2000 galt dies
immerhin noch fur ein Drittel der jetzigen Mitgliedsstaaten der Euro-
pdischen Union),

e die Trennung von Staat und Kirche,

¢ die rechtlich ausgebildete Kooperation zwischen Staat und Kirche.

' Vgl. G. Robbers (Hg.), Staat und Kirche in der Européischen Union, Baden-Baden 1995;
F. Bernard, Europdische Union — auch fur die Kirchen?, in: Diakonia 30 (1999) 253-259;
354-359. P.-C. MUller-Graff / H. Schneider (Hg.), Kirchen und Religionsgemeinschaften in
der Europdischen Union, Baden-Baden 2003.
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1.1 Lander mit Staatskirchentum

Danemark

Die ddnische Verfassung bestimmt in Art. 4, dass die evangelisch--
lutherische Kirche die danische Volkskirche ist. Diese Volkskirche ist neben
dem Staatsgebiet, der Gewaltenteilung und der Monarchie eine der vier
Grundlagen, auf denen das ddnische Staafswesen beruht. Daneben
gibt es auch andere Religionsgemeinschaften, die verfassungsrechtlich
geschUtzt sind (vgl. Art. 67 der Verfassung). Circa 88 % der ddnischen
Bevolkerung gehdren zur Volkskirche, 0,6 % sind Katholiken (ca. 34.000).
Seit 1975 gibt es den Religionsunterricht als Pflichtfach an den Schulen,
auBer im 7. oder 8. Schuljahr. Diese Ausnahme soll den Schulerinnen und
Schulern von 13 — 15 Jahren den Besuch des Konfirmandenunterrichts
ermobglichen, den der Gemeindepfarrer erteilt. Kinder, die nicht konfir-
miert werden, sind nicht verpflichtet, stattdessen am Ublichen Religions-
unterricht teilzunehmen.

Die Regierung und ein Parlamentsausschuss in Kopenhagen ftreffen
grundlegende Entscheidungen der Volkskirche. Uber geistliche Streitfra-
gen kann das oberste staatliche Gericht entscheiden.

FUr die Mitglieder der Volkskirche gibt es die Kirchensteuer. AuBer der
Kirchensteuer erhdlt die Volkskirche ZuschiUsse fUr Gehdlter, Pensionen
und fUr die Restaurierung von Kirchen. Die Pfarrer sind quasi Staatsbeam-
te. Sie werden auf Vorschlag des Kirchenrates vom Minister bzw. der Mi-
nisterin ernannt und entlassen.?

Andere Religionsgemeinschaften haben kein Recht auf staatliche fi-
nanzielle UnterstUtzung. Sie sind unabhdngig und normalerweise als pri-
vate Vereinigungen organisiert und als solche missen sie die erforderli-
chen Mittel und Gelder von ihren Mitgliedern erheben.

Uber das bestehende Institut der Volkskirche gibt es zurzeit vor allem bei
den Bischéfen und Pfarrern eine Diskussion, nicht zuletzt deshalb, weil
frofz Pfarrermangels das Kultusministerium einen Einstellungsstopp fir
Pfarrer verordnet hat.

Kritik in manchen Teilen der Bevélkerung entzindet sich daran, dass alle
Bewohner des Landes — ob nun Muslime, Baptisten oder Atheisten — bei
den lutherischen Pfarrern Geburten und Todesfélle zwecks Registrierung
melden mussen.?

2 Vgl R. v. Lucius, Pastoren als Staatsbeamte, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom

19.8.2003.
3 vgl. ebd.



Vereinigtes Kénigreich

Im Vereinigten Kénigreich gibt es mehrere Kirchen, z. B. die Kirche von
England, die Kirche von Wales, die Kirche von Schottland, die lutherische
und die reformierte Kirche, die Methodistenkirche. Die Kirche von Eng-
land ist eng mit dem Staat verbunden. Der Monarch, d. h. gegenwdrtig
die Konigin, ist Beschitzerin des Glaubens. Kirchengesetze der General-
synode bedUrfen der Bestdtigung durch das Parlament. Anglikanische
Bischéfe haben Sitz und Stimme im Oberhaus. Sie werden von der Koni-
gin auf Vorschlag des Premierministers ernannt.

In GroBbritannien sind Katholiken von der Thronfolge ausgeschlossen.
AuBerdem durfen Monarchen weiterhin keine Katholiken heiraten. Selbst
Tony Blair hat bisher eine Anderung dieser Bestimmung abgelehnt.

In GroBbritannien gibt es seit 1870 einen nichtkonfessionellen Religions-
unterricht in den staatlichen Schulen. Die Kirchen durfen eigene Schulen
unterhalten, in denen dann auch ein konfessioneller Religionsunterricht
erteilt werden kann. Die kirchlichen Schulen werden vom Staat mitfinan-
ziert. Ansonsten finanziert der Staat die Kirchen nicht sonderlich, wohl
aber ihre historischen Gebdude.

Griechenland

Das orthodoxe Bekenntnis ist offizielle Religion in Griechenland. Religion
und Nation sind in Griechenland eng miteinander verbunden. Die dichte
verfassungsmdaBige Verbindung von Kirche und Staat zeigt sich zum Bei-
spiel daran, dass die griechischen Minister im Beisein des Erzbischofs von
Athen ihren Amtseid ablegen muissen und orthodoxe Bischdfe wiederum
ihr Amt erst antreten k&dnnen, nachdem sie dem Staafsprdsidenten vor-
gestellt wurden. Die Gehdlier der orthodoxen Geistlichkeit bezahlt der
Staat, ebenso die Seminare, die Theologischen Fakultdten, den Bau und
Unterhalt von Kirchen. In Griechenland gibt es keine Kirchensteuer. Jede
Religion hat ihre eigenen EinkUnfte aus Grundbesitz und beweglichem
Vermdogen sowie Spenden der Glaubigen. :

Der Religionsunterricht in den Schulen wird in Ubereinstimmung mit den
Anschauungen der vorherrschenden (orthodoxen) Religion erteilt.

Finnland

In Finnland sind die lutherische Kirche und die orthodoxe Kirche recht-
lich privilegiert. Inhre inneren Strukturen und das Verhdlinis zum Staat sind
durch eigene Gesetze geregelt. Die beiden Kirchen sind selbstbestimmte
offentlich-rechtliche Einrichtungen. Sowohl die lutherische als auch die
orthodoxe Kirche ist berechtigt, von ihren Mitgliedern Steuern zu erhe-
ben. An den staatlichen Schulen gibt es einen konfessionellen Religions-
unterricht,




Von den ca. 5 Mio. Einwohnern Finnlands gehdren ca. 4,3 Mio. der
evangelisch-lutherischen Kirche, gut 50.000 der griechisch-orthodoxen
und ca. 7.800 der katholischen Kirche an.

Schweden

Bis zum Jahre 2000 war die evangelisch-lutherische Kirche Staatskirche
in Schweden. Bereits 1996 wurde die mit der Geburt geltende Mitglied-
schaft in der Staatskirche abgeschafft. Nunmehr wird man Schweden
zum Kooperationsmodell zahlen kénnen, denn die Religionsgemeinschaf-
ten haben das Recht, Uber die staatliche Steuerbehdrde Kirchenabga-
ben einziehen zu lassen.

1.2 Ldnder mit einer Trennung von Staat und Kirche

Frankreich

Frankreich hat im Jahre 1905 die Trennung von Staat und Kirche per Ge-
setz proklamiert. Die Republik garantiert die freie Religionsausibung. Das
Institut der ,anerkannten Religionsgemeinschaft" wird abgeschafft. Die
Religionsgemeinschaften werden dem Bereich der privaten Angelegen-
heiten zugeordnet. In der Verfassung von 1958 gibt es denn auch keine
Regelungen Uber die Kirchen, sondern es wird die Gleichheit aller Burger
vor dem Gesetz sichergestellt, ohne Unterscheidung nach Rasse, Her-
kunft oder Religion. Die Verfassung achtet alle Glaubensrichtungen.

Trofz des Grundsatzes der Nichtanerkennung von Glaubensgemein-
schaften besitzen Religionsgemeinschaften im franzdsischen Recht einen
besonderen Status, wenn es sich z. B. um Kultvereine oder um kirchliche
Einrichtungen der Wohlfahrtspflege handelt.

An den staatlichen Schulen gibt es keinen Religionsunterricht, wohl aber
in den konfessionellen Privatschulen. 920 % der Privatschulen sind in katho-
lischer Tr&gerschaft. Eine Refinanzierung der Kosten Ubernimmt der Staat.
Die katholischen Privatschulen haben in Frankreich derzeit einen enor-
men Zulauf.

Niederlande

Die Kirchen als Organisationen sind in der niederlandischen Verfassung
nicht mehr erwdhnt. Kirchen sind juristische Personen des Zivilrechts. Die
niederlandische Verfassung beldsst es bei der reinen Anerkennung der
Religionsfreiheit, indem sie jeder BlUrgerin und jedem BUrger einrGumt,
ihnre bzw. seine Religion oder Weltanschauung einzeln oder in Gemein-
schaft mit anderen frei zu bekennen.

Die Bestimmung, dass im &ffentlichen Schulwesen ,,Respekt gegenuber
jedermanns Religion und Glaube" (Art. 23, Abs. 3 der Verfassung) zu herr-
schen hat, muss als NeutralitGtsklausel ausgelegt werden, die ein positi-
ves Verhdlinis zur Religion erfordert. Die Bildungsgesetze bestimmen, dass
die verschiedenen Werte und Traditionen BeriUcksichtigung finden mus-



sen. FUr Religionsunterricht in 6ffentlichen Schulen ist Sorge getragen.
Dieser Unterricht wird auf freiwilliger Grundlage angeboten.

Eine ganze Reihe von Gerichtsentscheidungen bestimmen, dass Untfer-
richt in nichireligiosem (humanistischem) Glauben auf derselben Basis
erteilt und finanziert werden muss wie Religionsunterricht.

FUr die Kirchen gibt es keine allgemeine finanzielle Unterstitzung. Die
Seelsorge in Krankenhdusern und Altenheimen wird aus den Mitteln die-
ser Einrichtungen finanziert. FUr die Denkmalpflege kirchlicher Einrichtun-
gen gibt es offentliche Zuschusse.

Irland

In Iland sind 95 % Prozent der Bevolkerung katholisch. Dennoch haben
wir hier ein Land, in dem es eine Trennung von Staat und Kirche gibt.
Iwar beginnt die Préambel der Verfassung mit einer klassischen ,invoca-
tio dei": ,Im Namen der allerheiligsten Dreifaltigkeit, von der jede Obrig-
keit kommt und auf die als letztes Ziel alle Handlungen der Menschen wie
der Staaten hingeordnet sein mUssen, anerkennen wir, das Volk von Eire,
in Demut dlle unsere Verpflichtungen gegenUber unserem gottlichen
Herrn, Jesus Christus, der unseren Vdatern durch Jahrhunderte der Heim-
suchung hindurch beigestanden hat...". Der irische Staat anerkennt aber
nicht mehr ,die besondere Stellung der heiligen, katholischen, apostoli-
schen und rémischen Kirche als HUterin des von der groBen Mehrheit der
BUrger bekannten Glaubens". Vom Staat wird garantiert, dass keine Reli-
gionsgemeinschaft privilegiert wird. Es findet — bis auf die Randerschei-
nung der Subvention kirchlicher Grundschulen — auch keinerlei finanzielle
UnterstUtzung der Kirche durch den irischen Staat staft. Es gibt keine
staatliche Mitwirkung bei der Besetzung héherer Kirchen&dmter.

Portugal

Die Trennung von Staat und Kirche wird sehr deutlich auch in der Ver-
fassung von Portugal, in der die Trennung zu einem Grundprinzip erho-
ben wird. Der Trennungsgedanke wird durch die Anordnung unterstri-
chen, dass das Schulwesen konfessionsfrei zu sein hat. Dennoch ist die
katholische Kirche in Portfugal durch ihr Konkordat von 1940 weiterhin mit
einigen Rechten und Privilegien ausgestattet. Der Religionsunterricht
kann in der Schule denjenigen erteilt werden, die formell um die Teil-
nahme ersuchen.

In Portugal gibt es keinerlei System &ffentlicher Finanzierung von Religi-
onsgemeinschaften. Dennoch hat die katholische Kirche in Portugal ei-
nige finanzielle Vorteile wie z. B. die Befreiung von Steuern und die Unter-
stUtzung von sozialen Initiativen der Kirche.
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1.3 Lander mit einer Kooperation zwischen Staat und Kirche

Belgien

Im kulturellen Leben Belgiens spielen die Kirchen, besonders die katholi-
sche Kirche, eine wichtige Rolle. 60 % der belgischen Schilerinnen und
Schiler besuchen hdhere Schulen, die in katholischer Tragerschaft sind.
An den Schulen gibt es einen konfessionellen Religionsunterricht sowie
einen Ethikunterricht.

Nach Art. 181 der Verfassung hat der Staat die Gehdlter und Pensionen
der Geistlichen zu tragen. Dieser Passus wurde am 5. April 1993 um fol-
gende Klausel ergénzt: ,,Die Gehdlter und Pensionen der Vertreter der
durch Gesetz anerkannten Organisationen, die moralischen Beistand
aufgrund einer nichtkonfessionellen Weltanschauung bieten, gehen zu
Lasten des Staates.” Diese Ergdnzung zeigt eine gewisse verfassungs-
rechtliche Anerkennung der Sé&kularisierung, die in Belgien inzwischen
einen erheblichen Grad erreicht hat.

Spanien

Die Verfassung Spaniens verkindet die religidse Gleichheit, die Religi-
onsfreiheit, die Nichtstaatlichkeit jeder Religion sowie die Verpflichtung,
mit den Konfessionen zusammenzuarbeiten. An den staatlichen Schulen
gibt es einen konfessionellen Religionsunterricht.

Nur die katholische Kirche erhdlt vom Staat eine Direktfinanzierung. Das
zu diesem Zweck geschaffene System hat formal Ahnlichkeiten mit ei-
nem System von Kirchensteuern. Es ist geregelt, dass der Staat der katho-
lischen Kirche einen Prozentsatz des Ertrages der Einkommens-, Eigenka-
pital- oder einer anderen personenbezogenen Steuer zukommen lassen
kann. DafUr ist es erforderlich, dass jeder Steuerzahler ausdricklich in der
jeweiligen Erklérung seinen Willen bezlglich des Verwendungszweckes
des befroffenen Anteils kund fut. Fehlt eine solche Erkldrung, wird die
entsprechende Summe anderen Zwecken zugefUhrt.

Der Staat zahlt die Gehdlter der Lehrer fUr katholische Religion, die Ge-
halter der Geistlichen bei den Streitkraften und Gefangnissen. Weitere
finanzielle Mittel gibt es fUr soziale Aktivitdten der Kirchen.

Osterreich

Die rechiliche Ordnung der Beziehungen zwischen Staat und Kirche in
Osterreich beruht auf zwei tragenden Prinzipien:
¢ dem Menschrecht auf Religions- und Weltanschauungsfreiheit und
» der grundrechtlichen Absicherung des kooperativen Wirkens der Re-

ligionsgemeinschaften in der Offentlichkeit.

Der konfessionelle Religionsunterricht ist in Osterreich gesetzlich garan-
tiert, ebenso die theologischen FakultGten fir die Heranbildung der
Geistlichen. Die Kirchen haben die rechtliche Moglichkeit, Beitrdge zu
erheben, auch mit Hilfe des Staates.



Luxemburg

In Luxemburg sind die katholische Kirche und zwei protestantische Ge-
meinden vom Staat anerkannt und haben den Rechtsstatus einer Kér-
perschaft des &ffentlichen Rechts. Staat und Kirche sind durch die Ver-
fassung aufgefordert zusammenzuarbeiten. Dennoch sieht die Verfas-
sung fUr den Religionsunterricht keine besondere Stellung im Schulwesen
vor, schlieBt ihn aber auch nicht aus.

Die Finanzierung der Kirche erfolgt Uber den Staatshaushalt. So werden
die Amtstrager der Kirchen, also Bischofe, Priester und teilweise auch
Laien, aus dem allgemeinen Staatshaushalt bezahlt. Die staatlich aner-
kannten Kirchen genieBen darUber hinaus als Kérperschaften des &ffent-
lichen Rechts dieselben Steuerbefreiungen wie privatrechtliche Stiftun-
gen.

ltalien

Die in der Verfassung enthaltenen Grundsatznormen des italienischen
Staatskirchenrechts sind einerseits darauf gerichtet, Freiheit und Gleich-
heit der Individuen in religiésen Dingen zu sichern und andererseits ein
System der Kooperation zwischen Staat und Konfessionen zu garantieren.

Auffallend ist, dass es in Italien keine theologischen Fakultéiten an den
staatlichen UniversitGten gibt.

Jedoch gibt es an den staatlichen Schulen den katholischen Religions-
unterricht.

Interessant ist in ltalien die Kirchenfinanzierung. Bei der Einkommensteu-
ererkldrung kann der Steuerpflichtige durch Ankreuzen wdahlen, wem er
eine bestimmfe Quote des Einkommensteueraufkommens zuweisen
mochte:

a) dem italienischen Staat fUr auBerordentliche MaBnahmen gegen
den Hunger in der Welt, Fluchtlingshilfe, Naturkatastrophen, Erhaltung
von KulturgUtern,

b) der katholischen Kirche fir gottesdienstliche Zwecke, Unterhalt des
Klerus, caritative MaBnahmen,

c) einer anderen Konfession.

Deutschland

In der Bundesrepublik Deutschland haben die Kirchen und auch die
anderen Religionsgemeinschaften eine rechtlich stark gesicherte Stel-
lung. Obwohl die Beziehungen zwischen Staat und Kirche in Deutschland
Uberwiegend zur Kompetenz der Ladnder gehdren, sind die Grundlagen
des Religions- und Staatskirchenrechts durch das Grundgesetz geregelt.
Die einander ergénzenden Fundamentalnormen des Grundgesetzes sind
enthalten in dem Grund- und Menschenrecht des Art. 4 Abs. 1 und 2 des
GG, der die Religionsfreiheit gewdhrleistet und in Art. 140 GG in Verbin-
dung mit Art. 137 Abs. 3 der Weimarer Reichsverfassung, der das
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Selbstbestimmungs- und Selbstorganisationsrecht der Kirchen und Religi-
onsgemeinschaften in inren eigenen Angelegenheiten garantiert. Indem
der Staat den Kirchen ein Selbstbestimmungsrecht einrumt, anerkennt
er die Kirchen als Institutionen, die ihnrem Wesen nach vom Staat unab-
hdngig sind und ihre Gewalt nicht von ihm herleiten. Staat und Kirche
stehen in der Bundesrepublik Deutschland in einem freien und unabhdn-
gigen Verhdltnis, das aber nicht auf véllige Trennung hin angelegt ist. Das
Grundgesetz enthdlt im Gegenteil eine Reihe von Bestimmungen, insbe-
sondere Uber den Religionsunterricht in der Schule, die Seelsorge bei der
Bundeswehr sowie in Krankenhdusern und Anstalten und Uber die Verlei-
hung des Besteuerungsrechts an die Kirchen, die eindeutig ergeben,
dass Staat und Kirche bei Wahrung gegenseitiger Freiheit und Unabhan-
gigkeit auf Kooperation angelegt sind.

2 Das Kirche-Staat-Verhdlinis im Amsterdamer Verirag
von 19974 und in der geplanten Europaischen Verfassung

Die guten Erfahrungen mit dem deutschen Staat-Kirche-System haben
den Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) und die Deut-
sche Bischofskonferenz (DBK) dazu bewogen, sich in Anbetfracht der Eu-
ropdischen Union fUr die bestehende staatskirchenrechtliche Ordnung in
der Bundesrepublik Deutschland zu engagieren. Nach Auffassung der
katholischen und evangelischen Kirche in Deutschland sollten die typi-
schen Staatskirchenverhdltnisse in den einzelnen Landern geschitzt wer-
den. Nach kontroversen und schwierigen Verhandlungen ist es der Re-
gierungskonferenz gelungen, eine Kirchenformel in Form einer Erklarung
zur Schlussakte in den Amsterdamer Vertrag von 1997 einzubringen. In
der deutschen Fassung hat diese Erkldrung folgenden Wortlaut: ,,Die Eu-
ropdische Union achtet den Status, den Kirchen und religiose Vereini-
gungen oder Gemeinschaften in den Mitgliedsstaaten nach deren
Rechtsvorschriffen genieBen, und beeinfrchtigt ihn nicht. Die Europdi-
sche Union achtet den Status von weltanschaulichen Gemeinschaften in
gleicher Weise."

Mit dieser Erklarung wurde erstmals der Begriff Kirche in den ndheren
Kontext des Vertragswerkes der Europdischen Union eingeflhrt. Die Mit-
gliedsstaaten der Europdischen Union sprechen nicht nur die Absicht
aus, den Status der Kirchen zu achten, sondern sie stellen fest, dass sie ihn
achten. Der Kirchenartikel ist also nicht nur eine Absichtserkldrung. Zum
anderen wird der Status der Kirchen in den EU-Mitgliedsstaaten ,,nach
deren Rechtsvorschriften" geachtet. Das heit, die Mitgliedsstaaten ach-
ten die Rechtsstellung der Kirchen in der jeweils giltigen Form und
schreiben damit keine einheitliche Rechtsstellung fUr die Kirchen oder
andere Religionsgemeinschaften vor. Von der EU wird also weder das
Modell der Staatskirche noch die strikte Trennung von Staat und Kirche
praferiert.

4 Vgl. F. Bernard, Europdische Union, a.a.0. 256-259; 354-356.



Im Vorfeld der Erarbeitung einer Europdischen Verfassung haben sich
wieder der Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland und die Deut-
sche Bischofskonferenz daflr eingesefzt, dass es auch in der Verfassung
einen Artfikel zum Status der Kirchen in der Europdischen Union geben
wird, und zwar mit Erfolg. In Artikel 51 der geplanten Europ&ischen Ver-
fassung heiBt es:

+(1) Die Union achtet den Status, den Kirchen und religiése Vereinigun-
gen oder Gemeinschaften in den Mitgliedsstaaten nach deren Rechts-
vorschriften genieBen und beeintrdchtigt ihn nicht.

(2) Die Union achtet den Status von weltanschaulichen Gemeinschaf-
ten in gleicher Weise.

(3) Die Union pflegt in Anerkennung der Identitét und des besonderen
Beitrags dieser Kirchen und Gemeinschaften einen offenen, fransparen-
ten und regelmdaBigen Dialog mit ihnen.”

Mit diesem Verfassungsartikel durften die jeweiligen Staatskirchenver-
hdltnisse in den einzelnen Landern gewahrt bleiben. AuBerdem werden
die Kirchen als wichtige Dialogpartner anerkannt.

3 Die Initiative der EKD und DBK fiir einen Gottesbezug in
der Europdischen Verfassung

Préses Kock und Kardinal Lehmann haben schon frOhzeitig an die deut-
schen Konventsmitglieder und andere Politiker den Wunsch geduBert,
dass eine Europdische Verfassung in der Praambel einen Gofttesbezug
enthalten solle. Um die Wertgebundenheit der Europd&ischen Union durch
einen ausdricklichen Transzendenzbezug zu unterstreichen, haben sie fOr
die Préambel des Verfassungsvertrages folgenden Wortlaut vorgeschla-
gen:

.Im Bewusstsein der menschlichen Verantwortung vor Gott und ebenso
im Bewusstsein anderer Quellen menschlicher Verantwortung sind die
Vélker Europas entschlossen, eine friedliche Zukunft zu gestalten. Einge-
denk ihres geistigen, religiésen und sittlichen Erbes grindet sich die Union
auf die unteilbaren und universellen Werte der Wirde des Menschen, der
Freiheit, der Gleichheit und der Solidaritat.”

Der Gottesbezug in einer europdischen Verfassung kénnte fir die Euro-
pder eine erinnernde Funktion haben. Es sollte nicht vergessen werden,
dass in Auschwitz der Name Gottes millionenfach angerufen wurde. Gilt
uns diese Anrufung Gottes etwa als millionenfache Privatsache? Oder
war die Anrufung Gofttes in Auschwitz nicht letzte Anrufung zukUnftiger
Humanitét, von Recht und Freiheit im Namen Gottes? Was halten eigent-
lich unsere judischen MitbUrger heute in Paris, Warschau oder Berlin da-
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von, wenn Gott in der Prdambel einer zukinftigen europdischen Verfas-
sung verschwiegen wird?

In dem jetzigen Verfassungsentwurf wird Gott nicht genannt, die Pr&-
ambel hat folgenden Wortlaut:

»In dem Bewusstsein, dass der Kontinent Europa ein Tréger der Zivilisati-
on ist und dass seine Bewohner, die ihn seit Urzeiten in immer neuen
Schiben besiedelt haben, im Laufe der Jahrhunderte die Werte entwi-
ckelt haben, die den Humanismus begrinden: Gleichheit der Menschen,
Freiheit, Geltung der Vernunft,

schépfend aus den religidsen und humanistischen Uberlieferungen Eu-
ropas, deren Werte in seinem Erbe weiter lebendig sind und die zentrale
Stellung des Menschen und die Unverletzlichkeit und UnverduBerlichkeit
seiner Rechte sowie den Vorrang des Rechts in der Gesellschaft veran-
kert haben,

in der Uberzeugung, dass ein nunmehr geeintes Europa auf diesem
Weg der Zivilisation, des Fortschritts und des Wohlstands zum Wohl all sei-
ner Bewohner, auch der Schwdéchsten und der Armsten, weiter voran-
schreiten will, dass es ein Kontinent bleiben wil, der offen ist for Kultur,
Wissen und sozialen Fortschritt, dass es Demokratie und Transparenz als
WesenzUge seines offentlichen Lebens starken und auf Frieden, Gerech-
tigkeit und Solidaritét in der Welt hinwirken will,

in der Gewissheit, dass die Volker Europas, wiewohl stolz auf inre natio-
nale Identitdt und Geschichte, entschlossen sind, die alten Trennungen
zu Uberwinden und immer enger vereint ihr Schicksal gemeinsam zu ge-
stalten,

in der Gewissheit, dass Europa, ,in Vielfalt geeint’, ihnen die besten
Méglichkeiten bietetf, unter Wahrung der Rechte des Einzelnen und im
Bewusstsein der Verantwortung gegenUber den kinftigen Generationen
und der Erde dieses groBe Abenteuer fortzusetzen, das einen Raum er-
6ffnet, in dem sich die Hoffnung der Menschen entfalten kann,

in dankender Anerkennung der Leistung der Mitglieder des Europd-
ischen Konvents, die diese Verfassung im Namen der BUrgerinnen und
BUrger und der Staaten Europas ausgearbeitet haben,

sind die Hohen Vertragsparteien nach Austausch ihrer in guter und ge-
hériger Form befundenen Vollmachten wie folgt Ubereingekommen®.

Kardinal Lehmann hat sich noch einmal an den BundesauBenminister
Josef Fischer gewandt, um mit Blick auf die entscheidende Regierungs-
konferenz im Herbst dieses Jahres fUr eine gewissen Prazisierung der Pré-
ambel zu votieren. Kardinal Lehmann sieht dies als spezifisch deutsches



Anliegen fUr Europa. Mit Bezug auf den 3. Absatz der geplanten Praam-
bel, der besagt: ,(...)schopfend aus den kulturellen, religidsen und hu-
manistischen Uberlieferungen Europas, deren Werte in seinem Erbe wei-
ter lebendig sind und die zentrale Stellung des Menschen und die Unver-
letzlichkeit und UnverduBerlichkeit seiner Rechte sowie den Vorrang des
Rechts in der Gesellschaft verankert haben...", pléadiert Kardinal Leh-
mann fir folgende Anderung: ,(..)schépfend aus den griechisch-
rédmischen, judisch-christichen und humanistischen Uberlieferungen...*.

In der urspringlichen Fassung werden universalistische Gehalte der eu-
ropdischen Kultur mit deren geschichtlichen Herkunft verknUpft. Das ist
richtig, doch die Herkunft wird nur vage bezeichnet und sollie in einer
konkreten und wirklich erinnernden Formulierung benannt werden. Ge-
rade als Deutsche stehen wir im Blick auf die Katastrophen des letzten
Jahrhunderts in der moralischen Pflicht gegentber Europa, das kulfurelle
Gedé&chtnis jener judisch-christlichen Kultur, die auf dem ,,Friedhof Euro-
pa‘ zerschlagen werden sollte, zu bewahren. Eine Préambel muss, will sie
eine moralische sein, auch eine erinnernde sein.

Gewiss wird man politisch die vorgeschlagene Formulierung nicht zuletzt
im Blick auf die ,,TUrkeifrage" abwdagen muissen. Mit dem Aufruf der grie-
chisch-romischen Tradition Europas sind auf jeden Fall jene menschen-
und burgermrechtlichen Standards benannt, die eine Bricke zum mogli-
chen Beitritt der TUrkei schlagen kénnen.

4 Zum Verhdltnis von Staat und Religion in der Turkeis

Seit Ende 1999 hat die Turkei offiziell den Beitrittskandidatenstatus. Von
daher lohnt sich ein Blick auf die Situation des Verhdltnisses von Staat
und Religion in diesem Land.

Nach Art. 24 der tUrkischen Verfassung von 1982 gibt es keine kollekti-
ven Rechfe fUr Religionsgemeinschaften, sondern nur einzelne Individual-
rechte, wie z. B. zur Teilnahme an Gebeten, religidsen Zeremonien und
Feiern.

Dieses sehr enge Verstandnis von Glaubensfreiheit korreliert auf den ers-
ten Blick mit dem in der Verfassung verankerten Prinzip des Laizismus, das
der Staatsgrionder Kemal Atatlrk dem franzdsischen Vorbild entlehnte.
Zumindest seine Anh&nger, die Kemalisten, verstehen dieses Prinzip bis
heute als Trennung von Staat und Religion und verbinden es mit der Vor-
stellung, dass Religion ausschlieBlich Privatsache zu sein habe. So will es

5 Vgl. W. E. Schénbohm, Probleme fir die christichen Minderheiten frofz Trennung von
Kirche und Staat (TUrkei), in: Welt-Report. Berichfe aus dem Auslandsburo der Konrad-
Adenauer-Stiftung, Mai/Juni 2003, 27-30; H. Wiesmann, Situation der Religionsgemein-
schaften in der TUrkei, in: Salzkdrner (Materialien fUr die Diskussion in Kirche und Gesell-
schaft) vom 24. 02. 2003, 4-5; T. Kossendey, Christen in der TUrkei, Programmezeitschrift
der Katholischen Akademie Berlin fir 2/10/11 - 2003,5.
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das offizielle tUrkische Selbstverst@ndnis. Die Realitéit aber stellt sich an-
ders dar, und zwar hochst unterschiedlich je nachdem, ob man den Blick
auf das Verhdalinis der Republik zur Mehrheitsreligion, dem sunnitischen
Islam, oder ihr Verhdltnis zu den religidsen Minderheiten richtet.

FUr die religidsen Belange des sunnitischen Islam betrachtet sich der
Staat selbst als zusténdig. Wichtigster Akteur ist eine staatliche Religions-
behérde, das dem Ministerprdsidenten unterstehende Prasidium fir reli-
gibse Angelegenheiten. Es hat unterschiedlichen Angaben zufolge zwi-
schen 20.000 und 123.000 staatlich besoldete Mitarbeiter (Religionsbe-
amte, Imame, Gebetsrufer, Muftis). Bau und Unterhalt von Moscheen,
Ausbildung, Einsetzung und Abberufung der Muftis, der Moscheevorste-
her, Prediger und Gebetsrufer, die Unterhaltung der 24 staatlichen islami-
schen FakultGten, der Aufbau eines islamischen religiosen Schulsystems,
die Wallfahrt nach Mekka: All dies zdhlt zu seinen Aufgaben. Hinzu
kommt noch in der Verantwortung des Erziehungsministeriums die Durch-
fOhrung von Religionsunterricht an allen weltlichen Schulen. Dieser stellte
lange Zeit eine Religionskunde auf freiwilliger Basis dar, hat sich aber de
facto zu einem sunnitisch geprégten Religionsunterricht entwickelt, der
zudem seit 1982 fUr alle Schiler — auch fUr die Angehdérigen der religidsen
Minderheiten — dem Grundsatz nach verpflichtend ist.

Die Entfaltung der nichtsunnitischen Glaubensgemeinschaften wird un-
ter Berufung auf das Laizismusprinzip staatlicherseits nicht nur nicht ge-
fordert, sondern bestenfalls geduldet. Schlimmstenfalls wird das religidse
Leben der Minderheiten durch selektive Anwendung gesetzlicher Vor-
gaben, durch Verordnungen und behérdliche Gewohnheiten unterbun-
den.

Dies gilt aber auch fUr die auf ca. 0,15 % der Bevolkerung geschrumpf-
ten christichen Minderheiten. Die Zugehdrigkeit zu einer christichen Kir-
che wird im Personalausweis kenntlich gemacht - eine Praxis, die die
Moglichkeit unterschiedlicher Formen von Diskriminierung im taglichen
Leben erbffnet.

Auf Grund von Gesetzen aus den 20er und 30er Jahren des 20. Jahr-
hunderts ist das Leben der Christen in der TUrkei, aber auch der christli-
chen Gemeinden héchst kompliziert und nur sehr eingeschrankt moglich.
So entsenden beispielsweise beide groBe Kirchen je einen Pfarrer nach
Istanbul, der aber formal als Mitarbeiter des deutschen Generalkonsulats
gefOhrt werden muss, da ausléndische Geistliche keine offizielle Aufent-
halts- und Arbeitsgenehmigung erhalten. Sie haben daher einen véllig
ungeklarten Rechftsstatus.

Gerade in den letzten Wochen hat das Turkische Parlament eine Reihe
von Reformen beschlossen, die auch die nichtmuslimischen Religionen
von vielen bUrokratischen und ungerechtfertigten Fesseln befreien. Die
Kirchen dUrfen zum ersten Mal seit ca. 80 Jahren wieder Eigentum er-



werben und ihre eigenen vorhandenen Gotteshduser renovieren. Es ist
interessant, dass der Ministerprésident der neuen Regierung, der von der
islamisch-konservativen AKP gestellt wird, Tayyip Erdogan, diese Gesetze
in den letzten Wochen und Monaten im Parlament durchgesetzt hat. Ein
wichtiger Schritt auf dem Wege nach Europa — aber auch ein erster
wichtiger Schritt zu einer fundamentalen Verbesserung des Verhd&ltnisses
zwischen dem Staat TUrkei und den religiosen Gemeinschaften dort.

Wir werden sorgfdltig zu beobachten haben, ob die TUrkei nicht nur
durch die Beschlussfassung Uber die Gesetze, sondern vor allen Dingen
auch bei der AusfUhrung dieser Gesetze darauf achtet, dass religitse
Minderheiten fair und dem europdischen Standard entsprechend be-
handelt werden.

5 Die Bedeutung der Kirchen fur die Europdische Union

Die Stellung der Kirchen im europdischen Kontext sollte nicht unter-
schatzt werden, denn sie kdnnen der Europdischen Gemeinschaft viel
bieten. Sie wirken grenzlUberschreitend und verbindend. Der ehemalige
Prasident der Europdischen Kommission, Jacques Delors, forderte in An-
betfracht einer primdr wirtschaftsorientierten europdischen Politik in An-
lehnung an R. Schuman, dass man Europa eine Seele geben musse, und
begrindete unter der Schirmherrschaft der Europdischen Kommission die
Initiative ,,Eine Seele fUr Europa — Ethik und Spiritualitét.” Die Kirchen ha-
ben sich aus ihrer Mitverantwortung fUr die Seele Europas an dieser Initia-
tive beteiligt. Sie wollen mithelfen, dass Europa seine neue geistig-
spirituelle und ethische Identitdt findet.

Es sei daran erinnert, dass die europdische Kultur aus vielen Wurzeln
gewachsen ist. Europa war eigentlich von Anfang an eine Einheit in Viel-
falt. Seine Kultur war aus griechischen, rémischen, jidischen, christlichen,
arabischen und humanistischen Wurzeln entstanden. Immer wieder ging
es um die zentralen Ideen der Freiheit, der Menschenwirde und der
Verantwortung, die mehr und mehr von den Institutionen der Demokratie
geschutzt wurden. Auch wenn die Vélker Europas vielleicht haufiger ge-
geneinander als miteinander gehandelt haben, so entstammen sie doch
einer gemeinsamen kulturellen Uberlieferung. Es gibt keine Epoche, die
nicht an diesen geistigen Grundlagen weitergebaut hatte. Europa war
immer ein Wagnis im Wandel und ist auch heute noch ein ,,unvollende-
tes Projekt" (JUrgen Habermas).

Bei dem Selbstfindungsprozess Europas kdnnen die Kirchen ihre ethi-
schen und spirituellen Kompetenzen einbringen. Deshalb durfen sie sich
in Europa nicht ins Abseifs drangen lassen. Sie sind nicht nur Marktteil-
nehmer auf dem europdischen Binnenmarkt, sondern sie haben einen
offentlichen Auftrag.

o
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Durch ihre Verkindigung und den Religionsunterricht, durch ihre Theo-
logie und ihre vielfaltige sozial-karitative Prdsenz treten sie in der Gesell-
schaft fUr Werte ein, die auch in Europa nicht untergehen sollten: Men-
schenwirde, soziale Gerechtigkeit, Ndachstenliebe, Einsatz fir die Men-
schenrechte, Sorge um die Bewahrung der Schépfung., Engagement for
den Frieden.

Die christlichen Kirchen haben aber natirlich in Europa keine Monopol-
stellung. In der Europaischen Union leben gut 12 Millionen Moslems sowie
etwa eine Million Menschen judischen Glaubens, und es gibt eine groBe
Vielfalt weiterer Religionen.

In Europa gibt es auch viele Menschen, die bei der Gestaltung des
menschlichen Lebens von der Beziehung zu Goft vollig absehen und
allein den eigenen Krdften, der menschlichen Vernunft, der Wissenschaft
und der Technik vertrauen wollen. Und man darf nicht vergessen, dass
viele Menschen religidser Erfahrung entfremdet sind. Auch sie stellen in
ihnrer Gesamtheit einen kulturellen Fakfor dar. Die Christen werden des-
halb die offene Auseinandersetzung und den geistigen Wettbewerb mit
jenen aufnehmen, die das neue Europa unter Ausschluss christlicher
Wirkkrafte gestalten méchten. Die Kirchen sind gefordert, ihr christliches
Gedankengut in den Bereichen der Kultur und Bildung wie auch in de-
nen von Ethik und Politik weiterzuentwickeln und in den europdischen
Dialog einzubringen. Dabei ist es sicher notwendig, dass die Kirchen die-
ses — soweit das moglich ist — gemeinsam fun.

FUr den Europdischen Einigungsprozess hat vor allem auch die Jugend
Europas mit ihren Wertvorstellungen eine entscheidende Bedeutung be-
kommen. Es geht nicht nur darum, das christliche Erbe Europas zu be-
wahren, sondern auch darum, Europa eine christliche Zukunft zu geben.
Hier kbnnte auch ein besonderer Auftrag der Pastoraltheologinnen und
-theologen sowie der Religionspddagoginnen und -padagogen liegen.

Folgende Begebenheit auf dem Okumenischen Kirchentag in Berlin soll-
te jedenfalls nicht symptomatisch und représentativ fir die Jugend Euro-
pas sein. In Halle 26a auf dem Berliner Messegeldnde diskutierte Bundes-
kanzler Schréder mit Jugendlichen aus D&nemark, Polen, Frankreich,
Ungarn und Deutschland Uber die Zukunft Europas. In dieser Veranstal-
tung warf der Kanzler auch die Frage auf, welches die Rolle der Kirchen
und Religionen bei der Gestallung der Europdischen Verfassung sein
kénne. Er bekam keine Antwort.é Vermutlich hatten die Jugendlichen
nicht damit gerechnet, dass der deutsche Bundeskanzler eine solche
Frage stellen wirde. Aber dennoch: Die geistig-spirituelle Zukunft Europas
h&ngt enfscheidend von der Jugend Europas ab.

¢ Vgl reformiert 4/2003,9.



Baldzs Schanda

Wie steht es um Gott und die Kirchen

in der Europdischen Union¢e
Eine Bestandsaufnahme in den alten Mitgliedsstaaten
und eine ungarische Sicht auf die Verfassungsdiskussion

1 Staat und Kirche in Europa

1.1 Modell bzw. Modelle

Es ist eine Frage des Blickwinkels, ob wir von einem europdischen Modell
sprechen, einem Modell mit vielen Unterschieden im Detail', oder von
verschiedenen historisch gewachsenen Modellen, die bestimmte ge-
meinsame Merkmale haben und eine Art Konvergenz aufweisenz.

Gemeinsam ist den Regelungen, die das Verhdltnis von Staat und Kir-
che in Europa gefunden hat, der Respekt der Religionsfreiheit. Europa
hat fir diese Erkenntnis einen hohen Preis bezahlt. Als Bedingung fUr die
Gewabhrleistung der Religionsfreiheit aller Burger wird durchgehend die
weltanschauliche NeutralitGt des Staates betrachtet. Was die Details
angeht, sind die Unterschiede jedoch auffallig:

Es bestehen in Europa weiterhin Staatskirchen — so in England und in
Schottland, in Ddnemark, Norwegen und Finnland. Diese Staaten be-
schranken die Religionsfreiheit aber nicht. Es ist im Gegenteil meist die
Staatskirche, die - sei es bei Bischofsernennungen, sei es in liturgischen
Fragen — an einem Mangel an Bewegungsfreiheit leidet, in Griechenland
nennt die Verfassung die orthodoxe Kirche ,herrschende" Kirche. Eine
Reihe von Fdllen, in denen der Europdische Gerichtshof fir Menschen-
rechte die Verletzung der Religionsfreiheit in Griechenland feststellte,
zeigt jedoch, dass die Stellung der religidsen Minderheiten in Griechen-
land nicht unproblematisch ist. Das orthodoxe Konzept einer Symphonie
von Staat und Kirche ruft bei seiner praktischen Umsetzung zweifellos
Schwierigkeiten hervor. Unter den Verfassungen der Beitrittslénder kennt
nur die Verfassung von Malta Ahnliches: Sie anerkennt die katholische
Religion als die Religion von Malta; es handelt sich aber um eine Tatsa-
chenfeststellung und nicht um eine Vorschrift, die Religionsfreiheit der
BUrger wird gewdhrleistet.?

! Wie u. a. Silvio Ferrari.

Wie viele deutsche Autoren, u. a. Joseph Listl.
3 Arh. 2. bzw. Art. 40.
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Als Gegenpol zum Staatskirchentum ist die laizistische Trennung von
Staat und Kirche zu nennen. Die Grundintention der Trennung von Staat
und Kirche in Frankreich, die mit dem Trennungsgesetz im Jahre 1905
vollzogen wurde, war nicht die Gewdahrleistung der Religionsfreineit, son-
dern die Beschrankung des Lebensraums der katholischen Kirche: Der
Gesetzgeber wollte die Gesellschaft vor der Kirche verteidigen. Religion
wird seither als Privatsache betrachtet und ist aus dem offentlichen
Raum weitgehend verdrangt. Zwar haben sich die Rechtswirklichkeit und
die gesellschaftliche Rolle der Kirche im vergangenen Jahrhundert ge-
andert, die laizistische Grundidee geht jedoch nicht von der NeutralitGt
des Staates aus, dass dieser sich in religidse Fragen nicht einmische, son-
dern davon, dass der Staat sich jeglicher Beziehung zur Religion und zu
Religionsgemeinschaften enthalte, also von der — oft feindlichen — Indiffe-
renz des Staates. Negative Religionsfreiheit (die Freiheit von Religion) wird
gegenuUber positiver Religionsfreiheit (Freiheit zur Religion) privilegiert.

IZwischen den beiden Polen konnen zwei weitere Modelle unterschie-
den werden. Im Kooperationsmodell — ausgeprdgt in Deutschland — gibt
es keine Staatskirche, aber auch keine (scharfe) Trennung von Kirche
und Staat: Die (groBen) Kirchen sind Kérperschaften des offentlichen
Rechts; der Religionsunterricht ist verpflichtender Unterricht und insofern
eine gemeinsame Angelegenheit von Staat und Kirche; die theologi-
schen Fakultaten sind in die staatlichen UniversitGten integriert; die Kir-
chensteuer der groBen Kirchen wird von den staatlichen Steuer@mtern
eingezogen usw. — Umstande, die im laizistischen Frankreich unvorstellbar
wdren.

Sowohl von der laizistischen (feindlichen) Trennung als auch vom Ko-
operationsmodell ist die ,freundliche Trennung® zu unterscheiden, die
nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil in Italien und Spanien vollzogen
wurde. Es handelt sich dabei um ein vertraglich abgesichertes Einver-
nehmen von Staat und Kirche. Staat und Kirche sind institutionell ge-
frennt, aber in vielen Hinsichten gibt es eine Zusammenarbeit zur Férde-
rung des Gemeinwohls und der Religionsfreiheit.

1.2Tendenzen bzw. Konvergenzen

Seit der Sakularisation sind in Europa die konfessionellen und konfessio-
nell bedingten kulturellen Grenzen nicht mehr die Bruchlinien in der politi-
schen Gemeinschaft und mit wenigen Ausnahmen sind konfessionelle
Unterschiede in den europdischen Gesellschaften nicht mehr die Quelle
fUr erhebliche Spannungen: Fir einen Kulturkampf sind weder das Inte-
resse noch die Grundlage gegeben. Nord-IMand und Bosnien sind tragi-
sche Ausnahmen: Die konfessionellen und ethnischen Bruchlinien fallen
hier zusammen. So wenig allerdings behauptet werden kann, dass die
Feindseligkeiten hier religiose Wurzeln haben, so sehr muss zugegeben
werden, dass die Religionsgemeinschaften nicht in der Lage sind, die
Konflikte zu entschérfen.



Was die staatskirchenrechilichen Modelle angeht, ist eine Konvergenz
ZU beobachten. Weder das Staafskirchentum noch die laizistische Tren-
nung bedeuten heute noch, was sie friher einmal bedeutet haben. In
Schweden wurde sogar das Staatskirchentum mit den 1. Januar 2000
abgeschafft (wenn auch die evangelische Kirche verschiedene Sonder-
rechte behalten hat).

Es kann festgestellt werden, dass in keinem der ehemaligen Ostblock-
lander ein Staatskirchenwesen wiederhergestellt worden ist — weder in
Polen, wo die katholische Kirche, noch in Bulgarien, wo die orthodoxe
Kirche in der Verfassung beim Namen genannt wird. Andererseits folgte
auch keines dieser Lander dem Weg der radikalen Separation. Die ge-
sellschaftliche Rolle von Religion hat nirgends zu scharfen Konflikten ge-
fOhrt. Umstrittener war da schon die Frage, wie weit der Staat in der Wie-
dergutmachung kommunistischen Unrechts gehen solle. In der stark s&-
kularisierten Tschechischen Republik zeigte sich eher ein Mangel an Ver-
sténdnis fUr kirchliche Belange denn eine kulturkGmpferische Feindselig-
keit; und Ahnliches gilt auch fur Lettland. Die EU-Beitrittsiander folgen
dem europdischen Mittelweg, der durch die Kooperation von Staat und
Kirche gekennzeichnet ist; man kénnte auch von einer fir eine Zusam-
menarbeit offene Trennung von Staat und Kirche sprechen.

2 Religiose Dimensionen der Erweiterung

Mit der Osterweiterung der Europdischen Union geht eine Verschiebung
der religiosen bzw. konfessionellen Verhdltnisse in der Union einher. Von
den zehn Beitrittskandidaten der ersten Erweiterungsrunde sind mit Aus-
nahme von Zypern alle Staaten vom westlichen Christentum gepragt
und weichen insofern nicht von der Mehrheit der heutigen EU-
Mitgliedsstaaten ab.

Die Aufnahme von Bulgarien und Rumdanien wird die gegenwdrtige La-
ge jedoch deutlich éndern, insofern das &stliche Christentum nach ihrer
Aufnahme nicht mehr allein durch Griechen vertreten sein wird. Der Pro-
testantismus ist in den BeitrittsiGndern nicht bestimmend: Eine evangeli-
sche Mehrheit gibt es nur in Estland; stark etablierte protestantische Min-
derheiten gibt es auBerdem in Lettland, Ungarn und der Slowakei. Die
Orthodoxie ist in den ballischen Staaten die Konfession der russischen
Minderheit; auch in Siebenblrgen decken sich konfessionelle und ethni-
sche Grenzen (hier ist die rumdnische Mehrheitsbevélkerung orthodox).
Eine nennenswerte muslimische Bevélkerung gibt es nur in Bulgarien und
Zypern: In beiden Landern handelt es sich um die tUrkische Minderheit;
soziologisch unterscheidet sich ihre Religion stark vom durch Gastarbeiter
und Immigranten bestimmien westeuropdischen Islam. In Polen, Litauen,
Malta, Slowenien und der Slowakei ist die rémisch-katholische Kirche
pragend. Mit der Aufnahme dieser L&nder wird der Anteil der Katholiken
in der gesamten Union zunehmen.
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Diese Umsta@nde kénnten auch mit dafur verantwaortlich sein, dass im Un-
terschied zu den heutigen EU-Mitgliedsstaaten, von denen nur eine Min-
derheit Vertrdge mit dem Heiligen Stuhl geschlossen hat, unter den EU-
Beitrittsidndern allein die Staaten mit orthodoxer Tradition keine konkor-
datsrechtlichen Vereinbarungen eingegangen sind: Es sind dies Bulga-
rien, Rumdnien und Zypern. Von den heutigen EU-Mitgliedsstaaten ha-
ben Belgien, Danemark, Griechenland, Finnland, Irand, Luxemburg, die
Niederlande, Schweden und das Vereinigte Kodnigreich keine konkor-
datsrechtlichen Vereinbarungen.

Die Lage in den einzelnen EU-Beitrittsiandern ist wie folgt: Im Fall von
Malta haben konkordatsrechiliche Losungen eine lange Tradition. Ein
Konkordat — einen ausdricklich so bezeichneten, auf die Dauer gerichte-
ten, umfassenden und feierlichen Vertrag — hat nur Polen abgeschlos-
sen.® Die Slowakei hat einen Grundlagenvertrag,® Litavuen hat (wie auch
Spanien und Kroatien) drei, in ihrer Gesamtheit umfassende Vertrage
geschlossen.’” Lettland® und Slowenien® haben mit dem Heiligen Stuhl
einen umfassenden Vertrag geschlossen. Estland hat die Lage der klei-
nen katholischen Gemeinschaft in einem Notenwechsel geregelt.’® Nach
der Verabschiedung des neuen Gesetzes hat auch die Tschechische
Republik einen Vertrag mit dem Heiligen Stuhl abgeschlossen; die Rafifi-
zierung steht hierbei allerdings noch aus. Auch Ungarn hat drei Teilab-
kommen mit dem Heiligen Stuhl geschlossen.

FUr die generelle Bevorzugung konkordatsrechtlicher L&ésungen in den
EU-Beitrittsiindern kénnen verschiedene Grinde namhaft gemacht wer-
den. In manchen Staaten, die schon vor der kommunistischen Zeit ein
Konkordat mit dem Vatikan geschlossen hatten, spielte die Tradition eine
Rolle. In einigen neuen Staaten, wie etwa der Slowakei, stellt die Bezie-
hung zur katholischen Kirche einen bedeutenden Faktor der nationalen
IdentitGt dar. Ein wichtfiger Faktor war auch die den gesamten Raum
kennzeichnende Ubergangslage mit der damit teils einhergehenden

So zum Beispiel Uber den katholischen Religionsunterricht an staaflichen Schulen vom
16.11.1989: AAS (1998) 30-41; Uber die katholischen Schulen und Uber immobilienrecht-
liche Fragen (diese beiden Vereinbarungen wurden am 28. 11. 19921 unterzeichnet und
am 18. 2. 1993 ratifiziert]: AAS (1993) 558-568; AAS (1993) 569-588; Uber das Eherecht
(unterzeichnet am 3. 2. 1993 und ratifiziert am 25. 3. 1995): AAS (1997) 679-694.

Das Konkordat wurde im Jahre 1993 unterzeichnet, doch erst in der nachfolgenden
Legislaturperiode, im Jahre 1998, ratifiziert: AAS (1998) 310-329.

Der Grundlagenvertrag wurde am 24. 11. 2000 unterzeichnet und bereits am 18. 12.
ratifiziert: AAS (2001) 136-155.

Gefrennte Vertrage wurden Uber rechtliche Fragen, Uber die Zusammenarbeit im Unter-
richtswesen und im Bereich der Kultur sowie in der seelsorgerischen Betreuung von Sol-
daten geschlossen. Alle drei Vertraige wurden am 5. 5. 2000 unterzeichnet und am 16. 9.
ratifiziert: AAS (2000) 783-794; 795-808; 809-816.

Das Abkommen wurde am 8. 11. 2000 unterzeichnet.

Das Abkommen wurde am 14. 12. 2001 unterzeichnet; gegenwdartig wird es durch das
slowenische Verfassungsgericht geprift.

10 Vgl. AAS (1999) 414-418.



mangelnden Rechtssicherheit. Der Heilige Stuhl suchte keine Privilegien,
sondern versuchte, die Kirche vor tagespolitischer Unsicherheit zu ver-
schonen und oft auch nur, bereits gesetzlich zugesicherte Rechte ver-
tragsrechtlich zu sichern.

Die Entkirchlichung betrifft die Gesellschaften der einzelnen Beitrittsian-
der in unterschiedlichem AusmaB. Tschechien wird (neben den neuen
Bundesladndern Deutschlands) der am meisten sdkularisierte Staat der
Union sein: Die Mehrheit der Bevolkerung ist hier konfessionslos. Auch die
bulgarische, die estnische und die lettische Gesellschaft kann nicht als
Uberwiegend religios betrachtet werden. Die Entwicklung der Religiositat
bzw. der Kirchengebundenheit unterscheidet sich von den Prozessen
Westeuropas: In Ungarn beispielsweise ist seit den 70er Jahren — nach
einer raschen und erzwungenen Entkirchlichung - eine Tendenz zu lang-
sam zunehmender Religiositdt zu beobachten; die zwei bevolkerungs-
starksten Beitrittskandidaten, Polen und Rumdnien, gelten als stark religiés
geprégte Lander."

3 Staatskirchenrechtliche Dimensionen der Erweiterung

3.1 Europadisches Staatskichenrecht

In der Erkl&rung zum Status der Kirchen und weltanschaulichen Gemein-
schaften, die dem Amsterdamer Vertrag am 2. 10. 1997 hinzugefUgt
worden ist, heiBt es: ,Die Europdische Union achtet den Status, den Kir-
chen und religidse Vereinigungen oder Gemeinschaften in den Mit-
gliedsstaaten nach deren Rechtsvorschriffen genieBen, und beeintréich-
figt ihn nicht. Die Eurcpdische Union achtet den Status von weltanschau-
lichen Gemeinschaften in gleicher Weise." Das Staatskirchenrecht ist
stark geschichtlich gepragt, und die Geschichte und Vielfalt sollen ge-
achtet werden. Die Union strebt nicht an, das gewachsene Staatskir-
chenrecht der einzelnen Mitglieder und Regionen gleichzuschalten.

Wenn auch die Union grundsdtfzlich keine Kompetenzen fir

staatskirchenrechtliche Fragen hat, die verschiedensten Bereiche, die
heute von sekunddrem Gemeinschaftsrecht durchgedrungen sind,
tfangieren nichtsdestoweniger die Religionen und Kirchen: Arbeitsrecht
(Sonntagsschutz),  Diskriminierungsverbot,  Datenschutz,  Tierschutz
(Schachten), Medienrecht und verschiedenste finanzielle
Angelegenheiten (Steuern, Abgaben usw.) gehdren zu den Bereichen, in
denen schon heute im Leben der Kirchen und Religionsgemeinschaften
das sekunddare Gemeinschaftsrecht eine Rolle spielt.

Die allgemeine Entwicklung wirft auch eine Reihe von Fragen auf. Kann
z. B. von den Bisch&fen und Pfarrern in Deutschland weiterhin die deut-

""" Tomka, Miklés — Zulehner, Paul: Religion in den Reformiéndern Ost(Mittel)Europas, Ostfil-
denli9se, 27.
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sche Staatsangehdrigkeit gefordert werden, wenn die Freizigigkeit sich
in Richtung auf eine europdische Staatsbirgerschaft entwickelt?

3.2 Staat und Kirche in den neuen Mitgliedsstaaten

3.2.1 Die rechtliche Stellung der Religionsgemeinschaften

Die meisten EU-Beitritfslinder gewdhren den Religionsgemeinschaften
eine besondere Rechtsstellung. In manchen Staaten, so in Polen, Slowe-
nien und Ungarn, haben alle Religionsgemeinschaften grundsdétzlich
gleiche Rechte. In diesen drei Staaten kdnnen bereits hundert Personen
eine Religionsgemeinschaft registrieren lassen. Ein wichtiger Unterschied
zwischen diesen Staaten ist jedoch, dass die Eintragung in Ungarn als
formeller gerichtlicher Registrierungsakt erfolgt, wdhrend in Polen und
Slowenien die Exekutive Uber die Anerkennung der jeweiligen Religions-
gemeinschaft entscheidet.’? Auch in der Tschechischen und der Slowaki-
schen Republik'* sowie in Lettland'™ liegt diese Kompetenz bei der Exeku-
tive. In Estland wurde die Registrierungskompetenz vor kurzem von der
Exekutive an die Gerichte Uberfragen. Die Mindestzahlen zur Grindung
einer Religionsgemeinschaft sind in Estland auf zwolf und in Lettland auf
25 Personen festgesetzt.

In Litauen wird zwischen fraditionellen und nicht-traditionellen Religions-
gemeinschaften unterschieden. Als traditionelle Religionsgemeinschaf-
ten gelten die auf litauischem Boden seit Uber dreihundert Jahren heimi-
schen neun Religionsgemeinschaften. Die neueren Religionsgemein-
schaften kénnen nur als Vereine eine Rechtspersdnlichkeit erlangen.
Nach Auffassung des litauischen Verfassungsgerichts handelt es sich da-
bei um eine Tatsachenfeststellung und nicht um die Privilegierung der
traditionellen Kirchen.'

Das geltende rumdnische Gesetz (1948) unterscheidet zwischen aner-
kannten Kulten und religiosen Vereinen. Ein neues Geseftz ist seit Jahren in
Vorbereitung; im Mittelpunkt der Auseinandersefzungen steht die Aner-
kennung der orthodoxen Kirche als Nationalkirche und die Gleichstellung
verschiedener Religionsgemeinschaften. Eine mittlerweile zurlckgezoge-
ne Regierungsvorlage vom Februar 2001 sah zur Anerkennung eine Mit-
gliederzahl von 0,5% der Bevolkerung vor.

Auch in der Tschechischen Republik und der Slowakei wird zwischen
anerkannten Kirchen und auf Weltanschauungen basierenden Vereinen

2 Siehe Art. 9 Abs. 33 des Gesetfzes vom 17. 5. 1989 Uber die Freiheit des Gewissens und
der Religion.

' Wieshaider, Wolfang - Mulik, Peter (Hg.): Recht und Religion in Mittel- und Osteuropa,
Bd. 1: Slowakei, Wien 2001, 57.

4 Balodis, Ringolds: State and Church in Latvia, in: ders. (Hg.): State and Church in the
Baltic States: 2001, Riga 2001, 13; 25.

15 filiukaté, RUta - Glodenis, Donatas: State and Church in Lithuania, in: Baledis, Ringolds
(Hg..): State and Church in the Baltic States: 2001, Riga 2001, 67; 76.



unterschieden. Um eine neue Religionsgemeinschaft als solche registrie-
ren lassen zu kédnnen, mussen dieser in der Slowakei mindestens 20.000
Mitglieder angehdren.'t In der Tschechischen Republik genugen einem
neuen Gesetz zufolge zur Grindung 300 volljGhrige Staatfsburger (zuvor
waren 10.000 bzw. fir Mitgliedskirchen des Weltkirchenrates 500 Personen
erforderlich). Zur Anerkennung einer Religionsgemeinschaft muss dem
Kultusministerium eine detaillierte Dokumentation vorgelegt werden.
Nach dem zehnjdhrigen Bestehen einer eingetragenen Kirche oder Reli-
gionsgemeinschaft kann diese — wenn sie jahrlich einen Tatigkeitsbericht
vorlegt hat, inren Verpflichtungen gegenuber dem Staat sowie gegen-
Uber Dritten nachgekommen ist und eine Mitgliederzahl von mindestens
einem Tausendstel der Bevdlkerung aufweist — Trdgerin besonderer Rech-
te werden (z. B. die TrGgerschaft von Schulen, das Erteilen schulischen
Religionsunterrichts, der Erhalt finanzieller Mittel vom Staat und die Aner-
kennung der kirchlichen EheschlieBungen durch den Staat).’” Mit dieser
neuen, zweistufigen Regelung ist man hinsichtlich der Rechtslage der
Religionsgemeinschaften in Tschechien zu einer Losung gekommen, die
der in Osterreich praktizierten dhnlich ist,

FUr die Einfragung mussen die Kirchen bzw. Religionsgemeinschaften

Ublicherweise folgende Daten angeben:

e ein (bisher nicht durch andere Religionsgemeinschaften benutzter)
Name,

¢ die grundlegende Doktrin, Beschreibung der Ausibung des Kultes,
die heiligen Schriften,

o FErklGrung Uber die Rechtstreue und den Respekt der Menschenrech-
e

e Beschreibung der internen Organisationsstruktur,

s Sitzund Vertreter der Organisation,

e Beschreibung etwaiger wirtschaftlicher bzw. finanzieller Tatigkeiten
der Organisation,

e Bestimmungen fUr den Fall der Auflbsung.

Die ungarische (und seit neuem auch in Estland praktizierte) Losung der
formellen gerichtlichen Einfragung von Religionsgemeinschaften ist ein-
zigartig in Europa. Die meisten Staaten, die einen besonderen Rechtsta-
tus anbieten, gewdhren dies durch die Exekutive (wie dies einst nach
dem Gesetz XLII/1895 auch in Ungarn gehandhabt wurde). Gegen die
Entscheidung der Exekutive steht der Gerichtweg offen. In mehreren
Landern ist das Ministerium fUr Kultur Organ der Kultusverwaltung,' in
manchen Landern ist hingegen das Justiz-"? oder Innenministerium® oder

' Wieshaider, Wolfgang - Mulik, Peter (Hg..): Recht und Religion in Mittel- und Osteuropa,
Bd. 1: Slowakei, Wien 2001, 51.

17 Gesetz Nr. 3/2002; das Parlament der Tschechischen Republik hat das Gesetz am 27. 11.
2001 verabschiedet.

'®  |In der Tschechischen Republik, der Slowakei und seit kurzem auch in Rumdnien.

% In Litauen.

2 |n Estland.
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aber eine Behdrde mit einer eigenen besonderen Rechtsstellung zustén-
dig.?’ Eine weitere Besonderheit der ungarischen Regelung ist, dass die zu
registrierende Organisation ihre religitse Dokirin nicht kundgeben muss,
sondern allein zu erklGren hat, dass sie gemeinsame Glaubenssdtze ha-
be, zum Iwecke der Religionsausibung gegrindet werde und gesetzes-
freu handle.

Hinsichtlich der Anerkennung der internen rechtlichen Einheiten der Kir-
chen sind die EU-Beitrittsl&inder im Allgemeinen groBzigig. In vielen Lan-
dern sind alle Einheiten, die nach eigenem Kirchenrecht (dem kanoni-
schen Recht) eine kirchenrechtliche Rechtssubjektivitat haben, auch
durch das staatliche Recht anerkannt. Einige Staaten verlangen die Ein-
fragung dieser Einheiten, um ihnen Rechtspersonlichkeit zu gewdhren (so
etwa Leftland oder Litauen von den ,nichttraditionellen” Religionsge-
meinschaften), in anderen Staaten muissen diese bekannt gegeben
werden (so etwa in Polen, Slowenien, der Slowakei oder in Litauen im Fall
der traditionellen Religionsgemeinschaften). Uber Anerkennung oder
Einfragung entscheidet die staatliche Kultusverwaltung. Zu Konflikten in
diesem Zusammenhang ist es in der Tschechischen Republik gekommen,
wo die neue gesetfzliche Regelung es nicht ermdglicht, dass kirchliche
Verbdnde wie z. B. die Caritas weiterhin als solche anerkannt werden, so
dass diese zukUnftig als Zivilverbande tatig werden mUssen.

3.2.2 Fragen des Kirchenvermoégens und der Kirchenfinanzierung

In allen ehemaligen sozialistischen Staaten ist die Lage des
Kirchenvermogens eine heikle Frage. In Polen und in der Slowakei wurde
praktisch das gesamte zuvor enteignete Eigentum an die Kirchen
zurickgegeben. In anderen Landern — wie etwa in Ungarn — wurden
Kompromisse gefunden. Zur Spannungen hat die Frage des
Kirchenvermdgens in der Tschechische Republik und Ruménien gefihrt,
in Rumdnien besonders gegenUber den Minderheitskirchen: Vor kurzem
ist hier zwar eine gesefzliche Regelung zur Restfitution ehemaligen
kirchlichen Eigentums verabschiedet worden, die mangelnde
Rechtssicherheit gibt jedoch hinsichtlich ihrer Implementierung Anlass zu
Zweifeln.

In keinem der osteuropdischen EU-Beitritisidnder ist zur Finanzierung der
Kirchen ein Kirchensteuersystem eingefUhrt worden. Ungarn hat — mit
einigen Abweichungen - das in Spanien und ltalien prakfizierte System
der Teilzweckbindung der Einkommensteuer Gbernommen.

In Rumdadnien, der Slowakei und der Tschechischen Republik wird den
Seelsorgern der anerkannten Kirchen ein staatliches Gehalt gewdhrt. In
mehreren Staaten werden die Kirchen auch vom Staat unmittelbar fi-
nanziell unterstitzt.

In praktisch allen osteuropdischen EU-Beitrittsicindern erhalten die kirch-
lichen Schulen staatliche Subventionen. Das Prinzip der gleichen Finan-

21 |n Lettland und Slowenien.



zierung gilt in Litauen, Polen, der Slowakei, Tschechien und Ungam, aber
auch Leftland fragt zum kirchlichen Schulwesen finanziell bei. In mehre-
ren Staaten wurden die theologischen FakultGten in die staatlichen Uni-
versitdten ein- bzw. wiedereingegliedert; die enfsprechenden Kosten
werden dort vom jeweiligen Staat getragen. Ahnliches gilt fUr den Religi-
onsunterricht, der in den meisten Landern als ordentliches Schulfach gilt.

Weiterhin werden die Kirchen in den meisten der hier betrachteten
Lander auch dadurch vom Staat unterstitzt, als dieser einen finanziellen
Beitrag zum Erhalt des kulturellen Erbes leistet, was vor allem die im kirch-
lichen Eigentum befindliche Bausubstanz betrifft.

Da die staatlichen und kirchlichen Budgets in den einzelnen L&ndemn
unterschiedliche Kategorien umfassen, kénnen Uber den Umfang der
Kirchenfinanzierung in den EU-BeitrittsiGndern kaum vergleichende Aus-
sagen gefroffen werden. Einige Kosten etwa werden in manchen Lén-
dern Uberhaupt nicht bei den Kirchen verbucht, da diese unmittelbar
vom Staat getragen werden (so etwa die theologische Bildung und den
Religionsunterricht betreffend). Die katholische Kirche in Malta bzw. die
orthodoxe Kirche in Zypern verfUgen Uber erhebliches Vermogen. In den
ehemaligen Ostblocklandern ist die Ausgangslage davon deutlich ver-
schieden; daher ist die finanzielle Unterstifzung der Kirchen durch den
Staat praktisch zur Notwendigkeit geworden, um die Religionsfreiheit zu
gewdbhrleisten. In Polen kann die katholische Kirche ihre Funktionen
traditionell auch finanziell unabhdngig vom Staat austben.

3.2.3 Religionsunterricht

Die Anerkennung des Rechts der Eltern zur Erziehung ihrer Kinder ent-
sprechend ihrer Weltanschauung bedeutete fUr alle ehemaligen Ost-
blockstaaten eine groBe Herausforderung, da ja in den kommunistischen
Diktaturen die Verbreitung ihrer Ideologien gerade zu den Aufgaben der
Schulen bzw. Lehrkréfte zdhlte.

Gegenwdrtig kénnen die Kirchen in der Tschechischen Republik und in
Ungarn Religionsunterricht in den Schulen auf freiwilliger Basis — zusatzlich
zum ordentlichen Schulunterricht — erteilen. In der Tschechischen Repu-
blik erh&lt der Religionslehrer sein Gehalt von der Schule; in Ungarn steht
er jedoch in einem Arbeitsverhdltnis mit seiner Kirche, immerhin erhalten
die Kirchen hier eine staatliche Subvention zur Vergitung des Lehrperso-
nals. In den anderen Landern wird der Religionsunterricht als ordentliches
Lehrfach anerkannt, aber er ist fakultativ (die Schiler missen an-, aber
nicht abgemeldet werden). In Estland wird auf fakultative Basis Religions-
kunde unterrichtet; Religionsunterricht findet dort in den o6ffentlichen
Schulen nicht statt.? Auch in Slowenien findet an den &ffentlichen Schu-

2 Tretera, Jifi Rajmund: Church Autonomy in the Czech Republic, in: Robbers, Gerhard
(Hg..): Church Autonomy. A Comparative Survey, Frankfurt am Main 2001, 633; 640.

2 Kiviorg, Merilin: State and Church in Estonia, in Messner, Francis (Hrsg.), Le statut des
confessions religieuses des états candidats & I'Union Européenne, Milano 2002, 115, 133.
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len kein Religionsunterricht statt — es sei denn, die Kirche hatte keine ge-
eigneten Rdume fUr die DurchfUhrung des Unterrichts.

In denjenigen Ldndern, wo der Religionsunterricht ordentliches Lehrfach
ist — so etwa in Malta, Lettland, Litauen, Polen, Rumdnien und der Slowa-
kei — mUssen die kirchlichen Befugnisse im Hinblick sowohl auf die Lehr-
kréfte als auch auf das Lehrmaterial sehr genau umschrieben werden. In
Bezug auf die katholische Kirche enthdlt das Vertragsrecht Ublicherweise
folgende Regelungen:

e der Staat anerkennt die Rechte der Eltern bzw. der Erziehungsbe-
rechtigten auf die Erziehung ihrer Kinder gemaB ihrer Uberzeugung
(ab einem gewissen Alter wird dem Kind teilweise ein eigensténdiges
Recht eingerdumt),

e die Teinahme (oder Nichtteinahme) am Religionsunterricht darf
nicht zu einer Benachteiligung fUhren (da die Vereinbarungen die
Méglichkeit des katholischen Religionsunterrichts betreffen, werden
Alternativen nicht erértert),

e die Vereinbarungen bestimmen den Status des Religionslehrers; nor-
malerweise soll er dem Status anderer Lehrer entsprechen,

e das Recht der Kirche, einem Lehrer die Lehrbefugnis (missio canoni-
ca) zu entziehen, wird anerkannt; dadurch wird der Kirche ermdég-
licht, die betreffende Person, obwohl sie nicht in einem arbeitsver-
fraglichen Verhdltnis zur Kirche steht, aus inremm Amt zu entfernen,

e die Lehrpléne und Lehrmaterialien werden normalerweise von den
Bischofskonferenzen festgelegt; sie mussen den staatlichen Stellen
(dem jeweiligen Unterrichtsministerium) zur Biligung vorgelegt wer-
den,

e der Staat beteiligt sich an der Finanzierung der Lehrmaterialien,

o der Religionsunterricht gilt als gemeinsame Angelegenheit von Kirche
und Staat, wobei ihr Inhalt ausschlieBlich unter kirchlicher Aufsicht
steht.

3.2.4 Theologische Bildung

In Ungarn gibt es der verfassungsrechtlich gebotenen Auffassung der
NeutralitGt zufolge an staatlichen UniversitGten keine theologischen Fa-
kultéten. Religionswissenschaft kann an staatlichen Einrichtungen,® Reli-
gion aber nur an nichtstaatlichen Institutionen gelehrt werden. Daher
sind die theologischen Hochschulen und FakultGten notwendigerweise in
kirchlicher Trégerschaft. Um die Gleichbehandlung aller Studierenden zu
gewdhrleisten, fragt der Staat die Kosten einer gewissen Anzahl von Stu-
dienplafzen. Mit dieser strikien Auslegung der Trennung steht Ungarn al-
lein unter den EU-BeitrittsiGndern und auch in der gesamten mitteleuro-
pdischen Region.

2 Sturm. Lovro: The State and Church Relationship in Slovenia, in Messner, Francis (Hrsg.),
Le statut des confessions religieuses des états candidats & I'Union Européenne, Milano
2002, 157, 178.

% So unterhalt die Universitét Szeged einen Lehrstuhl fUr Religionswissenschaft (siehe
http://www.vdllastudomany.hu).



In den anderen Ladndern wurden die theologischen Fakultdten in die
staatlichen UniversitGten (re-)integriert, so etwa an der Prager Karlsuni-
versitat (hier gibt es eine katholische, eine lutherische und eine hussiti-
sche Fakultat), in OlmUtz und Budweis, in Laibach (katholisch), Pressburg
(katholisch und evangelisch) und Tartu (evangelisch). An manchen Uni-
versitGten wurden neue Fakultéten gegrindet: So gibt es in Polen neben
den kircheneigenen Einrichtungen mehr als zehn neu gegrindete katho-
lisch-theologische FakultGten an staatlichen Universitaten. In Klausenburg
gibt es an der Babes-Bolyai-Universitat neu gegrindete Fakultaten der
romisch-katholischen, griechisch-katholischen, rumdénisch-orthodoxen
und protestantischen Kirche. Auch an der UniversitGt Bukarest gibt es
eine orthodoxe und eine katholische Fakultat (dieses Institut ist als Hoch-
schule akkreditiert). An der St. Kliment-Ohridski-Universitét in Sofia wurde
1991 die im Jahre 1950 abgetrennte theologische Fakultat wieder einge-
gliedert. An der Universitdt von Klaipeda gibt es eine evangelische, an
der Vytautas-Magnus-Universitat in Kanuas eine katholische Fakultdt. An
der Universitat von Lettland ist die theologische Fakultat Uberkonfessio-
nell. Die kircheneigenen katholischen, evangelischen und orthodoxen
Einrichtungen wurden hier nicht akkreditiert, den am GroBen Seminar in
Riga belegten Kursen und erworbenen Diplomen verspricht das Abkom-
men mit dem Heiligen Stuhl aber die Anerkennung®; ferner sieht dieses
Abkommen weitere Verhandlungen Uber die Errichtung einer katholisch-
theologischen Fakult&t an der Universitét vor.?? Auch der Universitdt von
Malta wurde die theologische Fakultat eingegliedert.?

Eine bedeutende Frage ist, obb auch die kircheneigenen Institutionen
vom Staat anerkannt werden: In Tschechien® und Rumdnien ist dies nicht
der Fall, in Polen dagegen stellt dies kein Problem dar. Im Hinblick auf die
Stellung der theologischen Fakultdten in den osteuropdischen Beitritts-
I&ndern ist die Konkurrenz verschiedener staatskirchenrechtlicher Model-
le aufféllig: In den lateinischen Staaten Westeuropas sind die katholi-
schen Hochschuleinrichtungen grundsétzlich unabhdngig vom Staat,
wahrend im deutschen Sprachraum die theologische Bildung der Volks-
kirchen in die staatlichen UniversitGten eingegliedert bzw. nicht ausge-
gliedert worden ist. Es scheint, dass sich die zentraleuropd&ischen Lander
eher am deutschen Modell orientiert haben.

3.2.5 Anerkennung der kirchlichen EheschlieBung
Nach den neuen Vereinbarungen des Heiligen Stuhls mit Litauen, der
Slowakei und Kroatien® hat die kanonische Ehe von der EheschlieBung

2% Art. 20. Abs. § 4.

22 At 21

% Die betreffende Ubereinkunft wurde 1988 unterzeichnet, doch erst im Jahre 1995 ratifi-
ziert. AAS (1998) 24-30.

¥ Tretera, Jifi Rajmund: Church Autonomy in the Czech Republic, in: Robbers, Gerhard
(Hg.). Church Autonomy. A Comparative Survey, Frankfurt am Main 2001, 633; 639.

% Fine Vereinbarung mit dem Heiligen Stuhl wurde durch Kroatien am 19. 12. 1994, durch
Litauen am 5. 5. 2000 und durch die Slowakische Republik am 24. 11. 2000 geschlossen.
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an zivilrechtliche Wirkungen und k&nnen auch Ehenichtigkeitsurteile der
kirchlichen Gerichte sowie eine kirchliche Auflésung des Ehebandes zivil-
rechtliche Folgen haben.®' In dieser Hinsicht dhnelt die Rechtslage der
italienischen® und der spanischen.® Das slowakische nationale Recht
bestimmt die staatliche Registrierung kanonischer Ehen; auch die Rechts-
folgen der EhenichtigkeitserkiGrung werden zivilrechtlich geregelt. Die
kirchliche EheschlieBung wird seit der Wende auch in Ldndern ohne ka-
tholische Mehrheit wie Lettland* oder Tschechien® anerkannt. Ausnah-
men sind Rumdnien und Ungarn, wo schon vor der kommunistischen
MachUbernahme die obligatorische Zivilehe gailt.

In Polen hat das Eherecht zu groBen Auseinandersetzungen im Zusam-
menhang mit der Ratifizierung des Konkordats gefUhrt. Nach Konkordats-
recht mUssen die zivirechtlichen Folgen einer EheschlieBung von den
Brautleuten ausdricklich gewlnscht sein, und die standesamtliche
(rockwirkende) Registrierung stellt ein Gultigkeitserfordernis dar. Hinsicht-
lich des weiteren moglichen Verlaufs der Ehe werden kirchliche Ent-
scheidungen staatlicherseits nicht mehr anerkannt: Ehenichtigkeitserkld-
rungen entfalten keine Wirkung im staatlichen Recht, so dass unabhdn-
gig vom kirchlichen Prozess ein Scheidungsverfahren gefUhrt werden
muss.2

Wie bereits gesagt, fUgen sich die neuen Mitglieder der Union in den
europdischen Mittelweg gut ein. Zwar ist in der Tschechischen Republik
und in Lettland das Verstandnis fUr kirchliche Belange eher gering und
sind auch in Slowenien die rechtlichen Rahmenbedingungen nicht ge-
rade kirchenfreundlich, doch in Polen, Litauen, der Slowakei, Ungarn und
auch in Kroatien wurden Bedingungen geschaffen, die ein weitgehen-
des Engagement der Kirchen in der Gesellschaft ermoglichen und fér-
dern. Trotz aller Unterschiede im Detail kann von diesen Landern gesagt
werden, dass sie die Trennung von Kirche und Staat verbinden mit einer
starken und vielfaltigen Kooperation von Staat und Kirche.

4 Fragen zur Europdischen Verfassung

Eine Verfassung ist mehr als nur die Geschdftsordnung einer politischen
Gemeinschaft. Eine Verfassung stellt auch ein Bekenntnis zu bestimmten

31 AAS 89 (1997) 283-284.

*  Fermrari, Silvio: Staat und Kirche in Italien, in: Robbers, Gerhard (Hg..): Staat und Kirche in
der Europdischen Union, Baden-Baden 1995, 185; 205-208.

Navarro-Vals, Rafael: L'efficacité civile du mariage religieux dans le droit espagnol, in:
Marriage and Religion in Europe, Milano 1993, 25-59.

¥ Baledis, Ringolds: State and Church in Latvia, in: ders. (Hg..): State and Church in the
Baltic States: 2001, Riga 2001, 13, 39.

Tretera, Jifi Rajmund: Church and State in the Czech Republic, in: European Journal for
Church and State Research 7 (2000), 299; 313.

Zubert, Bronistaw: Az dllam és az egyhdz viszonya Lengyelorszagban az Uj konkorddtum
alapjdn, in: Forrai, Tamds (Hg.): Az dllam és az egyhdz elvélaszidsa, Budapest 1995, 71,
77-79.
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Werten dar, sie ist Ausdruck geschichtlicher Erfahrungen, sie formuliert
einen gesellschaftlichen Grundkonsens. Verfassungen haben fir die
betfreffende politische Gemeinschaft insofern eine hohe symbolische,
manchmal sogar eine nahezu sakrale Bedeutung.

Mit Blick auf die Europdische Verfassung wdre deshalb auch die Frage
zu stellen, ob bzw. inwiefern es Uberhaupt eine politische Gemeinschaft,
eine fUr die Verfassungsgebung unabdingbare Gemeinschaft, also ein
europdisches Volk gibt; und so unterschiedlich die Antworten auf diese
Frage ausfallen mdgen, eines wird festgehalten werden muissen: Bei der
Verfassung der Europdischen Union handelt es nicht um eine Verfassung
im klassischen Sinne, die von einem Volk angenommen wird. Die Verfas-
sung der Europdischen Union wird ein vélkerrechtlicher Vertrag, also um
ein Instrument des primdren Europarechts sein. Die Verfassung wird von
Staaten und nicht von einem Volk oder von mehreren Volkern ange-
nommen werden.

Der gegenwdrtig vorliegende Verfassungsentwurf nun, von dem hier zu
handeln ist, ist ein Dokument, das vom Europdischen Konvent unter der
Leitung von Valerie Giscard d'Estaing erarbeitet und dem Prdsidenten
des Europdischen Rates in Rom am 18. Juli 2003 Uberreicht wurde. Es ist
wiederum umstritten, ob es sich dabei um einen Text handelt, der noch
weiterer Diskussion und Verdnderung unterliegen kann, oder ob man
davon ausgehen muss, dass wichtige Anderungen nicht mehr méglich
sein werden. Anderungsvorschlage gibt es in groBer Zahl, aber es ist eine
heikle Angelegenheit, einen emreichten Kompromiss nochmals infrage zu
stellen. Die italienische Regierung bemuht sich jedenfalls, noch im Laufe
des Jahres, also wahrend der italienischen Ratsprésidentschaft in einer
Regierungskonferenz den Vertrag annehmen zu lassen.

Es gibt funf Fragen, die bei der Verfassungsgebung von besonderem
Interesse fUr die Kirchen sein kdnnen bzw. die eine besondere Relevanz
hinsichtlich der Stellung des Christentums und der Religion im Allgemei-
nen haben. ;

4.1 Praambel - invocatio oder nominatio Dei

Bemerkenswerterweise bezogen sich von den Wortmeldungen, die den
Verfassungsgebungsprozess begleiteten, die meisten auf die Prdambel.
Das ist insofern bemerkenswert, als Praambeln keine normative Kraft ha-
ben, sondern eher von symbolischer Natur sind. Sie sind deshalb nicht
unwichtig oder vernachlassigenswert, ihre Wichtigkeit liegt jedoch nicht
im rechtstechnischen Detail. Insofern sollfen auch die Stimmen nicht U-
berhért werden, die vor einer Uberbewertung der Praambel warnen und
zu bedenken geben, dass die Inhalte wichtiger sind als die ,Verpa-
ckung*. Es ist deshalb auch méglich, dass der Inhalt starker von christli-
chen Werten geprdagt ist, als es die Préambel zu erkennen gibt.

o
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Formulierungen, die — wie in verschiedenen europdischen Verfassungen
— Goftt ansprechen, fanden in den vorliegenden Verfassungsentwurf je-
denfalls keinen Eingang. Bei diesen Formulierungen ist unterscheiden:
Eine klassische invocatio Dei ist in der irischen Verfassung zu finden. Im
Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland spricht das verfassungs-
gebende Volk dagegen im Bewusstsein seine Verantwortung vor Gott;
und die polnische Verfassung (1997) wurde im Namen aller, die an Gott
glauben und die universellen Werte aus anderen Quellen ableiten, ver-
abschiedet. Solche Formulierungen, bei denen es sich nicht um eine in-
vocatio, sondern eine nominatio und handelt, wurden in die Diskussion
gebracht. In den Entwurf gelangten sie jedoch nicht. Es ist allerdings
auch nicht ohne weiteres klar, wer unter ,Gott" in einem Vertragstext
verstanden wird: Handelt es sich um Gott, den Herrn und Schépfer, oder
um unsere Schopfung, um einen Goftt oder eine Gotting

Was letztlich in der Frage einer invocatio bzw. nominatio Dei verhandelt
wird, ist die Frage. inwieweit das positive Rechtssystem eine hdohere Auto-
ritdt kennt und anerkennt. Eine derartige Andeutung wdre nicht unwich-
tig. Denn eine solche Offnung des Textes kénnte dem Schutz des Men-
schen dienen.

4.2 Praambel - Benennung des christlichen Erbes

Der Pr@ambelentwurf spricht von Europa als ,,ein Tréger der Zivilisation®,
sie erwdhnt ,Werte, die den Humanismus begrinden* und benennt als
Quellen der Wertorientierung ,religivse und humanistische Uberlieferun-
gen. Demgegeniber dringen zahlreiche Anderungsvorschidége auf die
ausdrUckliche Benennung des Christentums bzw. der judisch-christlichen
Tradition. Die Vorschldge sind gekennzeichnet von einer spUrbaren Vor-
sicht, andere Religionen bzw. Agnostiker nicht auszuschlieBen oder zu
beleidigen.

Doch auch hier gilt, was beziglich der Anrufung Gofttes gesagt wurde,
dass ndmlich die konkreten Bestimmungen der Verfassung in einem ho-
heren MaBe aus der jUdisch-christichen Tradition schdpfen kénnen, als
der Prdambeltext erkennen |asst. Im Vergleich zur Prdambel der Charta
der Grundrechte ist der Prdambelentwurf zur Verfassung Ubrigens viel
klarer und dezidierter. Die Rolle der Religion wird also im Verfassungsent-
wurf viel deutlicher anerkannt als noch vor wenigen Jahren.

Die Benennung von Religionen und Weltanschauungen verlangt gewiss
eine delikate Abwdgung und muss in gerechter Weise geschehen. Doch
so wenig eine Nostalgie des christlichen Abendlandes angebracht wdre,
so sehr mUsste doch den Tatsachen Genuge getan werden: Ohne das
Christentum ist Europa nicht zu definieren. Wenn also in der Préambel
Werte beim Namen genannt werden, wdare es insofern erklGrungstbedrf-
tig, das Christentum nicht beim Namen zu nennen.



4.3 Werte und Prinzipien der Union

Wenn es um Inhalte geht, sind vor allem die Werte in den Blick zu neh-
men, auf die die Union aufgebaut ist, und nach denen sie sich zu richten
verpflichtet; und hier sind vor allem die Artikel 2 und 9 zu beriicksichtigen:

»Die Werte, auf die sich die Union grindet, sind die Achtung der Men-
schenwurde, Freiheit, Demokratie, Gleichheit, Rechtsstaatlichkeit und die
Wahrung der Menschenrechte; diese Werte sind allen Mitgliedstaaten in
einer Gesellschaft gemeinsam, die sich durch Pluralismus, Toleranz, Ge-
rechtigkeit, Solidaritat und Nichtdiskriminierung auszeichnet." (Artikel 2)

Als Grundprinzip fOr die Zusténdigkeiten der Union gilt ,der Grundsatz
der begrenzten Einzelerm&chtigung. FUr die Ausibung der Zusténdigkei-
ten der Union gelten die Grundsdtze der Subsidiaritét und der Verhdlt-
nisma&Bigkeit" (Artikel 9 [1]). ,Nach dem Grundsatz der begrenzten Ein-
zelermdchtigung wird die Union innerhalb der Grenzen der Zusténdigkei-
ten tatig, die die Mitgliedstaaten ihr in der Verfassung zur Verwirklichung
der darin niedergelegten Ziele zugewiesen haben. Alle der Union nicht in
der Verfassung zugewiesenen Zustdndigkeiten verbleiben bei den Mit-
gliedstaaten.” (Artikel 9 [2]) ,Nach dem Subsidiaritatsprinzip wird die Uni-
on in den Bereichen, die nicht in ihre ausschlieBliche Zustandigkeit fallen,
nur tatig, sofern und soweit die Ziele der in Betracht gezogenen MaB-
nahmen von den Mitgliedstaaten weder auf zentraler noch auf regiona-
ler oder lokaler Ebene ausreichend erreicht werden kénnen, sondern
vielmehr wegen ihres Umfangs oder ihrer Wirkungen auf Unionsebene
besser erreicht werden kdnnen.” (Artikel 9 [3])

Iwar wird der Kernbegriff der christlichen Soziallehre, das Gemeinwonl,
nicht beim Namen genannt, wesentliche Elemente dieses Begriffs wer-
den jedoch aufgezdahlt. SchlieBlich kann nicht geleugnet werden, dass
die Menschenwlrde grundsdétzlich im christichen Menschenbild wurzelt
oder die Subsidiaritét geradezu einen Eckstein der katholischen Sozialleh-
re bildet. Gleiches gilt fUr die Prinzipien des Pluralismus, der Toleranz und
der Nichtdiskriminierung; sie erfahren gegenwdartig zwar eine sehr breite
Auslegung, vielleicht werden diese Konzepte bisweilen auch missver-
standen oder sogar missbraucht, es kann aber nicht geleugnet werden,
dass auch diese Werte christliche Grundlagen haben und christliche In-
halte bergen.

Der Inhalt der Europdischen Verfassung scheint starker christlich geprégt
zU sein, als es die Diskussion um die Priambel vermuten |&sst.

4.4 Religionsfreiheit

Verfassungen enthalten neben bzw. vor den Grundprinzipien und dem
Aufbau der Machtorgane meistens einen Grundrechtskatalog. Insofern
lag es fir den Konvent nahe, die Debatte um die Grundrechte nicht
wieder aufzunehmen, sondern auf den schon ausgehandelten und an-
genommenen Text der Charta der Grundrechte aufzugreifen.
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Die Charta der Grundrechte war als nicht bindendes Instrument durch
den Europdischen Rat in Nizza angenommen worden. Das sollte zum
Ausdruck bringen, dass die Union den Menschenrechten verpflichtet ist.
Diese Charta wird nach dem vorliegenden Entwurf zum Teil Il der Verfas-
sung:

.Die Grundrechte, wie sie in der Europdischen Konvention zum Schutze
der Menschenrechte und Grundfreiheiten (EMRK) gewdahrleistet sind und
wie sie sich aus den gemeinsamen VerfassungsUberlieferungen der Mit-
gliedstaaten ergeben, gehdren zu den allgemeinen Grundsatzen des
Unionsrechts." (Artikel 7 [3])

Die Union selbst strebt den Beitritt zur EMRK an.

Bemerkenswert ist diesem Zusammenhang Folgendes: In der Prdambel
der Charta, die — wie gesagt — in die Verfassung aufgenommen werden
soll, wird das Bewusstsein des ,,geistig-religiosen und sitflichen Erbes"” an-
gerufen. FUr , geistig-religids" aber steht im englischen Text ,spiritual”, und
im franzdsischen ist von ,,patrimoine spirituel et moral” die Rede. Die ver-
schiedenen sprachlichen Versionen des Prdambelentwurfs kennen sol-
che Unterschiede nicht mehr. Binnen drei Jahren hat die europdische
Verfassungssprache also, was Religion betrifft, ihre Scheu abgelegt.

Die Charta legt fest, dass die Union die Vielfalt der Kulturen, Religionen
und Sprachen achtet (vgl. Artikel 22). Zur Gedanken-, Gewissens- und
Religionsfreiheit heiBt es in Artikel 10:

»(1) Jeder Mensch hat das Recht auf Gedanken-, Gewissens- und Reli-
gionsfreiheit. Dieses Recht umfasst die Freiheit, seine Religion oder Welt-
anschauung zu wechseln, und die Freiheit, seine Religion oder Weltan-
schauung einzeln oder gemeinsam mit anderen offentlich oder privat
durch Gottesdienst, Unterricht, Brduche und Riten zu bekennen.

(2) Das Recht auf Wehrdienstverweigerung aus Gewissensgrinden wird
nach den einzelstaatlichen Gesetzen anerkannt, welche die Ausibung
dieses Rechts regeln."

Artikel 10, Absatz 1 der Charta gleicht dem Artikel 2. Absatz 1 der EMRK.
Die Aufzdhlung der eventuellen Grundlagen einer Beschrénkung von
Artikel 9, Absatz 2 der Charta fehlt jedoch im Verfassungsentwurf, inso-
fern dieser in Artikel 52 eine allgemeine Wesensgehaltsgarantie kennt:

»(1) Jede Einschrdnkung der AusUbung der in dieser Charta anerkann-
ten Rechte und Freiheiten muss gesetzlich vorgesehen sein und den We-
sensgehalt dieser Rechte und Freiheiten achten. Unter Wahrung des
Grundsatzes der VerhdltnismdaBigkeit dirfen Einschrénkungen nur vorge-
nommen werden, wenn sie notwendig sind und den von der Union aner-



kannten dem Gemeinwohl dienenden Zielsetzungen oder den Erforder-
nissen des Schutzes der Rechte und Freiheiten anderer tatsachlich ent-
sprechen.

(2) Die AusUbung der durch diese Charta anerkannten Rechte, die in
anderen Teilen der Verfassung geregelt sind, erfolgt im Rahmen der in
diesen einschldgigen Teilen festgelegten Bedingungen und Grenzen.

(3) So weit diese Charta Rechte enthdlt, die den durch die Europdische
Konvention zum Schutze der Menschenrechte und Grundfreiheiten ga-
rantierten Rechten entsprechen, haben sie die gleiche Bedeutung und
Tragweite, wie sie ihnen in der genannten Konvention verliehen wird.
Diese Bestimmung steht dem nicht entgegen, dass das Recht der Union
einen weiter gehenden Schutz gewdhrt

(4) Soweit in dieser Charta Grundrechte anerkannt werden, wie sie sich
aus den gemeinsamen Verfassungsiberlieferungen der Mitgliedsstaaten
ergeben, werden sie im Einklang mit diesen Uberlieferungen ausgelegt.

(5) Die Bestimmungen dieser Charta, in denen Grundsatze festgelegt
sind, kénnen durch Akte der Gesefzgebung und der AusfOhrung der Or-
gane und Einrichtungen der Union sowie durch Akte der Mitgliedsstaaten
zur DurchfOhrung des Rechts der Union in AusUbung ihrer jeweiligen Zu-
stndigkeiten umgesetzt werden. Sie kdnnen vor Gericht nur bei der Aus-
legung dieser Akte und bei Enfscheidungen Uber deren RechtmdBigkeit
herangezogen werden.

(6) Den einzelstaatlichen Rechtsvorschriften und Gepflogenheiten ist,
wie es in dieser Charta bestimmt ist, in vollem Umfang Rechnung zu tra-
gen.*

4.5 Stellung der Kirchen und Religionsgemeinschaften, Bewahrung
des Religionsverfassungsrechts, strukturierter Dialog
Das Verhdltnis von Staat und Kirche bietet in Europa ein buntes Bild. Die
bereits erwahnte Erklarung zum Status der Kirchen und weltanschauli-
chen Gemeinschaftfen im Amsterdamer Verfrag versichert, dass diese
historisch gewachsene Vielfalt geachtet werden soll.

Als es 1997 zu dieser Ergdnzung kam, wurde es als eine wichtige Errun-
genschaft gefeiert, dass die Kirchen, die lange Zeit von dem Gemein-
schaftsrecht ignoriert worden waren, nun durch das primére Gemein-
schaftsrecht erstmals wahrgenommen wurden. Es ist nicht zu leugnen,
dass dies in einem erheblichen AusmaB auf die erfolgreiche Lobbytétig-
keit der beiden deutschen Kirchen zurickzufUhren ist, die ihre Stellung als
Kérperschaften des offentlichen Rechts in der Bundesrepublik (und das
damit verbundene Kirchensteuersystem) im sich dynamisch entwickeln-
den europdischen Kontext absichern wollten. Dass die Formulierung des
Kirchenprotokolls in den Verfassungsentwurf aufgenommen wurde, ist

o)
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wiederum der erfolgreichen Interessensvertretung vieler Religionsgemein-
schaften und ihnen nahe stehender Politiker zu danken.

Der genaue Wortlaut von Artikel 51, der den Status der Kirchen und
weltanschaulichen Gemeinschaften betrifft, lautet:

+(1) Die Union achtet den Status, den Kirchen und religitse Vereinigun-
gen oder Gemeinschaften in den Mitgliedsstaaten nach deren Rechts-
vorschriften genieBen, und beeintrdchtigt ihn nicht.

(2) Die Union achtet den Status von weltanschaulichen Gemeinschaf-
ten in gleicher Weise.

(3) Die Union pflegt in Anerkennung der Identitat und des besonderen
Beitrags dieser Kirchen und Gemeinschaften einen offenen, transparen-
ten und regelmdBigen Dialog mif ihnen.”

Die Formulierung des Kirchenprotokolls von 1997 macht also Karriere.
Das ist nicht weiter verwunderlich. Verfassungsverhandlungen sind politi-
sche Prozesse, in denen oft zu schon in anderen Zusammenhdngen er-
steliten und angenommenen Texten gegriffen wird. Arfikel 51 wurde im
Teil VI, ,Das demokratische Leben der Union*, platziert — nach einer Rei-
he von Bestimmungen verschiedener Natur (Grundsatze der Gleichheit,
der représentativen und der partizipativen Demokratie, Sozialpartner-
schaft, europdische Blrgerbeauffrage [Ombudsmann/-frau], Transpa-
renz der Arbeit der Organe der Union und Datenschutz).

Man kann sich natUrich fragen, ob die Absicherung der gelienden
Rechtslage und die Zusicherung des Dialogs tatséchlich von groBer Be-
deutung sein werden. Einerseits ist die Bestrebung verstandlich, genosse-
ne Rechte zu verteidigen. Andererseits kdnnen solche Absicherungen zur
Bildung von Reservaten fUhren, die sich von der allgemeinen Entwicklung
abkoppeln. Klar ist jedoch, dass der Union keinerlei Kompetenz zur
Gleichschaltung staatskirchenrechtlicher Regelungen hat. Mit den ge-
gebenen, historisch gewachsenen Unterschieden ware dies auch kaum
moglich (wenn man etwa an die gewaltigen Unterschiede zwischen
Deutschland und Frankreich oder auch zwischen Bayern einerseits und
Bremen oder Brandenburg andererseits denkt).

Es ist letztlich eine Konsequenz der Rechtssprechung des Europdischen
Menschenrechtsgerichtshofes und der sozialen Entwicklung in Europa,
dass auch die staatskirchenrechtlichen Modelle eine unbestreitbare
Konvergenz zeigen, es handelt sich also um eine Nebenwirkung der eu-
ropdischen Integration. Der Wille bzw. die Bereifschaft zum Dialog kann
insofern auch hinterfragt werden. Subjekte dieses Dialogs sind natirlich
die institutionellen Kirchen. Was dieser ,Dialog” tatsdchlich bedeuten
wird, ist abzuwarten. Jedenfalls handelt es sich um eine Grundlage, auf
die man sich berufen kann.



FUr eine Bewertung ist es zu frih. Es handelt sich um einen dynamischen
Prozess. Kaum ein Tag vergeht ohne neue wichtige Aussagen und Ent-
wicklungen. Die Freiheit des religidsen Phdnomens scheint, was die wer-
dende Union angeht, nicht besonderen Bedrohungen ausgesetzt zu sein.
Es gibt freilich Gefahren, die leise und schleichend sind, die nicht in offe-
ner und direkter Feindschaft grinden, sondern sich aus mangelnder Sen-
sibilitat for religiése Belange ergeben. Deshalb ist Aufmerksamkeit weiter-
hin angebracht. Staatskirchenrechtler werden auch kinftig gefragt sein.
Doch die Herausforderungen fir die Christinnen und Christen im heutigen
Europa sind in erster Linie nicht von staatskirchenrechtlicher, sondern von
existenzieller und pastoraler Natur.




Fragen und Desiderate im Umkreis der

Bischofssynoden 19921 und 1999




Walter FUrst

Das Ringen um eine situations-adéquate

christlich-kirchliche Handlungsperspektive auf
der romischen Sondersynode fUr Europa
(1991)§

Wenige Monate nach dem Fall der Berliner Mauer und noch vor der
deutschen Wiedervereinigung 1990 wurde von Johannes Paul Il. auf
Herbst 1991 eine Sondersynode Uber Europa einberufenz.

MerkwUrdigerweise gab es im Vorfeld dieses Bischofstreffens nur man-
gelhafte Konsultation mit dem Rat der Europdischen Bischofskonferenzen
(CCEE).® Bereits zu einem sehr frihen Zeitpunkt der Vorbereitungsphase
kam daher die Beflrchtung auf, dass der Standpunkt der rémischen
Vorbereitungskommission und des Synodensekretariats, von der pastora-
len Linie des Rates der CCEE* abweichen werde. So war es denn auch.
Als es auf die Realisierung der Europa-Synode zuging, wurde der CCEE
weithin von den Vorbereitungen ausgeschlossen; und nach Abschluss
der Beratungen wurde nicht etwa der CCEE, sondern eine unter dem
bestimmenden Einfluss der Bewegung ,,Communione e liberatione" ste-
hende Kommission mit der Verwirklichung der Beschlisse beauftragt.

Dieser bemerkenswerte Gang der Dinge war keineswegs zufdllig. Er ist
der genaue Ausdruck eines Konfliktes, der sich in gegenséatzlichen ekkle-
siologischen und pastoralen Grundpositionen manifestiert: Hierarchischer
Lentralismus steht gegen Mitverantwortung der Ortskirchen, das Prinzip
der ekklesiologischen Unterordnung (unter das weltkirchliche Zentrum)
gegen das Prinzip der kollegialen Kooperation.s Dahinter steht ein Dissens
in der Interpretation dessen, was heute christliche Freiheit meint und er-
fordert.

' Uberarbeitete Textfassung aus: W. First, Eine Pastoral for Europa? Perspekiiven des
seelsorglichen Handelns und des gesellschaftlichen Engagements der Kirche(n) im plu-
ralistisch-demokratischen Europa, in: W. Btoz/G. Hover (Hg.), Die Einigung Europas als
Herausforderung fUr die Kirche, Baden-Baden 2000, 71-99; hier 741,

2 Vgl. dazu D. Seeber, Europa-Synode, in: HerKorr 44 (1990) 253-255.

®  Vgl. P. Hebblethwaite, Was bleibt von der Sondersynode Uber Europag, in: Orientierung
56 (1992) 58-60.

4 Zu den Positionen des CCEE vgl. Chr. Thiede, Bischéfe — kollegial fUr Europa. Der Rat der
Europdischen Bischofskonferenzen im Dienst einer sozialethisch konkretisierten Evangeli-
sierung, MUnster 1991.

® Vgl hierzu auch O. Noti, Kirchenintegralistische Eroberungsmentalit&t oder sozialethisch
orientierte Okumene?, in: Die Kirchen und Europa. Herausforderungen - Perspektiven.
Mit Beitréigen von P. Beier u.a., Luzern 1993, 31-56.
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Die Stellungnahme des CCEE

Trotz der Restriktionen hatte der CCEE unter FederfUhrung ihres Vorsit-
zenden, Erzbischof Carlo Martini von Mailand, eine ausfihrliche Stellung-
nahme fur die Synode erarbeitete: Unter der Uberschrift ,,Uberlegungen*
geht der Text induktiv vor und bewegt sich in der Perspektive der europa-
ischen Freiheitsgeschichte samt deren Ambivalenz.

Er empfiehlt nicht nur eine ,, dankbare Anerkennung der Geschichte Eu-
ropas®’, die vom Christentum durchdrungen ist (einschlieBlich der euro-
pdischen Aufklarung), sondern spricht auch eine ,Bitte um Vergebung"
fUr das vielfach auch von den Kirchen und den Christen zu verantwor-
tende Versagen aus, sofern némlich ,die Autonomie und Wirde dieser
Geschichte in den Christen und den Kirchen Europas oft missachtet und
verraten wurde” (N. Klein)®. Die ,doppelte Sehnsucht nach Gemein-
schaft und Freiheit”, so sagte das Dokument weiter, sei die Grundlage
der Dynamik der europdischen Kultur.?

Angesichts dieser Entwicklung, so heit es, kénnten die Kirchen aber ih-
rer Aufgabe der Verkindigung des Evangeliums nur dann glaubwurdig
nachkommen, ,wenn sie die gewilnschte Einheit von Freiheit und Ge-
meinschaft in ihnen selber zu realisieren suchen".'® Der CCEE plddierte
damit fUr einen Standpunkt, der eine Verwandlung der in Europa vorherr-
schenden individualistischen Freiheitsauffassung vom zeichenhaften
Zeugnis der — die Wahrheit Christi glaubwurdig lebenden - ,,Communio*
im Sinn von ,,kommunionaler Freiheit""" erhofft. Die kulturelle Situation des
modernen Europa, so hieB es in der Eingabe des CCEE, fordere die Kir-
che nicht zur Verurteilung heraus, vielmehr zur umkehrbereiten Solidaritat
und damit zur Losung der je neu gestellten Aufgabe auf dem Weg der
Unterscheidung der Geister.?

Evangelisierung wird hier nicht als unilaterale, vielmehr als eine in dialo-
gisch-kritischer Auseinandersetzung mit den Tragern der heutigen Kultur
zu 16sende Aufgabe verstanden, als ein dkumenisch dimensionierter Vor-
gang never Inkulturation des Christentums in die europdische Gesell-
schaft und ihre Freiheifsgeschichte.

Uberlegungen des Rates der Europdischen Bischofskonferenzen (CCEE) zur Spezialsyno-
de fur Europa, St. Gallen, 5. Juli 19921 (Manuskriptdruck).

T BB 3

& N.Klein, Sondersynode Uber Europa, in: Orientfierung 56 (1992) Nr. 1, 1-4 und Nr. 2, 14-16.
Vgl. dazu: Uberegungen CCEE, 2ff.

Vgl. Uberlegungen CCEE (siehe unsere Anm. 13), 5.

Vgl. Klein, Sondersynode Uber Europa, 2.

" Uberlegungen CCEE, 6.

12=iElbel!



Das Schlussdokument der Synode

Vergleicht man damit das spdatere Schlussdokument, dann ist unver-
kennbar, dass sich letztlich ein anderer Standpunkt, némlich der des ré-
mischen Synodensekretariats, durchgesetzt hat: Im Gegensatz zur Linie
des CCEE geht das Schlussdokument in seiner Argumentation deduktiv
vor. Der kulturelle, soziale und politische Weg des europdischen Huma-
nismus wird unter dem Kriterium eines normativen Freiheitsbegriffes beur-
teilt.

~Wahre Freiheit”, so wird bereits in dem vom Synodensekretariat erar-
beiteten ,,Summarium" gesagt, gibt es nur in Verbindung mit der christli-
chen Wahrheit und damit, so muss man aus dem Gesamtzusammen-
hang folgem, letztlich nur in Unterordnung unter die kirchliche Lehrautori-
tat. Freiheit ohne Gott und Kirche ist ,leere Freiheit”.”* Dementsprechend
werden Humanismus und Moderne nur in ihren Verfallsformen, nicht aber
positiv in ihren Beitrdgen zur Freiheitsgeschichte gesehen.'s Man hat den
Eindruck, hier werde im Grunde der Freiheitsbegriff der gelduterten euro-
pdischen Aufkldrung hintergangen, der eine Autonomie meint, die in der
Hoffnung auf endliche, gottgegebene Gluckseligkeit grindet.

Entsprechend wird die Neu-Evangelisierung Europas als einliniger Vor-
gang und einseitige Aufgabe der Kirche verstanden: als Rechristianisie-
rung, wenn nicht sogar als Rekatholisierung.

Zwei verschiedene Auffassungen von Evangelisierung und Pastoral

Am Beispiel der Sondersynode fUr Europa zeigt sich: Hinter den K&mpfen
um die kinftige Gestaltung der Pastoral in Europa stehen grundséatzlich
verschiedene Antworten auf die Frage nach dem Verhdltnis der Kirche
zur Freiheitsgeschichte und damit eine je andere Einstellung zur europd-
ischen Aufklarung.

Es geht bei den aktuellen Auseinandersetzungen zwischen Rom und
den europdischen Ortskirchen nicht um Nebensdchliches, vielmehr um
zwei grundverschiedene Auffassungen von Evangelisierung (P. M. Zuleh-
ner spricht von ,Indokirination versus Inkulturation*)” und bei genauer
Betrachtung um zwei gegensdtziiche Kirchenbilder: Eine hierarchistische
Kirchenvorstellung (im Sinn der ,,societas perfecta") konkurriert mit einem
kollegialen Kirchenmodell (im Sinn der ,,communio sanctorum®).

13 Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Europa: Ut testes simus Christi, qui nos libe-
ravit. Declaratio. Uberse’rzung in: Bischofssynode. Sonderversammlung fir Europa. Damit
wir Zeugen Christi sind, der uns befreit hat. Erklérung mit lateinischem Originaltext, Bonn
1991 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, hg. vom Sekretariat der deutschen Bi-
schofskonferenz, Nr. 103).

' Vgl. dazu Klein, aaO. 2; &hnlich im Schiussdokument (Ut testes simus Christi, Declaratio)
aaO. 16.

' Vgl. Klein, Sondersynode Uber Europa.

'® Vgl. O. Noti, Kirchenintegralistische Eroberungsmentalitét, 82ff.; 91,

7" Vgl. P. M. Zulehner/H. Denz, Wie Europa lebt und glaubt. Europdische Wertestudie,
DUsseldorf 1993 (Kommentarband; insbes. V.: Positionen und Optionen, 230-264.)
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Von daher leiten sich faktisch zwei kontrére Pastoralkonzeptionen ab:
Der autoritativen Pastoralkonzeption, die der europdischen Freiheitsge-
schichte und letzilich dem Menschen Uberhaupt misstraut, steht eine
communional-dialogische Pastoralkonzeption gegenuber, die, auf Got-
tes zuvorkommende Gnade bauend, sich kritisch-konstruktiv an der Aus-
gestaltung der europdischen Freiheitsgeschichte zu beteiligen sucht.

Ausblick

Die Frage bleibt: FUr welche Option von Europa-Pastoral entscheidet
sich die Kirche, fUr die hierarchistische oder die communionale? Welche
der beiden Positionen wird schlieBlich als evangeliumsgemaB und situati-
onsgerecht erkannt und als Richtschnur der Praxis anerkannt? Im nach-
synodalen Schreiben Papst Johannes Paul Il. zu der 1999 erfolgten Zwei-
ten Sonderversammlung der Bischofsynode fur Europa’® (2003) jedenfalls,
auf das hier nur hingewiesen werden kann, scheint erneut ein eher
,christomonistisch’ fundiertes Kirchenbild zu pravalieren.

Dass mit den verschiedenen Pastoralkonzeptionen zugleich je andere Grundauffassun-
gen von Schépfung, Offenbarung und Erlésung einhergehen, kann hier nur angemerkt
werden.

' Nachsynodales Apostolisches Schreiben ECCLESIA IN EUROPA von Papst Johannes Paul
II. ,,Jesus Christus, der in seiner Kirche lebt — Quelle der Hoffnung fur Europa®, hg. vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2003.

Die in diesem Schreiben gebrauchte bemerkenswerte Formulierung, ,.die Kirche ist der
Kanal*, durch den die Gnade Christi in die Welf strémt (vgl. S. 22), erinnert an eine dhn-
liche Formulierung im Grindonnerstagsbrief Papst Johannes Paul Il. an die Priester
(1997), wo gesagt wird, der Heilige Geist komme ,,durch den Kanal des Amtes".

20



Johannes A. van der Ven

wEcclesia in Europa“ und die Haltung der
katholischen Kirche in Bezug auf

Menschenwurde, Demokratie und

Menschenrechte
oder
Wie europafdhig ist die katholische Kirche?

Es wird erzdhlt, dass Jean Monnet, der zusammen mit Konrad Adenauer
als einer der Grinder des ,modernen Europa" bezeichnet werden kann,
am Ende seines Lebens mit folgendem Gedanken spielfe: Wenn das eu-
ropdische Haus erneut aufzubauen ware, dann mUsste man mit der Kul-
tur anstelle der Wirtschaft und Politik beginnen. Was kdnnte die Grundlao-
ge fur diese Kultur seine Gibt es einen ,,Eurcpdischen Wertekanon®2e Wel-
che Werte kénnten das sein und haben sie wirklich transhistorische und
transnationale Geltungskraft? Natirlich gibt es einen ,,Europdischen Wer-
tekanon", behaupten viele in Kirche und Theologie: der christliche Wer-
tekanon. Aber dann muss die Frage wiederholt werden: Welche Werte
kénnten das sein und haben sie wirklich transhistorische und transnatio-
nale Geltungskraft, wenn man auf die Unterschiede achtet innerhalb des
frihen Christentums, in und zwischen dem ersten und zweiten Millennium,
in und zwischen Nord- und SUdeuropa, West- und Osteuropa, der TUrkei
und dem Rest Europas? Es gibt Kulturhistoriker, die eine gewisse Verle-
genheit nicht verbergen koénnen, wenn es um einen europdisch-
christlichen Wertekanon geht. Im Ubrigen: Ist die Suche nach einem eu-
ropdisch-christichen Kanon Uberhaupt legitim2 MUsste Europa nicht ge-
rade als Gegenmittel gegen den eigenen Kolonialismus und Neokolonia-
lismus nach weltweiten Werten suchen? MUsste das Christentum nicht als
Gegenmittel gegen die eigenen Kreuzzige und heiligen Kriege nach
interreligiosen Werten suchen?

Europa ist nicht durch eigene Kraft entstanden. Die Wiege Europas wird
durch die kulturelle Interaktion zwischen Israel, Mesopotamien, Agypten,
Athen und Rom gebildet. Sie ist das Ergebnis der Wechselwirkung zwi-
schen asiatischen, afrikanischen, jidischen, griechischen, rémischen und
christlichen Subkulturen. Das zeigt bereits der Name ,,Europa‘: Sie ist eine
phonizische Prinzessin, die einer durch Herodot Uberlieferfen Legende
zufolge von Zeus, vermummt und in der Gestalt eines Stiers, nach Kreta
entfUhrt wurde, um dort ihr weiteres Leben zu verbringen. Im Mittelpunkt
dieser kulturellen Interaktion liegt das Mittelmeer, das Europa mit Asien
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und Afrika verbindet. Es hat in der Geschichte immer eine BrOckenfunkti-
on zwischen den Kontinenten innegehabt. Das zeigte und zeigt noch
immer die Prasenz vieler Milionen Moslems am Rande Europas: in Spa-
nien, Israel/Paldsting, in der TUrkei und auf dem Balkan. Wenn man einen
europdischen Wertekanon finden méchte, dann muisste man die medi-
terranen Interakfionen damals wie heute grindlich studieren.

Die apostolische adhortatio ,,Ecclesia in Europa* (2003) geht darauf ein.
Dieser post-synodale Text nennt Europa zwar einen christichen Konfinent,
nicht aber ohne die asiatischen und afrikanischen sowie die jidischen
und spéater die islamitischen Interaktionen zu vermelden (Nummer 19). Im
Vergleich damit fallt ein anderes europdisches Dokument, das in dersel-
ben Zeit erschienen ist, der ,Entwurf eines Vertrages Uber eine Verfassung
fOr Europa" (2003), sehr mager aus. Die groBen Traditionen sind mundtot
gemacht.

Das Verschweigen der drei groBen abrahamitischen Traditionen ver-
weist nicht nur auf ein unzureichendes historisches Bewusstsein, sondern
auch auf ein unzureichendes Zukunftsbewusstsein. Es ist mehr als deut-
lich, dass Europa immer starker durch die Migration groBer Bevolkerungs-
gruppen aus Afrika und Asien beeinflusst werden wird. Damit wird Europa
einen Mix aus christflichen und islamitischen Gemeinschaften umfassen,
die immer starker miteinander konkurrieren werden, wdahrend wahr-
scheinlich daneben und quer hindurch von einer forfschreitenden Sdku-
larisierung die Rede sein wird.

Das alles macht die Frage, ob es einen europdischen Werfekanon gibt,
sowohl historisch als auch akfuell im Hinblick auf die Zukunft sehr kom-
plex. Darauf kann man nicht eindeutig ,Ja“ oder ,Nein" antworten,
auch nicht mit einer einfachen, kirzeren oder IGngeren Liste von Werten.

Oder gibt es vielleicht doch zumindest einen Wert, der gegen den Zahn
der Zeit gewappnet ist und auch in Zukunft Uberleben wird, sowohl im
europdischen als auch im weltumfassenden Verband, weil es hier — mit
den Worten Kants — um einen universalen Wert geht: die Menschenwlr-
de? Sie wird doch als die Quelle aller Werte angesehen, als der Wert aller
Werte. lhre Wurzeln gehen auf viele alte kulturelle und religiése Stromun-
gen zurUck. Auch in der modernen Kultur spielt sie eine prominente Rolle,
insbesondere im Denken Uber Demokratie und Menschenrechte. Ich
mochte hinzufUgen, dass ich diese Themen der Einsicht von Habermas
entlehne. In seinem groB-angelegten Werk ,,Faktizitat und Geltung” und
auch in ,,Die Einbeziehung des Anderen" hat er deutlich gemacht, dass
die soziale Kohdsion eines Landes und auch Europas nicht von ethni-
schen Werten abhdangt, weil das in einer multi-ethnischen und multikultu-
rellen Gesellschaft weder méglich noch moralisch legitim wére, sondem
von einer politischen Kultur, im besonderen einer demokratischen Kultur,
die auf der MenschenwUrde und den Menschenrechten basiert.



Deshalb komme ich in meinem ersten Teil auf die Menschenwirde zu
sprechen und damit verbunden auf den Menschen als Bild Gottes. Der
zweite Teil befasst sich dann mit der Demokratie und den Menschen-
rechten. Die bereits erwéhnte adhortatio ,Ecclesia in Europa* dient mir
dabei als Ausgangspunkt; ich sehe dieses Dokument als eine Widerspie-
gelung des aktuellen Standes der europdischen Kirche.!

1 Die Menschenwirde und der Mensch als Bild Gottes

Menschenwirde

lch méchte hier nur drei Autoren aus drei Epochen der Geschichte Eu-
ropas nennen, die fUr die Entwicklung der Idee der Menschenwirde
wichtig sind: aus der Romischen Zeit Cicero, aus der der Renaissance
Pico della Mirandola und aus der Epoche der Aufklarung Immanuel
Kant.

Cicero hdlt noch an der Wirde fest, die mit dem Amt des Politikers ver-
bunden ist, und an der Ehre, die er wegen seiner Leistung verdient. Er
fundiert den Begriff aber zugleich im Naturgesetz und entfaltet ihn von
dort aus fUr jeden Menschen. Nicht nur der politische Amtstrager, son-
dern jeder Mensch besitzt Wirde. Eine wichtige Frage lautet dabei: Wo
im Menschen mussen wir sie suchen? FUr Cicero ist es die Rationalitéit des
Menschen, in der die Fahigkeit zur Unterscheidung von Gut und Bése
begrindet liegt.

In der Renaissance war es Pico della Mirandola, der der menschlichen
RationalitGt im Hinblick auf die Menschenwirde eine bedeutende Stel-
lung zuerkannte. In seiner Abhandlung ,De hominis dignitate®, die als
Manifest der Neuzeit gilt, fGhrt er Gott folgendermaBen als Schépfer an:
»Wir haben Dich nicht himmlisch oder irdisch, sterblich oder unsterblich
gemacht, damit Du Dich selbst wie ein freier und unabhangiger Kinstler
in der Form, die Du selbst gewdahlt hast, modellierst.” Diese Modellierkunst
bildet die Quelle fir den eigenen Lebensentwurf. Sie befahigt den Men-
schen, sein Leben in die eigene Hand zu nehmen.

Immanuel Kant unterscheidet in seiner ,,Grundlegung zur Metaphysik
der Sitfen* zwischen Preis und Wert. Preis ist etwas, das im Wirtschaftsver-
kehr beheimatet ist, in dem GuUter gekauft und verkauft werden und der
Preis entsprechend der Gesetze von Nachfrage und Angebot variiert.
Aber das gilt nicht fUr den Menschen als Menschen, so Kant. Der Mensch
hat keinen Preis. Er hat einen Wert. Er ist ein Wert, und zwar ein Wert in
sich selbst, ein Zweck in sich selbst. Darauf basierend formuliert er eine
der Varianten der dritten Formulierung des Kategorischen Imperativs:
"Handle so, dass du die Menschheit sowohl in deiner Person als in der

! FUr die theoretische Fundierung dieses Beitrags und Literaturhinweise siehe: Johannes A.

van der Ven, Jaco S. Dreyer, Hennie J.C. Pieterse, Is There A God Of Human Rights2 Brill,
Leiden 2004 (in Vorbereitung).
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eines jeden anderen jederzeit zugleich als Zweck, niemals bloB als Mittel
brauchst." Das ist ein genialer Satz. SchlieBlich gibt es kein Handeln, in
dem der Mensch, er selbst und der andere, nicht als Mittel gebraucht
wird. Er braucht ihn immer als Mittel, aber man darf ihn nicht, so Kant, nur
als Mittel gebrauchen.

Wie unUbertroffen dieser Ansatz der Menschenwirde von Kant auch ist
und obwohl seine Einsicht von vielen Interpreten der ,,Universal Declara-
tion of Human Rights" der Vereinten Nationen von 1948 als deren deon-
tologische Grundlage gesehen wird, so kbnnen davon doch keine Richt-
linien, keine Normen, keine Gesetze und keine Menschenrechte abgelei-
tet werden. Dieser Ansatz ist und bleibt abstrakt, formal und leer. Das gilt
auch fUr die ,Charta der Grundrechte der Union" im zweiten Teil des
bereits genannten ,,Entwurfs eines Vertrags Uber eine Verfassung fur Eu-
ropa”, in der die Menschenwlrde genannt wird. Auch in diesem Doku-
ment bleiben die Formulierungen zur MenschenwUrde abstrakt, formal
und leer.

Der Mensch als Bild Gottes

Neben dem Thema der Menschenwirde gibt es noch eine zweite Tradi-
tion, die die spezifische Stellung des Menschen im Ganzen des Kosmos
zur Diskussion gestellt hat: die biblische Metapher des Menschen als Bild
Gottes. Ich sage zwar biblische Metapher, der Einfluss der mesopotami-
schen und dagyptischen Religionen auf P, die Priesterschrift, in Genesis,
wo die Metapher dreimal vorkommt, ist aber in der heutigen alttesta-
mentlichen Exegese unwidersprochen. Dort wird das Standbild, das for
den Koénig errichtet worden ist, Bild Gottes genannt und der Kénig selbst
wird bei seiner Inthronisierung als Bild Gottes angedeutet. P Ubernimmt
den Koénigstitel, aber fransformiert ihn gleichzeitig in einen schépfungs-
theologischen Rahmen und wendet ihn auf den Menschen als geschaf-
fen durch Gott an. Auf jeden Menschen. Jeder Mensch ist ein Bild Got-
tes. Dieser schopfungstheologische Rahmen ist wichtig, weil die meisten
Exegeten P nicht mehr Ianger als eine Sammlung ritualistischer Texte be-
trachten, die schematisch und steril anmuten. Sie wird als eine Samme-
lung gesehen, die auf frihere Erz&hltexte mit einer monotheistischen,
schopfungs- und worttheologischen Grundlage (PS) und spéteren Hinzu-
flgungen (PS) zurickgeht. Die letzteren pragten erst den Charakter eines
rituellen Gesetzbuches.

Die Exegeten stimmen fast alle darin Uberein, dass Vers 26 von Genesis
1 in funktioneller Weise gelesen werden muss, dass namlich der Mensch
Gott vergegenwartigt als sein Bild, sein Reprdsentant, sein Stadthalter,
das Sinnbild seiner Autoritat und zwar im Hinblick auf all das, was auf die-
ser Welt geschaffen worden ist, und alle, die auf dieser Welt geschaffen
worden sind. In diesem Zusammenhang wird von einigen auch noch
eine relationale Bedeutung unterschieden, die beinhaltet, dass der
Mensch mit Gott verwandt ist, ihm &hnelt, seine ZUge hat. Alle sind sich
darUber einig — im Gegensatz zur jahrhundertelangen theologischen



Spekulation —, dass das Bild-Gottes-Sein nicht verloren werden kann: Es
zeichnet den Menschen als Menschen aus, sindig oder nicht-sUndig,
christlich oder nicht-christlich, religidés oder nicht-religiés. Eine Erklarung,
was diese Funkfion und diese relationale Beziehung aber im weiteren
bedeuten, kann weder im Vers noch in dessen Kontext herausgearbeitet
werden. Auch der Inhalt dieser Metapher bleibt - ebenso wie der der
MenschenwUrde - abstrakt, formal und leer.

Menschenwirde und Bild Gottes

Wdhrend die Spekulation um das Thema des Menschen als Bild Gottes
in der Patristik und Scholastik hoch-spekulative ZUge annimmt, némlich
christologische, sotericlogische, pneumatologische, trinitére und spirituell-
mystische ZUge, koppelt man es auch an das Thema der MenschenwUr-
de. Diese Verbindung ist zum Greifen nahe. Das Verbindungsstlick liegt
im menschlichen Geist: In der Stoa wird die Menschenwirde sozusagen
im Geist des Menschen verankert, seit der Patristik wird der Mensch als
Bild Gottes ebenfalls sozusagen im Geist des Menschen lokalisiert. Es gibt
aber auch wichtige verschiedene Akzentuierungen. In der Stoa hat der
menschliche Geist als Verankerung der Menschenwirde eine mehr mo-
ralisch-praktische Konnotation: der menschliche Geist als die Leistung zur
Unterscheidung von gut und bése; in der Patristik hat der menschliche
Ceist als Ortsbestimmung des Menschen als Bild Gottes eine trinitdr-
dogmatischere Konnotation: der menschliche Geist als die Leistung, Gott
Zu erkennen, zu wissen und zu lieben.

In der Zeit der Renaissance und der Aufkldrung verliert diese Verflech-
tung aber allmdahlich an Kraft und fangt an, ihre Selbstverstandlichkeit
einzubUBen. Das ist die Folge der Entwicklungen in der Philosophie, die
sich reflexiv und allmé&hlich unabhéangig von der Theologie mit der Men-
schenwUrde auseinandersetzt, und das im Sinne des liberum arbritrium,
der Freiheit, aus Alternativen wdahlen zu kbnnen, und dem Streben nach
GlUck unabhdngig von Goftt und Religion, was mit der Wahlfreiheit ge-
geben ist. Schleichend findet demnach eine S&kularisierung des Themas
der Menschwirde statt, und zwar in dem Sinne, dass sie von dem Thema
,Bild Gottes" abgekoppelt wird.

Vor diesem Hintergrund ist es eigentlich sehr bemerkenswert, dass die
Verbindung zwischen der Menschenwirde und dem Menschen als Bild
Gottes in unserer Zeit erneut zu versplren ist, und zwar in aktuellen Do-
kumenten der Kirche. Das Thema der Menschenwlrde war schon friher
in den offiziellen kirchlichen Sprachgebrauch eingedrungen, insbesonde-
re in der Soziallehre der Kirche seit der Enzyklika ,Rerum Novarum® von
Papst Leo Xlll. im Jahre 1891. Es besteht die Vermutung, dass die Koppe-
lung der beiden Themen mit dem Aufkommmen der Patrologie Mitte des
vorigen Jahrhunderts zu tun hat und hier insbesondere mit dem Einsatz
von Patfrologen wie Yves Congar und Jean Daniélou beim Zustande-
kommen der Konstitution ,,Gaudium et Spes" des Iweiten Vatikanischen
Konzils.




56

In dieser Konstitution wird explizit eine Verbindung zwischen der Men-
schenwlrde und dem Menschen als Bild Gottes im ersten Kapitel herge-
stellt, das den Titel fragt: ,,De humanae dignitate*. Darin wird auf Vers 26
von Genesis 1 verwiesen: ,Dann sprach Goftt: Lasst uns Menschen ma-
chen als unser Abbild, uns dhnlich” und auf Psalm 8, Vers 5-7; ,,Du hast
ihn nur wenig geringer gemacht als Gott". Die Dogmatik in heilshistori-
scher Perspektive, ,Mysterium salutis”, die kurz nach dem Zweiten Vati-
kanum erschien, aber seit dem Ende der 50er Jahren vorbereitet wurde,
ist auch von den Dokumenten dieses Konzils mit beeinflusst worden, so
wie beide wieder von der Entwicklung der Patrologie in dieser Periode
beeinflusst worden sind. Das verdeutlicht die Tatsache, dass dieses
Handbuch ausdricklich die Verbindung zwischen der Menschenwirde
und dem Menschen als Bild Gottes betont.

Ein letztes Faktum muss hier noch genannt werden. Durch das Aufkom-
men der Bild-Gofttes-Theologie, erst in der Patrologie und danach in der
Theologie seit Mitte des vorigen Jahrhunderts, sind eine Reihe von Delta-
stromungen aus dieser Quelle zu verspUren. Die feministische Theologie
legitimiert damit die Einheit und Gleichheit des mdnnlichen und weibli-
chen Geschlechts und pladiert von daher fUr einen ungeschlechtlichen
oder Ubergeschlechtlichen Gottesbegriff. Die Befreiungstheologie fun-
diert damit ihre Kritik der menschenunwirdigen Armut. Die dkologische
Theologie schlieBlich legitimiert damit ihre Kritk an der anthropozentri-
schen Schépfungstheologie.

Menschenwirde und Bild Gottes in Ecclesia in Europa

Wenn man jetzt die apostolische adhortatio ,Ecclesia in Europa® be-
trachtet, dann zeigt sich, dass darin zwar die Menschenwirde an mehre-
ren Stellen zur Sprache kommt (Nr. 98, 99, 109), aber nie in Verbindung
mit dem Menschen als Bild Gottes. In den Paralleldokumenten, ,,Ecclesia
in Africa® von 1995, ,,Ecclesia in America” und ,,Ecclesia in Asia", beide
aus dem Jahr 1999, ist das sehr wohl der Fall (Nr. 69, 57, 33). Warum wird
dies in ,Ecclesia in Europa" unterlassen2 Hangt dies mit der Tatsache
zusammen, dass die genannten Kirchendokumente und theologischen
Publikationen aufzeigen, wie unsystematisch und willkkirlich die Metapher
vom Bild Gottes im Zusammenhang mit der Menschenwirde fungiert?

Was bleibt Obrig von dem theologischen Sinn des Themas der Men-
schenwUrde ohne diese religidse Metaphere st das Thema der Men-
schenwirde ausschlieBlich in der kirchlichen Soziallehre beheimatet, in
der es, wie bereits gesagt, zum ersten Mal angewandt wurde? Oder ge-
hért das Thema der MenschenwUrde mit der Metapher des Menschen
als Bild Gottes wirklich zum Proprium der Theologie? Bilden sie beide zu-
sammen wirklich das Grundthema (sic!) der theologischen Anthropolo-
gie, wie es in ,,Mysterium Salutis" gesagt wirde Gehort es in diesem Sinne
zum Credo der Kirche? Aber das wirde heiBen: In dem MaBe, wie die
Verbindung zwischen Menschenwirde und dem Mensch als Bild Gottes



fehlt, verringert sich auch das theologische Gewicht des Themas Men-
schenwdlrde.

Ist die Kirche europafahig?
Mittels einer Schiussfolgerung dieses ersten Teils mdchte ich diese Frage
ZuU beantworten versuchen.

s

Die Verbindung zwischen der Menschenwlrde und dem Menschen
als Bild Gottes wird von der Kirche im Dokument ,,Ecclesia in Euro-
pa“ nicht hergestellt. Das ruft, wie gesagt, die Frage hervor: Was ist
das Thema ,Menschenwirde" der Kirche gerade im theologischen
Sinne wert2 Ubrigens kénnen weder aus dem Thema ,,Menschen-
wirde" noch aus dem des Menschen als Bild Gottes Richtlinien,
Normen, Gesetze oder Rechte abgeleitet werden, auch keine Men-
schenrechte. Beides sind formale, abstrakte und leere Begriffe.

Die einzige, aber sehr wichtige Funktion, die beide haben, ist, dass
sie als regulatives Prinzip wirksam sein kénnen oder, scharfer, als
Gegenbegriff, Kontrastkategorie, kontrafaktische Indikation. Sie
k&dnnen nur effektiv sein, wenn konkrete Erfahrungen und empirische
Analysen von Verletzungen der MenschenwUrde beschrieben wer-
den. Ohne Beschreibungen und Analysen menschenunwlrdigen
Leidens bleiben beide Begriffe abstrakt, formal und leer. Sie funktio-
nieren dann nur als eine ,figure of speech".

In ,Ecclesia in Europa" kommen diese Beschreibungen und Analy-
sen nicht vor. Das Dokument gibt zahlreiche moralisierende Seufzer
Uber das Europa dieser Zeit als eine Zeit voller Verzweiflung, existen-
tieller Fragmentierung, Abschwdchung der gegenseitigen Solidari-
tat, Hedonismus, Konsumismus, Drogen, New Age, Horizontalismus,
vage Religiositat, Humanismus, Atheismus und voll Unvermdgen sich
selbst als SUnder zu betrachten. Ich moéchte die Présenz dieser Pha-
nomene nicht ohne weiteres leugnen, eine analytische Beschrei-
bung der Skala. Das MaB, in dem sie auftreten, die Sektoren, die
Gruppen innerhalb derer sie erscheinen, die Bedingungen unter
denen und die Faktoren durch die sie auftreten: Das alles fehlt. Dar-
um bleibt ein Pladoyer fUr die Menschenwlrde im luftleeren Raum
stecken und leistet somit keinen Beitrag fir eine tatséchliche Losung
der wirklichen Probleme in Europa. Kurzum: eine rituelle Sprachfigur,
eine verpasste Chance.

2 Menschenwirde, Demokratie und Menschenrechte

Soeben habe ich gesagt, dass aus der Menschenwirde und, a fortiori,
aus dem Menschen als Bild Gottes keine Richtlinien, Normen, Gesetze
und Rechte abgeleitet werden kénnen. Das bedeutet aber nicht, dass
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sie nicht bedeutsam wéren fUr das zweite Thema dieses Vortrages, ném-
lich die Demokratie und die Menschenrechte.

Demokratie in Ecclesia in Europa

Die Frage, mit der ich mich nun befassen mochte, lautet: In wiefern ist
die Idee der Demokratie in der apostolischen adhortatio ,Ecclesia in
Europa" wiederzufinden?¢ Diese Frage ist aus zwei Grinden wichtig. Zual-
lererst fUhrt die Demokratie aus intrinsischen Grinden ein prekdres Da-
sein. Der Grund ist der, dass sie standig in einen fortdavernden ,,Kampf
um Anerkennung" verwickelt ist, um nicht noch mehr von Okonomie und
Staatsburokratie abhdngig zu werden. Des weiteren basiert sie auf einer
institutionell-schwachen offentlichen Meinung, in der die deliberative
Demokratie, die Berafschlagung des Volkes, zur Geltung kommt. Sie
braucht demzufolge strukturellen Respekt, intensive soziale Unterstitzung,
standige Wartung: Sie muss sozusagen jeden Augenblick aufs Neue er-
funden werden. Zudem ruft die apostolische Adhortation selbst die Bi-
schéfe, Religidsen und Laien — in dieser Reihenfolge: Die Kirche ist eine
Standegesellschaft! — dazu auf, die Demokratie wie auch die Menschen-
rechte in Europa zu ehren und den notigen Beitrag dazu zu leisten. Die
Kirche hat hier eine wichtige Aufgabe zu erflllen, wie ,Ecclesia in Euro-
pa“ selbst sagt.

Die Frage aber ist: Ist das in einer Kirche, die selber alles andere als de-
mokratisch sondern monokratisch strukturiert ist, und davon sogar im Lau-
fe des zweiten Millenniums eine Glaubenswahrheit gemacht hat, Gber-
haupt moglich? Ist das den Leitern der Kirche moglich, deren Autoritdt,
wie alle Autoritat in einer demokratischen Gesellschaft eine infrinsisch
angefochtene Autoritat ist, die in der Kirche aber als Ausdruck einer in-
defectibilitas und infallibitas gesehen wirde Ist das den Kirchenmitglie-
dern méglich, die in der Demokratie zum o&ffentlichen Gebrauch der
Vernunft im offentlichen Diskurs aufgerufen werden, sich aber in der Kir-
che gehorsam mit der kirchlichen Autoritat abfinden muissen, sogar
wenn sie Aussagen macht, die sie selbst nicht als definitiv versteht, (CIC
752; Ad tuendam fidem Nr. 2) und wodurch die Kirchenmitglieder in die
dunkle Dialektfik von Rationalitat und Glaubensgehorsam verfallen? st
das moglich fir Theologen, die einerseits in den Universitéten nach der
Wahrheit suchen und dazu infrinsisch-fallible Schritte zur Uberprifung ihrer
Nullhypothesen unternehmen, und von denen andererseits gefordert
wird, dem Magisterium voll und ganz zu gehorchen? Ist der Aufruf der
Kirche an Europa, diese europdischen Werte ernst zu nehmen, unter an-
derem die Demokratie, nicht ein Zeichen, wie ich Kollegen anderer Fa-
kultGten habe sagen horen, blinder Arroganze Diese Fragen sind umso
bitterer, weil in Europa sogar von einem demokratischen Defizit die Rede
ist. Wie kann das Defizit des einen beim Abbau des Defizits des Anderen
helfeng Das bedeutet aber nicht, dass das demokratische Ethos unter
den Menschen hinsichtlich Europa fehlen wirde. Im Gegenteil: In der
niederldndischen Bevdlkerung sind mehr als 80% BefUrworter eines
Referendums Ober das Grundgesetz fir Europa. Genauso wenig fehlt das



demokratische Ethos in der Kirche selbst, wie in einer vergleichenden
Untersuchung unter deutschen, belgischen und niederldndischen Theo-
logiestudenten — der zukUnftige Kader der Kirche — deutlich wurde: Sie
lehnen die monokratische Kirche ab und stimmen nur einer demaokrati-
schen Kirche zu. Gibt es einen anderen Weg, wenn man sich nicht auf-
reiben will zwischen einer monokratischen Kirche und einer demokrati-
schen Gesellschaft?

Menschrechte in Ecclesia in Europa
Der Fragen sind genug gestellt. Ich komme zum Rechfsstaat mit seinen
Menschenrechten.

Im globalen Sinne kann man funf Gruppen von Rechten unterscheiden:
zuerst birgerliche Freiheiten, die in der Tradition der Freiheit beschlossen
liegen und die im 18. Jahrhundert aufgekommen sind; dann die polifi-
schen Rechte, die sich auf die Teilnahme am Staat beziehen, und die
juristischen Rechte, die Bezug nehmen auf den Rechtsschutz des BUrgers
und die zusammen mit den politischen Rechten im 19. Jahrhundert fixiert
worden sind; die sozial-6konomischen Rechte, die fUr den Sozialstaat des
20. Jahrhunderts charakteristisch sind; und schlieBlich die kollektiven
Rechte, die in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts insbesondere
durch die Entwicklungsldnder das Licht der Welt erblickten.

Wie steht es mit den Menschenrechten in ,Ecclesia in Europa?2 Zuvor
habe ich bereits angemerkt, dass das Dokument keine Beziehung her-
stellt zwischen der MenschenwUrde und dem Menschen als Bild Gottes.
Noch bemerkenswerter ist es, dass es ebenso wenig eine Beziehung zwi-
schen der Wirde des Menschen und den Menschenrechten gibt, und
auch nicht zwischen der Bild-Gottes-Metapher und den Menschenrech-
ten, mit einer Ausnahme, ndmlich beziUglich der Behandlung der Rechte
von Immigranten, wenn auch sehr fluchtig. Ist das europdische Doku-
ment schluderig konzipierte Oder spielen weder die Metapher vom Men-
schen als Bild Gottes noch das Thema der Menschenwirde eine ernst-
hafte theologische Rolle, wenn es um Menschenrechte gehte Etwas iro-
nischer und gemeiner formuliert: Sind die Menschenrechte fUr die Kirche
kein Ausdruck des gottlichen Naturgesetzes und Naturrechts mehr son-
dern eines positiven Rechts, das keiner ndheren Legitimierung mehr be-
darfe

Die Frage ist: Welche Menschenrechte werden Uberhaupt explizierte
Nun, eigentlich gibt es nur eine Gruppe, die ausdricklich, wenn auch
nur teilweise, behandelt wird, némlich die erste Gruppe der birgerlichen
Freiheiten. Von den anderen vier Gruppen, den politischen, juristischen,
soziobkonomischen und kollektiven Rechten, ist in einem ausdricklichen
Sinne nichts zu erkennen. Wieder kommt die Frage auf, ob es sich um ein
schluderiges Dokument handelt, und ob die Kirche Uberhaupt interessiert
an Europa, an ihrer Demokratie, an ihren Menschenrechten ist?

O
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Auf einige Menschenrechte der ersten Gruppe, nédmlich die burgerli-
chen Freiheiten, die der liberalen Tradition entstammen, geht das Doku-
ment ndher ein, weil es Rechte sind, die der Kirche am Herzen liegen. Ich
nenne drei: das Recht auf Leben, die Rechte der Familie, der Erziehung,
der Unterrichtung und schlieBlich das der Religionsfreineit. Ich lasse nun,
aus zeitlichen Grinden, das Recht auf Leben und die familiGren und er-
zieherischen Rechte auBer Acht und beschrdnke mich auf die Religions-
freiheit.

Was sagt das Dokument Uber die Religionsfreiheit? Dabei gehe ich da-
von aus, dass dieses Recht im allgemeinen Sinne nicht nur zwei Dimensi-
onen umfasst, eine individuelle und eine kollektive Dimension, wie man
gewdhnlich sagt, sondern drei, ndmlich neben und im Zusammenhang
mit der individuellen und kollektiven Dimension: eine interreligidse Dimen-
sion.

Nun, die individuelle Dimension, das Recht des Einzelnen, um - wie in
der Literatur zur Menschrechtsfrage gesagt wird - im Hinblick auf Religion
und Kirche eine eigene Wahl zu freffen, diese Wahl auch zu propagieren,
aber auch Zweifel innerhalb der eigenen Religion zum Ausdruck zu brin-
gen, eigene religidse Interpretationen zu erstellen, von einer Religion zur
anderen Uberzutreten, sich fUr den Atheismus zu entscheiden und auch
diese Wahl zu propagieren: dies alles fehlt im Dokument und fehlt auch
in der Erklarung der Religionsfreiheit des Zweiten Vatikanum.

Im Gegensatz dazu wird in dem Dokument die kollektive Dimension der
Religionsfreiheit verhdaltnismaBig ausfUhrlich behandelt. Sie wird anhand
dreier religidser Rechte ausgearbeitet, die alle Bezug nehmen auf das
Verhdlinis zwischen Kirche und Staat bzw. Kirche und Europa: das Recht
auf Selbstorganisation der Kirchen; das Recht auf die spezifische Identitat
der Kirchen; und schlieBlich das Recht auf Respekt vor dem juristischen
Status, den die Kirchen aufgrund der nationalen Gesetzgebung genie-
Ben.

Und schlieBlich: Die interreligiose Dimension der Religionsfreiheit wird im
gesamien Text nicht behandelt. Fir mich ist diese Dimension von groBer
Bedeutung, weil wir durch den Prozess der Globalisierung das Zeitalter
des liberalen, nationalen und souverdnen Staates, in dem die Trennung
von Kirche und Staat im Mittelpunkt stand und steht, hinter uns lassen. Die
Frage lautet nicht nur, was die Religionsfreiheit fir das Individuum oder
fUr die religidse Kollekfivitat im Verhdltnis zum Staat bedeutet, sondern
auch, was sie fUr die Beziehung und den Verkehr zwischen den religiosen
Gemeinschaften untereinander bedeutet. Was bedeutet die Religions-
freineit der einen Religion fUr die andere2 Was bedeutet die Anerken-
nung der Forderung nach Orthodoxie durch die eine Religion fUr die An-
erkennung der Forderung nach Orthodoxie durch die andere2 Was be-
deutet es, dass ,very church is orthodox to itself”, wie John Locke sagte?
Mir scheint, dass in Theologie und Kirche hart daran gearbeitet werden



muss, um die ,Politik der Anerkennung" im Hegelschen Sinne von Alex
Honneth tiefer zu durchdenken. Was bedeutet die Anerkennung der
Identitdt und Differenz der einen Religion fUr die andere? In einer solch
gegenseitigen Anerkennung liegt notwendigerweise das Prinzip des Per-
spektfivwechsels und der Perspekfivkoordination impliziert. Dieses Prinzip
vertragt sich weder mit dem christlichen Exklusivismus und Inklusivismus,
von dem das Dokument Zeugnis gibt, noch mit dem Gedanken, dass der
Dialog zwischen den Religionen eine Ausdrucksform der Mission ist. Man
kann nicht den anderen in seiner Identitat und Differenz anerkennen und
zugleich daran festhalten, dass der andere nur insofern Wahrheit besitzt,
wenn darin Elemente, Strahlen der christichen Wahrheit enthalten sind,
wie die Kongregation der Glaubenslehre einige Jahre zuvor behauptete.
Aus empirischer Forschung geht immer wieder hervor, dass die Einstellun-
gen des Exklusivismus und Inklusivismus von den Befragten als religids in-
adéquat betrachtet werden, sowohl in europdischen Ldndern wie
Deutschland und den Niederlanden als auch in einem religiés gemisch-
ten Land wie SUdafrika, und auch dass solche Einstellungen zu weniger
effektiven religidsen Lernprozessen fUhren als Einstellungen des dialogi-
schen Pluralismus.

Die Bedeutung einer solchen interreligidsen Interpretation der Religions-
freiheit beschrankt sich meines Erachtens nicht auf Religionen, weil Euro-
pa heute und gewiss in Zukunft eine globale Verantwortung zu fragen
hat fur Freiheit, Gleichheit, Sicherheit und Frieden. In ihrem Essay Uber die
Identitét Europas, das in der FAZ abgedruckt wurde, verwiesen sowohl
Jacques Derrida und JUrgen Habermas als auch Ralf Dahrendorf und
Timothy Garton Ash auf das Schriftstick ,,Zum ewigen Frieden”, in dem
Kant seine Utopie einer Konféderation der Staaten skizzierte. Dabei ent-
lehnte er, so Kant, den Titel einem Aushang an einem holléndischen Ca-
fé, unter dem die Skizze eines Friedhofes zu finden war. Mit anderen Wor-
ten: Europa wird ein Kontinent der WeltbUrger sein oder es wird nicht
sein. Wenn es kein Kontinent der WeltbUrger sein wird oder sein will, wird
es sein eigenes Grab graben und mit diesem Grab das Grab der ganzen
Weltgemeinschaft, die sich nach ,September 11* (2001) sozusagen in
der Phase des letzten Gerichts befindet als Folge des drohenden "clash
of cilvilizations, of cultures, and of religions"”. Nach den Worten des spani-
schen Philosophen Fernando Savater, der ebenfalls an den genannten
Essays beteiligt war, passen zum konstruktiven Streben nach ,ewigem
Frieden" keine feindlichen Stdmme, die von unversdhnlichen Gottern
gefUhrt werden. Es wirde zu weit gehen, die heutige katholische Kirche
einen feindlichen Stamm mit einem unversdhnlichen Gott zu nennen,
aber ist die Frage nicht gerechifertigt, ob sie — gerade auf dem Gebiet
der Religionsfreiheit — nicht mehr auf inre eigenen Belange und ihr eige-
nes Uberleben gerichtet ist als auf einen uneigennUtzigen, authentischen
Dialog mit den anderen Religionen und damit auf das Uberleben der
Menschheit?

el
0
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Was muss die Kirche tun, um europafdhig zv werden?

Um nicht mit der Frage ,Ist die Kirche europafdhig?" in eine Litanei der
Klagegesdénge zu verfallen, erlaube ich mir den Untertitel dieses Beitrags
einmal umzudrehen: Was muss die Kirche tun, um europafdhig zu wer-
den?

1

Das erste, was ndtig wdre, ist die Entwicklung einer addqguaten
theologischen Theorie der MenschenwiUrde auf Basis der Metapher
des Menschen als Bild Gofttes, Ubrigens im breiteren Rahmen der
eschatologischen Perspektfive des Reiches Gottes. Diese Theorie
muUsste dann die Basis fUr eine Theologie der Menschenrechte bil-
den.

Eine Theologie der Menschenrechte kann nur glaubwirdig funktio-
nieren, wenn die Kirche ihre monokratische Struktur in eine demo-
kratfische Struktur verwandelt, was sicherlich im Sinne Hegels konsti-
tutionell gebundene Amter in der Kirche mit sich bringen kénnte.

Bei den Menschenrechten muss es der Kirche um das Wohlergehen
der Burger Europas gehen, die als WeltbUrger betrachtet werden
(mUssen). In diesem Lichte ist es an der Zeit die Interpretation der
Religionsfreiheit wesentlich neu zu formulieren oder zumindest zu er-
gdnzen. Dabei geht es nicht nur um die Freiheit der Religion als Kol-
lektfivitat sondern auch um das Individuum: Es ist nicht nur frei in der
Wahl seiner Religion, sondern es ist auch frei innerhalb seiner Religi-
on, sowohl was sein Gewissen und Denken als auch Sprechen und
Handeln betrifft. Das gilt auch und ganz besonders fUr Theologen.
Aber noch stéarker bedarf die Religionsfreiheit einer wesentlichen
Nevinterpretation hinsichtlich der Beziehung der Religionen unter-
einander. Exklusivismus und Inklusivismus vertragen sich, nicht mit der
Politik der Anerkennung gegenseitiger Identitdt und Differenz im
Hegelschen Sinne. Das Dilemma lautet; Wo geht es hing Zum ewi-
gen Frieden feindlicher StGmme mit unversdhnlichen Goéttern auf
den Friedhof oder zum ewigen Frieden der UniversalitGt des Reich
Gottes.

In welchem MaBe kann die Kirche effektiv die , Geister" der Euro-
pder in diese Richtung beeinflussene Das kann sie nur, wenn die
christlichen Kirchen in Sachen Menschenwirde, Demokratie und
Menschenrechte zusammenarbeiten. Aus der aktuellen europdi-
schen Forschung geht hervor, dass durchschnittlich 75% der Bevaol-
kerung in 30 europdischen Ldndern Mitglied einer Kirche sind, und
mehr als 30% monatlich an Gottesdiensten feilnehmen. Dieser Parti-
zipationsgrad Ubersteigt die Partizipation aller anderen Institutionen
oder Vereine in der Zivilgesellschaft. Hier stehen wir gemeinsam so-
wohl vor einer heiligen Pflicht als auch vor einer opportunen Gele-
genheit, die wir nicht so einfach straflos verstreichen lassen dirfen.
Um mit Karl Barth zu sprechen: Es ist ein Gebot der Stunde.



Aus dem Niederldndischen ins Deutsche Ubertragen von Michael Sche-
rer-Rath.




Orientierungspunkte und

Aufgabenstellungen in
geschichtlicher Perspektive




Wilhelm Damberg

Spuren christlicher Identitat in der
europdischen Geschichte:

1834 schrieb ein junger agyptischer Gelehrter, der im Auftrag seines Vi-
zekdnigs eine mehrjghrige Studienreise nach Paris unternommen hatte,
ein kleines BUchlein Uber die ,Religion der Pariser”. In dieser Studie, die
den interessierten Muslimen lange Zeit die einzige Orientierung Uber den
religiosen Charakter Europas bot, stellte er fest, dass ,die Franzosen im
allgemeinen mit dem Christentum nur den Namen gemein“ haben: ,Sie
laufen unter dem Namen der Anhd&nger der Buchreligionen, doch sche-
ren sie sich nicht um das, was ihnen ihre Religion verbietet oder als Pflicht
auferlegt oder dergleichen". Und er erlduterte seinen Lesern generalisie-
rend weiterhin: ,Man sagt, die meisten Lander der Franken, (d. h. der
Europd&er) glichen Paris im Hinblick auf die Religion* .2

Wie man sieht, war es um die christliche Identit&t Europas schon in fri-
heren Jahrhunderten nicht so fraglos bestellt, wie es gelegentlich und
gerade in der letzten Zeit in manchen Diskussionen den Anschein hat. Ein
historischer RUckblick auf das Verhdltnis von Christentum und Europa Iésst
vielmehr zurUckhaltende Formulierungen geraten erscheinen, weshalb
im Folgenden auch nur von Spuren christlicher Identité&t die Rede ist —
ganz abgesehen davon, dass es historischem GréBenwahn gleichkdme,
diese an Komplexitat kaum zu Ubertreffende Fragestellung hier in weni-
gen Satzen zur Ganze erfassen zu wollen.

Freilich macht sich das Problem bereits auf einer grundsatzlicheren
Ebene bemerkbar, denn: Was meinen wir Uberhaupt mit ,,Europa*2 Wenn
wir den christichen Wurzeln der europdischen Geschichte nachgehen
wollen, so mussen wir uns zundchst verstndigen, wo wir suchen wollen.

1 Was ist Europa?

Schon diese geradezu UberflUssig anmutende Frage ist allerdings unter
historischer Perspektfive alles andere als eindeutig zu beantworten. So
formulierte Theodor Schieder, der als Editor des Handbuchs der Europd-
ischen Geschichte eine historische Pionierleistung ersten Rangs vorlegte,

' Der Charakter des Vortrags bzw. des Gespréichsbeitrags ist bewusst beibehalten wor-
den. An Stelle einzelner Nachweise werden deshalb am Ende im Sinne einer Leseemp-
fehlung weiterfUhrende Literaturhinweise gegeben.

2 Iitiert nach: Hans Zirker, Islam. Theologische und geselischaftliche Herausforderungen,
DuUsseldorf 1993, 2621,



als Voraussetzung jeder Beschdaffigung mit europdischer Geschichte,
,dass der Gegenstand dieser Beschdaftigung, ndmlich Europa, kein zu
allen Zeiten mit sich selbst identischer Begriff gewesen ist, sondern in sei-
ner inneren Substanz wie in seiner rdumlichen Ausdehnung standigen
Wandlungen unterlag.*?

Die Geographie gibt jedenfalls keine klaren Grenzen vor: Europa ist in
dieser Hinsicht ein verschachtelter, kistenreicher westlicher Subkontinent
Asiens, der zugleich eng an Afrika angelagert ist. Vor diesem Hintergrund
weist die Frage nach den Grenzen Europas eine starke historische Dyna-
mik auf. Der Begriff ,,Europa" ist also niemals nur ein rein geographischer
Begriff, sondern immer zugleich mit kulturellen, religiésen und politischen
Konnotationen verbunden gewesen. Dazu nur einige Stichworte:

Um 500 vor Christus begannen die antiken Geographen zwischen der
Landmasse Asiens und einer gegenuber liegenden Weltgegend mit Na-
men ,Europa* zu unterscheiden. Diese Umschreibung bereitete aber
schon damals dem Historiker Herodot Kopfzerbrechen: ,Von Europa
aber weiB kein Mensch, weder ob es von Meer umflossen noch woher es
diesen Namen bekommen, auch ist nicht bekannt, wer ihm diesen Na-
men beigeleget, wenn wir nicht sagen wollen, dass das Land den Na-
men bekommen von der Europa aus Tyros." Letztere war die mythische
phénizische Kdnigstochter, die Zeus in Stiergestalt nach Kreta entfGhrt
hatte. Freilich sah Herodot auch darin keinen rechten Sinn: ,, Aber man
weiB ja auch, dass jene aus Asien war und nicht in dieses Land gekom-
men, welches jetzto von den Hellenen Europa genannt wird, sondern nur
von Phoinike nach Kreta, von Kreta aber nach Lykien"* - also wieder
nach Asien, der heutigen TUrkei. Man sieht, Europa hat schon IGnger RGt-
sel aufgegeben... Aber folgen wir der Geschichte weiter: Bei Aischylos
und Herodot wurde der Gegensatz der Weltgegenden ,Europa® und
+Asien” zugleich mit dem episch gestalteten Konflikt zwischen Griechen
und Persern identifiziert; der Arzt Hippokrates entwickelte die Vorstellung
von kollektiven MentalitGten dieser beiden Erdteile (Freiheifsliebe, Ag-
gressivitat vs. Friedfertigkeit und Liebe zur Kunst, verbunden mit einer
Tendenz zur Despotie). Ein Europa-Bewusstsein in unserem Sinne kannte
die Antike allerdings nicht, weder bei den Griechen noch bei den R6-
mern. Bestimmend blieb in jedem Falle die Abgrenzung des eigenen
Kulturraumes zu den barbarischen Volkern.

In der romischen Spdatantike gewann dann jedoch eine neue Unter-
scheidung Gewicht: Occident und Orient, d. h. lateinischer Westen und
griechisch-byzantinischer Osten, wurden differenziert betrachtet, blieben
jedoch beide auf den orbis romanum bezogen. Seit etwa 400 n. Chr.
kommen dann schlieBlich unter dem Eindruck der Vélkerwanderung ver-

3 Theodor Schieder, Vorwort zum Gesamtwerk, in: Theodor Schieffer (Hg.), Europa im
‘Wandel von der Antike zum Mittelalter (Handbuch der Europdischen Geschichte, Bd.
1), Stuttgart 1979, 2.

Herodot, Geschichten. Auswahl von Hermann Strasburger, Frankfurt 1961, 95f.



andertfe Begriffe von Europa auf. Teils bezeichneten sie die ndrdlich des
Mittelmeers gelegenen rémischen Reichsprovinzen, feils aber auch
transalpine Regionen, die durch eigene christliche Heilige ihre besondere
Weihe erhielten.

Unter Karl d. Gr. gewann ,,Europa* dann erstmals eine politische Digni-
tat: Man bendtigte einen Terminus fir den Herrschaftsbereich der Fran-
ken, der nicht mehr mit dem rémischen Imperium zur Deckung zu brin-
gen war, da er sich auf Gebiete bezog, die niemals zum rémischen Im-
perium gehdrt hatten. Folglich wird Karl als ,rex* und ,pater Europae"
bezeichnet, und fast schien es, als wirde sich das Wort fUr das Franken-
reich einbUrgern, womit jedoch zugleich eine Distanzierung vom ostréomi-
schen Reich, welches eben nicht zu diesem karolingischen ,Europa“ ge-
hérte, Hand in Hand ging.

Diese ,Europa-Konjunktur" endete jedoch mit dem Zerbrechen des
Frankenreiches, und fortan wurde der Begriff wahrend des Mittelalters
fast nur noch aufgenommen, wenn man sich ausdricklich auf den Herr-
schaftsanspruch Karls d. Gr. bezog. ,,Europa” konnte es offensichtlich mit
dem mythisch aufgeladenen Begriff des ,,Reiches" und ,Kaisers* nicht
aufnehmen. Entscheidend war dabei wohl auch, dass die rémische Kir-
che und das Papsttum, die in dieser Epoche zur eigentlichen Klammer
des Gemeinschaftsbewusstseins im Occident heranwuchsen (wovon
noch die Rede sein wird), den Begriff nicht Ubernahmen, sondem fir
diesen Raum vielmehr ,, Christianitas* oder ,,Corpus christianum® verwen-
deten.

Erst um 1500 erfuhr der Europa-Begriff dann einen neuen Aufschwung:
Die Grinde waren vielfdltig. Spatestens mit der Eroberung Konstantino-
pels durch die Osmanen (1453) und der folgenden, ein halbes Jahrtau-
send andauernden Inbesitznahme des Balkans, die zeitweise bis nach
Ungarn und Sud-Russland reichte, verdnderte sich die kulturelle Geome-
frie des europdischen Raumes nachhaltig. Der Gegensatz von Occident,
also christlichem Westen, und Orient, also dem christlichen Osten (By-
zanz), der die Selbstbeschreibung seit der Antike bestimmte, trat ganz
zurUck. Wdahrend die mittelalterliche occidentale Christianitas also ihr
Ostliches Pendant verlor, gewann sie umgekehrt im Westen durch die
Reconquista, die zugleich den Beginn des Zeitalters der Entdeckungen
markiert, an Gewicht. Uber die nunmehr christlichen iberischen Kénigrei-
che kam es zu einer dramatischen Erweiterung des Horizontes der Chris-
tenheit Uber die kleine verwinkelte Welt des Subkontinents hinaus. Dies
brachte eine neue Selbstbeschreibung im Gegensatz zu den Welten in
.Ubersee" mit sich.

Genau hier sefzte nun eine neue Konjunktur der alten Formel Europa
ein. Dazu trugen wesentlich die Humanisten bei, die eine Vorliebe fir
den anfiken mythischen Namen entwickeln, dies aber durchaus auch
aus sachlichen Grinden. Die alte umfassende Formel wie ,,Corpus




Christianum' war in der Tat nicht mehr recht geeignet. Vielleicht, weil
nun einmal viele Christen unter der Herrschaft des Sultans lebten und
man zugleich das antike Epos vom Kampf Europas gegen die asiatische
Despotie aktivierte (so bei Papst Pius Il., der in einem Traktat Uber den
TUrkenkrieg ein europdisches HeimatgefUhl evozierte). Spatestens aber
seit der Glaubensspaltung war der Begriff nicht mehr ohne weiteres ein-
deutig benutzbar.

Allerdings wurde der Begriff ,Europa“ im 16. Jahrhunderts vielfach zu-
ndchst noch als eine Fortschreibung fur ,,Christianitas" verwandt. Es ver-
band sich damit die Hoffnung auf eine Neuschépfung der innerlich zer-
rUtteten abendldndischen Christenheit, wie bei Grotius oder bei Leibniz,
wobei letzterer die Frage der kirchlichen Einigung als ,Union Europas”
diskutierte. Dann aber loste sich der Begriff im 18. Jahrhundert mehr und
mehr von seinen christichen Konnotationen.® Es entstand ein sékularisier-
ter Europa-Begriff, der freilich in durchaus verschiedenartigen geistigen
und politischen BezOgen stand. Vor allem das Staatsrecht nahm Einfluss
auf die Popularisierung der Europa-ldee, als sich die Idee eines europd-
ischen Volkerrechtes entwickelte. Sie kreiste vielfach um die Frage, wie
die Beziehungen der europdischen Staatenwelt zu gestalten seien, wo-
bei das Prinzip des Gleichgewichts entdeckt wurde. Das entsprechende
Europabewusstsein bewegte sich dabei stefs zwischen dem Interesse an
der Nation und einer universalistischen Perspektive, die sich zugleich
nach ,Ubersee" ausrichtete. Dabei war durchweg unstrittig, dass Europa
in dieser Hinsicht eine Vorbildfunktion fir die gesamtfe Welt wahrzuneh-
men habe.

Der aufgeklarte Europa-Begriff einer Staatenfamilie erleichterte zugleich
die Integration Russlands. Im 18. Jahrhundert intensivierten sich dessen
Beziehungen zu (West-)Europa rasch, und das Land wurde selbstver-
st@ndlicher Akteur auf der BUhne der europdischen Politik. Der Begriff der
occidentalen Christianitas hétte fUr diesen Integrationsprozess schwerlich
eine Grundlage geboten, denn dem stand das SelbstverstGndnis des
Moskauer Patriarchats entgegen, nach dem Untergang von Byzanz als
,drittes Rom" zu agieren, wadhrend die dortige Orthodoxie umgekehrt
aus der Perspekfive des Westens nur als asiatisches Ketzertum betrachtet
wurde. Es kann nicht unerwdhnt bleiben, dass im Hintergrund der hier
entfalteten Uberlegungen ein latentes Problem schlummert: Wer nach
den, wie auch immer gearteten, chrisiichen Wurzeln des Europa-
Gedankens fragt, muss immer zugleich auch die Existenz westeuropd-
isch-lateinischer oder byzantinisch-griechisch-slawischer Perspektiven in
Rechnung stellen.

Die Vorstellung, dass das Christentum eine Klammer der europdischen
Staatenwelt darstellen solle, ist aber auch in dieser Epoche niemals ganz

5  Die Entwicklung seit der AufklGrung wird im Folgenden — unter Verweis auf den Beitrag
von Helmut Peukert — nur noch kursorisch gestreift.



untergegangen. Gerade in Verbindung mit der Rolle Russlands muss
deshalb die sog. ,Heilige Alianz" erwdhnt werden, die 1815 von dem
romantisch beeinflussten russischen Zaren Alexander |. inifiiert worden
war, um nach Revolution und napoleonischer Diktatur eine Neuordnung
der Volker Europas auf christlicher, aber nicht konfessioneller Grundlage
Zu begrinden - die enfsprechend zwar von fast allen europdischen
Staaten, aber nicht vom Papst signiert wurde. Die ,,Heilige Allianz* mutier-
te dann allerdings faktisch unter der Federfihrung Metternichs zu einem
reaktiondren Beistandsbund der ostmitteleuropdischen Monarchien, und
der Zar verlor das Inferesse an seinem Projekt.

Ebenso gewann nach 1945 die Idee des ,,Christichen Abendlandes®,
vor allem mit Blick auf Nationalsozialismus und Kommunismus, neue politi-
sche Bedeutung und wurde zu einer der wichtigsten Triebfedern der eu-
ropdischen Einigung — wohl bis zum Entwurf der Europa-Fahne mit Ster-
nenkranz auf blauem Grund, die ihre Anleihen bei den Attributen der
Marien-lkonographie kaum verleugnen kann. Dieses Feld der Nach-
kriegsgeschichte, zu dem etwa auch die Ideenwelt Konrad Adenauers
reiches Anschauungsmaterial bietet, ist aber an dieser Stelle nicht weiter
zu verfolgen.

Offenkundig ist in jedem Fall, dass die historische Dynamik des Begriffs
+Europa* zu groBer Vorsicht mahnt, wenn die Frage nach einer christli-
chen Identitat ,,der" europdischen Geschichte gestellt wird.

2 Spuren des Christentums

Unumistritten ist freilich in der Forschung, dass das Christentum in der his-
torischen Genese des europdischen Subkontinents eine konstitutive Rolle
gespielt hat. Ebenso unumstritten dirfte sein, dass das Fundament dieser
Entwicklung im Mittelalter gelegt wurde, und zwar durch die komplexe
Verschmelzung dreier Kulturen: der Antike, des Christentums und archa-
ischer Lebensformen germanischer, keltischer und slawischer Stdmme. Im
Mittelalter entstand daraus eine neuartige, eben die ,europdische® Kul-
tur, die ihrerseits eine Dynamik entfaltete, die wir mit dem Aufstieg des
rationalen Denkens, der Wissenschaften, der Aufkldrung, der industriellen
Revolution sowie innovativer Waffentechnik und dem dadurch erméog-
lichten Ausgreifen Uber den Erdteil hinaus umschreiben kédnnen. Durch-
aus unterschiedlich ist allerdings in der Vergangenheit die Frage nach
der Gewichtung der drei genannten Elemente im Prozess dieser kulturel-
len Verschmelzung beantwortet worden, und zwar wiederum - wenig
Uberraschend - in Verbindung mit jeweils aktuellen politischen oder reli-
gidsen Konnotationen.

Wenn deshalb im Folgenden thesenartig Spuren benannt werden, die
das Christentum in dieser auBerordentlich vielfdltigen und komplexen
Geschichte hinterlassen hat, so sollen in besonderer Weise historische
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Beobachtungen herangezogen werden, die aus meiner Sicht in hohem
MaBe konsensfdhig sind, wobei besonders darauf abgehoben wird, dass
sie sich in anderen Kulturkreisen nicht in gleicher Weise ausfindig machen
lassen. Als exemplarische Spuren von besonderem Gewicht mdchte ich
erstens die Egalisierung personaler Beziehungen und zweitens die Ausbil-
dung spetzifischer religidser Sozialformen (Kirche und Kloster) benennen.

2.1 Die Egalisierung personaler Beziehungen

a) Das Ende der Sklaverei

Ein bekanntes und in der Forschung unstrittiges Phdnomen ist das frUhe
Ende der klassischen ,Sklaverei* in Europa im Vergleich zu anderen Kul-
turdumen. In der Antike und den archaischen Gesellschaften der Vol-
kerwanderungszeit war die Sklaverei eine alltagliche soziale Erscheinung,
aber um das Jahr 1000 herum verschwand sie im europdischen Kernland.
Das bedeutete nicht das Ende von schwersten Formen persénlicher Ab-
hdangigkeit, aber dennoch ist die Praxis, etwa Kriegsgefangene auf Dau-
er als Gegenstdnde ohne Persdnlichkeitsrechte zu betrachten, im Laufe
der Zeit aufgegeben worden. Das Christentum dUrfte faktisch — entspre-
chend der Bitte des Paulus fUr Onesimus im Philemon-Brief — entschei-
dend dazu beigetragen haben, allen Menschen ein Mindestmal an Per-
sonlichkeitsrechten zu ermdglichen: Ohne die Abschaffung der Sklaverei
zu proklamieren, verirug sich schon der gleichberechtigte Zugang zum
religiosen Kult schwerlich mit dem herkbmmlichen Status eines Sklaven.
Befremdlich bleibt allerdings aus unserer Sicht, dass diese Beseitigung der
Sklaverei in Europa Uber Jahrhunderte hin die Christen keineswegs daran
hinderte, in Ubersee Sklavenhandel zu betreiben und Sklaven zu halten -
denn was fUr den europdischen Christenmenschen galf, galt noch lange
nicht fir den bekehrten Indianer oder Schwarzen.

b) Neuordnung der Geschlechterbeziehungen

Zur Egalisierung personaler Beziehungen gehdren auch Veronderungen
in den Beziehungen der Geschlechter, die im Laufe der europdischen
Geschichte vom Christentum stark beeinflusst und vorangetrieben wur-
den. In den Berichten der Evangelien ist freilich zundchst noch von einer
besonderen Auseinandersetzung mit der Rolle der Frau in ihrem Verhdlt-
nis zu dem (Ehe-)Mann und im gesellschaftlichen Kontext wenig zu spU-
ren. Im Laufe der Spatantike wurde das Thema der Ehe und der EhefUh-
rung jedoch in Verbindung mit der Frage nach dem christlichen Umgang
mit Sexualitdt zu einem immer wichtigeren Thema der christlichen Theo-
logie. Diese Disposition sollfe einen weitreichenden Einfluss auf die euro-
pdische Zivilisation des Mittelalters und darlber hinaus gewinnen.

Aber was fur eine Spur hat das Christentum auf diesem Feld in der eu-
ropdischen Geschichte hinterlassen?2 Es hat in der duBerst heterogenen —
romanischen, germanischen, keltischen, slawischen — Vélkerwelt des eu-
ropdischen Raumes in zaher Beharrlichkeit durchgesetzt, dass die Vielfalt
von Geschlechterbeziehungen, wie wir sie in diesen Gesellschaften zu-
ndchst beocbachten kénnen, durch das Ideal einer monogamen Ehe auf



Daver ersetzt wurde. Das Problem Idsst sich schon sprachlich erkennen,
denn weder im germanischen noch im keltischen Sprachschatz gab es
zundchst einen ad&guaten Begriff. Erst um das Jahr 1000 herum begeg-
net uns z. B. in der deutschen Sprache der aus der Sprachwurzel € = Re-
gel, Gesetz abgeleitete Begriff ,,Ehe". In der Tat begann sich damals das
Kirchenrecht verstarkt mit den Geschlechterbeziehungen zu befassen.
Aus heutiger Sicht hat dieser Prozess ein doppeltes Gesicht.

Zundchst einmal wurde Sexualitdt in der europdischen Kultur, bis dahin
primér Gegenstand von familiérer Ubereinkunft, nunmehr Gegenstand
von offentlicher religidser Regulierung. Woher stammte dieses Bedurfnis?
Im Neuen Testament, wie wir gesehen haben, gibt es dazu nur wenige
Hinweise, vielmehr scheint die Spdatantike mit ihrem starken Einfluss der
Stoa und des dualistischen Denkens der Manichder auf das Christentum
von Bedeutung gewesen zu sein. Die Regulierung des Trieblebens wurde
fortan als Ausweis philosophisch-religioser Qualitat der LebensfiGhrung
verstanden und entsprechend wurde die mdnchische Existenz immer
mehr zum guasi engelgleichen Idealzustand der christlichen Existenz. Im
Laufe des Mittelalters setzte sich so offenbar zugleich die Vorstellung
durch, dass eine regulierte sexuelle Betdtigung in einer Ehe und zwar
einer Ehe mit einer Frau auf Dauver die unheilvollen Folgen unkontrollierter
Sexualitét fUr das religitse Leben zumindest einschrénkte. Ansatzweise
nahmen also die Christen in ihrer nunmehr regulierten Ehe an dem maon-
chischen Ideal der Christenheit teil. Allerdings sefzte sich der Prozess in
den einzelnen Regionen nur sehr allmdahlich und nach sozialen Stédnden
differenziert durch: Im Adel des ,katholischen* Irland war noch bis zum
Ende des Mittelalters die Polygynie gang und gdbe.

Genau in dieser regulierten Ehe und in diesem Geflige von dauverhafter
Zuordnung von Mann und Frau gewann nun die Rolle der Frau gegen-
Uber den Mannern oder genauer: in den von Mdénnern bzw. Kriegern
gefUhrten Familienverbdnden an Gewicht. Dies galt zwar zundchst wie-
derum nur theoretisch, aber die Forschung ist sich heute wohl Uberwie-
gend einig, dass im Laufe der Zeit die Frauen von dieser Regelung deut-
lich profitierten. Kontrollierte Sexualitat in der kirchlich-legitimierten Ehe
schrdnkte also die Manner starker ein als die Frauen, die ohnehin in ar-
chaischen Gesellschaften in besonderer Weise der Kontrolle der Familien
und inrer M@nner unterworfen waren. Dies fugfe sich zum neuen Ideal
hofischer Minne, dem der Adel verpflichtet wurde. Fakfisch wirkten diese
Prozesse langfristig auf ein, in unserer Sprachlichkeit, ,partnerschaftli-
ches" Modell von Ehe hin; zugleich bewirkten sie moglicherweise, dass
die Beziehungen der Geschlechter nicht auf der Ebene einer Seklusion
der Geschlechtergruppen geregelt wurden, wie wir dies im Islam und in
anderen Kulturen kennen.

c) Politische Herrschaft
Inwiefern zdhlen Menschenrechte und Demokratie zu den Spuren des
Christentums in der europdischen Geschichte? In der kaum mehr Uber-
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schaubaren Forschung sind entsprechende Ableitungen zumeist aus
sémtlichen Quellen der europdischen Kultur vorgenommen worden — aus
anfikem Gedankengut, aus mittelalterlichen Volksrechten und ebenso
aus christichem Gedankengut. Wiederum stellt sich das letfztlich nur
schwer |6sbare Problem der Gewichtung.

Dass der christliche, Sténde, Klassen und Vélker Ubergreifende Kultver-
band durch sein Menschenbild — wie am Beispiel der Sklaverei aufgezeigt
- einer Formulierung fundamentaler Personenrechte und damit auch der
Egalisierung politischer Partizipation entscheidend vorgearbeitet hat,
dirfte kaum bestreitbar sein, vor allem, da bis in die Neuzeit hinein Politik
und Religion nicht zu trennen waren. Deutlich IGsst sich dies an der De-
batte des 16. Jahrhunderts aufzeigen, als der spanische Theologe Fran-
cisco de Vitoria den Staaten und Bewohnern der Neuen Welt gegen
heftige WiderstGnde den Status von Rechtssubjekten zuerkennt. Freilich:
Ebenso wenig, wie die Kirche die Abschaffung der Sklaverei dekretiert
hat, hat sie bekanntlich in Christianitas oder Eurcpa eine Demokratisie-
rung von Herrschaft eingefordert — was noch einmal die Besonderheit der
hartndckigen BemUhungen im Eherecht hervorhebt, wo eine Vielfalt von
Rechtskulturen erfolgreich Uberformt wurde. Vielmehr haben sich Kirche
und Christen in unterschiedlichster Weise mit den politischen Gegeben-
heiten arrangiert oder eben nicht arrangiert, bis hin zu den Pdpsten, die
im 19. Jahrhundert Volkssouverdnitéat und Gewissensfreiheit als fieberhaf-
ten Wahn beké&mpften, und erst im Laufe des 20. Jahrhunderis einen
Orientierungswechsel vornahmen. Das schlieBt wiederum nicht aus, dass
christliches Gedankengut auch auf die konkrete politische Praxis der
Demokratisierung in Europa eingewirkt hat. Dazu nimmt es allerdings zu-
ndchst einen Umweg Uber die Vereinigten Staaten, deren revolutiondre
Kolonisten erstmals eine neuartige politische Praxis der Herrschaftsaus-
Ubung ausdricklich aus gottgegebenen Menschenrechten ableiten,
und so wiederum die Theoretiker Europas beeinflussen. Und selbst die
Katholiken des 19. Jahrhunderts, denen die Pdpste an sich eine strikie
Distanz zu den Prinzipien des liberalen Rechtsstaates auferlegt hatten,
haben faktisch vielfach den inneren Demokratisierungsprozess inrer Staa-
ten vorangetrieben — von der Belgischen Revolution bis hin zur Deutschen
Zentrumspartei.

d) Caritas

Iweifellos zahlt eine bestimmte Form caritativen Engagements zu den
nachhaltigsten Spuren, die das Christentum in der europdischen Ge-
schichte hinterlassen hat. Selbst die in anderen Bereichen so hoch ent-
wickelte Anfike kannte die Vorstellung einer caritativen Verpflichtung nicht;
noch viel weniger galt dies fur die Gesellschaftsformationen, die sich
nach dem Zusammenbruch des westromischen Reiches in den europd-
ischen Regionen gebildet hatten. Gerade vor diesem Hintergrund ist eine
tiefe Spur des Christentums besonders deutlich zu erkennen. Exempla-
risch auszumachen ist der Umschwung an den Verdnderungen im Toten-
kult, die sich mit dem Vordringen des Christentums in Europa in der Zeit-



spanne zwischen dem 6. und 10. Jahrhundert vollzogen. In den archa-
ischen Gesellschaften war die Existenz im Jenseits im wesentlichen durch
den sozialen Status und die Todesart, die der Betreffende im Diesseifs
erfahren hatte, disponiert. Entsprechend investierten die Menschen die-
ser Kulturen in einem hohen MaBe in die Versorgung ihrer Toten fUr das
Jenseits: Die hochsten Aufwendungen konnte der Krieger-Adel erbrin-
gen, der sich neben Waffen, Pferden, Vorrdten auch mit Frauen und
Sklaven fUr das Totenreich ausstatten lieB. Mit der Christianisierung brach
diese Tradition schlagartig ab. Den christfichen Toten wurden keine
Grabbeigaben mehr mitgegeben, weil sich ihre nachmalige Existenz nun
an der ethischen LebensfUhrung im Diesseits ausrichtete, sodann aber
ersatzweise an den Aufwendungen der zurickgebliebenen Lebenden
fUr das Seelenheil der Verstorbenen. Sie bestanden erstens im Gebet,
das am besten durch die Kléster und Gebetsgemeinschaften sicherge-
stellt wurde, und zweitens in der Erleichterung des Loses der Armen und
der Kranken. Diese Wendung ist in ihrer zivilisationsgeschichtlichen Trag-
weite kaum zu Uberschatzen.

Das Ende des alten Totenbrauchtums versetzte die Gesellschaften des
frthen Mittelalters erstmalig in die Lage, materiellen Besitz fur die Nach-
kommen bereitzustellen, ohne sie jeweils der faktischen Vernichtung for
das Totenreich preiszugeben, und so sukzessive Wohlstand zu akkumulie-
ren. DarUiber hinaus trug das christlichen Totenbrauchtum dazu bei, ei-
nen Teil des sozialen Elends zu lindern und mit den Kldstern Institutionen zu
fordern, die gleichzeitig von besonderer Bedeutung fUr den kulturellen
Transfer waren. Die Kloéster werden uns im folgenden noch weiter be-
schaffigen.

2.2 Die Ausbildung spezifischer religioser Sozialformen

a) Kirche

Gerade die gegenwdrtig zugespitzten Diskussionen um das Verhdalinis
der islamischen zur ,westlichen" Welt fUhren uns immer wieder vor Au-
gen, dass die Ausbildung einer ,Kirche" ein Unikum .der christlich-
europdischen Religionsgeschichte ist, welches in anderen Kulturkreisen
und Religionen keine Parallele hat. Gerade aufgrund der alltéglichen
Selbstverstandlichkeit dieses Phdnomens ist es umgekehrt fOr Europd&er
immer wieder nur schwer zu begreifen, dass der Islam als Religion ohne
eine ,Kirche* auskommt. Allerdings entstand diese ,Kirche" in der uns
vertrauten Gestalt in der ausgehenden Antike, als der christliche Kultver-
band in seiner FUhrung und inneren Organisation praktisch die romische
Provinzialverwaltung und seinen Beamtenapparat kopierte und dann mit
dem Zusammenbruch des Westreiches vielfach eine Ersatzfunktion fUr die
Regelung offentlicher Angelegenheiten und BedUrfnisse Ubernahm, de-
rer sich auch germanische oder slawische KriegsfUrsten gerne bedienten.
So vermochte die rémische Kirche die antike Kultur, der sie entstammte,
in den verdnderten Kontext sozialer Wirklichkeit zu transportieren, wie er
in den Gesellschaften der Volkerwanderungszeit entstanden war, und
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zugleich als Erbin der rdmischen Reichsidee zur einzigen kulturellen
Klammer eines Raumes wurde, der politisch nach dem Scheitern der
Ambitionen der Karolinger heillos zersplittert war und bis in die Gegen-
wart auch zersplittert blieb. Nicht das Kaisertum, sondern das Papsttum
sicherte im westlichen Teil des heutigen Europas ein Gemeinschaftsbe-
wusstsein: Es habe den Grund gelegt, ,alle christichen Staaten in Um-
gang und Verbindung unter sich und in ein System zu bringen®, wie der
protestantische Historiker August Ludwig Schldzer (*1735) formulierte.c Die
fihrende Rolle, die das Papsttum fUr die Volkerfamilie des westeuropda-
ischen Mittelalters gewann, machte sich dann besonders bei den Kreuz-
zUgen bemerkbar; eine internafionale Armee musste im Mittelalter unter
der FUhrung des Papstes oder seiner Legaten stehen. Als historischer Aus-
klang dieser Tradition verteidigte die aus allen europdischen Nationen
rekrutierte pdapstliche Soéldnertruppe der Zuaven (in torkischen Unifor-
men!) den Kirchenstaat bis zu dessen Untergang im Jahre 1870 — die letz-
te internatfionale Armee vor der Erfindung der Blauhelme.

Ein Einschnitt von wahrhaft epochaler Bedeutung, der das Verhdaltnis
von Religion, Gesellschaft und Herrschaftsaustbung nachhaltig und bis in
die Gegenwart prégen sollte, war in diesem Kontext der Investiturstreit.
Wahrend im Denken der archaischen Gesellschaften des frihen Mittelal-
ters Herrschaftsaustibung und Heilsvermittlung fast unentwirrbar verfloch-
ten waren, setzten die Mdnchs-Reformpdpste des 11. Jahrhunderts in
Europa einen inneren Differenzierungsprozess in Gang, der mit dem Aus-
einandertreten von Herrschaft und Religion bzw. Staat und Kirche im
Grunde bis in die Gegenwart fortgesetzt worden ist. Im Kern ging es dar-
um, dass die Kirche ein fUr alle Mal und gegenlaufig zu der karolingisch-
ottonischen Reichsauffassung signalisierte, dass Herrschaft und Religion
zwar aufeinander bezogen bleiben sollten, aber nicht identisch waren. In
den benachbarten Kultum@umen ist dieser Differenzierungsprozess nicht
oder mindestens nicht in dieser Intensitdt zu beobachten: Nicht in Byzanz
— mit dem praktisch gleichzeitig die Kircheneinheit zerfiel - und ebenso
wenig in der ,Umma* des Islam, wo die Einheit von Herrschaft, sozialer
Ordnung und Religion wesentlich enger als im Christentum forfigesetzt
wurde. Die andersartige, spezifische Form der gesellschaftlichen Veran-
kerung von Religion als ,Kirche" in der ,Welt", aber nicht ,von der Welt",
wird man so zweifellos als ein christliches Proprium der europdischen Ge-
schichte betrachten dirfen. Dieses Prinzip wirkt in doppelter Weise fort:
Innerhalb der Kirche, aber auch darGber hinaus.

Nehmen wir zundchst die sekunddren, duBeren Folgen dieses Differen-
zierungsprozesses als Prinzip gesellschaftlicher Selbstorganisation in den
Blick. Soziologisch betfrachtet ist die fortschreitende funktionale Differen-
zierung das Kennzeichen moderner Gesellschaften Uberhaupt, und inso-
weit gab die Neuorientierung des 11. Jahrhunderts das zugleich durch

¢ [Zitiert n. Heinz Gollwitzer, Europabild und Europagedanke. Beitrage zur Geistesgeschich-
te des 18. und 19. Jahrhunderts, 2. neubearb. Auflage MUnchen 1964, 65.



die Scholastik markierte Startsignal fir den Aufbruch in die Moderne, wo-
bei sich die Verselbststéndigung von gesellschaftlichen Teilbereichen
nach ihren immanenten Logiken im Laufe der Jahrhunderte als ein hoch
effizientes und dynamisches Organisationsprinzip erwies — sehr bald aller-
dings auch in der Kirche selbst fir viel Skepsis und Sprengstoff sorgte.
Kaum eine Welireligion dirfte entsprechend die innere Rationalisierung
der Theologie so weit vorangetrieben haben wie das westeuropdische
Christentum. Gerade der Vergleich mit der Entwicklung der islamischen
Welt macht die gegensdatzliche Entwicklung deutlich, denn dort setzte
sich spdtestens im 12./13. Jahrhundert eine theologische Orthodoxie
durch, die sich dem Prinzip funktionaler Differenzierung und Rationalitét
konsequent widersetzte — was offenbar, zusammen mit dem Einfall der
Mongolen, allmdahlich zum Verlust ihres kulturellen Vorsprungs gegenuber
der Christenheit fUhrte.

b) Kloster

Mit der im Zeitalter des Investiturstreites intensivierten Selbstreflexion der
wKirche" im GegenUber zur ,Welt" verstérkte sich zugleich eine schon
lGnger angelegte, innere Dynamik der Christenheit. Seit der ausgehen-
den Antike und gerade als Gegenmodell zur Etablierung der christlichen
Reichskirche entstand bekanntlich das Ménchswesen. Die weitgehende
Vernichtung der Klosterkultur in Deutschland durch die Sdkularisation von
1803 verstellt oft den Blick fUr das historische Gewicht dieser quer zur Terri-
torialstruktur der romischen Kirche liegenden ,Parallelkirche" von in
Ménchs- und Nonnengemeinschaften zusammengeschlossenen Chris-
ten. Das klésterliche Mé&nchswesen schuf seinem Selbstversténdnis nach
eine zwar kleine, aber doch im Prinzip bessere Kirche, die unmittelbar das
Vorbild der Urgemeinde nachahmte. Entsprechend galt der Ménch und
nicht der Kleriker im Mittelalter als das Ideal des Christenmenschen.

Insoweit woliten die Reformpdpste des 11. Jahrhunderts mit der Beto-
nung der Freiheit der Kirche gegenUber Herrschaft und Feudalgesell-
schaft, aber auch der Forderung des Zolibats fUr alle Kleriker die Kirche
ein Stuck weit zum Kloster machen. Das dadurch geweckte Gespur fur
Differenz weckte freilich Geister, die in der Folgezeit auch den P&psten
selbst zu schaffen machten: Die vielgestaltige Armutsbewegung radikali-
sierte die Kritik an den Verhdltnissen in der Christianitas, und wandte sie
unter Berufung auf das Evangelium unter Umst&nden auch gegen die
Kirche selbst. Die Bettelorden agierten fortan in Konkurrenz zur feudalen
Bischofskirche als ,,global players" der mittelalterlichen Christenheit, an-
dere Gruppen — duBerlich wohl oft kaum zu unterscheiden — gingen den
Weg in die Ketzerei. Offensichtlich kam damals ein Prozess in Gang, der
nun die Geschichte der Christen in Europa im zweiten Jahrtausend auf
Dauer pragen sollte. Immer neue Anldufe suchten die empfundene Dif-
ferenz der eigenen Lebensform zum Evangelium zu Uberwinden, und
auch die groBen sozialen Bewegungen der Neuzeit wird man in dieser
wutopischen" Traditfion sehen mussen. Die Dynamik gewann so ein dop-
peltes Gesicht: Einerseits entstand in Europa eine auBerordentliche Krea-

(9]
P~
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fivitadt und Vielfalt religiéser und sozialer Gemeinschaftsformen und
-ideen, andererseits eine Rivalitat, die in blutige Religionskriege und Ver-
folgungen einminden sollte. Der Eifer hatte also eine ebenso destruktive
Seite der Intoleranz.

Auch hier fUhrt uns also unsere Leitfrage erneut zu dem Befund, dass die
europdische Geschichte ganz wesentlich von der gegenseitigen Durch-
dringung eines seit jeher politisch, sozial, wirtschaftlich und kulturell vielf&l-
tig geformten, ja fragmentierten Erdteils mit dem vom Christentum pro-
klamierten Imperativ einer Volker, Geschlechter und Stdnde egalisieren-
den, also Ubergreifenden Gemeinschaft bestimmt war und ist. Freilich: So
wie die Karolinger oder spdter Napoleon mit der politischen renovatio
imperii scheiterten, schuf auch das mittelalterliche Papsttum aus der
,Christianitas" keine religitse Einheitskultur. Die Vielfalt der Lebensformen
blieb fir Europa und auch die europdische Christenheit bestimmend,
und es bleibt zu hoffen, dass die Erinnerung an den daraus resultierenden
schopferischen Reichtum, aber auch die oft schmerzhaften historischen
Lernprozesse nicht verblasst.

Lesempfehlungen

Als EinfOhrung in den Begriff und die Problemstellung der ,Europdischen Ge-
schichte" empfiehlt sich das oben erwdhnte Vorwort von Theodor Schieder zum
wHandbuch der Europdischen Geschichte” (vgl. Anm. 2, dort die S. 1-17). Als
Klassiker zur Thematik ist auf Heinz Gollwitzer, Europabild und Europagedanke.
BeitrGge zur deutschen Geistesgeschichte des 18. und 19. Jahrhunderts, 2. neu-
bearb. Aufl, MUnchen 1964, zu verweisen, insbesondere die Kapitel | und Il (Ge-
schichtliche Grundlegung). Zu den oben ausgefUhrten Beobachtungen aus der
Kirchengeschichte des Mittelalters kann auf die umfassende Darstellung von
Armold Angenendt, Geschichte der Religiositat im Mittelalter, Darmstadt 1997 (mit
umfangreicher weiterfhrender Literatur), verwiesen werden. An neueren Er-
scheinungen wdre zu ergdnzen: Hubertus Lutterbach, Sexualitét im Mittelalter.
Eine Kulturstudie anhand von BuBbUchern des 6. bis 12. Jahrhunderts, KéIn u. a.
1999; Sigrid Schmitt (Hg.). Frauen und Kirche, Wiesbaden 2002. Der Sammelband:
Walter FOrst / Martin Honecker (Hg.), Christenheit — Europa 2000. Die Zukunft Eu-
ropas als Aufgabe und Herausforderung fUr Theologie und Kirchen, Baden-Baden
2001, enthdlt auch eine Reihe von Beitrdgen mit starker historischer, insbesondere
auch neuzeitlicher Perspektive, die hier nicht im Vordergrund stand.



Gisela Muschiol

Der Beitrag der Frauen zur christlichen

Kultur Europas
Thesen zu einem anderen Umgang mit der Geschichte
des Chrisfentums

Frauen in der Geschichte des Christentums nur einen ,Beitrag" zur
Kultur zuzusprechen, reproduziert traditionelle Vorstellungen von
Geschlechterrollen: ,Mdanner machen Kultur und Frauen tragen et-
was bei." Eine solche Vorstellung greift einzig die historische For-
schungsperspektive des 19. Jahrhunderts auf, entspricht aber nicht
den rekonstruierbaren historischen Wirklichkeiten.

Zu fragen ist daher nicht in erster Linie nach dem ,Beitrag” der
Frauen, sondern wie wir Kultur definieren und angemessen formulie-
ren, um Geschichte vollstGndiger als bislang wahrzunehmen und zu
erschlieBen. DarUber hinaus ist die Frage der Definition von Klassifi-
zZierungsbegriffen des Christentums beliebig erweiterbar: Was st
Seelsorge in geschlechterdifferenter Perspektive, was ist Frommig-
keit, was ist Mystik, was schlieBlich ist Theologie?

Christliche Frauen und Mdanner haben in jeder Phase der Geschich-
te des Christentums in geschlechterdifferenter Weise ihren Teil zur
Christianisierung Europas geleistet. Es ist einzig und allein unsere Per-
'spek’rive, die dieses Tun auf Mdnner reduziert hat (Beispiele: Chro-
dechilde und Chlodwig, Bonifatius und Lioba, Ignatius und Angela
Merici/Mary Ward).

Schriftlichkeit als eines der wesentlichen Merkmale europdischer Kul-
tur ist urspringlich, neben ménchischer Tradierung, eine Domdne
der Frauen gewesen. Noch im Sachsenspiegel, einem Rechfsbuch
des 13. Jahrhunderts, gehdren BUcher zur rechilich definierten Erb-
masse der Frauen und kénnen nur an Frauen vererbt werden.
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Schriftbildung gilt fUr lange Jahrhunderie — um es in polemischer Dik-
tion festzuhalten — als ,,weibisch und pfaffisch.

Die Ubernahme aristotelischer Philosophie durch die Scholastik und
die gleichzeitige Entwicklung der Universitaten haben Frauen von
jener (Schrift-)Bildung ausgeschlossen, die urspringlich von ihnen
tradiert worden ist. Méglicherweise haben bestimmte spirituelle Be-
wegungen wie die Mystik Ersatzfunktionen im Bildungsbereich Uber-
nommen.

Christliche Frauen haben Lebensnormen und Lebensformen fir sich
selbst anders formuliert als gleichzeitig lebende Manner solche
Normen fUr sie entworfen haben. Es ist eine Frage der Uberlieferung
und der Rezeption, dass diese Differenzen bislang wenig beachtet
worden sind.



Boleslaw Gumieniuk

Christentumsgeschichte aus

osteuropdischer Perspektive

Die vorliegende EinfUhrung fUr die Arbeitsgruppe ,Christentumsge-
schichte aus osteuropdischer Perspektiv* stUtzt sich vor allem auf die
gemeinsame Arbeit von ca. zwanzig Pastoraltheologinnen und
-theologen aus den ehemaligen Ostblockléndern, die in einem Projekt
des Pastoralen Forums — Wien ,Unferwegs zu einer Pastoraltheologie der
nachkommunistischen Lander Europas" mitgearbeitet haben.!

Am Anfang dieses Prozesses stand ein ,,Austausch der Gaben" zwischen
den sogenannten ost-mittel-europdischen Pastoraltheologinnen und
-theologen (1), um dann zu einem ,Austausch der Gaben von Ost und
West im kirchlichen Bereich" kommen zu kdnnen (2).

1. Der ,Austausch der Gaben" zwischen den ost-mittel-europdischen
Pastoraltheologinnen und -theclogen fand in drei Symposien in Ungarn
statt,2 wobei klar wurde, dass die kommunistischen Diktaturen zwar in
diesen Ldndern eine Verfolgung der Lokalkirchen organisiert hatten, man
aber nicht von einer einheitlichen IntensitGt der Repressionen in der Kir-
chenbekdmpfung sprechen kann. Nach der kommunistischen Macht-
Ubernahme waren fast alle kirchlichen Einrichtfungen verboten. Die Ar-
beit der Kirche wurde streng kontrolliert und die Gldubigen oft benach-
teiligt. In so einer Atmosphdre musste es zu den verschiedenen Deforma-
tionen kommen. Die Kirche wurde aus dem o&ffentlichen Leben ausge-
schlossen, deswegen ist durchaus von einer ,,Geftoisierung der Kirche" zu
sprechen. Die Folge davon war die Privatisierung des Glaubens, was be-
deutet, dass das religidse Leben der Menschen in dieser Zeit auf die Pri-
vatsphare der Familien und Freundeskreise beschrankt war.

1 Diese Arbeit wurde in drei bereits erschienen Bénden dokumentiert: Pastorales Forum
e.V. Unterwegs zu einer Pastoraltheologie der nachkommunistischen Lander Europas.
Wien-Szeged Bd.1 1998. Bd.2 1998. Bd. 3 2000. Vgl. auch Publikationen in Sprachen der
Teinehmer (Kroatien, Polen, Rumdanien, Slowakei, Slowenien, Tschechei, Ungarn), u.a.:
A. Mate-Toth / P. M. Zulehner, Art.: Pastoraltheologie ,,Ost". In: PThl 2/1998, 367-385.

A. Mate-Toth. /P. Micluscak, Nicht wie Milch und Honig. Unterwegs zu einer Pastoral-
theologie Ost (Mitte) Europas, Ostfildern 2000. Auch in polnischer Sprache sind Verdf-
fentlichungen erschienen: B. Gumieniuk, Art.: Wiedenskie Forum Pastoralne. Znaczenie
jego prac dla Teologii Pastoralne] okresu postkomunistycznego. In: Studia Paradyskie.
Poznan-Paradyz 2001, 51-78.

2 1. Alsopahok (28.9.-1.10.1997); 2. Szombatheley (17.-20.5.1998); 3. Szombatheley (28.2.-
218599010



Da die gldubigen Laien eher passiv aus dem Schatz der Kirche (Sakra-
mente, Katechese....) schopften, zeigten sie konsequenterweise weniger
Verantwortung fUr die Kirche. Dies hatte zur Folge, dass sich eine Klerikali-
sierung im positiven wie im negativen Sinn entwickelte. Die Bischéfe und
Priester stellten sich den Repressionen, um die Laien stdrker schonen zu
kénnen. Diese Situation fUhrte einerseits dazu, dass die Kleriker viel kolle-
gialer miteinander umgingen, doch aus Angst, verraten zu werden, Kon-
takte zu Nicht-Klerikern mieden.

Die Kirchenverfolgung brachte andererseits auch positive Entwicklun-
gen mit sich. Sehr viele fiefgldubige Laien unterstUizten die Arbeit der
Priester. Dadurch sind viele sehr interessante Gemeinschaften entstan-
den, die eine Glaubensermeuerung aus dem Leiden gesucht und vertieft
haben.

Die kUnstlich von den Kommunisten erzeugte Isolation der Lokalkirchen
hat den Wunsch nach stdrkerer Bindung an Rom und den Papst hervor-
gerufen und zu einer Anndhrung der christlichen Kirchen untereinander
gefuhrt.

Die Kirche — als geistiche Gemeinschaft, wie auch als heiliges Gebdude
— wurde unter den Kommunisten letztendlich zu einem Ort der Freiheit fOr
alle Menschen, die die kommunistische Ideologie und das kommunisti-
sche Regime ablehnten.

Auf diesem Hintergrund hat sich eine spezielle Art der Theologie entwi-
ckelt, die sich vornehmlich mit den praktfischen Fragen beschdaftigte und
die spekulativ-theologische Reflexion zurickdrdngte. Durch die staatli-
che Zensur und die Unterbrechung der internationalen Kontakte wurde
dies noch verstarkt.

2. Heute kann man sich fragen, ob es Uberhaupt moglich wdre, eine
reine ,Ost-Pastoraltheologie® zu formulieren, um dann mit der ,West-
Pastoraltheologie" ins Gesprdch zu kommen und einen ,,Austausch der
Gaben von Ost und West" im kirchlichen Bereich zu erreichen. Die ost-
mittel-europdischen Pastoraltheologinnen und —-theologen haben aller-
dings wdhrend der Symposienreihe schnell festgestellt, dass jeder von
innen von der westlich-theologischen Reflexion in einer bestimmten Form
beeinflusst wurde. Aus diesem Grund wdare es schwer oder sogar fast
unmobglich, eine reine ,,Ost-Pastoraltheologie" zu entwickeln.

Die Erlebnisse der Vergangenheit kdnnten einerseits zu einer LGhmung
des Denkens fUhren. Aber die gleiche Vergangenheit mit ihrer Verfol-
gung und ihrer Deformation kann sich auch zu einem Objekt des ,,Ga-
ben-Austausches" entwickeln und dann auch die westlich-theologische
Reflexion bereichern.



Um einen ,Gaben-Austausch-Weg" gemeinsam zu gehen, muss man
zundéchst dialogfahig und offen sein. Jedes ,,Uber” und jede Abgrenzung
schadet nicht nur dem sich selbst Abgrenzenden und dem ,Uber", sie
schaden auch einem gemeinsamen europdischen Haus.




Das Christentum als 6ffentliche Religion

mit einer 6ffentlichen Theologie
dffentlich kommunizieren




Karl Gabriel

Zwischen Rom, Wittenberg und Genf:

Religidse Wurzeln des
Europdischen Sozialmodells

1 EinfGhrung

Fragt man nach normativen Triebkréften europdischer ldentitat, so
kommen eine Reihe von Leitideen in den Blick. Die europdischen Lander
kdnnen sich auf gemeinsame historische Wurzeln in anfiker Philosophie,
christlicher Religion und europdischer AufklGrung beziehen. (Huber 2002:
65-70). Sie konnen sich auf die Notwendigkeit berufen, nach Jahrhunder-
fen erbitterter Kriege den europdischen Konfinent irreversibel als eine
Sphdre des Friedens zu etablieren und zu erhalten. In ihremn gemeinsa-
men Selbstverstandnis als Hort und Bollwerk der Freiheit konnen sie auf
schmerzhafte wie beschdmende Erfahrungen mit den totalitGren Herr-
schaftssysternen des 20. Jahrhunderts und ihrer Uberwindung rekurrieren
(Offe 1998: 119-132). Die europdische Identitat kann aber auch ihren
Kristallisationspunkt in einem Gesellschaftsmodell finden, das Freiheit und
burgerliche Rechtsgleichheit wie nirgendwo sonst auf der Welt mit sozia-
ler Gerechtigkeit, Solidaritét und sozialem Ausgleich verbindet.

Die Frage nach der sozialen Idee als zentralem Bezugspunkt europd-
ischer Identitat und normativer Triebkraft europdischer Integration soll im
Zentrum der folgenden AusfUhrungen stehen. Obwohl dies keineswegs
unumstritten ist, werde ich zu zeigen versuchen, dass es ein spezifisches
Europdisches Sozialmodell gibt (Ostner u.a. 2001; Aust u.a. 2002). Es be-
sitzt — so mochte ich weiter verdeutlichen - seine normativen und ethi-
schen Grundlagen in einer spezifischen Ausgestaltung der Idee der Men-
schenrechte, die dem gleichen Wert der blUrgerlichen Freiheits- und poli-
tischen Partizipationsrechte fur alle enfscheidende Bedeutung beimisst.
Will man das Europdische Sozialmodell und seine Variationen besser ver-
stehen, muss man meines Erachtens mehr als dies bisher geschieht den
religibsen Wurzeln des Europdischen Sozialmodells Beachtung schenken.
Heute sieht sich das Europdische Sozialmodell und seine Variafionen von
Entwicklungen herausgefordert, die an den Kern seiner Existenz heranrei-
chen. FUr die Kirchen - so méchte ich argumentieren — wird es heute
darum gehen, ihren Beitrag zum Erhalt und zur Weiterentwicklung der
sozialen ldee in Europa und des Europdischen Sozialmodells zu leisten.
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2 Menschenrechte als normative Grundlage sozialstaatli-
chen Ausgleichs in Europa

Auf der Ebene der Vereinten Nationen enthdlt die 1948 auf dem Hinter-
grund der Erfahrungen des Zweiten Weltkriegs entstandene Erklarung der
Allgemeinen Menschenrechte das ,Leitbild eines soziale Teilhaberechte
gewdhrleistenden politischen Gemeinwesens* (Kaufmann 2003:39). In
den Artikeln 22 bis 27 der Erklarung sind soziale und kulturelle Teilha-
berechte verankert. Es dauerte weitere 18 Jahre, bis 1966 nach langwie-
rigen Auseinandersetzungen nicht nur der BUrgerrechtspakt Gber birger-
liche und politische Rechte, sondern auch der Sozialpakt Uber wirtschaft-
liche, soziale und kulturelle Rechte verabschiedet wurde (Senghaas
2002:127). Inzwischen haben 141 Staaten die Konvention ratifiziert, bis
heute fehlt die Unterschrift der Vereinigten Staaten von Amerika.

Sozialethisch lassen sich Menschenrechte auf die Grundbedingungen
des Mensch- bzw. Personseins beziehen (Anzenbacher 1997:188ff.). In
ihnen kommt die Herausforderung fur die Menschen zum Ausdruck, sich
jene Rechte wirksam einzurdumen, die sie zur Redlisierung ihres
Menschseins bendtigen. In ihrer modernen, am autonomen Individuum
ansetzenden Form sind die Menschenrechte nicht dlter als 250 Jahre. Sie
sind nicht einfach vom Himmel gefallen. Auch im europdischen kulturel-
len Kontext mussten sie gegen Tendenzen in der eigenen Tradition muh-
sam erké&mpft und durchgesetzt werden (Senghaas 2002:131). Ihrer inne-
ren Logik nach umfassen sie burgerliche Freiheitsrechte, politische Mitbe-
stimmungsrechte und soziale Teilhaberechte (Marshall 1992; Kaufmann
2003:41f.).

Freiheits- und politische Partizipationsrechte kénnen wirksam erst dann
den menschenrechilichen Status der Person sichern, wenn und insofern
die Menschen die Rechte auch faktisch und konkret in Anspruch neh-
men kdnnen. Sozialrechte sollen dies ermbglichen und zielen deshalb auf
die konkrete Redlisierbarkeit der Freiheits- und BUrgerrechte. Unabding-
bar erscheint, dass die Menschen- und Grundrechte nicht nur Abwehr-
und Teilhaberechte, sondern diese erst faktisch in Kraft seizende Leis-
tungsrechte implizieren.

Angetrieben durch konkrete Unrechtserfahrungen sind die Menschen-
rechte in Europa schrittweise von den Freiheits- bis zu den Sozialrechten
zur Durchsetzung gelangt. Ihrer inneren Logik nach zielen sie auf eine
dffentliche Verantwortung und politische Intervention zu Gunsten der
Teilhabe aller am gesellschaftlichen Leben. Die Erfahrung des Krieges,
des rassistischen Unrechts und des zivilisatorischen Zusammenbruchs im
Herzen Europas hat einen letzten Impuls gegeben, politisch-staatliche
Strukturen der Teilhabe zu entwickeln und Ausschlusstendenzen jedwe-
der Art entgegenzutreten.



3 Grundstrukiuren des sozialstaatlichen Gesellschaftsmo-
dells

Im Anschluss an Franz-Xaver Kaufmann Idsst sich auf einer ersten Ebene
das sozialstaatliche Gesellschaftsmodell, wie es in Westeuropa zur Durch-
sefzung gelangte, durch besondere Strukturentscheidungen in der Pro-
duktions-, Verteilungs- und Reprodukfionssphdre kennzeichnen (Kauf-
mann 1997: 27-33): In hoher Verdichtung |&sst sich folgende Skizze zeich-
nen:

(1.) In der Produktionssphdre bleibt das privat-kapitalistische Wirtschafts-
systemn mit dem Privateigentum an Produktionsmitteln und der unter-
nehmerischen Dispositionsfreiheit prinzipiell bestehen. Beide werden al-
lerdings einschrénkenden Bedingungen unterworfen, um die strukturelle
Machtdifferenz zwischen Arbeitnehmern und Arbeitgebern, zwischen
Kapital und Arbeit auszugleichen und um die Externalisierung sozialer
Kosten betrieblicher Arbeit entgegen zu wirken. Staatliche Regelungen
der Betriebsverfassung und Mitbestimmung gehoéren in diese Sphdre, wie
auch die Arbeiterschutzgesetzgebung. Die historisch gewachsenen Sozi-
alstaaten lassen sich danach untferscheiden, welcher Typus der
Einschrdnkungen jeweils dominiert.

(2.) In der Verteilungssphdare wird die primare Einkommensverteilung, die
sich ausschlieBlich am Entgelt fUr die Produktionsfaktoren Kapital und
Arbeit orientiert, durch eine sekunddre Einkommensverteilung ergdnzt
bzw. korrigiert. Die zweite Einkommensverfeilung soll auch den aktuell
nicht Erwerbstdtigen — Kindern, Alteren, Arbeitslosen, Behinderten etc. —
und unvermdgenden Bevolkerungsteilen ein Einkommen sichern. Natio-
nale Wohlfahrtsstaaten unterscheiden sich in der Finanzierung der Trans-
fereinkommen Uber Steuern oder Beitrdge sowie in der Ausgestaltung
der Transfersysteme nach den Prinzipien von Versicherung, FUrsorge und
Versorgung.

(3.) In der Reprodukfionssphdre erfahren die privaten Haushalte Ergdn-
zung und Unterstitzung ihrer Leistungen durch o6ffentliche Dienstleistun-
gen des Sozial- Bildungs- und Gesundheitswesens. Nationale Wohlfahrts-
staaten unterscheiden sich nach dem Mix zwischen staatilichen, kommu-
nalen, frei-gemeinnUtzigen und privatwirtschaftlichen Trégern der Dienst-
leistungen und nach Arf und Umfang ihrer politisch-rechtlichen Steue-
rung.

Das sozialstaatliche Gesellschaftsmodell 1&sst sich nach zwei Seiten hin
in seiner Identitat abgrenzen. Es unterscheidet sich von einem libertaren,
rechtsstaatlich-marktwirtschaftlichen Typus auf der einen Seite und vom
sozialistischen auf der anderen Seite (Kaufmann 2002:54-124). Vom rein
marktwirtschaftlichen Typus der Vereinigten Staaten differiert das Modell
vornehmlich durch das Faktum und das AusmaB der Verpflichtung und
Legitimation des Staates zur Intervention in die gesellschaftlichen Ver-




haltnisse und die Existenz und den Umfang der sekunddren Einkommens-
verteilung. Vom sozialistischen Gesellschaftsmodell der Sowjetunion un-
terscheidet es sich in erster Linie durch den rechtlichen Schutz des Privat-
eigentums an den Produktionsmitteln und die prinzipielle Unabhdngigkeit
der Unternehmerfunktion.

4 Die institutionelle Ausformung des Europdischen
Sozialmodells

In den europdischen Sozialstaaten hat die Grundstruktur des sozialstaat-
lichen Gesellschaftsmodells eine spezifische Ausformung erfahren. Die
Idee der Teilhabe bzw. der Inklusion aller durch die Gewdhrung von Frei-
heits-, Partizipations- und Sozialrechten durch politisch-staatliches Han-
deln hat in der Nachkriegsentwicklung der westeuropdischen Staaten zu
einem in sich vielfdltigen, aber durch ein gemeinsames Grundmuster
gekennzeichneten Europdischen Sozialmodell gefUhrt (Aust u.a. 2002;
Kaufmann 2003:324). Vom liberal geprdagten amerikanischen Modell un-
terscheidet es sich insbesondere durch zwei Kennzeichen: Strukturelle
Vielfalt und sozialen Ausgleich (Aust u.a. 2002:274-284). Wenn man die
europdischen Sozialstaaten als Varianten einer Familie betrachtet, so
kommen unter den Stichworten gesellschaftliche Vielfalt und sozialer
Ausgleich die folgenden Charakteristika in den Blick:

Die sperzifische gesellschaftliche Vielfalt findet inren Ausdruck in einer
den Wettbewerb begrenzenden, koordinierten Marktékonomie, wie sie in
den Begriffen von sozialem Kapitalismus oder sozialer Marktwirtschaft zur
Sprache kommt. Der Konflikt zwischen Kapital und Arbeit ist durch vielfal-
fige institutionelle Regelungen und korporatistische Absprachen gezigelt
und eingehegt. Der Vielfalt der Konflikiregelungen entsprechen die For-
men einer Verhandlungs- und Konsensdemokratie. Sie ist darauf ausge-
legt, moglichst viele Interessen und Konfliktlinien zu integrieren. Dies
schlieBt auch die in den einzelnen L&dndern unterschiedlich ausgepragte
Konfliktlinie zwischen Staat und Kirche ein. In der Gestaltung der gesell-
schaftlichen Beziehungen spielt der Grundsatz der Subsidiaritat eine
prominente Rolle. Sie wird im Sinne der ,unterstUtzten Selbstbestimmung
gesellschaftlicher Gruppen und sozialer Einheiten” interpretiert (Aust u.a.
2002: 278).

Die Institutionalisierung sozialen Ausgleichs findet ihre spezifisch Kristalli-
sation in folgenden Auspragungen: Die Verantwortung und der Eingriff
des Staates gehen Uber ein residuales MaB hinaus und enthalten zumin-
dest quasi-universalistische, am BuUrgerstatus anknUpfende Elemente.
Einen zweiten Aspekt macht die Regulierung der Mdrkte, insbesondere
des Arbeitsmarktes aus. Der Staat interveniert zum Schutz der Arbeitneh-
mer und sucht das Machtgefdlle zwischen Kapital und Arbeit am Ar-
beitsmarkt auszugleichen. Gleichzeitig réumt er verbandlich-autonomen
Enfscheidungen wie im Fall der Tarifautonomie einen breiten Spielraum



ein. Zum Europdischen Sozialmodell gehort drittens ein bestimmtes Aus-
maB an Umverteilung durch den Ausgleich der marktbedingten Ein-
kommensdifferenzen durch eine sekunddre, sozialpolitisch hergestellte
Einkormmensverteilung; und schlieBlich folgt viertens das Modell dem
Leitbild sozialstaatlich vermittelter Solidaritat (Aust u.a. 2002: 279-282). Wie
Franz-Xaver Kaufmann betont, hat sich ,das Leitbild eines Gemeinwe-
sens, das auf Freiheit, rechilicher Gleichheit und zugleich marktwirtschaft-
lich wie sozialstaatlich vermittelter SolidaritGt seiner BUrger beruht,
,,...ausschlieBlich im Horizont der kulturell von Christentum und Aufklérung
gepragten westeuropdischen Gesellschaften herausgebildet”  (Kauf-
mann 1997:41). Damit sind die religiosen Wurzeln des Europdischen Sozi-
almodells angesprochen.

5 Die religiosen Wurzeln des Europdischen Sozialmodells

Nachdem das wissenschaftliche Interesse hinsichtlich der Frage nach
den normativen Ideen und Triebkraften des modernen Sozialstaats sich
lange Zeit auf den Beitrag der Arbeiterbewegung konzentrierte, kommen
seine religivsen Wurzeln erst in jUngster Zeit starker in den Blick. Nach wie
vor spielt aber zum Beispiel in der am meisten beachteten Typologie eu-
ropdischer Sozialstaaten von Esping-Andersen der religiése Faktor nur
eine sehr untergeordnete Rolle (Esping-Andersen 1990; 1998). Der
Hauptgrund dafir ist wohl darin zu suchen, dass der indirekte, schwer
zurechenbare Einfluss des Christentums auf die sozialstaatliche Entwick-
lung gréBer einzuschétzen ist als unmittelbare Wirkungszusammenhange.

AUf einer ersten Ebene hat das Christentum den kulturellen Horizont und
die Ideenwelt mitgepragt, auf der es zu einer Wertdynamik in die Rich-
tung von Inklusion und Teilhabe aller und der Fokussierung auf die staatli-
che Gemeinschaft als verantwortlicher Tr&dger und Garant entsprechen-
der Handlungsstrukturen gekommen ist. Im Horizont des Glaubens an
einen Schopfergott, der vor allen Differenzen die Menschen unter-
schiedslos als Gleiche geschaffen hat und an einen Erlésergott, der for
alle Menschen in gleicher Weise gestorben ist, lagen kulturelle Muster der
Problematisierung und des Protests gegen Exklusion und Missachfung
Einzelner und Gruppen stets bereit. Dass sie in den 1500 Jahren, in denen
das Christentum die europdische Kulturwelt dominierend prégte, haufi-
ger von christlichen Dissidenten als von den offiziellen Tradgern des Chris-
tentums in Anspruch genommen wurden, kann nicht weiter Oberraschen.
Der christliche Einspruch gegeniber dem offiziellen Gebrauch des Chris-
tentums zur Legitimation politischer Herrschaft, Unterdrickung und Exklu-
sion konnte aber nie ganzlich still gestellt werden. Davon zeugt der ge-
lebte Protest von christlichen Dissidenten von Franz von Assisi bis Las Ca-
sas im Kampf gegen die religits legitimierte koloniale Unterdrickung und
Ausbeutung durch die spanischen Eroberer. Wie keine andere kulturelle
Tradition wirkte die christiche Préigung in die Richtung einer exzeptionel-
len Stellung der individuellen Autonomie als Teil des westlichen Moderni-
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sierungspfads (Rieger/Leibfried 1999). Darin ist wohl der Hauptgrund zu
suchen, dass es nur im kulturellen Kontext des westlichen Christentums zu
Entwicklungen in die Richtung eines sozialstaatlichen Gesellschaftsmo-
dells gekommen ist.

Nimmt man die breiten Volksschichten in den Blick, so hat sich die ei-
gentliche Christianisierung Europas zu einem erheblichen Teil als Konfes-
sionalisierung durchgesetzt (Schiling 1988). Will man auf einer zweiten
Ebene den religidsen Wurzeln des Europdischen Sozialmodells und seiner
Varianten nachgehen, muss man deshalb die Aufmerksamkeit auf Wit-
tenberg, Genf und Rom als Représentanten der konfessionellen Haupt-
stromungen des europdischen Christentums richten. Als der deutsch-
amerikanische Soziologe Arnold Heidenheimer Anfang der achfziger
Jahre als einer der ersten der Frage nach den religidsen Hintergrinden
der Sozialstaatsentwicklung nachging, kleidete er seine These in einen
fiktiven Dialog zwischen Max Weber und Ernst Troeltsch anldsslich der
Weltausstellung in St. Louis 1904, die beide auf ihrer gemeinsamen Ameri-
kareise tatsdchlich besuchten (Heidenheimer 1983; Kaufmann 1989: 89-
92). Heidenheimer Iasst Weber und Troeltsch fragen, ob nicht die erste
Einrichtung eines staatlich regulierten Sicherungssystems weltweit in
Deutschland und seine frihe Nachahmung in den skandinavischen Lan-
demn etwas mit der dominierenden Prdgung dieser Lander durch das
lutherische Staatskirchentum zu tun habe. Umgekehrt sei es auffdllig, dass
— 50 Heidenheimer — in den Ldndern, in denen der Calvinismus und frei-
kirchliche Stromungen Dominanz besdBen, eine sozialstaatliche Verant-
wortung sich nicht — wie in den USA - oder nur verspatet und gebremst —
so in England und Holland — durchgesetzt hatte.

Die neuere Forschung hat diese Perspekfive Heidenheimers weiter ver-
tieft und zur Kritik und Erweiterung der vergleichenden Sozialstaatsfor-
schung genutzt (Kaufmann 1989; Kersbergen 1995; Manow 2002). Dabei
wurde klar, dass nicht nur die jeweils dominierenden konfessionellen Tra-
ditionen in einem Land eine Rolle spielen, sondern gerade auch das je-
weilige konfessionelle Mischungsverhdlinis. Ebenso wurde deutlich, dass
der konfessionelle Einfluss nicht nur den direkten Weg Uber die Program-
matik konfessioneller Parteien nahm, sondern sich auch auf die jeweilige
Arbeiterbewegungen und die Art, wie der Klassenkonflikt ausgetragen
wurde, auswirkte. So trugen und tragen bis heute die anti-staatliche Pro-
grammatik der lange Zeit dominierenden reformierten und freikirchlichen
Strémungen in den USA dazu bei, dass es bei einem liberalen System des
reinen Kapitalismus weitgehend ohne sozialstaatliche Verantwortung
geblieben ist. Von Bedeutung ist hier ein Staatsverst@indnis, das den Staat
aus religidsen Grinden ,,auf die Sfufe reiner menschlicher ZweckmdaBig-
keit® (Troeltsch 1954:954) herabdrickt — so Troeltsch —, wahrend Hilfe und
Fursorge in die Hand der gemeindlichen Selbsthilfe gelegt sind. Hem-
mend fUr die Sozialstaatsprogrammatik haben sich in der calvinistisch-
freikirchlichen Tradition die strikte Trennung von Staat und Kirche, die
Betonung der an die innerweltliche Askese anknUpfenden Selbstverant-



wortung des Einzelnen und die freiwillige Hilfe fir die Notleidenden durch
Wohltatigkeitsorganisationen ausgewirkt. Philip Manow hat zeigen kén-
nen, dass im europdischen Kontext Ladnder mit einem starken Einflussbe-
reich des reformierten bzw. freikirchlichen Protestantismus eine Reihe von
Gemeinsamkeiten in der sozialstaatlichen Entwicklung aufweisen (Ma-
now 2002: 206-216). So sind die Schweiz, die Niederlande und England
NachzOgler in der Sozialstaatsentwicklung gewesen, haben ihn ver-
gleichsweise spat fortentwickelt, weisen von Anfang an Elemente des
Kapitaldeckungsverfahrens auf und kombinieren eine universalistisch
ausgerichtete Versorgung auf basalem Niveau mit der Notwendigkeit
eigenverantwortlicher Vorsorge. Manow spricht von ,,'protestantisch ge-
zUgelten’ Wohlfahrtsstaaten" (Manow 2002: 210) und ordnet sie einem
eigenen Typus zu.

Im Einflussbereich des lutherischen Protestantismus erleichterte die Ver-
bindung von Staatskirchentum mit einem individualistisch gepragten und
verinnerlichten Glauben die frihe Ubemahme staatlicher Verantwortung
im sozialpolitischen Bereich. Der skandinavische Sozialstaat mit seiner
universalistischen, an den BiUrgerstatus gebundenen Ausrichtung und
hohen Staatszentrierung steht in dieser Perspektive in der Tradition des
lutherischen Staatskirchentums.

In Deutschland Uberschneiden und Uberlagern sich historisch wie in kei-
nem anderen Land zwei gegensdtzlich Einflusslinien. Zum einen ist es die
fur die lutherische Tradition kennzeichnende Staatsndhe, die es in den
vom Luthertum geprdgten Regionen nicht zum Ausbruch von Kultur-
kdmpfen hat kommen lassen und die — zusammen mit einer starken Ar-
beiterbewegung und sozialdemokratischen Parteien - fUr die Ausbildung
eines universalistisch  ausgerichteten, starken Wohlfahristaats weitge-
hend ohne staatsunabhdngige, gesellschaftliche Krafte in der Wohl-
fahrtspflege verantwortlich zeichnet. Modell steht hier — wie schon ange-
sprochen — das nordeuropdische Modell eines universalistisch an der
Staatsbirgerrolle orientierten Wohlfahrtsstaats weitgehend ohne korpo-
rativ oder intermediér ausgepréagte Wohlfahrtsverbdnde. Die zweite Ein-
flusslinie ist die auf Uberordnung bzw. Eigensténdigkeit gegenUber dem
modernen Staat bedachte religids-kirchliche Tradition, die sowohl in der
calvinistisch-reformierten und freikirchlichen Variante wie im Katholizismus
des 19. Jahrhunderts vorzufinden ist. Der erbittert gefUhrte Kulturkampf
zwischen der katholischen Kirche und den Selbstorganisationsformen des
katholischen Bevolkerungsteils mit dem preuBisch-deutschen Staat und
die Stilegung bzw. Institutionalisierung dieser Konfliktlinie gehéren des-
halb zu den historischen Wurzeln des deutschen Sozialstaats mit seiner
ausgepragt dualen, von Gesellschaft und Staat getragenen Wohlfahrts-
pflege (SachBe 1995; Schmid 1996; Gabriel 2003). Zusammen mit der
Konkurrenzsituation zwischen katholischer und sozialistischer Arbeiterbe-
wegung und christ-demokratischen und sozialdemokratischen Parteien
hat diese Konstellation zur Ausprdgung eines quasi-universalistischen,




versicherungsstaatlich ausgeprégten Sozialstaats mit einer starken Stel-
lung kirchlicher Wohlfahrtsverbdnde in Deutschland gefUhrt.

Es lohnt sich, einen néheren Blick auf die katholische Tradition zu werfen.
Wo der Katholizismus allein herrschend blieb, wie in den katholischen
Landern SUdeuropas, hat er sich kaum als sozialstaatlich produktive Kraft
erwiesen. Es waren gewerkschaftliche Krafte mit antiklerikaler StoBrich-
tung, die in SUdeuropa erste Gesetze zum Schutz der Arbeiter auf den
Weg brachten. Die Konkurrenzsituation mit dem lutherischen Staatskir-
chentum wie zur sozidlistischen Arbeiterbewegung bildete die Voraus-
setzung fUr die sozialpolitische Produktivitat des deutschen Katholizismus.
Bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts war der caritative Aufbruch der Katholi-
ken in Deutfschland in eine Deutung der sozialen Frage als ausschlieBlich
religids-caritatives Problem (Gérner 1987; Gabriel 2003; Stegmann
1999:685) eingebettet. Daran konnten auch die frihen Stimmen aus dem
katholischen Raum wie die des Ritter von BuB wenig éndern, die auf ge-
sellschaftsstrukturelle Ursachen der sozialen Frage hinwiesen (BuB 197é:
54-86). Allgemeingut war unter den Katholiken die Vorstellung, die neve
Massenarmut habe ihre Ursache im sittlichen Verfall des Volkes und in
seinem Abfall von Christentum und Kirche. Die religidse Erneuverung und
die RUckkehr des Volkes zum gelebten Christentum stelle das entschei-
dende Heilmittel zur Losung der sozialen Frage dar. Die Kirche besitze
deshalb allein den entscheidenden SchlUssel zur Bewdltigung der die
Gesellschaft bedrohenden Verwerfungen. Auf den ersten Katholikenta-
gen verwies man einhellig auf den stirmischen Aufbruch des caritativen
Engagements der Katholiken als angemessener und enfscheidender
Beifrag des Katholizismus zur Losung der sozialen Frage. Noch 1859 ver-
stieg man sich zum Beispiel auf dem Freiburger Katholikentag in die Vor-
stellung, die Kirche werde dem Spuk der Industrialisierung bald ein Ende
bereiten (Stegmann 1969:342).

Auch Ketteler, die bischéfliche Leitfigur des katholischen Aufbruchs, sah
zundchst in der verfehlten inneren Gesinnung den eigentlichen Kern des
sozialen Elends, nicht in der GuBeren Not. Entsprechend setzte er auf Ge-
sinnungsdnderung und Liebestatigkeit und ging an allen Orten seines
Wirkens mit gutem Beispiel voran. Ketteler hat sich in der Folgezeit
schrittweise von dieser Position geldst. Zum caritativen Engagement, so
seine Meinung in den é0er Jahren, misse fir die Arbeifer die Moglichkeit
kommen, Uber Produktivassoziationen dem ,,ehernen Lohngeseiz" und
dem stets drohenden Hunger enfrinnen zu k&nnen. Erst Ende der 60er
Jahre, am Vorabend des aufbrechenden Kulturkampfs, stieB Ketteler zu
einem neuen Versténdnis im Umgang mit der sozialen Frage vor: die
18hmung des Kapitalismus durch ZusammenschlUsse und Interessen-
durchsetzung der Arbeiter und durch gesetzliche Intervention des Staa-
tes in die Arbeitsverhdlinisse. Das Todesjahr Kettelers 1877 ist gleichzeitig
das Jahr des ersten sozialpolitischen Antrags im deutschen Reichstag,
den der Zentrumsabgeordnete Graf von Galen — ein Neffe Kettelers —
einbrachte (Iserloh 1975:21). Erst den Erben Kettelers nach den Wirren des



Kulturkampfs gelang es, den caritativen wie den sozialpolitischen Katholi-
zismus in ein einheitliches, gesellschaftspolitisch erfolgreiches Konzept ein-
zubinden. Strategische Bedeutung kam dabei dem Verband Arbeiter-
wohl zu, von dem entscheidende Impulse sowohl zur Grindung des
Volksvereins fUr das katholische Deutschland als der Kaderschmiede ka-
tholischer Sozialpolitik in Deutschland als auch zur Grindung des Deut-
schen Caritasverbands ausgingen. War die Zenfrumsfraktion in den 80er
Jahren Uber den Reichszuschuss zu den Sozialversicherungen noch so
zerstritten, dass nur eine Minderheit dem Gesetz zur Invaliden- und Alters-
sicherung zustimmte und ihm damit erst zur Annahme verhalf (Aschoff,
1997:75), so wurde in den folgenden Jahren das Zentrum in unterschied-
lichen Kodlitionen zum konfinuierlichsten BeflUrworter einer sozialstaatli-
chen Losung der sozialen Frage (Kaufmann, 1989:108-115). In deutlicher
Revision seiner frUhen Ildeen eines Art , Stande-Sozialismus" schrieb Hitze
1887: ,,Als von Gott gesetzter ‘Trager der gesetzgebenden und richterli-
chen Gewalt’ hat der Staat 'die persdnliche IntegritGt des Arbeiters' zu
schitzen und seine ‘wirtschafiliche Existenz' zu sichemn. ‘Der Schutz der
Personlichkeit ist die Aufgabe der sogenannten Arbeiterschutz-
Gesetzgebung’, die Sicherung der wirtschaftlichen Existenz ist das Ziel der
Arbeiterversicherungs-Gesetzgebung" (Stegmann 1994:34).

Fassen wir zusammen: In den europdischen Nafionalstaaten hat die Mi-
schung der christichen Konfessionen von Luthertum, Calvinismus und
Katholizismus zur Ausbildung sozialstaatlicher Strukturen beigefragen, die
durch eine innere Vielfalt und durch die Verpflichtung zum sozialen Aus-
gleich gekennzeichnet sind. Der jeweilige spezifische Mix der Konfessio-
nen spiegelt sich bis heute in unterschiedlichen Ausformungen der sozial-
staatlichen Idee wider.

6 Herausforderungen und Gefahrdungen des Europdischen
Sozialmodells

Sechs Faktoren gesellschafilicher Entwicklung lassen sich hervorheben,
die heute an die konstitutiven Grundlagen des Europdischen Sozialmo-
dells heranreichen und seine Zukunft akut gefdhrdet erscheinen lassen
(Kaufmann 1997:491f. ; Ostner u.a. 2001: 9ff.):

Zundchst ist ein Bedeutungsverlust der industriellen Produktion im Sinne
von Massenproduktion, Massenkonsum und einheitlichen Formen von
Beschdaftigung zu konstatieren. An deren Stelle freten flexible Formen der
Produktion, diversifizierte KonsumwUnsche, Arbeitsformen, die den einzel-
nen zum ,Unternehmer seiner eigenen Arbeitskraft’ machen sollen. Ent-
sprechend wdchst in Europa die Zahl derer, die fUr flexiblere Formen so-
zialer Sicherung eintreten.

Mit dem Bedeutungsverlust der industriellen Produktion entstehen zwei-
tens neue Interessen- und Konfliktlagen: Zwischen herkémmlicher Indusi-
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riearbeiterschaft einerseits und der wachsenden Zahl der Dienstleistungs-
beschdftigten andererseits, zwischen konfinuierlich Vollzeitbeschaftigten
einerseits und prekdr Beschdaftigten und Arbeitslosen andererseits. Nach
wie vor sind die Geschlechter unterschiedlich von den Verdnderungen
betroffen. Sicherungssysteme, die FlexibilitGt und Sicherheit zugleich er-
moglichen, erscheinen als das Gebot der Stunde.

Die dkonomische Globalisierung schwdacht drittens den national be-
grenzten Sozialstaat und fUhrt zu einem Uber Steuern und Sozialabgaben
gefUhrten Standortwettbewerb. Die internationale Verflechtung der Wa-
ren- und Dienstleistungsmarkte, insbesondere aber der Geld- und Kapi-
talmarkte schwdacht die Fahigkeit der Nationalstaaten, eine eigenstandi-
ge Wirtschafts- und Sozialpolitik zu betreiben. Erstarkte wirtschaftsliberale
Stromungen dréingen die Krafte, die bisher den Sozialstaat getragen ha-
ben, in die Defensive. Wie sich in den lefzten Jahren dramatisch gezeigt
hat, droht die Steuerbasis des Sozialstaats inre Grundlage zu verlieren.

Die demographische Enfwicklung veréndert viertens die Relation zwi-
schen der Zahl der dlteren, nichtbeschaftigten Personen und den Er-
werbstatigen dramatisch. Was fur Deutschland gilt, hat Parallelen in allen
europdischen Staaten. In der Zeitspanne eines heutigen Lebensalters —
zwischen 1960 und 2040 — wird sich nach den gegenwdartigen Prognosen
der Anteil der Kinder und Jugendlichen um die Halfte reduzieren und der
Anteil der Alteren um das Doppelte steigen. Auch bei einer Abminde-
rung des Prozesses durch Zuwanderung muss mit einer schrumpfenden
Gesamtbevoélkerung und mit einer erheblichen Verschiebung des zah-
lenméBigen Verhdlinisses der JUngeren zu den Alteren und Alten ge-
rechnet werden. In allen entwickelten L&dndern des OECD-Bereichs geht
man fUr den Zeitraum von 1960 bis 2030 von einer Verdoppelung bis zu
einer Vervierfachung - so in Japan - des Anteils der Bevdlkerung der Gber
60-Jahrigen aus. '

Der erfolgreiche Sozialstaat hat fUnftens die Tendenz, durch Individuali-
sierung, Schwdchung der (familiGren) Solidaritat, Pluralisierung und Polari-
sierung der Lebensformen seine eigenen Grundlagen zu schwdchen. In
den letzten Jahren ist deutlicher in das offentliche Bewusstsein getreten,
dass die sozialstaatliche Wohlfahrisproduktion von sozialen Vorausset-
zungen lebte und lebt, die kiUnftig nur noch in einem schwindenden
AusmaB zur Verfigung stehen werden. Bis heute bilden die groBtenteils
unentgeltlichen Leistungen der Frauen im familiGren Kontext die Basis,
auf der die Wohlfahrtsproduktion gewissermaBen erst aufbaut. Im Zuge
nachgeholter Modernisierungsprozesse der Frauenrolle haben wir es ge-
genwdartig mit dramatischen Verdnderungen in den sozialen Vorausset-
zungen der Wohlfahrtsproduktion zu fun. Hinter der Fassade des Wohl-
fahrtsstaats werden die Umrisse der Wohlfahrisgesellschaft sichtbar und
die Zuordnung beider werden zum entscheidenden Problem (Kaufmann
1R 709)



SchlieBlich ist zu konstatieren, dass die ethisch-moralischen Vorausset-
zungen des Sozialstaats im Schwinden begriffen sind. Festmachen Iasst
sich dies an abnehmendem Sozialvertrauen, wachsender Trittbrettfah-
rermentalitat, Phdnomenen des Leistungsmissbrauchs und abnehmender
Bereitschaft zu teilen. Im Kern geht es beim Sozialstaat immer auch um
moralisch-ethische Fragen (Kersting 2000). Es stellt alles andere als eine
SelbstverstGndlichkeit dar, wenn sich eine staatlich organisierte Gemein-
schaft explizit darauf festlegt, fir alle ihre Mitglieder menschenwirdige
Lebensbedingungen herzustellen und sich zum ,,Ausgleich der sozialen
Gegensdtze” und zur Herstellung ,.einer gerechten Sozialordnung* ver-
pflichtet (Zacher 1995:1045). Sozialer Ausgleich, Solidaritét und Gerech-
tigkeit als moralische Grundlagen des Sozialstaats erscheinen im Allfags-
ethos wie in ethischen Orienfierungen auf fundamentale Weise fraglich
geworden zu sein. ,,Der sozialen Idee im Kapitalismus gegen den Kapita-
lismus" — wie Eduard Heimann formulierte — Geltung zu verschaffen, ist
offensichtlich schwerer geworden (Heimann 1980:167). Von sich aus ist
der Sozialstaat nicht in der Lage, seine eigenen sozio-moralischen Grund-
lagen herzustellen und zu sichern. ,Nur eine soziale Bewegung" - so
Franz-Xaver Kaufmann im Anschluss an Heimann — ,,die im Namen der
,sozialen Idee’ -(...)- mit politischen Mitteln die gesellschaftlichen Verhdalt-
nisse zu andern sich anschickt, kann die sozialpolitische Potenzialitat des
Staates aktivieren" (Kaufmann 1989:116).

7 Der Anfang vom Ende des Europdischen Sozialmodells?

Uberall in Europa steht die Neujustierung der Sicherungssysteme als
Antwort auf die angesprochenen Herausforderungen an vorderster Stelle
der politischen Agenda. Mit Blick auf die deutschen Reformpléne lassen
sich folgende Tendenzen hervorheben (Ostner u.a. 2001:44f.):

Deutlich zeigt sich eine stdrkere Pluralisierung der Risikogemeinschaften
und ein Auseinanderdriften der ,,guten” und ,schlechten" Risiken. Wahl-
leistungen in der Gesetzlichen Krankenversicherung und die Notwendig-
keit privater Zusatzversicherungen in der Gesetzlichen Rentenversiche-
rung haben eine gemeinsame Konsequenz: Uber lang oder kurz fUhren
sie zu unterschiedlichen Versorgungskategorien und Versorgungsniveaus
der BUrger.

Uberall werden die Elemente einer ,bedingten Leistungsgewdhrung*
gestarkt. Es ist eine wachsende Betonung der Pflichten der Leistungsemp-
fanger gegenlber einem Rechtsanspruch auf Leistungen zu beobach-
ten. In der Missbrauchsdiskussion und in der Frage, ob Leistungen gestri-
chen werden sollen, wenn keine akfive Mitarbeit der Leistungsempfan-
ger erkennbar wird, kommt diese Tendenz deutlich zum Ausdruck.

Die Entwicklung tendiert hin zu Grundversorgungsmodellen bzw. der Mi-
nimalabsicherung in den gesetzlichen Sicherungssystemen, die durch
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Eigenleistungen bzw. weitere Leistungen aufgestockt werden mussen.
Unverkennbar sind die Verstérkung der Elemente der privaten Risikoab-
sicherung und des Einbaus von Marktsteuerung und privater Dienstleister
in den ,,welfare-mix* des Sozialstaats (Evers/Olk 1996).

Sicherlich erhalten die angesprochenen Verdnderungen gegenwartig
vornehmlich durch die Wirtschaftskrise ihre bisher nicht gekannte Dyna-
mik. Heute und in naher Zukunft kommt der Verdnderungsdruck aber
auch versta@rkt aus einer neven europdischen Sozial- und Integrationspoli-
tik (Aust u.a. 2002:290ff.). L&sst sich an der europdischen Integrationspoli-
tik unter der Kommissionsprésidentschaft Delors noch das Bemihen able-
sen, den genannten Elementen des Europdischen Sozialmodells in der
politischen Programmatik Rechnung zu tragen und sie ansatzweise auf
europdischer Ebene als Gegengewicht zur Marktintegration zu realisie-
ren, so ist seit den spdten 90er Jahren eine Umstellung in der europdi-
schen Integrationspolitik zu beobachten. Nun betrachtet man von BrUs-
sel aus eine grundlegende Reform des Sozialstaats als unvermeidlich. Als
entscheidende Handlungsebene dafir gelten die jeweiligen National-
staaten, die im Wettbewerb der europdischen Sozialstaaten untereinan-
der zur Redlisierung eines neuen Sozialmodells gewissermaBen gezwun-
gen werden sollen. Das neue Modell rickt von den Dimensionen sozialen
Ausgleichs im klassischen Europdischen Sozialmodell deutlich ab. Die
wohlfahrtsstaatlichen Instifutionen sollen ,wettbewerbsorientierter, be-
schaffigungsfreundlicher und rationeller" ausgestaltet werden (Aust u.a.
2002:290). Angerzielt ist ein starker residualer Sozialstaat, der seine Leistun-
gen nur noch jenen anbietet, die auch wirklich Hilfe bendtigen. Die sozi-
alstaatlichen Interventionen in den Arbeitsmarkt sollen sukzessive zurick-
genommen werden, um mit den Miftteln der Flexibilisierung des Arbeits-
marktes dem Ziel der Vollbeschaftigung ndher zu kommen. Die Un-
gleichheit am Arbeitsmarkt gilt weniger als Belastung denn_als produktivi-
tats- und wettbewerbsfordernd. Dies findet insbesondere in der Bejahung
einer starkeren Lohnspreizung und der Ausbildung eines Niedriglohnsek-
tors seinen Niederschlag. Die Elemente solidarischer Umverteilung wer-
den auf die Gewdhrung von Chancengleichheit reduziert. Universalis-
tisch orientierte Rechtsanspriche ernalten den Charakter bedingter Leis-
tungen. Mit Blick auf das Europdische Sozialmodell und die neue europd-
ische Integrationspolitik legt sich Schluss nahe, ,dass das Zusammen-
wachsen der europdischen Gesellschaften auf eine bestimmte Form der
Konvergenz hinausi@uft, die der Ausdehnung spezifischer Merkmale des
amerikanischen Modells entfspricht*(Aust u.a. 2002:296). Auf dem Hinter-
grund unserer Uberlegungen dréngt sich folgende Einsicht auf: Offen-
sichtlich sind es die lange auBer acht gelassenen Einflusse der freikirchli-
chen Stromungen des Protestantismus und des Calvinismus auf den Sozi-
alstaat, die sich in den Tendenzen des neuen Sozialmodells widerspie-
geln (Manow 2002:204-225).



8 Schlussfolgerungen

Die europdischen Nationalstaaten stehen heute vor der historischen
Herausforderung, Konsequenzen aus ihren sozialen Traditionen zu ziehen
und sie als bevorzugte Quelle differentieller |dentitat in der Welttriade
von Europa, Asien und den Vereinigten Staaten zu nutzen. Was den eu-
ropdischen Staatenverbund in der globalen Triade vom amerikanischen
wie asiatischen Pfad der Modernisierung am nachhaltigsten unterschei-
det, ist sein sperzifischer gemeinsamer Weg eines sozial eingehegten Ka-
pitalismus (Albert 1998). Moglicherweise sind heute die Chancen ge-
wachsen, dass die europdischen Staaten das Gemeinsame ihres Musters
der Sozialstaatlichkeit erkennen und sich darUber in den globalen Ver-
flechtungen zu identifizieren beginnen. Es gehort zu den zentralen ethi-
schen Lernerfahrungen Europas im 20. Jahrhundert, die auch im 21.
Jahrhundert ihre Gultigkeit behdlt: der |, Zivilpakt" birgerlicher und wirt-
schaftlicher Freiheiten steht ohne einen ,Sozialpakt* auf ténernen FUBen.
In den Wirbel groBrdumiger Marktvergesellschaftung hineingezogene
Lebensformen lassen sich nur dann vor katastrophalen Regressionen
schUtzen, wenn auch der Raum wechselseitiger Anerkennung elementa-
rer Lebensrechte wachst (Gabriel 2000:87-89). Nachdem die nationalen
Sozialstaaten dafir zu klein geworden sind, wird heute die Entwicklung
einer europdischen Sozialstaatlichkeit zur unabdingbaren Notwendigkeit.
Dabei darf es im Zuge der europdischen Integration nicht zu einem Pro-
zess kommen, der Schritt fUr Schritt auf der Leiter zurickfUhrt, auf der sich
die europdischen Sozialstaaten aus einer inneren Dynamik heraus entwi-
ckelt haben: von der Sprosse der den Wert gleicher Freiheits- und Partizi-
pationsrechte garantierenden sozialen Rechte zurlck bis auf die alleini-
ge Geltung abstrakter bUrgerlicher und wirtschaftlicher Freiheitsrechte.

In der globdalisierten Wirtschaftsgesellschaft hat aber auch eine europdi-
sche Sozialstaatlichkeit nur dann eine Chance, wenn sie die Kosten ihres
eigenen sozialen Ausgleichs nicht langer auf andere Welfregionen zu
externalisiert sucht. Die Exklusion von wachsenden Teilen der Weltbevol-
kerung aus allen Dimensionen gesellschaftlicher Teilhabe, Migrationspro-
zesse und Umweltzerstérung sind globale soziale Probleme, die von kei-
ner Nafion und Wellregion allein mehr |&sbar erscheinen (Stiftung Ent-
wicklung und Frieden 1999.77-120). Allen festungsartigen Abschottungs-
versuchen zum Trotz dringen die Folgewirkungen der globalen sozialen
Probleme zunehmend in den lokalen Alltag auch der reichsten Lédnder
ein. Die steigende Fremdenfeindlichkeit der um ihren prekdr geworde-
nen Wohlstand Bangenden in den reichen Landern macht unmissver-
standlich darauf aufmerksam, wo heute das Zentrum regressiver Gefdhr-
dungen zu suchen ist. Es gehort zu den konstitutiven Merkmalen des Glo-
balisierungsprozesses, dass sich der Kreis der Gefahrdungen weltweit un-
ausweichlich schlieBt und die Differenz zwischen Innen und AuBen sozio-
ler Probleme ihre Anhaltspunkte verliert. Ohne zumindest elementare
Formen wirksamer globaler Wohlfahrt - wie immer gestaltet - Idsst sich ein




Ausweg aus den Risiken und Gefdhrdungen globalisierter Modernisierung
nicht mehr finden.

Worin konnte der Beitrag der Kirchen in Deutschland bestehen? FUr den
Erhalt und die Weiterentwicklung des Europdischen Sozialmodells kommt
den Kirchen in Deutschland sicherlich eine nicht zu unterschétzende Be-
deutung zu. Mit dem Sozialwort beider Kirchen ,,FUr eine Zukunft in Solida-
ritét und Gerechtigkeit” aus dem Jahr 1997 ist es den Kirchen bisher wohl
am starksten gelungen, einen 6ffentlichen Diskurs Uber Massenarbeitslo-
sigkeit, Krise des Sozialstaats, die dkologische Krise und Fragen der globa-
len Herausforderungen in Gang zu bringen und Kriterien von Solidaritét
und der Gerechtigkeit als Recht der Schwachen ins Spiel zu bringen
(Heimbach-Steins/Lienkamp 1997; Wolf 2002). Das weitgehende Schei-
tern der Folgeunternehmungen haben gezeigt, wie voraussetzungsvoll
sich heute die Herstellung einer spUrbaren offentlichen Resonanz fur
Themen der Gerechfigkeit mit Wirkungen bis in die Politik hinein darstellt.
Erfolg scheinen die Kirchen nur dann zu haben, wenn sie sich auf eine
lebendige innerkirchliche Offentlichkeit stitzen kénnen und in der gesell-
schaftlichen Offentlichkeit schon eine gewisse Aufnahmebereitschaft fur
ihre Themen vorhanden ist. Auf ldngere Sicht wirksamer kénnte sich das
Handeln kirchlicher Akteure herausstellen, die sich in den letzten Jahren
gewissermaBen als zivilgesellschaftiche Vorhut der Kirchen auf 6ffentli-
che Kampagnen im Inferesse des Rechts der Schwachen spezialisiert
haben und sich die notwendige Infrastruktur und das entsprechende
+~Know-how" verschafft haben. Zu denken ist hier insbesondere an die
kirchlichen Hilfswerke Misereor und Brot fUr die Welt im Bereich der Nord-
SUd-Problematik und Diakonie und Caritas auf dem Feld der nationalen
Armutspolitik (Angel 2002; Lehner/Manderscheid 2001). Wie die Erlass-
jahrkampagne aus dem Jahr 2000 exemplarisch verdeutlicht, kommt es
hier entscheidend auf die Breite der BUndnisse an, die zu schmieden die
kirchlichen Akteure in der Lage sind.

Die Kirchen und ihre zivilgesellschaftichen Akteure bendtigen Perspekti-
ven einer den gegenwdrtigen Herausforderungen gewachsenen wohl-
fahrtspolitischen Konzeption. Sie kénnfe sich meines Erachtens an fol-
genden Punkten orientieren (Gabriel 2003: 90-92):

(1.) Es bedarf einer engeren Kooperation und BUndnispolitik all jener ge-
sellschaftlichen Krafte und Gruppen — der historisch dlteren wie der jon-
geren —, die sich der ,sozialen Idee" verpflichtet wissen. Von den BUnd-
nissen der gesellschaftlichen Krafte und sozialen Bewegungen innerhalb
Deutschlands und Europas wird es abhdngen, ob die integrierende und
legitimierende Kraft eines gerechten sozialen Ausgleichs im national-
staatlichen Rahmen und darlber hinaus auch kUnftig noch eine Chance
besitzt. Hier sind die Kirchen und ihre Bewegungsorganisationen im
BOndnis mit anderen Kraften des sozialen Ausgleichs gefordert. Ohne
eine europdische politische Offentlichkeit, die dem Europdischen Sozial-



modell politischen RUckhalt verleiht, wird es wenig Uberlebenschancen
besitzen.

(2.) Die MachtUberlegenheit global agierender wirtschaftlicher Interes-
sen Uber die Fahigkeit der weiterhin nationalstaatlich organisierten Politik
und die daraus resultierende Unfahigkeit der Einzelstaaten, den Wirt-
schaftsakteuren einen ihrer Leistungsfahigkeit entsprechenden Beitrag
zum Gemeinwohl abzuverlangen, muss als augenblicklich wohl gréBte
strukturelle Ungerechtigkeit in einer gemeinsamen Anstrengung der Staa-
ten in Europa und darUber hinaus Uberwunden werden. Ohne einiger-
maBen gleiche Augenhdhe von Wirtschaft und Politik ist schon auf mittle-
re Sicht kein Staat zu machen, weder ein sozialer noch ein demokrati-
scher. Nur wenn viele soziale Gruppen und Akteure immer wieder dieses
Grundproblem in der Gesellschaft wach halten, wird es sich einer Lésung
zufUhren lassen.

(3.) Der Sozialstaat muss gewissermaBen vom Kopf auf die FUBe der
Wohlfahrisgesellschaft gestellt werden. Es wird darum gehen, dass im
Wohlfahrtsmix den selbstorganisierten gesellschaftlichen Kraften jenseits
der Dichotomie von Staat und Markt mehr Aufmerksamkeit und Raum
gegeben wird. Von der Fahigkeit lebendiger und kompetenter interme-
didrer Akteure, der Wohlfahrtsproduktion an der Basis von Familie, Selbst-
hilfe und birgerschaftichem Engagement die nétige UnterstUtzung zu
geben und gleichzeitig den schlecht organisierbaren Interessen und be-
nachteiligten Gruppen in der Gesellschaft nach oben hin anwaltlich
Gewicht zu verleihen, wird die Zukunft des sozialstaatichen Gesell-
schaftsmodells entscheidend abhdngen. Die Stérkung der wohlfahrtge-
sellschaftlichen Perspektive stellt ein wichtiges Element einer wohlfahrts-
politischen Konzeption der Kirchen dar.

(4.) Die bornierfe Enge des auf Erwerbsarbeit beschrénkten Arbeitsver-
stGndnisses wird zu Uberwinden sein, wie auch die exklusive Bindung der
sozialen Sicherungssysteme an die Erwerbsarbeit - ohne allerdings den
Anspruch aller auf einkommenssichernde Erwerbsarbeit aufzugeben. Als
ein wichtiger Akteur auf den sogenannten Ubergangsmérkten zwischen
ehrenamtlicher Arbeit und Erwerbsarbeit kommt den Kirchen als einer
der groBten Arbeitgeber in Europa eine nicht zu unterschétzende Bedeu-
fung zu.

(5.) Das notwendige MaB sozialer Sicherheit angesichts wachsender
wirtschaftlicher und sozialer Unsicherheiten wird sich nicht realisieren las-
sen, ohne die Starkung der Elemente universalistisch orientierter Grundsi-
cherung, zu deren Finanzierung alle solidarisch nach ihrer Leistungsféahig-
keif beitragen und aus der alle ein Anrecht auf jene Mittel beziehen kén-
nen, ohne die ein Leben in Anerkennung nicht mdglich erscheint. Seit
lGngerem gehdrt die Zielsetzung, die sozialen Sicherungssysteme armuts-
fest zu machen, zu den bevorzugten sozialpolitischen Optionen der Kir-
chen. Hier werden die kirchlichen Wohlfahrtsverbénde ihre aus der sozia-




len Praxis gewonnene Kompetenz fUr Problemlésungen auch im europ&-
ischen Kontext noch stérker als bisher einzubringen haben.

Der Blick auf die konfessionellen Wurzeln der europdischen sozialstaatli-
chen Traditionen hat gezeigt, dass sie auf unterschiedliche Weise und
nicht selten gegen die Intentionen von formeller kirchlicher Lehre und
theologischer Reflexion an der Sozialstaatsbildung und -entwicklung mit-
gewirkt haben. Es gehort meines Erachtens zu einer wichtigen Aufgabe
der Kirchen und der Theologie, diesen Prozess zu reflektieren und sich ihm
verantwortlich zu stellen. An den Katholizismus ergeht zum Beispiel die
Frage, inwieweit er bis heute die Tendenz hat, mit seiner sozialpolitischen
Konzeption konservativen standischen und patriarchalen Interessen Vor-
schub zu leisten und damit nicht selten sich selbst in seinen eigenen sozi-
alpolitischen Intentionen im Wege steht. Gegenuber der lutherischen
Tradition ist zu fragen, in welchen Nischen des Protestantismus bis heute
eine Tendenz zum sozialen Paternalismus Uberlebt und einer am Subjekt
orientierten sozialpolitischen Konzeption und praktischen Hilfe entgegen-
steht. Die reformierte Tradition ist angefragt, wie sie der Gefdhrdung, zur
Legitimation eines durch neoliberale Ideologien gespeisten Entstaatli-
chungs- und Entsolidarisierungsprogramms nicht nur in Amerika, sondern
auch in Europa, missbraucht zu werden, starker entgegenwirken will.
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Helmut Peukert

ldenfitat in Solidaritat

Reflexionen Uber die Orientierung humaner
Bildungsprozesse und christlicher Praxis

1 Universale Bildung fur alle und Krieg aller gegen alle

Die Fragestellung unseres Kongresses ,Identitat in Solidaritét: Christlicher
Glaube - ein Ferment fUr Europa?2" erinnert mich an das monumentale,
unvollendet gebliebene Spatwerk von Jan Amos Comenius, an dem er
seit den letzten Jahren des dreiBigjGhrigen Krieges bis zu seinem Tode
arbeitete. Es tragt den Titel ,,De rerum humanarum emendatione consul-
tatio catholica: Allgemeine Beratung Uber die Verbesserung der
menschlichen Dinge".! Es ist gerichtet an die ,,Gelehrten, Theologen und
Machthaber in Europa®, die in einem Vorwort ausdricklich angespro-
chen werden; zugleich ist es dem ,ganzen Menschengeschlecht" ge-
widmet. Es ist ein Aufruf, in einer gemeinsamen, umfassenden Beratung
von Wissenschaft, Theologie und Politik Wege zu finden, um sicherzustel-
len, dass ein so morderischer Krieg, der Europa verwUstet und seine Be-
volkerung dezimiert hatte, sich nicht wiederholen kénne.

Jan Amos Komensky, bekannt unter seinem Gelehrtennamen Comeni-
us, 1592 in Mdhren geboren, hat die Schrecken dieses europdischen Re-
ligions- und BUrgerkrieges in allen seinen Dimensionen kennen gelernt. Er
gehorte nach seinem Studium in Heidelberg als Prediger, Lehrer und
schlieBlich als Bischof der béhmischen BrUdergemeinde an, einer der
spatmittelalterlichen, an universaler Briderlichkeit orientierten radikal-
demokratischen christichen Bewegungen, die von den GroBkirchen
ausgeschieden und verfolgt und wdahrend dieses Religionskrieges fast
ausgeroftet wurden. Bald nach dem Beginn des Krieges verlor er seine
Frau und seine Kinder durch die Pest, also eine der Kriegsfolgen, und irrte,
auf der Flucht vor den kaiserlichen Truppen und auf der Suche nach Un-
terstUtzung fUr seine verfolgte Gemeinde, durch ganz Europa, Uber Po-
len, England, Holland, Schweden, Ungarn schlieBlich wieder nach Hol-
land, nach Amsterdam. Internafional berihmt geworden war er durch
seine SprachlehrbUcher, die auch von den FUrsten Europas als Instrument
der Quaglifizierung ihrer analphabetischen Bevdlkerungen geschatzt wur-
den. Die Entwlrfe von Comenius jedoch reichten weiter; er griff insge-

' Jan Amos Komensky, Allgemeine Beratung Uber die Verbesserung der menschlichen
Dinge. Ausgewdahlt, eingeleitet und Ubersetzt von Franz Hofmann, Berlin 1970; vagl. Hans
Scheuverl, Johann Amos Comenius. In; ders. (Hrsg.). Klassiker der Padagogik, 2. Uberar-
beitete Auflage, MUnchen 1991, 67-82 (Lit.).
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samt zurlck auf jene neuplatonisch-mystischen Traditionen, deren Wir-
kungsgeschichte bis Hegel und Ernst Bloch reicht, und setzte sie um in ein
umfassendes Bildungsprogramm, dessen Prinzipien er mit der Formel
»Omnia omnibus omnino* umriss: ,,alles allen ganz*.? Sie kann als eine der
klassischen, theologisch inspirierten Bestimmungen von Bildung verstan-
den werden, die nur als Allgemeinbildung begreifbar ist. Danach zielt
Bildung auf einen umfassenden Einblick in das Ganze der Wirklichkeit und
ihre Zusammenhd&nge (omnia); diese Bildung muB ausnahmslos jedem -
vor allem beiden Geschlechtern - zugénglich gemacht werden (omni-
bus) und zwar so, daB auf jeder Stufe eines notwendig gestuften Bil-
dungsganges jedem die allseitige (omnino) Entfaltung seiner Fahigkeiten
ermoglicht wird. Erst diese Art der Bildung erdffnet fir Comenius die Mdg-
lichkeit, den Krieg aller gegen alle zu beenden. 1645, als das Ende des
Krieges absehbar wurde, beschloss er, alle seine Krafte auf die Ausarbei-
fung seiner ,consultatio catholica” zu verwenden. Comenius versucht
darin seine theologischen Intuitionen in ihren Konsequenzen auszubuch-
stabieren, und zwar fir die Wissenschaften und die Philosophie (pan-
sophia), fir eine umfassende Bildungstheorie (papaedia) und schlieBlich
fOr eine globale politische Neuordnung (panorthosia), for die er vor-
schlagt, ein ,,dicasterium pacis”, einen Weltfriedensgerichtshof, einzurich-
ten.

Sind wir bei unseren BemUhungen, eine Orientierung fur ein erweitertes
vereinigtes Europa zu finden, in einer dhnlichen Lage wie Comenius?
Auch wir kommen aus einem ,Jahrhundert der Extreme®, wie der judi-
sche Historiker Eric Hobsbawm es genannt hat, mit zwei mérderischen
Weltkriegen, die beide von Europa ausgingen, mit der Erfahrung totalita-
rer Systeme, mit der methodisch geplanten und bis zum Ende durchge-
fOhrten Vernichtung der Juden. Die Ansdtze zur Vereinigung Europas wa-
ren ebenso wie die Grindung der Vereinten Nationen mit ihrer Erkldrung
der allgemeinen Menschenrechte von dem Willen bestimmt, zu verhin-
dern, dass sich solches noch einmal wiederholen kénne.

Freilich sind die Hoffnungen von Comenius, die weitere Entwicklung
wurde sich an einer christlich inspirierten Briderlichkeit orientieren, nicht
in ErfGllung gegangen. Dazu war die Erfahrung, dass Religion selbst sich
als polemogen, als kriegsverursachend erwiesen hatte, ein zu tief ge-
hender Schock. Man kann die ganze nachfolgende Bewegung der Auf-
klGrung auch als Versuch verstehen, mit der Konzeption einer autono-
men Vernunft, die das Handeln sich selbst bestimmender, mit unverdu-
Berlichen Menschenrechten ausgestatteter Subjekte anleiten kann, eine
andere, neue, von Religion unabhdngige, fur alle einsichtige Basis fUr das
Zusammenleben und eine Orientierung fir menschliches Handeln zu fin-
den. Dabei entstanden freilich neue Probleme,

2 Vgl. Jan Amos Komensky, a. a. O., 233-247.



Am radikalsten setzte Thomas Hobbes seine ErnUchterung Uber Religion
als orientierende GroBe in seinem politischen Denken um. Hobbes, ein
Leitgenosse von Comenius, der als zeitweiliger Sekretdr von Francis Ba-
con die Prinzipien der modernen empirischen Wissenschaften origindr
kennen gelemnt hatte, gilt als Begrinder der modernen politischen Theo-
rie. und seine Wirkungsgeschichte reicht bis in die Ansétze gegenwdrti-
gen dkonomischen und politischen Denkens.? Die Erfahrungen mit den
Religionskriegen und mit der entstehenden burgerlichen Gesellschaft
Englands, das wirtschaftlich und politisch in eine globale Rolle hineinzu-
wachsen begann, fOhrten ihn in seinem Buch ,Leviathan'4 von 1651 da-
zu, in AuBerster NUchternheit in gedanklich experimenteller Konstruktion
von einer gesellschaftlichen Situation auszugehen, die er als den ,,Natur-
zustand" eines ,Kriegs aller gegen alle" bezeichnete. In diesem Zustand
ist es fUr jeden ,verniUnftig ... nach Kraften jedermann zu unterwerfen,
und zwar so lange, bis er keine andere Macht mehr sieht, die gro genug
ware, ihn zu gefdhrden.” Wissen ist in diesem Krieg zundchst nur ein ,,In-
strument zum Erwerb von mehr Macht".? Die Satze, die das Leben in die-
sem Krieg beschreiben, gehéren zu den bekanntesten und am meisten
zitierten der angelsdchsischen philosophischen und sozialwissenschaft-
lichen Literatur. Nach Hobbes ist dieses Leben beherrscht ,,von standiger
Furcht und von der Gefahr eines gewaltsamen Todes"; ,,...the life of man,
solitary, poor, nasty, brutish, and short*e; | das Leben des Menschen ist
vereinsamt, arm, ekelhaft-widerwdartig, viehisch und kurz.” Die ,,Vernunft*
der Machtsteigerung gerdt jedoch dann in eine Krise, wenn auch ande-
re, die sich bedroht fUhlen, aufristen und wenn schlieBlich die Kosten der
AufrUstung den mdglichen Gewinn durch Unterwerfung oder Vernich-
fung des Gegners Ubersteigen. Nach der Grundlogik dieser Situation ist
es dann wiederum ,rational”, sich darauf zu versténdigen, eine zentrale
Macht, den Leviathan, einzurichten, der die alleinige Befugnis hat, das
gegenseitige Sich-Umbringen mit Gewalt zu verhindern und bestimmte
Grundrechte des einzelnen zu sichern hat. Eine Friedenspolitik der ,,mu-
fually assured destruction” entspricht durchaus der Logik dieses Modells.

NatUrlich ist man in der nachfolgenden politischen Geschichte Uber vie-
le vereinfachte Annahmen von Hobbes hinausgegangen, vor allem bei
der Entwicklung des modernen demokratischen Verfassungsstaates und
bei der Definition individueller Grundrechte. Dennoch sind viele Politolo-
gen und Okonomen ebenso wie viele Politiker davon Uberzeugt, dass
sich eine Reihe von Grundproblemen moderner Gesellschaften wie unse-
rer gegenwdrtigen Situation von Hobbes her beleuchten lassen.

5 Vgl. Wolfgang Kersting, Thomas Hobbes zur EinfUhrung, 2. Uberarb. Auflage, Hamburg
2002 (Einleitung).

*  Thomas Hobbes, Leviathan - oder Stoff, Form und Gewalt eines birgerlichen und kirch-
lichen Staates, hrsg. und eingel. von |. Fetscher, Frankfurt a. M. 1976.

5 Thomas Hobbes, a. a. O., 96.

¢ Thomas Hobbes, Leviathan, London 1651, Teil |, Kap. 13.

7 Thomas Hobbes, Leviathan, Frankfurt a. M. 1974, 66.
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2 Ein never Aggregatzustand der Menschheit?

Die Dynamik der Enfwicklung moderner Massengesellschaften wurde
vor allem durch das Zusammenspiel von modernen Wissenschaften und
kapitalistischer Marktwirtschaft vorangetrieben.® Dadurch scheint ein
never Aggregatzustand der Menschheit entstanden zu sein, zuletzt mit
der Beschleunigung aller Vorgénge durch die Informationsverarbeitungs-
und Kommunikationstechnologie. Auf einer bestimmten Ebene gibt es
eine fast augenblickliche, erfahrbare Koprdsenz der Menschheit in ihrer
Interdependenz. Ein hervorstechendes Kennzeichen der neuen Art von
Interdependenz ist, dass vor allem durch die 6konomische Entwicklung
Uber gegenwadartige und langfristige Folgen und Nebenfolgen von Hand-
lungen Gewinner und Verlierer produziert werden, und zwar historisch in
mehreren Schiben: von der frOhneuzeitichen Globalisierung der Wa-
renmdarkte mit Lieferanten von Rohstoffen auf der einen Seite und
Lieferanten von industriell hergestellten Waren auf der anderen Seite,
Uber die Globalisierung der Kapitalmérkte im 20. Jahrhundert, die den
Export von Kapital und dadurch von Produktionsanlagen vor allem in
Schwellenlé&nder erlauben, was den Druck auf Arbeitnehmer in den
Industriel&indern erhoht, bis hin zum globalen Einkauf und globalen
Einsatz technischen und organisatorischen Spezialwissens durch weltweit
operierende internationale Konzerne. In dieser jungsten, sich weiter
intensivierenden Globalisierungswelle bleiben die bisher enfstandenen
Folgen in den sogenannten Entwicklungsldndern bestehen und werden
verstarkt, aber auch in den Industrieléndern entstehen neue Verlierer, zu
denen vor allem die immobilen weniger Qualifizierten gehéren, wahrend
als Gewinner immer deutlicher die Besitzer von Kapital sowie die mobilen
Hochquadlifizierten auftreten. Eine Familie zu grinden und langfristige
Verpflichtungen einzugehen bedeutet unter diesen Bedingungen ein
Armutsrisiko. ,

Diese Entwicklung fUhrt insgesamt sowohl in den EntwicklungslGndern
wie in den Industrieldndern zu einer Spaltung der Gesellschaften. Sie
bringt ,,Entbehrliche* oder ,,dispensibles" hervor, ,, Ausgeschlossene”, die
als Kunden ausfallen, Uber keine im ékonomischen System verwertbaren
Quallifikationen verfigen und damit auch Uber kein organisierbares Stor-
potential innerhalb des Systems, etwa durch Streiks. Ralf Dahrendorf hat
ihre Lage kirzlich eindringlich analysiert. Bei den Ausgeschlossenen
wachsen unter dem GefUhl von DemUtigung zugleich die Aggressionspo-
fentiale und unter den Bedingungen globaler Kommunikation und global
verfUgbarer Technologien zugleich die Fahigkeit, Protest durch Terrorakte

8 Vgl. Helmut Peukert, Die Erziehungswissenschaft der Moderne und die Herausforderun-
gen der Gegenwart. In: ZfP&d, 27. Beiheft, (1992) 113-127; ders., Padagogik. In: LThK, 3.
Aufl., Bd. 7, Freiburg i. B. 1998, 1257-1264; ders., Beyond the Present State of Affairs. ,Bil-
dung" and the Search for Orientation in Rapidly Transforming Societies. In: Journal of
Philofophy of Education 36 (2002) 421-435; ders., Die Logik transformatorischer Bildungs-
prozesse und die Zukunft von Bildung. In: E. Arens / J. MittelstraB / H. Peukert / M. Riess,
Geistesgegenwdartig. Zur Zukunft universitérer Bildung, Luzern 2003.



spUrbar zu machen.? Schon nach allen bisherigen Erfahrungen scheint es
ausgeschlossen, dass es gelingen kénnte, etwa - um nur einen Aspekt zu
nennen - die Millionen junger Manner, die sich benachteiligt und verach-
tet fOhlen, mit ihren Energien durch ,,global governance”, durch die zent-
rale Gewalt eines einzigen ,Leviathan“ in Schach zu halten. Manche
Sozialwissenschaftler sehen uns in einer Situation angelangt, die in der
Entwicklung moderner Gesellschaften zwangsldufig angelegt war und
irgendwann erreicht werden musste. Jacques Derrida interpretiert sie
unter Einschluss der Reaktionen der betroffenen Staaten in dem gemein-
sam mit Jurgen Habermas verdffentlichten Buch ,,Philosophy in a Time of
Terror* als eine Art Immunerkrankung des globalen Gesellschaftssystems,
bei der sich die Abwehrkrafte des gesellschaftlichen Organismus schlieB-
lich gegen ihn selbst richten und er selbstdestruktiv entgleist.

Wenn eine Lésung der Probleme unserer bisherigen Weise des Zusam-
menlebens nicht einfach durch Stérkung militérischer Macht und rigoro-
sere Uberwachung zu erreichen ist, geht es dann nicht um eine neue
Stufe humanen Bewusstseins, das gepragt ist von dem Willen, sich auf
einem endlichen Globus mit seinen endlichen Ressourcen unter Aner-
kennung von Differenzen gegenseitig Leben zu ermdglichen2 Welche
Aufgaben und welche Ziele stellen sich dann fir ein geeintes Europa
nach innen wie nach auBen?

Die Kl@rung dieser Fragen setzt auch eine Selbstreflexion Europas Uber
seine die historische Rolle in den Prozessen der Globalisierung voraus,
deren ROckwirkungen wir jetzt erfahren. Und dabei ginge es ebenso um
eine Selbstreflexion des Christentums auf seine historische Rolle, etwa
Uber den Zusammenhang von Christianisierung und Kolonialisierung. Vie-
le Sozial- und Politikwissenschaftler stimmen darin Uberein, dass nach den
Weltkriegen und nach dem Holocaust die Orientierung am Ziel einer
wEinheit unter Anerkennung von Differenz und unter Vermeidung von
Exklusion® am ehesten einen Weg in die Zukunft eréffnen kénnte. Ein so
geartefes Projekt kénnte paradigmatische Bedeutung auch fUr andere
Regionen gewinnen, in kritischem Kontrast zu gegenléaufigen globalen
Tendenzen. Kénnte die Maxime einer nach extremen Erfahrungen rein-
terpretierten geschichtlichen IdentitGt Europas dann tatséichlich lauten:
sldentitdt in Solidaritét' 2

Welche Aufgabe stellt sich unter dieser Maxime dann fir Religion und
speziell fOr das Christentum in Europa? Deutlich durfte auf jeden Fall sein,
dass Christen, die zur Redlisierung einer solchen Konzeption beitragen
wollen, nicht mehr auf die Etablierung religitser Zwangsinstitutionen im
caesaro-papistischen Zusammenspiel mit dem Staat, auch nicht mehr
primar auf bestimmte Institutionen der politischen Gesellschaft, also etwa

?  Vgl. Ralf Dahrendorf, Was von Dauver ist. Klassen ohne Kampf, Kampf ohne Klassen. In:
Frankfurter Allgemeine Zeitung, 9. Mdérz 2002, Nr. 58, S. 8.

1% Jacques Derrida / Jurgen Habermas, Philosophy in a Time of Terror. Dialogues with Jir-
gen Habermas and Jacques Derrida, Chicago 2003.
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konfessionelle Parteien, setzen durften. Aber wenn die Theologie sich auf
ihre eigenen Maoglichkeiten besinnt, ist sie nicht inzwischen selbst in der
Gefahr, sozial ortlos und unter dem kognitiven Legitimationsdruck der
Wissenschaften und insgesamt einer aufgeklarten Gesellschaft sprachlos
zu werden? Treffen die religionssoziologischen Analysen zu, dann ist die
kennzeichnende Tendenz der religidsen Entwicklung in Europa nicht die
Sakularisierung, sondern die Individualisierung von Religion:!' Die einzel-
nen versuchen sich im Umgang mit individuellen und gesellschaftlichen
Kontingenzen so viel innere Stabilitét zu sichern, daB sie in der ihnen ab-
geforderten Hochgeschwindigkeitsexistenz Uberleben kénnen, und dazu
greifen sie auf dem wachsenden Markt der Religionen nach denjenigen
BestandsstUcken der unterschiedlichen angebotenen religidosen Traditio-
nen, die Hilfe versprechen, auch wenn dabei etwa die asiatischen Reli-
gionen auf Stabilisierungstechniken reduziert und aller ethischen und aller
weiterreichenden kognitiven Gehalte beraubt werden.

Die Aufgabe fiur Christen und fur die Kirchen bestinde aber gerade
darin, die eigene Tradition als ,,offentliche Religion* mit einer ,6ffentli-
chen Theologie" (public theology) der Offentlichkeit einer Zivilgesell-
schaft angesichts der globalen Probleme versténdlich zu machen.'? Das
dirfte nur méglich sein, wenn das offentliche Reden und das Selbstver-
sténdnis von Christen sich im Durchgang durch AufklGrung neu artikuliert,
also auch im Durchgang durch die Diskussion der Grundlagenfragen der
Wissenschaften und die Diskussion der dabei auffrefenden ethischen
Probleme. Also geht es auch heute um eine ,,consultatio catholica®, um
eine allgemeine, umfassende Beratung Uber die Verbesserung der jetzt
uns Menschen anvertrauten Dinge?

lch mdchte im folgenden wenigstens versuchen, in kursorischem
Durchgang durch diese Diskussionsfelder zu klaren, was eine humanwis-
senschaftlich, philosophisch-ethisch und theologisch verantwortbare
Orientierung an ,|dentitat in Solidaritat" bedeuten kénnte. Es scheint mir
jedoch sinnvoll, zuvor noch auf die Risiken der Verwendung des Begriffs
|dentitat aufmerksam zu machen

3 Zur Ambivalenz des Identitatsbegriffs

Um den Identitatsbegriff ist in den letzten drei Jahrzehnten eine zuneh-
mend sich erhitzende Debatte gefuhrt worden, in der die veriretenen
Positionen sich gegenseitig in off schon beinah grotesker Weise verzerr-

Vgl. Karl Gabriel, (Post-)Moderne Religiositat zwischen Sékularisierung, Individualisierung
und Deprivatisierung. In: Hans Waldenfels (Hrsg.), Religion. Entstehung — Funktion — We-
sen, Freiburg — Minchen 2003, 109-132.

Vgl. José Casanova, Chancen und Gefahren éffentlicher Religion. In: Otto Kallscheuer
(Hrsg.), Das Europa der Religionen. Ein Kontfinent zwischen Sékularisierung und Funda-
mentalismus, Frankfurt a. M. 1996, 181-210.



ten.® Der sozialwissenschaftliche Identitatsbegriff war entstanden auf
dem Hintergrund der Einwanderergesellschaft der USA mit ihrer Konfron-
tation unterschiedlicher ethnischer und kultureller Gruppen, mit ihrer ho-
hen Mobilitét und dem raschen Wandel aller Lebensverhdlinisse. George
Herbert Mead entwarf mit seiner Konzeption des Selbst, das zwischen
den unterschiedlichen Ansprichen an das Ich, die mich zugleich von
auBen definieren (Me), und den eigenen spontanen Reaktionen, die
solche Festschreibungen durchbrechen (I), vermittelt, einen theoreti-
schen Rahmen, den Erving Goffman prézisierte. Er untersuchte - unab-
hdangig von und gleichzeitig zu den historischen Untersuchungen Michel
Foucaults - extreme Situationen in ,totalen Institutionen®, wie psychiatri-
schen Kliniken, Gefangnissen und Konzentrationslagern, in denen gesell-
schaftliche Verhaltenserwartungen vollsténdig durchgesetzt werden und
in denen die ,Insassen* nur dann nicht zerbrechen, wenn sie noch eine
minimale Chance finden kénnen, sich in ihrer Eigenstandigkeit darzustel-
len und wenigstens fUr sich zu Erwartungen an sie noch einmal Stellung zu
nehmen."” Goffman fihrte den Begriff der , Ich-Identitét” ein als Bezeich-
nung fUr das nie vollendbare BemUhen, zwischen einer zugeschriebenen
wsozialen Identitat” und einer von der eigenen Lebensgeschichte be-
stimmten ,persénlichen Identitat" eine immer stéranfallige Balance zu
finden. Damit war eine soziale Dialektik des Selbstseins entworfen, die ihre
Herkunft aus der dialektischen europdischen Philosophie weder verber-
gen konnte noch waollte,

Die Kritik entzindete sich an den beiden Polen dieser Dialektik, dem
Verstdndnis gesellschaftlicher Definitionsmacht und dem sich bestim-
menden Subjekt. Horkheimer und Adorno formulierten schon 1943 in der
~Dialektik der Aufklarung": ,Furchtbares hat die Menschheit sich antun
muUssen, bis das Selbst, der identische, zweckgerichtete, ménnliche Cha-
rakter des Menschen geschaffen war, und etwas davon wird noch in
jeder Kindheit wiederholt.“’s Vernunft regrediert zum Herrschaftsinstru-
ment und spannt alle Wirklichkeit in den Schraubstock von Identitétsdefi-
nitionen. DemgegenUber will etwa Adomo das ,Nicht-ldentische®, das
einer eindeutigen Definition sich Entziehende von innerer und &uBerer
Wirklichkeit zugdnglich machen.

Zugleich geriet der IdentitGtsbegriff unter den Verdacht, das abend-
landische Herrschaftssubjekt, das sich mit seiner technologischen Ratio-
nalitat alle Wirklichkeit zu unterwerfen versucht, zu restituieren. Der von
Nietzsche und Heidegger inspirierte Poststrukturalismus verstand sich
auch als Bewegung der Dekonstruktion sowohl solcher Luschreibungen

'3 Vgl. Helmut Peukert, Identitdt / Differenz. In: Peter Eicher (Hrsg.). Handbuch theologi-
scher Grundbegriffe, 3. Aufl., MUnchen 2004 (in Vorb.): Norbert Mette, Identitat. In: ders.
/ Folkert Rickerts (Hrsg.), Lexikon der Religionspédagogik, Bd. 1, Neukirchen-Viuyn 2001,
847-854.

' Vgl. Erving Goffman, Asylums. Essays on the Situation of Mental Patients and Other
Inmates, New York 1961; Michel Foucault, Folie et déraison. Histoire de la folie & I"adge
classique, Paris 1961,

'*  Max Horkheimer / Theodor W. Adorno, Dialekfik der Aufklérung, Amsterdam 1944, 69.
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wie des Herrschaftssubjekts und versuchte aufzuweisen, dass die innere
Zeitlichkeit sowie die sprachliche Offenheit menschlichen Existierens den
Versuch eindeutiger |dentifizierungen zu Gewaltakten werden |&sst.!
Differenz wurde zum Kampfbegriff gegen so verstandene Identitat. Die
feministische Kritik griff viele dieser Motive auf, um verstandlich zu ma-
chen, wie unter der Dominanz eines mdnnlichen herrschaftlichen Sulb-
jekt- und IdentitGtskonzepts das Verhdaltnis der Geschlechter als Unterwer-
fung der Frau gestaltet wird.

Damit sind wichtige Differenzierungen angebracht, die eine naive Ver-
wendung des Identitatsbegriffs verhindern sollten. Sie scheinen mir aber
seine kritisch reflektierte Verwendung nicht einfachhin zu verbieten, denn
von seiner sozialgeschichtlichen und sozialwissenschaftlichen Entstehung
her geht es bei ihm gerade um das menschliche Selbst in seiner nicht
aufhebbaren Bezogenheit auf andere, einer Grundspannung, welche
die Frage nach der Moglichkeit solidarischer Existenz erst in ihrer ganzen
Scharfe offen legt. ,Wie kann ,Identitat in Solidaritat’ dann begriffen wer-
den?

4 Subjektivitat und Intersubjektivitat in den Humanwissen-
schaften

Wenn man versucht, die Struktur infersubjektiven Existierens aufzukldren,
stoBt man in den gegenwdartigen Humanwissenschaften auf eine hoch-
komplexe Diskussionslage. In den letzten Jahrzehnten hat die rasche
Entwicklung in der Genetik und in der mit ihr verbundenen evolutiondren
Biologie sowie in der Neurophysiologie, speziell der Hirnforschung, zu Er-
gebnissen gefuhrt, deren Interpretation in sich selbst wie in ihrem Ver-
haltnis zur traditionellen Psychologie, Anthropologie und zur sozialwissen-
schaftlichen Grundlagenforschung kontrovers diskutiert wird. GegenUber
der Tendenz zu monokausalen Reduktionismen, die vielfach provokativ
vorgetragen werden, ist, solange wir Uber keine ausgearbeitete Uber-
greifende Theorie verfugen, wohl schon aus methodischen Grinden eine
Interdependenz von genetischen und neurophysiologischen Fakforen mit
interpretierenden sozial-kulturellen Prozessen anzunehmen.

Klar ist, dass die Flut der aufgenommenen sensorischen Daten in unse-
rem Nervensystem von Anfang an vorbewusst interpretfiert, bewertet und
ausgewdhlt und das Ergebnis einer ndchsten Stufe zur erneuten Interpre-
tation und Bewertung weitergereicht wird. Plausibel erscheint die Hypo-
these, dass in der Abfolge neuronaler Interpretationsstufen schlieBlich
.Metareprasentationen" entstehen, die sich nicht mehr auf ein ,,Drau-
Ben" richten, sondern in denen wir ,uns dessen auch bewusst sein kén-
nen, dass wir uns gewahr sind, Wahrnehmungen und Empfindungen zu

¢ Jacques Derrida, Die Schrift und die Differenz, Frankfurt a. M. 1972.



haben®.”” Freilich ist schon dieser Schritt zu menschlichem Bewusstsein, zu
der elementaren Erfahrung, bewusst bei sich zu sein, noch ungekldrt. Wir
verflgen noch nicht Uber eine schlissige und detailierte ,theory of
mind", eine Theorie menschlichen Bewusstseins. Mit dem Schritt zum Be-
wusstsein ist aber noch nicht geklart, wie Ich-Bewusstsein entsteht, also
das Bewusstsein, Autor eigener Absichten und eigener Handlungen sein
zu kdnnen. Umstritten ist, ob diese entscheidende Schwelle nur eine wei-
tere Stufe der Selbstwahrnehmung ist oder ob sie - und das erscheint
nach der Forschungslage die wahrscheinlichere Hypothese'® - nur Uber-
schritten wird in Interdependenz mit der Wahmehmung, dass auch an-
dere Infentionen haben, und zwar solche, die sich von den eigenen un-
terscheiden. Der entscheidende Schritt ist dann also, dass die anderen
als andere und doch als mir gleich wahrgenommen werden. Dieser
Schritt schlieBt den Erwerb der Fahigkeit ein, die Intentionen der anderen
rekonstruieren und zu ihnen Stellung nehmen zu k&nnen. Die Entwick-
lungspsychologie geht davon aus, dass etwa im Alter von neun Mona-
ten, mit der ,Neun-Monats-Revolution®, diese ausdrickliche Wahrneh-
mung des anderen als intentional Handelndem beginnt und daraus sich
immer komplexere Stufen des gegenseitigen Austauschs ergeben.

Einen weiteren entscheidenden Schritt stellt der Erwerb der Fahigkeit zu
sprachlicher Interaktion mit anderen dar. Sprache ermdglicht nicht nur,
Dinge zu benennen; sie erdffnet vielmehr einen intersubjektiv-
kommunikativen Raum, in dem es méglich wird, Sachverhalte in ihrem
Kontext unterschiedlich zu akzentuieren und in der sprachlichen Konstruk-
tion in ihren offenen, prinzipiell unendlichen Méglichkeitsspielrdumen so
auszuleuchten, dass sie als explizite individuelle Wirklichkeitskonstruk-
tionen fUr andere verstandlich dargestellt und zugleich in ihrer Unter-
schiedlichkeit so deutlich werden kénnen, dass den Beteiligten die Mbg-
lichkeit eréffnet wird, sich jeweils dazu verhalten k&nnen. Es entsteht ein
intersubjektiv-kommunikativer Raum, in dem das Ich als singuléres und
unverwechselbares gerade in seiner Beziehung zu dem unverwechsel-
baren anderen ein eigenes Selbstverstandnis, und zwar als bezogene
Identitat, erwerben kann. Dieser intersubjektiv-kommunikative Raum ist
es, der erst individuelle Entwicklung wie strukturelles soziomoralisches Ler-
nen Uber Stufen zul&sst.

Vertreter einer evolutiondren Anthropologie, die sich mit den Stufen der
Humangenese in der Evolution beschdaftigen, sehen in diesem Schritt zur
Wahrnehmung des Anderen als Anderen den entscheidenden Schritt in
der Evolution zum modernen Menschen vor etwa 200.000 bis 250.000
Jahren, der die sich standig beschleunigende kulturelle Entwicklung in

"7 Wolf Singer, Vom Gehirn zum BewuBtsein. In: ders., Der Beobachter im Gehimn. Essays zur
Gehirnforschung, Frankfurt a. M. 2002, 60-76.70.

1" Vgl. Michael Tomasello, Die kulturelle Entwicklung des menschlichen Denkens. Zur Evoliu-
tion der Kognition, Frankfurt a. M. 2003.
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Gang setzte, und zwar schlieBlich auf einer seit etwa 40.000 Jahren un-
verdnderten genetischen Basis.'”

Verstehen in sprachlich-symbolischer Interaktion untferscheidet sich
dann eben elementar von der einfachen Rezeption sensorischer Daten
und reflexartiger Reaktion darauf. Verstehen eines anderen verlangt die
Rekonstruktion seiner Weltkonstrukfion in ihrem Sinn fUr ihn und ist ein
notwendig kreativer Akt, in dem ich versuchen muss, gerade die unauf-
hebbare Andersheit des anderen so rekonstruieren, dass ich sie nicht
durch mein Vorverstandnis mir angleichend nivelliere. Wenn ich dem
anderen im Gesprdch mein Verstehen wiederum zurUckspiegele, kann
ihm dies neue Verstandnismoglichkeiten erschlieBen, und das kooperati-
ve Gesprdch kann so gegenseitig kreative Erweiterungsprozesse in Gang
setzen. Diese Form dialogischer, sich auf die Andersheit anderer einlas-
sender Kooperation bildet den Quellgrund fUr die unerschépfliche Krea-
tivitait menschlicher kultureller Entwicklung in ihren Differenzen und in ihrer
Einheit.?

Erlcutern Iasst sich die Grundstruktur dieser Vorgénge an elementaren
Erziehungs- und Bildungsprozessen. Die Entwicklungspsychologie hat her-
ausgearbeitet, dass das Kind an seiner Entwicklung von Anfang an aktiv
beteiligt ist und in der Interaktion mit Erwachsenen sein Verhdltnis zur
sachlichen Welt, zu anderen und zu sich selbst erst jeweils konstruierend
zu finden und sich dabei in seinem Selbstverstandnis, seiner Identitat, je
erst und immer wieder neu zu erfinden hat. Und gerade wo Erwachsene
als Reprasentanten einer historisch gewachsenen Kultur auftreten, muos-
sen sie beim Kind nicht nur diese kreativ-konstruierende Féhigkeit voraus-
sefzen, sondern ihm auch die Spielrdume erdifnen, von Uberkommenen
kulturellen Interpretationen wie vom eigenen Selbst immer wieder Ab-
stand zu gewinnen und ein neues Selbstverstandnis im  Verhdltnis zur
sachlichen und sozialen Welt aufzubauen. Das kann nur im Raum eines
vertrauensvollen, absichtslosen Wohlwollens gelingen. Denn es geht nicht

% Vgl. Michael Tomasello, a. a. O. 13.

20 Vgl. Helmut Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Anderen. Der Dialog im
Bildungsdenken der Moderne. In: Ingrid Lohmann / Wolfram WeiBe (Hrsg.). Dialog
zwischen den Kulturen. Erziehungshistorische und religionsp&dagogische
Gesichtspunkte inferkultureller Bildung, MUnster — New York 1994, 1-14.

Die Entgegensetzung einer theologisch dimensionierten Theorie kommunikativen Han-
delns und einer theologischen Asthetik scheint mir die komplexe Struktur sprachlicher
Kommunikation ebenso wie die kinstlerischen Handelns zu unterschétzen. Die linguisti-
sche Pragmatik hat gerade herausgearbeitet, dass sprachlich-kommunikatives Handeln
immer auf eine Situation bezogen ist, die wahrgenommen werden muss, wenn ein
Sprechakt gelingen soll, und dass dieses Handeln auf das Situationsverstdndnis des
Sprechers und des Horers in der Weise wirken kann, dass es die gesamte Situationskons-
tellation verandert (vgl. Austins ,,How to do things with words"). Das kann so weit gehen,
dass verfremdend neue semantische und syntaktische Sprachregeln und Weltkonsfruk-
tionen eingefuhrt werden. Ohne diese Radikalitat kUnstlerischen Handelns sind weder
die moderne bildende Kunst noch die moderne Lyrik verstehbar, also etwa Texte von
“‘Nelly Sachs und Paul Celan. Aber dasselbe gilt schon fir biblische Texte, vor allem fir
die ,Logik" der Gleichnisse Jesu. Zur Asthetik modemer Literatur vgl. Renate Homann,
Theorie der Lyrik, Frankfurt a. M. 2001.



nur um die Anerkennung des Kindes oder Uberhaupt eines anderen als
eigenstandige Person, sondern auch um die Férderung seines autono-
men, strukturtransformierenden Identitatsfindungsprozesses auf der Su-
che nach einer gemeinsamen Welt, in der Differenzen méglich sind und
geachtet werden.? Jerome Bruner hat dies in seinem Buch , Actual
Minds, Possible Worlds" unUbertroffen formuliert: ,The power to recreate
reality, to reinvent culture, we will come to recognize, is where a theory
of development must begin its discussion of mind."# Die Humanwissen-
schaften insgesamt, die den Charakter bewussten menschlichen Lebens
aufzukl@ren versuchen, muUssten nach ihm also bei der Frage ansetzen,
wie wir als Menschen in unserem kreativen Zusammenhandeln Wirklich-
keit neu schaffen -, to recreate reality” - und eine Kultur jeweils neu er-
finden - ,to reinvent culture". Solche Prozesse haben normative Implika-
tionen. Wie I@sst sich eine entsprechende ,Ethik intersubjektiver Kreativi-
tat", wie ich sie nennen méchte, als eine Ethik reziproker Solidaritét, ge-
nauver bestimmen?

5 Ethik der Solidaritat

Man kann wohl die Grundfragen wie die Grenzfragen von Ethik, die sich
in der Moderne in der Auseinandersetzung mit den empirischen Wissen-
schaften ergeben, wie an einem Modell an der Ethik Kants studieren. Sie
ist vielfach nur als Prototyp einer Ethik verstanden worden, die sich an
abstrakten Prinzipien orientiert, wéhrend die Flrsorge fir das konkrete
Individuum in seiner singuldren Situation auBer acht bleibe. Eine genaue-
re Analyse zeigt jedoch, dass Kant etwa seine dritte Formulierung des
kategorischen Imperativs als Gerechtigkeits- und FUrsorgeethik in einem
versteht. Diese Formulierung lautet: ,Handle so, daB du die Menschheit,
sowohl in deiner Person, als in der Person eines jeden anderen, jederzeit
zugleich als Zweck, niemals bloB als Mittel brauchest.“* Die Anerkennung
des einzelnen in seiner Freiheit und daher in seiner Wirde ist der grundle-
gende ethische Vollzug, und aus dieser wechselseitigen Anerkennung
folgt, dass ich die Maximen meines Handelns zundchst einmal darauf
Uberprifen muss, ob sie auch als fir alle annehmbare Regeln einer ge-
meinsamen Lebensform gelten kéonnen.

Der Imperativ, jeden Menschen, auch sich selbst, als Zweck in sich selbst
zu achten, verlangt nach Kant jedoch als Konsequenz noch mehr. Jeder
mUsse auch danach trachten, ,die Zwecke anderer, soviel an ihm ist, zu

' Vgl. Ursula Peukert, Gemeinsam eine Welt aufbauen. Lernen und Bildung in der frihen
Kindheit. In Wege zum Menschen 55 (2003) 2-14; dies., Der demokratische Gesell-
schaftsvertrag und das Verhalinis zur néchsten Generation. Zur kulturellen Neubestim-
mung und zur gesellschaftlichen Sicherung frihkindlicher Bildungsprozesse. In: Wege
zum Menschen 55 (2003) 48-67.

2 Jerome Bruner, Actual Minds, Possible Worlds, Cambridge, Mass. 1996, 149,

% Immanuel Kant, Werke in zwdIf Bénden, hrsg. v. Wilhelm Weischedel, Frankfurt a. M.
1968, VII, 61; die im Text folgenden Stellenangaben zu Kant beziehen sich auf diese
Ausgabe.
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beférdern (...) Denn das Subjekt, welches Zweck an sich selbst ist, dessen
Iwecke mussen, wenn jene Vorstellung bei mir alle Wirkung fun soll, auch
soviel maglich, meine Zwecke sein." (Kant VII, 63) Da vorauszusetzen ist,
dass zu den Iwecken des anderen als einem endlichen, sinnlichen Be-
durfniswesen gehort, die Befriedigung seiner elementaren BedUrfnisse
ebenso zu erlangen wie moralisch gerechtfertigte Ziele zu verfolgen, ge-
hort sein Zweck, gut und glUcklich zu sein, in Kants Terminologie: ,,glick-
selig" zu sein, auch zu meinen Zwecken. Die ,Glickseligkeit" des ande-
ren zu verfolgen wird nach Kant kategorisch meine Pflicht (Kant VIII,
529)% Ein fOrsorgliches ,Wohltun", das nur aus ,Mitleid" ohne Beachtung
der ,,Gluckswirdigkeit" des anderen geschieht, ist for Kant allerdings ,.ei-
ne beleidigende Art des Wohltuns" (Kant, VIIl, 594.)) Eine so konzipierte
Ethik ist universalisierend, weil sie in unbegrenzter Wechselseitigkeit fOr alle
gilt, und zugleich radikal individualisierend, sofern sie auf das Glick eines
jeden einzelnen zielt.

An einem Detail lasst sich der Weg Kants zu dieser Konzeption verfolgen.
Ein Satz des alirdmischen Dichters Terenz hat Kant offensichtlich lang
beschaftigt. Er lautet: ,,Homo sum. Humani nihil @ me alienum puto®. ,Ich
bin ein Mensch. Nichts Menschliches, glaube ich, ist mir fremd." In seiner
spaten Tugendlehre, in der er die Verpflichtung auf das Glick des ande-
ren entwickelt, Ubersetfzt er ,Ich bin ein Mensch; alles, was Menschen
widerfahrt, das frifft auch mich* (Kant VI, 598). Man kénnte diesen Satz
als Kurzfassung einer kategorischen Ethik unbegrenzter, universaler Soli-
daritat verstehen. Kant selbst versteht dieses ,,Prinzip der Teilnehmung*
(Ebd.) als Interpretation des Gebots der Nachstenliebe.

6 Grenzfragen

Aber freten in einer solchen Konzeption nicht noch weiteré Fragen aufe
Ist darin nicht die fundamentale Ambivalenz menschlichen Existierens, ja
die Tragik des Versuchs, seine Identitdt an das Glick aller anderen zu
binden, verdeckte Die grundlegende Ambivalenz besteht ja darin, sich
einfach in seiner faktischen, konkreten Existenz gegeben zu sein, ohne
Uber den Grund und die Bedingungen dieses Gegebenseins verfugen zu
kdnnen, und doch bei allen Beschrankungen des eigenen Bewusstseins
und der eignen Situation sich unbedingt, wie durch einen Bruch hin-
durch, zu dieser eigenen Existenz verhalten zu muissen. Es war Soeren
Kierkegaard, der dies am scharfsten als die verzweifelte Aporetik des
Selbstseins analysiert hat. Sie kann zu den Versuchen fUhren, entweder
Uberhaupt kein Selbst sein zu wollen, also die Situation des Sich-zu-sich-
verhalten-muUssens-und-kdnnens zu leugnen, oder verzweifelt nicht man
selbst sein zu wollen, also der eigenen endlich-konkreten Existenz auszu-

2 Vgl. dazu insgesamt Rudolf Langthaler, Kants Ethik als System der Zwecke, Berlin-New

York 1991.



weichen, oder schlieBlich verzweifelt man selbst sein zu wollen und sich
zZu behaupten.»

Die Erfahrung, sich in seiner kontingenten Freiheit selbst gegeben zu sein
als etwas, das schlechthin vorgegeben ist, sich aber dennoch frei dazu
verhalten zu mUssen und zu k&nnen, ohne sich selbst als Ganzes einholen
zu konnen, kann in ihrer verzweifelten Dialektik jedoch auch zur Frage
nach einer vorauszusetzenden absoluten, vollkommenen schépferischen
Freiheit werden, die aus dem Nichts ins Dasein ruft und in die Freiheit des
Sich-verhalten-kénnens einsetzt.

Der Handelnde, der sich an der Freiheit des anderen als Zweck in sich
selbst und an dessen Gluck als verpflichtenden Zweck Ubernimmt, muss
jedoch zugestehen, dass das eigene Handeln weder notwendig zum
eigenen Glick noch notwendig zum Glick des anderen fUhrt. Die ,, Anti-
nomie der praktischen Vernunft* Kants liegt darin, dass Freiheit selbst und
gerade aus dem unbedingten Interesse an der Realisierung der Freiheit
und des Glicks des anderen das Risiko ihrer Vergeblichkeit, ja der Ver-
nichtung des anderen und ihrer selbst eingehen muss. Ist dann das
Selbst-sein-wollen in Solidaritét und Uberhaupt eine Ethik der Freiheit nur
»pPhantastisch und auf leere, eingebildete Zwecke gestellt, mithin an sich
falsch*(Kant VI, 243)2 Der Holocaust erweist sich dann noch einmal als
extireme und zugleich paradigmatische Herausforderung.* Erinnerung
daran erschépft sich nicht in der moralischen Forderung, solches dirfe
sich nicht wiederholen. Vielmehr bricht mit der Erinnerung radikal die
Frage nach der Rettung der vernichteten Opfer auf.

In einem Aufsatz ,,Zu Theodor Haecker. Der Christ und die Geschichte"
hatte Max Horkheimer 1936 geschrieben, die Jenseits-Hoffnung der Ka-
tholiken erscheine ihm ebenso wie das Handeln der birgerlichen Mate-
riglisten wesentlich auf das Wohl der eigenen Person bezogen. Dazu
schrieb ihm Adorno in einem Brief vom 25. Januar 1937: ,,... die verzwei-
felte Hoffnung, in der allein das an Religion mir zu sein scheint, worin sie
mehr ist als verhUllend, ist nicht sowohl die Sorge um das eigene Ich als
vielmehr die, daB man Tod und unwiederbringliches Verlorensein des
geliebten Menschen - oder Tod und Verlorensein derer, denen Unrecht
geschah, nicht denken kann, und selbst heute kann ich oft nicht verste-
hen, wie man ohne Hoffnung fUr jene auch nur einen Atemzug zu tun
vermochte."? Hier bricht offensichtlich die Frage nach einer absoluten,

% Vgl §. Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode, Ubers. v. E. Hirsch, DUsseldorf 1954.

% Vgl. Helmut Peukert, Unbedingte Verantwortung fir den Anderen. Der Holocaust und
das Denken von Emmanuel Levinas. In: Helmut Schreier / Matthias Heyl (Hrsg.), ,DaB
Auschwitz nicht noch einmal sei...", Hamburg 1995, 233-246 (Vortrag auf einer internati-
onalen Konferenz aus AnlaB des 50. Jahrestages der Befreiung des Konzentrationslagers
Auschwitz).

¥ Max Horkheimer, Gesammelte Schriften, hrsg. v. Alfred Schmidt und Gunzelin Schmid
Noerr, Bd. 16: Briefwechsel 1937-1940, Frankfurt a. M. 1995, 34f.; zu der Diskussion zwi-
schen Walter Benjamin und Max Horkheimer Uber die Abgeschlossenheit oder Unabge-
schlossenheit der Geschichte aus dem Jahre 1937 vgl. Helmut Peukert, Wissenschafts-
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vollkommenen Freiheit auf, die sich nicht nur als schopferischer Ursprung
alles Gegebenen erweist, sondern die im Tode rettet.

7 Das Zeugnis der judischen und der christlichen Tradition

a) Das Zeugnis der jidischen Tradition

Welche Antwort gibt die biblische, die jUdische und christliche Tradition
auf diese Fragen angesichts der praktischen Antinomien und Aporien
des Versuchs, solidarisch zu lebene  Wie wird in dieser Tradition die Fra-
ge nach Gott und die Gottheit Gottes bestimmi?

Die archdologische, kultur- und religionsgeschichtliche Forschung der
letzten Jahrzehnte hat gezeigt, wie stark die Religion des biblischen Israel
bis in die Mitte des ersten Jahrtausends vor Christus mit der polytheistisch
dominierten altorientalischen Religionsgeschichte verwoben ist. Mit gro-
Ber Vorsicht hat man die Phasen bei der Erklarung JHWHs als des Gottes
Israels zum einzigen zu verehrenden Gott und damit die Entstehung des
Monotheismus zu rekonstruieren versucht. lhren klassischen Ausdruck hat
die entstehende ausschlieBliche JHWH-Verehrung in dem ,,Shema" Israels
am Anfang des Dekalogs gefunden: ,Ich bin JHWH dein Gott, der dich
aus Agypten, dem Sklavenhaus befreit hat. Darum sollst du keine ande-
ren Gotter haben neben mir.* (Ex 20,1f = Din 5,6f). ,Agypten" steht hier
als Chiffre fUr alle Formen gesellschaftlicher und religioser Entwirdigung
und Unterdrickung. JHWH definiert in diesem Text seine géttliche Einzig-
artigkeit, ja das Gott-sein schlechthin durch die Antithese von Freiheit
und Sklaverei. Die Gebote des Dekalogs explizieren diesen Anspruch
weiter: ,In und mit den Zehn Geboten wird der Raum der Freiheit, der
Gerechtigkeit und der Solidaritat gestiffet und geschitzt - von einem
Gott, der sich darin als der wahre Gott erweist."?

Psalm 82 ist eine dramatische szenische Explikation dieses Anspruchs
und zugleich des Ubergangs zum Monotheismus. Erich Zenger sieht in
diesem Psalm einen ,,der spektakuldrsten Texte des Alten Testaments, der
in seiner Bedeutung bislang wenig erkannt ist". Er hat wohl recht mit der
Behauptung: ,Mit seiner ‘Definition’ des wahren Gottes, der sein Gott-
sein an das Schicksal der Armen und Entrechteten gebunden hat, ist der
Psalm sowohl religionsgeschichtlich als auch systematisch-theologisch
originell und singuldr.“

Der Psalm gibt sich als Vision und Audition einer Gotterversammiung
nach kanaandischem und altorientalischem Muster, die zugleich ein

theorie — Handlungstheorie — Fundamentale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status

theologischer Theoriebildung, Frankfurt a. M., 2. Auflage 1988, 305-310; vgl. dazu jefzt

auch Jurgen Habermas, Glauben und Wissen, Frankfurt a. M. 2001, 24f.

Erich Zenger, Thesen zum Proprium des biblischen Monotheismus. In: Jahrbuch Politische

‘Theologie, Bd.4 (2003) 160-163.162.

2% Erich Zenger, Psalm 82. In: Frank-Lothar HoBfeld / Erich Zenger, Psalmen 51-100 (HThKAT),
Freiburg, 2. Aufl, 2001, 479-492.492.
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Gerichtsverfahren darstellt. In der Anklagerede Vers 2 wird zunéchst der
bestehende Zustand benannt: ,Wie lange noch wollt ihr ungerecht rich-
ten / und das Angesicht der Frevler erhebeng” Es geht nicht nur um ein-
zelne Verfehlungen, sondern um ein Rechtssystem, das Recht zu Unrecht
pervertiert und Unrecht als Recht erki@rt: Die Schuldigen bleiben straffrei,
sie werden noch beguUnstigt und sogar geehrt (ihr Angesicht wird erho-
ben). Angeredet werden irdische Richter, die Verantwortung fUr die Pra-
xis dieses Rechtssystems wird aber gleichwohl den Gottern fUr ihr Territori-
um angelastet.

Vers 3 und 4 fordern von den Richtern wie von den Gbéttern, die gesell-
schaftlichen und politischen Verhdlinisse grundlegend zu dndern: ,,Rettet
den Geringen und die Waise, dem Armen und dem Bedurftigen schafft
Gerechtigkeit! Befreit den Geringen und den Elenden, aus der Hand der
Frevler reiBt inn heraus!" Schon von seiner Terminologie her gehdrt Psalm
82 in den Kontext der radikalen nachexilischen prophetischen Religions-
und Gesellschaftskritik. Die Waise und der Geringe, der BedUrftige, der
Arme, der Verelendete sollen Gerechtigkeit erfahren und aus der Hand
der Gewallitater herausgerissen, gerettet werden. Es geht in einem um-
fassenden Sinn um Befreiung aus ,,Unterdrickung, Ausbeutung und Ent-
wurdigung durch die herrschenden und die besitzende ‘Klasse',, (Erich
Zenger, a. a. O. 488). Die Theologie von Psalm 82 erweist sich wie die
Theologie des Exodus und die der nachexilischen Propheten als Theolo-
gie der Befreiung.

Auch angesichts dieser Mahnung sehen die Gewalttéter und mit ihnen
die Gotter ihr Unrecht nicht ein. Vers 5 konstatiert die kosmische Dimensi-
on ihres Versagens: ,,So geraten alle Grundfesten der Erde ins Wanken."
Ihr Verhalten geféhrdet die Fundamente der Erde, d.h. die Berge, die die
Erde fragen, geraten ins Wanken. Das Lebenshaus der Schopfung, der
gesamte Kosmos ist vom Chaos bedroht.

Angesichts dieser duBersten Gefdhrdung wird Gott aufgefordert wird,
sich in seiner Gottheit zu zeigen und zu handeln.

Vers 6 und 7 formulieren zuné&chst seinen Urteilsspruch gegentber den
Gottern. ,Ich erklare hiermit: Gotter seid ihr zwar und Séhne des Héchs-
ten ihr allesamt. Jedoch: Wie ein Mensch werdet ihr sterben, und wie
einer der FUrsten werdet ihr fallen!* Die Gétter kdbnnen nicht mehr Gotter
sein, weil sie den Kriterien des Gottseins, ndmlich dem Schaffen von Ge-
rechtigkeit gegenUber den Geringen, nicht entsprechen; sie muissen
sterben.

Vers 8 formuliert die abschlieBende Bitte der Gemeinde an Gott, sein
Gottsein nun endlich weltweit, fUr alle Volker zu realisieren: ,,Steh auf,
Goti, regiere doch du die Erde, ja du, du sollst dein Erbe Ubernehmen
bei allen Volkern."

w

=
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b) Das Zeugnis der christlichen Tradition

Diese Bitte erinnert an die Bitte aus dem KemstlUck der Bergpredigt Jesu,
dem Vaterunser: ,,Dein Reich komme. Dein Wille geschehe im Himmel
wie auf Erden.” Und diese Hemschaffsibernahme wird in den Seligprei-
sungen schon als Realitét verkindet. In der ersten Seligpreisung ,,Selig die
Armen* meint das Wort ptochoi die wirklich Mittellosen und Verelende-
ten. Um die Provokation dieser Seligpreisung deutlich zu machen, Uber-
setzt etwa Crossan das ,,Selig die Hungernden': ,Only those who have
no bread have no fault"®, Nur wer kein Brot hat, ist in dieser Gesellschaft
ohne Schuld.

In den Forschungen zum historischen Jesus hat man in den letzen zwei
bis drei Jahrzehnten versucht, methodisch und sachlich neu einzusetzen.
Es werden nicht nur neben den bisherigen Quellen, die kritisch reinterpre-
tiert werden, die neu aufgefundenen Texte bericksichtigt, so dass sich
ein wesentlich differenzierteres Bild der religiosen Welt des damaligen
Judenfums ergibt, der Ansaiz ist darlber hinaus entschieden sozialge-
schichtlich und sozial-anthropologisch orientiert.®’ Das romische Reich mit
seinen Provinzen muss danach als vorindustrielle Agrargesellschaft von
ausgepragter gesellschaftlicher Ungleichheit gelien. Den stadtischen
Eliten, die etwa zehn Prozent ausmachen, steht die im wesentlichen
bduerliche Bevolkerung gegenlber sowie die Klasse derer mit Berufen,
die als unrein gelten, und die ,,entbehrliche Klasse" (expendables), also
outlaws und outcasts.

Dass Jesus die Armen und Hungernden selig preist, bedeutet im Rah-
men seiner VerkOndigung und seiner Praxis, dass er die unbedingte, un-
mittelbare Zuwendung Gottes zu ihnen schon voraussetzt und fUr sie in
Anspruch nehmen kann und muss. Es geht um eine Zuwendung, die nicht
durch ein gesellschaftliches Mittlersystem zu vermitteln ist, um ein Reich
ohne alle Patrone und Mittler, ,a brokerless kingdom", ,,a kingdom of
nobodies" (Crossan), um ein Reich der gesellschafiflichen Niemande,
denen sich Gott selbst als die vollkommene Liebe unmittelbar zuge-
wandt hat. In der Praxis Jesu wird Gott als diese vollkommene Liebe of-
fenbar. Jesus wirbt dafir, ihm in dieser Praxis nachzufolgen. Sie gilt dem
Ndachsten, der auch der Fremdeste und der Feind sein kann. Die Theolo-
gie Jesu ist die Theologie seiner befreienden Praxis. Sie ist als solche der
origindre Ansatzpunkt fUr eine systematische Christologie, welche die
Offenbarkeit Gottes als der vollkommenen Liebe im Existenzvollzug dieses
Menschen ,,fir die anderen® auslegt. Sie ist als solche zugleich der origi-
ndre Ansatzpunkt fUr eine Analyse der Struktur christlicher Praxis.

% John Dominic Crossan, The Essential Jesus, San Francisco 1994, 63.

Vgl. Tim Schramm, Die dritte Runde. Der historische Jesus im Spiegel der neueren For-
schung, in: Ernst Brand u.a. (Hg.), Gemeinschaft und Evangelium (FS Wiard Pokes), Leip-
7ig 1996, 257-280; John Dominic Crossan, Der historische Jesus, 2. Auflage, MUnchen
1995; Gerd TheiBen / Annette Merz, Der historische Jesus. Ein Lehrbuch, 3. Aufl., Géttin-
gen 2001.
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Angesichts der Hinrichtung Jesu musste in aller Scharfe die Frage auf-
brechen, ob die unmittelbare Zuwendung Gottes, die Jesus ,,fUr die vie-
len* verkUndet hatte, auch fir ihn, und zwar in seinem Tod, galt. Das
Zeugnis der Junger und der christlichen Tradition ist eindeutig: Gott hat
ihn im Tod gerettet und als nicht vernichtet erwiesen, und er hat damit
seine Praxis bestatigt und gerechtfertigt.

Die christliche Tradition geht in der anamnetisch-solidarischen?®? Erinne-
rung an Jesus von Nazareth aus von Erfahrung von Vernichtung und von
Rettung im Tod. Sie versucht solche Erfahrung und das Zeugnis von ihr
auszulegen als Einweisung in eine Existenzform und eine Praxis, in der das
Abhdngigmachen der eigenen Identitdt vom Glick der anderen
zugleich gelebt wird als das hoffende Zugehen auf den Goftt, der - wie es
in R6m 4,17 im Anschluss an das Achfzehngebet des jUdischen Synago-
gengottesdienstes heiBt - ,,die Toten lebendig macht und das, was nicht
ist, ins Dasein ruft", an den Abraham ,,gegen alle Hoffnung, auf Hoffnung
hin, glaubte" (R&m 4,18). IdenfitGt in einer solchen Existenzform ist nicht
das Behaupten einer schon erreichten Ganzheit, sondern hoffendes
Ausgespanntsein auf die Gewdhrung von Integritat fUr die anderen und
erst darin auch fUr sich selbst. Sie ist gegenlber einem sich selbst geni-
genden und behauptenden Selbstsein sich offen haltende, hoffende
»Nicht-Identitét".

Auszulegen, was solche Existenz in unserer geschichtlichen Situation im
einzelnen fUr unsere gesellschaftichen Handlungssysteme bedeutet, das
ist ,,Arbeit"; sie besteht nicht zuletzt darin, unbedingte Solidaritét als zent-
rales Motiv der judischen wie der christlichen Tradition wie als Motiv in der
Tradition der Weltreligionen &ffentlich und damit auch im Gesprach mit
den Wissenschaften auszulegen und auf ihr gerade dann zu insistieren,
wenn Tendenzen bestehen, Solidaritdt schon im ersten theoretischen wie
praktischen Ansatz unserer gesellschaftlichen Systeme auszuschlieBen.

%2 7um Begriff der anamnetischen Solidaritét vgl. Helmut Peukert, Wissenschaftstheorie —
Handlungstheorie — Fundamentale Theologie, a. a. O. 308-311; den Hinweis auf den
Begriff der anamnetischen Solidaritat, wie ihn Christian Lenhardt von der York University
in Kanada entwickelt hat, verdanke ich JUrgen Habermas bei einem Gespréich im Ja-
nuar 1975 in Starnberg. Zu den Dimensionen einer solchen Konzeption von fundamenta-
ler und praktischer Theologie vgl. Helmut Peukert, Was ist eine praktische Wissenschafte
Handlungstheorie als Basistheorie der Humanwissenschaften. Anfragen an die prakti-
sche Theologie. In: Ottmar Fuchs (Hrsg.), Theologie und Handeln, DUsseldorf 1984, 64-79.
- Zum Verhdltnis von Handlungstheorie und Asthetik vgl. oben Anm. 20.




Jacques Gaillot

In dieser von Goftt geliebten Welf:

Okumenische Grundlagen einer zukunftsfahigen
religidsen Identitat

Vier Punkte, die mir fUr die Zukunft der Kirche in Europa wichtig erschei-
nen, mochte ich nennen. Doch ich richte mich damit nicht an ,die Kir-
che", sondern an Sie persénlich.

In dieser von Gott geliebten Welt, in der so viel Ungerechfigkeit herrscht,
sind Christinnen und Christen aufgerufen, solidarisch zu sein mit den
Schwachen.

Ich erinnere an das 25. Kapitel des Matthdusevangeliums (V. 31-46):
Nicht nach unserer ,religidsen Praxis” werden wir dort gefragt, sondern
wie wir uns unseren Schwestern und Bridern gegenuber verhalten. Nicht,
ob wir ,prakfizierende Katholikinnen und Katholiken" sind, werden wir
gefragt, sondern wie wir zu jenen stehen, die von der Gesellschaft aus-
gegrenzt werden. Von der Liebe zu den Schwestern und Bridem ist nie-
mand befreit.

Und werden wir nicht Oberrascht von der Tiefe der Geste, die uns im
Matthdusevangelium vorgeschlagen wird2 — Eine Zuwendung, die nicht
geschieht, um Gott zu gefallen, eine Zuwendung, die die Armen nicht
instrumentalisiert. Denn die Zuwendung zu ihnen hat ihren. Grund nicht
darin, dass sie Arme, sondemn dass sie Menschen sind. Gott und die
Menschheit gehdren zusammen. Unsere Treue zu Gott darf nie zum Vor-
wand werden, als ob wir damit der Treue zu den Menschen enthoben
waren. Christinnen und Christen sind aufgerufen, den Armen und dem
Leben gegeniber gehorsam zu sein.

Und ist diese Geste, die uns im Matthdusevangelium vorgeschlagen
wird, nicht auch die wahre Sprache von Pfingsten? — Denn die Sprache
unseres Lebens und Verhaltens ist doch eine Sprache, die alle verstehen
kénnen.

In Paris leben viele ,sans-papiers" (Menschen ohne Dokumente), Aus-
l&nder ohne gUltige Ausweispapiere und Aufenthaltsgenehmigungen.
Diese Menschen sind ein Test fUr die Kirche.

Sie klopfen an die Turen unserer Kirchen. Sie besefzen sie, sie suchen
dort einen Schutzraum. Sie ahnen, dass die Kirche eine wichtige Bot-

' Bei dem hier dokumentierten Text handelt es sich um eine Zusammenfassung der frei

vorgetragenen Ausfihrungen durch Dagmar Stoltmann und Reinhard Feiter.



schaft hat. Sie tun uns die Ehre an, zu unseren Kirchen zu kommen, und
erinnern uns damit auch neu an die Botschaft des Evangeliums.

Die Bischofe von Paris haben sich an diese Menschen gewandt und ih-
nen gesagt: ,Wir haben euch wirklich gern, aber wir bitten euch, die
Kirchen nicht mehr zu besetzen." So kam es vor dem letzten Weihnachts-
fest in Paris zu einer Demonstration von Menschen ohne Papiere. Sie fand
in der Nahe der Galerie Lafayette, einem bekannten Kaufhaus, statt. Die
sans-papiers kamen mit Spruchbdndern. Auf einem stand: ,, Jesus emp-
fangt die Fremden, er heiBt die Auslander wilkommen, die Kirche aber
verschlieBt die TUren." Ein starkes Wort, aber ein wahres!

Nochmals: Diese Menschen, die aus der Fremde zu uns kommen, sind
ein Test fUr die Kirche.

Iwar werden die Einwanderungsgesetze immer repressiver, dennoch
werden diese Menschen weiterhin zu uns kommen. So lange Menschen
im Elend leben, werden sie dorthin zu gelangen suchen, wo Reichtum ist.
Kein Gesetz, keine Polizei wird sie daran hindern. Sie werden kommen wie
die Menschen, die bei Gibraltar des Nachts das Meer Oberqueren.

Wer aber nicht aufnahmebereit ist, kann sich nicht auf das Evangelium
berufen. Es ist schwer, diese Leute aufzunehmen. Es geht nicht ohne Lei-
denschaft fUr die Gerechfigkeit.

In dieser von Gott geliebten Welt, in der so viel Gewalt herrscht, sind
Christinnen und Christen aufgerufen, auf die Gewalt zu verzichten.

Befragt in einer europdischen Umfrage, beantworteten viele Menschen
die Frage, ob die Kirche einen Beitrag zur Gewalt leiste, mit Jal Zu den
Faktoren, die in unserer Welt zur Gewalt beitragen, wird nicht nur die Re-
ligion, sondern auch die Kirche gezdhili.

Dabei ist ihr eine so starke Botschaft anvertraut wie das 5. Kapitel des
Matthdusevangeliums mit den Seligpreisungen (V. 5-12) und Jesu Aufruf
zur Gewaltlosigkeit und zur Feindesliebe (V. 38-48); darin werden wir
doch gerade aufgerufen, Boses nicht mit Bosem zu vergelien, sondern im
Gegenteil den Kreislauf der Gewalt zu durchbrechen.

lch denke, wir mussen uns dessen bewusst sein, dass und wie sehr wir
selber Gewaltbereitschaft in uns fragen. Denn nur ein entwaffnetes Ge-
sicht kann einem anderen Gesicht wirklich begegnen. Jesus fordert uns
auf, dem, der uns auf die rechte Wange schlégt, auch noch die andere
hinzuhalten. MUssen wir uns also nicht zuerst von der inneren Angst vor
dem Anderen und seiner Gewaltbereitschaft befreiens

lch méchte Ihnen eine Begebenheit erzéhlen, die sich an der Peripherie
von Paris in einer ziemlich unsicheren Gegend abgespielt hat:

In der Metro wird eine junge Frau von einem jingeren Mann mit einem
Messer bedroht. Er verlangt inr Geld und ihr Handy. Sie sieht ihn an und
sagt: ,Geld bekommst du von mir nicht, denn ich habe keins. Und das
Handy gebe ich dir nicht, weil ich es noch brauche." Warum, wozu sie
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das Handy noch brauche, will der Angreifer wissen. ,,Um eine Freundin
anzurufen", sagt sie, ,,um gemeinsam mit ihr einen Abend fir den Frieden
vorzubereiten!” Da steckt der Mann das Messer weg und geht. Er geht,
macht dann jedoch nochmals kehrt und gibt ihr einen Kuss auf die Wan-
ge.

Gewiss passiert solches nicht jeden Tag. Nicht immer geht es so aus.
Aber das Entscheidende war wohl: Die junge Frau hatte keine Angst vor
dem Mann.

Meine Erfahrung ist, dass Frieden maéglich ist, dass es moglich ist, Frieden
zu wirken. Frieden ist teiloar wie Brot. Denn der Friede geht aus von Men-
schen, die selbst vom Frieden bewohnt sind.

Es gibt nicht viele solcher Menschen, aber es gibt sie. Weil sie mit sich
selber im Frieden sind, fUhlt man sich wohl bei ihnen, und weil sie ohne
Angst sind vor der Gewaltbereitschaft anderer, gelingt es ihnen auch,
Misstrauen abzubauen.

In unseren Gesellschaften zerreit gegenwdartig das soziale Geflecht.
Wdhrend der groBen Hitzewelle im vergangenen Sommer starben tau-
sende Menschen in Frankreich, besonders in den groBen Stadten vollig
allein; und als man wegen der Beerdigung nach Angehdrigen fahndete,
blieb bei vielen die Suche erfolglos. Menschen leben und sterben allein.
Frieden heiBt: Miteinander leben, in Beziehung leben.

In dieser von Gott geliebten Welt, in der ein tief greifender Verlust an
Sinn grassiert, sind Christinnen und Christen aufgerufen, Trédgerinnen und
Trager der Hoffnung zu sein.

Wir durchleben gegenwadartig einen tief greifenden Verlust an Sinn, an
Bezugspunkten. Es ist, wie wenn der Grund von allem wegrutscht. Verén-
derung, die sich immer mehr beschleunigt, Entzauberung, die nichts un-
behelligt I&sst, Fortschritt, der kein GlUck bringt: das sind die Signaturen
der Gegenwart. Angesichts dessen sind Christinnen und Christen aufge-
rufen, eine Hoffnung zu bezeugen.

Jesus sagt: ,In der Welt seid ihr in Bedrdngnis; aber habt Mut: Ich habe
die Welt besiegt.” (Joh 16,33) Wir glauben, dass es eine neue Erde und
einen neuen Himmel, dass es Zukunft geben wird; und so dirfen wir ge-
frost sein, dass unser Einsatz nicht umsonst ist.

Christinnen und Christen lehnen jeglichen Fatalismus ab, Resignation ist
nicht ihr Fall inre Sache.

Ein Rechtsanwalt und Schriftsteller, engagiert in der Gewaltlosenbewe-
gung, der von sich sagt, er sei Atheist, meinte mir gegentber einmal; ,,Du
hast Glick, du kennst einen Sinn!" Ich erwiderte Uberrascht: ,,Aber du
k&mpfst doch fUr den Frieden!* Er wisse das alles nicht mehr so recht, war
seine resignierte Antwort. Ja, er habe sich schon als Student sehr enga-
giert, damals gegen den Vietnamkrieg. Aber habe das denn viel ge-
nutzt? Was sei nach dem Ende dieses Krieges anders geworden!



Vielen Akfivisten, vielen Linken ergeht es gegenwdartig Ghnlich. Sie sind
enttduscht und resigniert. Sie fragen sich, ob nicht aller Einsatz und
Kampf letztlich umsonst ist.

Die Bedeutung der Frage nach der Zukunft, nach anderen Méglichkei-
ten nimmt immer mehr zu. Wo sind Trager der Hoffnunge Wo sind Tréger
der Hoffnung der Armen2 Wo brennt noch die ,Leidenschaft des Mogli-
chen" (JUirgen Moltmann)?

Allerdings ist die Hoffnung immer mit Prifung verbunden. Die Hoffnung
durchquert die Trimmer und die Niedergeschlagenheit. Doch am fiefs-
ten Punkt kann sich alles wieder 6ffnen.

Die Hoffnung wird in der Nacht, in der Not geboren. Zeugen der Hoff-
nung sind jene, die Verletzungen fragen, es sind jene, die — wie es in der
Offenbarung heiBt — aus der groBen Bedrdngnis kommen (7,14). Wie jene
tunesischen politischen Akfivisten, die zehn, finfzehn Jahre im Gefdngnis
waren und sagen: ,Wir haben keine Angst mehr vor dem Gefdngnis, vor
den Folterern und Henkern. Wir wissen, dass sie uns unsere Wirde nicht
nehmen kénnen.*

Wie Christus Trager der Hoffnung ist, so sind Christinnen und Christen
aufgerufen, Zeuginnen und Zeugen der Hoffnung zu sein, auch wenn die
Méchtigen sich nicht um unsere Proteste scheren. So habe ich zusam-
men mit Théodore Monod, dem bekannten franzdsischen Saharafor-
scher, im Gedenken an den Atombombenabwurf auf Hiroshima vor der
nuklearen Kommandozelle in Taverny demonstriert. Théodore Monod
hatte auf ein Plakat geschrieben: ,Die Vorbereitung eines Verbrechens
ist bereits ein Verbrechen." Monod sagte auch: ,,Das wenige, was man
tun kann, muss man tun.*

In dieser von Goft geliebten Welt, in der es so viel Aggression gegen-
Uber der Natur gibt, sind Christinnen und Christen aufgerufen zu einer
Geschwisterlichkeit unter den Menschen, die kosmische Geschwisterlich-
keit einschlieft.

Des Menschen Stellung ist nicht auBerhalb oder oberhalb, sondern an
der Seite der Schopfung. Uns ist aufgetragen, das Band wieder zu finden,
das uns mit der Natur verbindet.

Wir sind Sternenstaub, Wesen des Kosmos, Tochter der Erde. Die Erde ist
nicht Objekt, sie ist Subjekt. Daher nennen die Indianer sie Mutter, nennt
Franziskus sie Schwester.

Ich erlebe immer wieder das Erstaunen der Atomkraftgegner, wenn sie
mich in ihren Demonstrationen finden. ,,Das ist nicht Ihr Ort", sagen sie,
»Sie sind doch fUr die Seelen da, die Menschen. Kimmern Sie sich um
die. Da haben Sie genug zu tun."

Doch die Verantwortung ist unteilbar. Franziskus hat es immer wieder
betont: Wir sind nicht Schwestern und Brider, wenn wir es nicht allen Ge-
schopfen sind.
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Die Verantwortung fUr die Seelen der Menschen ist nicht zu trennen von
der Sorge um die Zukunft und die kommenden Generationen, wenn fir
Tausende von Jahren Atommull eingelagert wird und wenn die lukrativen
Geschdéfte ebenso wie die Arbeitspldtze, die damit heute entstehen, den
Blick auf die Zukunft versperrt.

Christinnen und Christen haben hier sogar in besonderer Weise ihren
Ort. SchlieBlich ist ihnen aufgetragen, das Evangelium ,allen Geschop-
fen" (Mk 16,15) zu verkinden. Die Auferstehung betrifft die ganze Schép-
fung, und die Kirche ist dazu da, Ferment fUr die ganze Schépfung zu
sein.

Das Evangelium schlieBt uns nicht ein, sondern sendet uns in diese Welt
-in dem Bewusstsein, dass es eine Zukunft gibt und dass Christus mit dem
Werden dieser Zukunft verbunden ist.

Danken wir dem Herrn fUr die Verantwortung, die er uns anvertraut hat.



Vom Evangelium bewegt

die Herausforderungen des dritten
Jahrtausends annehmen




Michael Sievernich

Das Beispiel des Ignatius von Loyola und der
Societas lesu in der fruhen Neuzeit

Die Geschichte des Christentfums in Europa ist von Aufbrochen und Be-
wegungen einer Evangelisierung bestimmt, die einerseits eine Selbst-
evangelisierung in Form einer wie immer gearteten ,,Bekehrung” umfasst
und andererseifs einen missionarischen Impetus zum Zeugnis und zur ,,Be-
kehrung" anderer. Das dramatische Werden des europdischen Kultur-
raums und sein Einfluss auf die anderen Konfinente ist von dieser doppel-
ten Dynamik gepragt. Dabei spielten immer wieder neu entstehende
Gruppen eine wesentliche Rolle, die vom Evangelium inspirierte Antwor-
ten auf die Herausforderungen der jeweiligen Zeit gaben.

Ein einleitender Blick auf solche Bewegungen soll den Blick scharfen for
eine in der friohen Neuzeit entstehende relativ kleine Gruppe von Chris-
ten, die durch Selbst- und Fremdevangelisierung eine nachhaltige Wir-
kung in Europa und auf den anderen Kontinenten austben sollte und
den Prozess jener Globalisierung des Evangeliums pragte, der fUr die Kir-
chen Europas die groBe Herausforderung darstellt.

1 Bewegungen der Selbstevangelisierung in Europa

Fragt man nach solchen spirituellen und missionarischen Bewegungen
in Europa, sind an erster Stelle wohl die Orden zu nennen, deren ,,aposto-
lisches” Wirken immer auf einer Art Selbstevangelisierung grindet.

Nehmen wir zundchst im frUhen Mittelalter unter den monastischen Be-
wegungen das Beispiel des dltesten abendlGndischen Ménchsordens
und seines Grinders Benedikt von Nursia (480-547). Bevor Benedikt, aus
wohlhabender Familie stammend, M&nche um sich sammelte und eine
Klosterregel verfasste, verbrachte er mehrere Jahre als Eremit in einer
Hohle ein Leben der Askese und des Gebets, typische Zeichen der inne-
ren Bekehrung und der Selbstevangelisierung. Sein aus Einzelkldstern be-
stehender Orden sollte in seiner ersten Phase (530-200) hervorragenden
Anteil an der Christianisierung und Kultivierung Europas haben, insbeson-
dere in England (Canterbury, York, Winchester, Whitby,...), aber auch in
Gallien (Luxueil, Corbie, Lérin,...), Italien und Deutschland; es sei nur an
die Namen Willibrord, Bonifatius und Ansgar erinnert und an die Bedeu-
tung des Ménchtums fUr die karolingische Renaissance.



War die monastische Bewegung des frUhen Mittelalters als ortsgebun-
dene ,Kontrastgesellschaft” an Idndlichem Ort an RegularitGt und Stabili-
tét des Lebens orientiert, so reagiert die Bewegung der Bettelorden im
hohen Mittelalters auf die neu entfstehenden Stddte, bildet genossen-
schaftliche Personalverbdnde, die pastoral mobil vornehmlich in urba-
nen RGumen wirken. Nehmen wir daher als zweites Beispiel Franziskus von
Assisi (1181-1126) und seinen Orden der Minderbrider. Auch hier treffen
wir zundchst die Selbstevangelisierung eines jungen Mannes, der, eben-
falls aus wohlhabendem Hause stammend, im Alter von 25 Jahren seine
Bekehrung erfahrt und mit seinen Gefdhrten ein Leben nach dem Ideal
der ,apostolischen Armut”, d.h. des biblischen Wanderpredigers (Mt 10,
5-16), fUhrt, auch wenn diese Laienbewegung radikaler Wanderprediger
sich bald klerikalisierte und sesshaft wurde.

Die Sesshaftigkeit vollzog sich allerdings in den Stadten, wo die urbane
Seelsorge, insbesondere unter den neuen Armen, dauerhafte Prasenz
verlangte. Uber Jahrhunderte entfaltete diese franziskanische Bewe-
gung. ausgehend von der Selbstevangelisierung (sequi vestigia Christi),
eine evangelisierende Tatigkeit in den urbanen Zenfren, auch wenn Spal-
tungen und Streit um die Radikalitat der Nachfolge an der Tagesordnung
waren. lhre missionarische Hochform erlebten die Minderbrider in der
frihen Neuzeit, als sie in der Neuen Welt Amerika die groBte Gruppe un-
ter den Missionaren (Uber 50% mit fast 8000 Missionaren in der Kolonial-
zeit) bildeten und gewissermaBen eine Neugrindung der Kirche vor-
nehmen wollten, um so zu kompensieren, was die Zeitumsténde (Refor-
mation) der Kirche Europas geraubt hatten.

Als weiteres typisches Beispiel aus der Geschichte Europas kann die reli-
gidse Ermmeuerungsbewegung der Devotio Moderna gelten, die im spd-
ten Mittelalter gegenUber der rituellen Verobjektivierung auf eine mehr
innerliche personliche Frommigkeit abhob, wie sie exemplarisch Thomas
a Kempis in seinem Andachtsbuch De imitatione Christi mit groBer Wir-
kung beférderte. Ein weiteres Beispiel aus der frUhen Neuzeit ist die Grin-
dung der Gesellschaft Jesu, die im folgenden eigens zur Sprache kom-
men wird.

FOr das 19. Jahrhundert sind die neu entstehenden religidsen Frauen-
gemeinschaften als Beispiele von Selbstevangelisierungsbewegungen zu
erwdhnen. Bis ins 18. Jahrhundert war der vorherrschende Typus der Or-
densschwester die kontemplativ in Klausur lebende Nonne. Das Bild
wandelte sich im 19. Jahrhundert grundlegend, als vor allem in Frank-
reich Hunderte von ,,Kongregationen” neu gegrindet werden, motiviert
durch die Verfolgungszeiten der Franzdsischen Revolution (Sophie Barat,
Sacré Coeur), vor allem aber auch durch die ,soziale Frage” der Zeit. Die
religivse Frauenbewegung antwortete auf die Verwahrlosung von Kin-
dern, auf Bildungsnotstand unter der einfachen Leuten, auf mangelnde
Gesundheitsfirsorge und praktizieren daher ambulante Krankenpflege
auf dem Land (Klara Wolff, Graue Schwestern der hl. Elisabeth) oder
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Schulbildung fUr die einfache und die Iandliche Bevdlkerung (Karolina
Gerhardinger, Schulschwestern Unserer Lieben Frau).

Solche Frauengruppen der Selbstevangelisierung entstehen spontan,
orienfieren sich an den sozialen Notflagen und haben als urspringlichen
spirituellen Impuls den Dienst an den Armen. Dieser Impuls ist in allen
Schichten vertreten, vom Adel bis zur einfachen Landbevélkerung; zum
Beispiel bei ungebildeten Dorfmadchen wie Katharina Kasper (Dernba-
cher Schwestern), die auf die Landarmut reagiert, oder bei gebildeten
hdheren Téchtern wie Franziska Schervier (Arme Schwestern vom hl.
Franziskus), die das Elend der FrOhindustrialisierung (Arbeitslosigkeit, nied-
rige Lohne, Kinderarbeit, soziale Entwurzelung) vor Augen hat.

Zur neuen PrGsenz von religidsen Frauengruppen in Bildung, Kranken-
pflege und soziclen Welten in Europa tritt - ein neues Phdnomen - die
Prasenz von Schwestern in den Missionen durch Grindung eigener Kon-
gregationen (Marie-Anne Javouhey, Josephsschwestern von Cluny).
Auch hier wird deutlich, wie die Selbstevangelisierung bei den Grinde-
rinnen und Mitgliedern der neuen Kongregationen zu neuen Formen der
Evangelisierung fUhrt, sei es das Zeugnis der Diakonie in Europa oder der
missionarischen ,,Entwicklungshelferin” in Ubersee.

Typische Bewegungen der Selbstevangelisierung durften schlieBlich
auch die katholischen Vereine und Verbdnde sein, die im 19. und zu
Beginn des 20. Jahrhunderts in groBer Zahl gegrindet wurden. Ihre Moti-
vation der konfessionellen |dentitatsbildung im preuBisch-protestantisch
dominierten Staat verband sich mit sozialer Sensibilitét und der Inan-
spruchnahme moderner Errungenschaften wie der Versammlungsfreiheit
und fOhrte zu einem Verbandskatholizismus, der sich durch viele Wand-
lungen hindurch bis heute behauptet (Zentralkomitee der Deutschen
Katholiken, Kolping, Jugendverbdnde). In der zweiten Hdlfte des 20.
Jahrhunderts, in der die sozialen Verhdltnisse Europas weitgehend konso-
lidiert sind und die soziale Frage im Prozess der Globalisierung neue Di-
mensionen annimmt, entsiehen einerseits vornehmlich in den romani-
schen Léandern Europas (Spanien, Frankreich, Italien) neue geistliche Be-
wegungen, die auf spirituelle Defizite antworten, wahrend andererseits in
auBereuropdischen RGumen (Lateinamerika, Afrika, Asien) kleine kirchli-
che Gemeinschaften (Small Christian Communities) oder Kirchliche Ba-
sisgemeinden (Comunidades eclesiales de base) entstehen, die auf typi-
sche soziale und pastorale Notlagen dieser Lander und Kontinente ant-
worten.

In diesem breiten Spekirum wird bei aller Verschiedenheit der Epochen
und Bewegungen doch eine Dialektik von Selbst- und Fremdevangelisie-
rung deutlich, oder anders gesagt: Wer anderen Zeugnis vom Evangeli-
um geben will, muss zundchst selbst sein Leben daran orientieren. Nur ein
Glaubender kann authentisch vom Glauben reden. Die Bewegungen
der Selbstevangelisierung zeigen eine doppelte Sensibilitat fur den ,, Text"”



des Evangeliums und fUr den ,Kontext" ihrer Zeit. Das gilt auch fUr eine
hier exemplarisch vorzustellende Bewegung der frUhen Neuzeit, deren
Inspiration und Vorgehensweise nicht nur von historischem Interesse ist,
sondern zum geistlichen Schatz der Kirche gehdrt, von dem bis heute
viele einzelne und viele Gruppen Anregung und Crientierung erhalten.

2 Die Selbstevangelisierung des Ignatius von Loyola

Im Prozess der Selbstevangelisierung bei Ignatius von Loyola lassen sich
fUnf Schritte unterscheiden, die nicht nur fUr die Biographie des Heiligen
von Bedeutung sind, sondern als Schritte auf dem Glaubensweg genera-
lisierbar erscheinen.

Inigo de Loyola, als 13. Spross einer alten baskischen Adelsfamilie im
Jahr 1491 geboren, wurde in Arévalo hofisch erzogen, lermte also Reiten
und Fechten, Verwaltung und Korrespondenz, hofische Sitten und hohe
Minne. Nach dem Doppelideal von armas y lefras versteht er sich als
k&mpferischer Ritter (caballero) und feinsinniger Edelmann (gentfil-
hombre) in einem, der geistig in der Welt der Ritterromane wie Amadis
de Gaula (1508) zu Hause. Als junger Offizier im Dienst des spanischen
Vizekonigs erlitt er bei der Verteidigung Pamplonas eine schwere Beinver-
letzung. 1521 wurde fOr ihn (wie fUr Luther) zu einem Schicksalsjahr, denn
der Traum von Ruhm und Karriere schien ausgetraumt. Er verliert die Gu-
Bere Bewegungsfreiheit, gewinnt aber die innere. Verfolgen wir anhand
seiner Biographie fUnf zentrale Dimensionen, die einen Prozess der Aufo-
evangelisierung ausmachen und auf irgendeine Weise jede Biographie
pragen konnen.

Subjektfive Erfahrung. Die Verwundung zwingt den jungen Inigo aufs
schmerzhafte Krankenlager in der Wohnburg Loyola (Baskenland). Er
macht Grenzerfahrungen und die Erfahrung seines Lebens. Um die Lan-
geweile zu verireiben, greift er mangels Ritterromanen zu frommen Er-
bauungsbUchern wie der erwdhnten Imitatio Christi, der Vita Christi Lu-
dolf von Sachens und der Legenda Aurea, eine Sammlung von Heiligen-
viten des Jacobus de Voragine. Dabei entdeckt er die ,Unterscheidung
der Geister". In seiner Autobiographie schildert er, wie er sich einerseifs
vorstellte, als Ritter groBe Taten zu vollbringen und Minnedienste zu erwei-
sen. Er schwelgte in Mdnnerphantasien. Doch ebenso hingerissen war er
von der LektUre des Lebens Jesu und der groBen Heiligen. Er schwelgte in
Heiligenphantasien. Doch allméhlich fand er den Unterschied zwischen
beiden Tag-Trdumereien heraus und beschreibt ihn folgendermaBen:
Nach den Mannerphantasien fUhlte er sich frocken und unzufrieden,
wdhrend er nach den askefischen Heiligenphantasien sich getrdstet,
zufrieden und froh wiederfand. Er lernte also durch Erfahrung (por expe-
riencia) und Abwdagung der inneren Stimmungen, die Geister zu untfer-
scheiden (Bericht des Pilgers =BP, Nr. 8), und zwar am Kriterium der ,,Tros-
tung" (consolacion).
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1

Erste Einsicht: Der eigenen spirituellen Erfahrung traven und so in Unmit-
telbarkeit Subjekt vor Gott werden.

(2) Apostolische MobilitGt. Nach seiner Genesung bricht Ifhigo auf, nun-
mehr leicht hinkend, um seine neuen Einsichten auf dem Montsemrat und
in Manresa in Katalonien mystisch zu vertiefen. Dabei wird er ,,ein ande-
rer Mensch" (BP Nr. 30). Dieser ,,andere Mensch", gleichsam ein geistli-
cher Don Quijote, versteht sich als ,Pilger" (peregrino), in der Grundsi-
tuation des nach Goftt suchenden, aber auch missionarischen Menschen
(homo viator). Das geistliche Ideal der Pilgerschaft (peregrinatio) fUhrt
zum Aufbruch, Gott in allen Dingen zu suchen und zu finden, nicht in der
monastischen Stabilitét eines Klosters, sondern in apostolisch motivierter
Mobilitat. Er entdeckt dabei eine ,,Mystik der Weltfreudigkeit” (K. Rahner).
Das berthmt-berbchtigte, oft missdeutete vierte Gelibde des Papstge-
horsams der Jesuiten beinhaltet als Bereitschaft sich dem jeweiligen
Papst hinsichtlich von Sendungen (circa missiones) zur Verflgung stellen,
nichts anderes als das Versprechen zu globaler Mobilitdt, zur Globalisie-
rung des Evangeliums; denn es verpflichtet, Uberall dorthin zu gehen, wo
es zur groBeren Ehre Gottes und zum gréBeren Wohl der Menschen er-
forderlich scheint.

Iweite Einsicht: Mobil werden, um Gott in allen Dingen zu finden und
sein Evangelium in aller Welt zu verkinden.

(3) Intellektuelle Bildung. Als Inigo de Loyola sich die klassische Frage
stellt, die sich alle inteligenten jungen Leute stellen: ,\Was tung", sieht er
ein, dass es mit religioser Erfahrung und MobilitGtsbereitschaft allein nicht
getan ist. Daher entschlieBt er sich im relativ hohen Alter von 33 Jahren
zu studieren, ,um den Seelen helfen zu kénnen" (BP Nr. 50). Er will die
beste Ausbildung der damaligen Zeit erwerben; also lernt er in Barcelona
Latein, erwirbt in Alcald de Henares die humanistische Bildung (arfes),
studiert in Salamanca, wo ihn freilich ,,FuBeisen und Ketten" (BP Nr. 69)
der Inquisition erwarten, da einem Laien damals keine spirituelle Kom-
petenz zubilligt wird. Daher geht er ins freiere Paris und macht dort den
Magister Artium (1535), ein akademischer Titel, auf den der ,,Magister
lgnatius” immer besonderen Wert legte. Aus diesem biographischen De-
tail versteht man auch besser, warum gymnasiale und universitare Bil-
dung zu einem der Hauptarbeitsfelder des Ordens werden konnten.

Dritte Einsicht: Grindlich lernen und studieren, um eigene geistlichen
Erfahrungen reflektieren und professionell wirken zu kénnen.

(4) Spirituelle Methode. Uberzeugt davon, dass jeder seinen spirituellen
Weg finden kann, begleitet Ignatius interessierte Frauen und Manner auf
ihrem Weg, ermuntert zur Gewissenserforschung, gibt ihnen Ratschlége
zur Unterscheidung der Geister im Wechselspiel von Trost und Trostlosig-
keit. Durch diese ,Geistlichen Ubungen* (Ejercicios espirituales) finden



viele Geschmack an geistlichen Dingen (BP Nr. 57). Damit hat er an sei-
nen Studienorten solchen Erfolg, auch wenn einige der Frauen bisweilen
ohnmd&chtig werden, dass er als ,,VerfUhrer der Studenten* (BP Nr. 78) gilt
und in den Verdacht gerdt, haretischer Alumbrado zu sein, der die geist-
liche Erleuchtung der Vermittlung von Bibel und Sakramenten vorzieht. Zu
den Kommilitonen, die sich ihm in Paris anschlossen, gehért auch Franz
Xaver. Spater systematisierte er die Ubungen zum methodisch geglieder-
ten Exerzitienbuch, einem ,unlesbaren Buch" (S. Neumeister), denn es ist
wie ein Kochbuch: Vom Lesen wird man nicht satt. Erst wenn man die
dort beschriebenen Ubungen macht, erlangt man geistliche Frucht. Ziel
der Exerzitien ist es, in Freiheit und im Zwiegesprdch mit Christus eine per-
sonliche Lebensentscheidung zu treffen. In den vier Phasen (Wochen)
der Exerzitien geht es um Konflikt (SUnde) und Entscheidung (Wahl), um
Leiden (Passion) und Leben (Auferstehung) und darin letztendlich um die
»Erlangung der Liebe".

Vierte Einsicht: In der Betrachtung des Evangeliums seine eigene Spiritu-
alitdt methodisch ausbilden, um vor Gott und den Menschen eine be-
wusste Lebensentscheidung fdllen und durchtragen zu kénnen.

(5) Kirchliche Bindung. Loyola hatte sich zunéchst ,allein und zu FuB",
solo y a pie, (BP Nr. 73) auf den Weg gemacht. Das éndert sich in Paris,
wo er seinen Zimmergenossen und anderen Kommilitonen Exerzitien gibt
und sich eine kleine internationale Gruppe von ,Freunden im Herm" bil-
det. Sie h&tte nicht heterogener ausfallen kénnen, was geographische
Herkunft, sozialen Ort, Alter und charakterliche Prdgung angeht. Doch
Freundschaft, das Studium an derselben alma mater und die Erfahrung
der Exerzitien verbinden die Geféhrten so, dass sie am 15. August 1534
auf dem Montmarte in Paris gelobten, sich ,,dem Stellvertreter Christi in
Rom anzubieten, zur Enre Gottes und zum Nutzen der Seelen” (BP Nr. 85).
Tats@chlich setzten sie ihr Gelibde um und banden sich in einem ent-
schiedenen ,sentire cum ecclesia” an die rémisch-katholische Kirche als
wwahre Braut Christi” (EB Nr. 353) und den jeweiligen Papst..

FUnfte Einsicht: Eine ausdrickliche ,Kirchlichkeit" ausbilden, um in dieser
Bindung die Freiheit eines Christenmenschen und den Auftrag zu Evan-
gelisierung zu redalisieren.

Diese fUnf ignatianischen Einsichten konnen auch als Kriterienkatalog fur
die Selbstevangelisierung gelten: Innere Erfahrung des Subjekts (Unter-
scheidung der Geister), das sich auf den Weg des Evangeliums macht
(Mobilitat), um sich in der Schule der Vernunft (Bildung) und der Freiheit
(Spiritualitét) auszubilden und sich bewuBt an die Glaubensgemeinschaft
der Kirche bindet, um im Licht des Evangeliums die Herausforderungen
der jeweiligen Epoche anzunehmen.
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3 Evangelisierung der jungen Societas Jesu

Wie geht nun die selbstevangelisierte Gruppe der Compania de Jesus
bei ihrer BemUhung um Evangelisierung vorang Dabei ist zu beachten,
dass Ignatius zwar schon - ungewohnlich fir seine Zeit - von ,Evangelisie-
ren” spricht (,evangelizar la divina palabra”, Satzungen = SA Nr. 30),
doch dllgemein die Formel ,ayudar a las almas”, ,den Seelen helfen”
(iluvare animas) gebraucht.

Elemente einer evangelisierenden Pastoral umschreibt die Grindungs-
bulle von 1540: Die Gesellschaft Jesu sei vornehmlich dazu errichtet wor-
den, ,um besonders auf den Fortschritt der Seelen in Leben und christli-
cher Lehre und auf die Verbreitung des Glaubens abzuzielen, und zwar
durch 6éffentliche Predigten und den Dienst am Wort Gottes, die Geistli-
chen Ubungen und Liebeswerke und namentlich durch die Unterweisung
von Kindern und einfachen Menschen im Christentum und die geistliche
Trostung der Christgl@ubigen durch Beichthéren, sowie durch Stiften von
Frieden, Verséhnung unter Zerstrittenen und Dienst an Kranken und Ge-
fangenen." (Ilgnacio de Loyola 1963, 410) Dabei wird ersichilich, dass
.den Seelen helfen" die ganze Person meint, den Menschen mit Leib
und Seele. Die Sorge um Nahrung fir den Leib gehért ebenso dazu wie
die Sorge um die Bildung des Geistes und die spirituelle Ausbildung.

Charakteristikum dieser Seelsorge ist nicht die Angst, gar Heiden- oder
Hollenangst, sondern der erwdhnte ,Trost" (consolacion). Damit ist jene
Erfahrung im geistlichen ProzeB der Unterscheidung der Geister gemeint,
den Ignatius so beschreibt: ,Ich nenne es Trost, wenn in der Seele eine
innere Regung sich verursacht, bei welcher die Seele in Liebe zu ihrem
Schépfer und Herrn zu entbrennen beginnt und demzufolge kein ge-
schaffenes Ding auf dem Antlitz der Erde mehr in sich zu ligben vermag,
denn im Schépfer ihrer aller. Desgleichen: Wenn einer Tréinen vergieBt,
die ihn zur Liebe seines Herrm bewegen, sei es aus Schmerz Uber seine
SUnden oder Uber das Leiden Christi Unseres Herrn oder Uber andere
unmittelbar auf Seinen Dienst und Lobpreis hingeordnete Dinge. Und
endlich nenne ich Trost jede Zunahme von Hoffnung, Glaube und Liebe,
und jede innere Freudigkeit, die ihn zu den himmlischen Dingen ruft und -
zieht und zum eigenen Heil seiner Seele, indem sie ihn besanftigt und
befriedet in seinem Schépfer und Herrn." (EB Nr. 316) Das Gegentell
nennt Ignatius , Trostlosigkeit”.

Es geht bei diesem ,frostvollen” Evangelisierungsprogramm der frohen
Neuzeit also darum, ,den Seelen zu helfen", ohne sich geographisch
oder politisch einengen zu lassen. Daher entwickelte Ignatius Kriterien for
die Auswahl der zu leistenden Arbeiten, die sich schematisch so darstel-
len lassen:



Kriterien zur Auswahl:

,Mission” in der Gesellschaft Jesu

Spirituelle Dimension:
Sendung des ,,universalen Herrn” in die ,, ganze Welt”
Disponibilitat des Subjekts zur Sendung
(EB Nr. 95, 97, 145)

Institutionelle Dimension:
Sendungen des Papstes
Sendungen des Generaloberen
(SA Nr. 622, 623)

Generelles Ziel:
Grosserer Dienst fUr Gott und
grésseres universales Wohl
(SA Nr. 622 u.6)

(Sa Nr. 622) (SA Nr. 623)

Grossere Not

* Mangel an Mitarbeitern

* Not der Néchsten

Grossere Verpflichtung

Grossere Frucht Dringlichkeit
* Offenheit
* Disposition Notwendigkeit

-

*Wohlt&ter

Universalitét

Geeignete Personen

* FOrsten Nachhaltigkeit
* Bischofe

* Gelehrte

Praferenz fUr Orte (SA Nr. 622):
Allgemein:
Orte, wo mehr Personen zusammenkommen,
denen man helfen kann
und die ihrerseits anderen helfen kdnnen
Konkret:
* groBe Nationen wie , Indien”
* bedeutende Stadte
* Universitaten

Vorzugsregeln (caeteris paribus)

Vorzuziehen sind Werke nach:

Bedeutung (geistliche Werke)

Sicherheit und Zugdnglichkeit
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Damit sind die priviegierten RGume im Blick, in denen sich ent-
scheidende Ereignisse der frOhen Neuzeit abspielten: die alteuropd-
ischen Stadte und die auBereuropdischen Kontinente. In den Stadten
verrichteten die Jesuiten die gewdhnlichen Seelsorgsdienste und errich-
teten zur Bildung der Jugend Kollegien. Auf den drei auBereuropdischen
Kontinenten begannen sie im Zuge der europdischen Expansion zu missi-
onieren. Damit ist das dreifache Evangelisierungsprogramm umschrie-
ben: Seelsorge, Bildung, Mission. Wir beschrénken uns hier auf die beiden
ersten Séulen des Programms, auf Pastoral und Bildung in den Stadten
Europas.

Pastoral den Stédten Europas. In der frihen Neuzeit sind es die beiden
Reformatoren Luther und Loyola, die die Bedeutung des urbanen Raums
fur die Reform der Kirche erkannten. Nachdem beide 1521 bewegungs-
unfahig auf einer Burg verbrachten, verlieBen beide 1522 ihre Burg, um
wieder in die Stédte zu gehen. Beide kamen herum: Luther eher klein-
stédtisch im deutschsprachigen Raum, in Eisleben, Erfurf, Wittenberg,
Leipzig, Worms, Augsburg, Eisleben, mit der Ausnahme einer Reise in das
von ihm so gescholtene ,Rattennest Rom (WA 41, 222); Ignatius, eher
groBstadtisch im europdischen Raum, in Pamplona, Barcelona, Alcald,
Salamanca, Paris, London, Venedig, Jerusalem, Rom.

Luther verfasst viele Sendschreiben an die Stadte, fordert sie zur Refor-
mation auf und betont den Wert der Bildung und des Schulwesens. Loyo-
la verfasst keine Sendschreiben, sondern schickt Mitglieder der jungen
Gesellschaft Jesu in die Stadte, zundchst zur ,,Auferbauvung und zum
geistlichen Gewinn der Stadte", spater zum Aufbau von Kollegien. Wie
sieht die ignatianische Option fUr die Stddte genauerhin aus? (Sievernich
2000)

Die Stadt, in der Ignatius seine AktivitGten systematisch entfaltet, ist zu-
néchst und vor allem Rom. Rom war damals Iéngst nicht mehr die stolze
Metropole des romischen Reichs mit rund einer Million Einwohnern, son-
dern eine Stadt, die im Zuge der mittelalterlichen Enturbanisierung Euro-
pas zu einer relativ kleinen Ansiedlung von etwa 20.000 Einwohnern im
weiten Rund der aurelianischen Mauern zusammengeschrumpft war und
erst durch die Bauprogramme der Renaissancepdpste eine neue BlUte,
wenn auch mit RUckschldagen (Sacco di Roma 1527), erlebte.

Angesichts der stadtischen Probleme folgte das pastorale Konzept der
Jesuiten einer Triade von Aufgaben, die ,gewdhnliche Dienste" (consue-
ta ministeria) genannt werden (O'Malley 1995, 106-112): (1) Dienst am
Wort Gottes); (2) Dienst am Sakrament und (3) Werke der Barmherzigkeit.

Unschwer wird man in dieser Triade pastoraler Dienste jene drei Grund-
funktionen der Kirche wiedererkennen kdnnen, die seit dem Il. Vatikani-
schen Konzil die pastoraltheologische Diskussion bestimmen: Glaubens-
dienst (Martyria), Gottesdienst (Leiturgia) und Nachstendienst (Diakonial).



Im damaligen Kontext hieB dies fUr die frOhen Jesuiten: Sie beschrdnken
sich nicht auf bestimmte soziale Schichten, sondern beziehen sich auf
das gesamte Spektrum der stddtischen Gesellschaft Roms, von den
Papsten bis zu den Prostituierten, von den Gelehrten bis zu den unmUndi-
gen Kindern, von den Adeligen bis zu den Juden und Armen.

Angesichts der verbreiteten Ignoranz in Glaubensdingen und der dis-
ziplindren Verwilderung widmen sich Ignatius und die GefGhrten dem
Dienst am Wort: Sie predigen in Kirchen und auf Platzen. Sie geben den
Kindern Katechismusunterricht. Sie bemihen sich um das spirituelle und
menschliche Wohl der Juden: Ignatius richtet ein Haus fUr jUdische Katfe-
chumenen (Taufbewerber) ein. Sie geben ,Geistliche Ubungen* und
betonen dabei vor allem die Ubungen der ,Ersten Woche", die sich um
SUnde und Erldsung drehen. Und schlieBlich bemuUhen sie sich als Ratge-
ber von Firsten und Kardindlen.

Dazu kommt der sakramentale Dienst, insbesondere die Messe und die
Forderung der (damals seltenen) Kommunion und als angemessene Vor-
bereitung die Gewissensbildung und die Beichte. Auch die musikalische
Gestaltung der Gottesdienste sowie die Sterbebegleitung und Spendung
der ,Letzen Olung" spielten eine groBe Rolle.

Zu diesen Akfivitaten gesellen sich die sozial-karitativen, mit denen Igna-
tius und seine Gefdahrten in den rémischen Jahren auf die sozialen Note
der Stadt antworten. Sie gehen in die Hospitdler der Stadt, um den Kran-
ken geistlichen Beistand zu gewdhren. Im strengen Hungerwinter 1538/39
beherbergen und versorgen sie Hunderte von Notleidenden im Frangipa-
ni-Hof, dem 1538 bezogenen Quartier. Spater richten sie die Casa Santa
Marta ein, eine Art ,Frauenhaus® fir ,,bekehrte” Prostituierte. Ein weiteres
Hilfswerk war die um 1545 begrindete Bruderschaft, die Compagnia
delle Vergini Miserabili die sich der geféhrdeten Téchter von Kurtisanen
annahm. Unter Beteiligung des Ignatius entstehen in der Stadt zwei Wai-
senhduser fUr die ,StraBenkinder" des Cinguecento, Hospize fUr jene
verwaisten Opfer von Krieg, Hunger und Pest, die im Uberlebenskampf
durch die Stadte streunten. Es darf nicht unerwdhnt bleiben, dass die
Jesuiten bei all diesen caritativen Werken eng mit engagierten Laien
kooperierten, die als Geldgeber, Mitglieder von Bruderschaften und Hel-
fer tatig wurden. Alle Einrichtungen machen die Bedeutung sichtbar, die
die Werke der leiblichen und geistlichen Barmherzigkeit fir die jesuiti-
schen Seelsorge hatten.

Diese Vision des stédtischen Apostolats visualisiert ein 1610 in Antwerpen
entstandener Stich, der eine Sicht auf die Stadt Rom und auf die von
Ignatius begrindeten Hauser und Werke (domus et opera pietatis) der
Gesellschaft Jesu bietet. Im Zentrum der Stadt befindet das Hauptquar-
tier (Professhaus und Kirche Il Gesu), dem radial die anderen Werke zu-
geordnet sind. In ,heiliger Strategie” (Thomas M. Lucas) hatte Ignatfius
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sehr bewusst die Mitte des Stadtkorpers, bei der kleinen Kirche Santa Ma-
ria de la Strada, als endgUltigen Hauptsitz der Gesellschaft Jesu gewdhlt
und im Lauf der Zeit ausgebaut (Abb. In: Lucas 1990, 133).

(2) Schulen fir die Stédte Europas. Neben die consueta ministeria in
den Stadten gesellte sich im Lauf der Zeit eine neue Aufgabe: die Kolle-
gien. Zun&chst als Kollegien zur Unterkunft der Scholastiker (Jesuiten im
Studium) in UniversitatsstGdten begrindet, entwickelten sie sich bald zu
Gymnasien und Universitaten fUr jedermann, wenn nétig, auch fir Luthe-
raner und Hussiten, jedoch ausschlieBlich fUr die ménnliche Jugend.

Das erste auf Bitte und mit Finanzierung der Stadt gegrindete Kolleg
war das von Messina (1548), dem bald weitere folgten. Immer mehr
Stadte oder Fursten und Bischéfe baten fUr ihre Residenzstadie um ein
Jesuitenkolleg, so dass der Orden der Nachfrage kaum nachkommen
konnte. Nicht nur in Rom entstand also ein Kolleg, sondern auch in ande-
ren europdischen Stadten; mit einer atemberaubenden Frequenz von
durchschnittlich vier Kollegsgrindungen pro Jahr. Zu Lebzeiten des lgna-
tius unterhielten die Jesuiten schon 35 Kollegien, davon 19 in ltalien und
18 in Spanien. Auch im deutschsprachigen Raum sprossen sie nur so her-
vor: Wien (1553), Ingolstadt (1556), Kéln (1557), MUnchen (1559), Trier und
Mainz (1561), Innsbruck (1562), Dilingen (1564), Wirzburg (1967), Fulda
(1572), Graz (1573), Augsburg (1582), Paderborn (1585), MUnster (1588),
Regensburg (1589).

Die Studienordnung dieser Kollegien (Hengst 1981, 55-66) zeichnete sich
dadurch aus, dass sie den Fécherkanon modernisierte. Zum klassischen
Kanon der Studia inferiora der Sprachenfakultét, an der die Humaniora
(Grammatik, Rhetorik, Historie und Poesie) gelehrt wurden, und der Stu-
dia superiora der Artisten- und Theologischen Fakult&i, an der die Artes
(Logik. Physik, Mathematik, Metaphysik und Ethik) und die Theologie
(Scholastik, Kontroverstheologie, Casus, Kanonistik und HI. Schrift) gelehrt
wurden, kamen folgende Fdcher hinzu: Geographie, Geschichte und
Naturwissenschaften (scientiae naturales). Neben diesen modernen Wis-
senschaften wurden auch die Volkssprachen gepflegt, eine Neuerung
gegenUber der Vorherrschaft des Latein als Gelehrtensprache.

Uberdies wurde nach einer Lehrmethode unterrichtet, die Schiler und
Studenten durch aktive Teilinahme (modus Parisiensis) einbezog. All dies
wurde 1599 in einer fir alle Kollegien gelten Studienordnung festgelegt
(Ratio Studiorum), die ein einheitliches Schulwesen auf der Basis eines
christlichen Humanismus garantfiete und Wissenschaft mit religios-
sittlicher Persdnlichkeitsbildung, sprachlicher Kompetenz und Ubernahme
von Verantwortung verband. Auch das Schultheater sollte durch Er-
bauung und Belehrung der Bildung dienen, die imaginativen Krafte ent-
falten, die Frommigkeit fordern. Der pddagogische Zweck des jesuiti-
schen Schultheaters, das in deutfschsprachigen L&ndern seinen Hoéhe-
punkt fand, war die sittliche Besserung und die religidse Bekehrung.



Zum Schulprogramm der Wissensaneignung und Bildung kam die Ver-
mittlung einer humanen Kultur und einer tragfahigen Spiritualitat. Diese
charakterliche und spirituelle Bildung war vor allem Aufgabe der ,Maria-
nischen Kongregationen", deren Frommigkeit der Selbstheiligung immer
auch an die Hilfe fUr die Nachsten (Katechese fur Kinder, Krankenbesu-
che) gebunden war. Wichtige Momente der Persdnlichkeitsbildung wa-
ren auch die Pflege demokratischer Elemente (Wahl), birgerlicher Tu-
genden und der Selbstverwaltung.

Insgesamt sollten die unentgeltlich arbeitenden Kollegien von aus-
schlaggebender Bedeutung sein fUr die Integration sozialer Klassen, for
die Ausbildung von Eliten, fUr die ,,Bildung eines modernen katholischen
BewuBtseins* (Batllori 1990) und nicht zuletzt fir die immer wieder beton-
te ,Auferbauung" der Stadte.

Dazu kommt, dass die Kollegien fUr den dritten Typ evangelisatorischer
Akfivitéten in der frihen Neuzeit wichtig wurden. Denn in den Kollegien
wuchs die Begeisterung fUr die auswdrtigen Missionen, aus denen die
begeisterten Briefe und Berichte der Missionare eintrafen. Das religiose
Bewusstsein zog mit der Erweiterung des geographischen Wissens gleich.
Die dritte Saule des frihneuzeitlichen Evangelisierungsprogramms, die
auBereuropdische Mission ist eine eigene ,,groBe Erz&hlung"”, die hier nur
erwdhnt werden kann (Uberblick: Lécrivain 1991).

Zusammenfassend |dsst sich sagen: Durch die verschiedenen Phasen
der Autoevangelisation entsteht jenes Subjekt, das sich in der Schule der
Freiheit (Exerzitien) und der Vernunft (Bildung) methodisch ausbildet und
in bewuBter Bindung an die katholische Kirche und den Papst internatio-
nal organisiert, um angesichts der zeitgenodssischen Herausforderungen
(urbane Not, Kirchenkrise, Bildungsmisere, Fremdkulturen) flexibel sowie
unter Einsatz aller geeigneten Mittel den ,Seelen zu helfen*, d.h. zu
evangelisieren, wobei sich die Hohen der ,,gréBeren Ehre Gottes” mif den
Niederungen des ,gréBeren allgemeinen Wohls* verbinden. Was fir die
frihe Neuzeit galt, das gilt mutatis mutandis auch fur die kirchlichen Be-
wegungen im postsékularen Zeitalter, die vom Evangelium bewegt die
Herausforderungen des dritten Jahrtausends annehmen. Die ignatiani-
sche Spiritualitat und Kriteriologie kann bei der Bilanzierung, Bewertung
und Férderung von groBem spirituellen und pastoralen Nutzen sein.

Quellen

» Ignacio de Loyola, Obras completas (BAC), ed. Ignacio Iparraguirre, Madrid
1963.

e Ignatius von Loyola, Die Exerzitien, Uberir. von Hans Urs von Balthasar, Einsie-
deln 1965.

o Ignatius von Loyola, Bericht des Pilgers, Ubers. und komment. von P. Knauer,
Leipzig 1990.

e Ignatius von Loyola, Briefe und Unterweisungen (Deutsche Werkausgabe Bd.
1), Wlrzburg 1993.
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Petr Slouk

PlGdoyer fur eine unaufdringliche

Zeugenschaft
Uberlegungen zur (Neu)Evangelisierung

Im Rahmen des Kongresses in Schwerte fanden jeweils nachmittags Ar-
beifskreise statt. Einer von ihnen stellte sich die (oder der) Frage: ,,Missi-
onskontinent Europa?¢ Kdénnen wir gegenwdrtig von Europa als einem
»Missionsgebiet" sprechen? Ein aktuelles Thema mit einem Schuss Provo-
kation: MUssen wir wirklich unsere altbewdhrten Denk- und Handlungs-
muster Uberdenken oder sogar dindern?

Da ich die wertvolle Moglichkeit, Uber die Stellung der Kirche in der heu-
tigen Gesellschaft mit Kolleginnen und Kollegen aus dem deutschspra-
chigen Raum ins Gespréch zu kommen, nutzen wollte, nahm ich an die-
sem Arbeitskreis teil. Meine Erwartungen an diesen Nachmittag wurden
weit Ubertroffen; die Arbeit im internationalen Kreis (mit Vertreterinnen
und Vertretern aus Deutschland, Osterreich, Slowenien und der Tschechi-
schen Republik) war sehr interessant, es wurde angeregt und engagiert
diskutiert, viele Fragen blieben auch offen (wohl zum persdnlichen Wei-
terdenken).

Von Anmerkungen zur Begrifflichkeit und zu verschiedenen Missionsty-
pen ausgehend, wird hier versucht, auf Grund der Erfahrung der Kirche in
der Tschechischen Republik Beitrdge zur Problematik ,Mission"/"(Neu)
Evangelisierung" zu formulieren.

1 Inhalte weitgehend unbestritten

Ursprung und Gehalt der Begriffe ,Mission* und ,,(Neu)Evangelisierung*
sind allgemein anerkannt und unbestritten: Die Kirche ist ihrem Wesen
nach missionarisch, Mission gehort zum Auftrag - ja: ist die ,,.Sendung" der
Kirche.

»Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach ,missionarisch’ (d. h. als Ge-
sandte unterwegs), da sie selbst inren Ursprung aus der Sendung des
Sohnes und der Sendung des Heiligen Geistes herleitet gemdaB dem Plan
Gottes des Vaters" (AG 2).

»,Da die ganze Kirche missionarisch und das Werk der Evangelisation ei-
ne Grundpflicht des Gottesvolkes ist, I&dt die Heilige Synode alle zu einer
tiefgreifenden, inneren Erneuerung ein, damit sie im lebendigen Bewusst-
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sein der eigenen Verantwortung um die Ausbreitung des Evangeliums
ihren Anteil am Missionswerk bei den Volkern Ubernehmen® (AG 35).

2 Terminologie irrefUhrend bzw. Inhalte missverstanden

Dennoch werden Begriffe, wie ,Mission", ,,missionieren, ,Evangelisie-
rung", ,evangelisieren", oft auch gedankenlos, automatisch verwendet.
Es stellt sich aber die Frage, wie diese Termini verstanden werden. Sind sie
wirklich hilfreich fUr die Umsetzung unserer Sendung oder werden sie zum
»Stein des AnstoBes*e

In der Gruppe in Schwerte merkten wir bald nach dem Einsfieg in die
Diskussion, wie die Terminologie missversténdlich sein kann. Einige von uns
hatten das GefUhl, dass diese Begriffe eine aggressive Komponente
beinhalten und sehr ,,machtvoll® wirken (kénnen). FUr unsere Diskussions-
runde war dies jedoch kein Problem, weil wir ja wussten, was ,,Mission"
theologisch heiBt, was also mit dem Auftrag / der Sendung der Kirche
gemeint ist.

Wie aber gehen unsere nicht kirchlich sozialisierten Zeitgenossinnen und
Zeitgenossen mit unserer Missionstatigkeit um? Wie reagieren sie daraufe
Man konnte etwa horen: Die Kirche mache wieder einmal breite Schul-
ter, sie wolle alles beherrschen und uns ideologisieren, es gehe ihr nur um
Macht. Stellen Sie sich vor, dass jemand zu lhnen kommt und sagt (oder
den Eindruck vermittelt!): Ich werde Sie jetzt missionieren! Ich werde Sie
evangelisieren! Wie wirden Sie reagierene

In den Reihen der engagierten Katholikinnen und Katholiken, Priester
und Bischofe wird schmerzlich der RUckgang der ,,Gottesdienstbesucher”
zur Kenntnis genommen. Dieser Trend kénnte zum BemuUhen fUhren unier
dem Motto: Wie bringen wir die Mitmenschen dazu, wieder in die Kirche
zu gehen?g Das wdre doch eine falsche, irrefUhrende Einstellung: Unsere
Mission ist nicht, unsere Kirchen zu fUllen, sondern das Evangelium zu ver-
kinden, mit den Frauen und Md&nnern unserer Zeit Dialog zu pflegen,
unterschiedliche Wege zu respekfieren und sie einladend neugierig zu
machen. ErfUlite Mission, verwirklichte Sendung der Kirche kann nicht in
Zahlen ausgedrickt werden.

Beim Mitwirken an der Sendung, am Auffrag der Kirche sind nicht nur
die Inhalte allein wichtig, sondern auch die Wortwahl - und vor allem die
Einstellung, mit der Worte verwendet und Mission gelebt wird, sowie die
Einstellung, die dadurch vermittelt wird. Angemessene Wortwahl, kombi-
niert mit einer missionarischen Einstellung, kann wahre Wunder tun und
die Herzen der uns Begegnenden berUhren.



3 Aber WIE?

»Mission* und ,,Evangelisierung” sind in unseren Kirchen in Europa gefli-
gelte Worte. Sie gehdren zum unabdingbaren Bestandteil des Daseins als
Christin und als Christ. Ursprung und Inhalt dieser Begriffe sind unter den
Katholikinnen und Katholiken weitgehend anerkannt. Spannend wird es
erst, wenn man Uber die Art und Weise der Mission oder der
(Neu)Evangelisierung spricht. Wie kann ich mich/kénnen wir uns an der
Sendung, Mission der Kirche beteiligen?2

Drei Missionsweisen kénnen wir beobachten, die sich nicht ausschlie-
Ben, sondern ergéinzen. Jede Art spricht andere Personen an.

Spenden

Eine Art Mission ist das Spenden z. B. im Rahmen der jdhrlichen Missions-
sammlung am Sonntag der Weltkirche. Einmal im Jahr wird verdeutlicht,
dass diese konkrete feiernde Gottesdienstgemeinde ein Teil der Weltkir-
che ist und am Leben und Leiden der Gemeinden in der ganzen Welt
Anteil hat — ideell, materiell oder finanziell. Durch jedes Gebet, Geschenk
oder jede Spende nimmt das Gemeindeglied am Missionsgeschehen teil.

Solche finanziellen Sammlungen haben schon sehr viel Gutes in den
sog. ,Missionsladndern® ermoglicht und sind zugleich ein Ausdruck der
Zugehdrigkeit, des Interesses und der Solidaritat der reichen Léander der
Welt mit denen, die beduUrftig sind.

Eine Gefahr kdnnte sein, dass man sich dadurch den eigenen
Wohlstand rechtfertigen oder ein gutes Gewissen kaufen bzw. die Auf-
merksamkeit von den Problemen und ,Verlierern® vor der HaustUr ablen-
ken will.

GrofB3veranstaltung(en)

In Wien fand im Mai dieses Jahres der ,Internatfionale Kongress fUr eine
Neue Evangelisation" gemeinsam mit der ,Stadtmission 2003" statt. Hin-
ter dieser internationalen GroBveranstaltung stehen vier Kardindle (aus
Wien, BrUssel, Lissabon und Paris), die diesen Kongress einberufen und die
Gemeinschaft Emmanuel mit der Projektkoordinierung betfraut hatten.!
Die Kardindle stellten sich die Frage, wie geht die VerkUndigung des
Evangeliums in den europdischen GroBstadten von heute. Diese Inifiative
sucht in Form von GroBveranstaltungen nach neuen Wegen von Mission
oder Evangelisierung in den GroBstadten; es werden Events als Orte der
Begegnung der (neuen) Missionare mit den Menschen moderner Stédte
(oder zumindest Gleichgesinnten aus mehreren Ladndern) inszeniert, es

' Vgl. Willam Beate, Internationaler Kongress fUr eine neue Evangelisation & Stadtmission
in Wien, in: http://www.emmanuel.at/webmembers/BeateWillam/nachrichten/iche,
29.10.2003. Mehr dazu unter http://www.stadtmission.at/ oder http://www.icne-
info.org/.
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wird versucht, die Frohe Botschaft in der Sprache der meist jungen Men-
schen unseres Zeitalters zu transferieren.

Die Initiatorinnen und Initiatoren von solchen Evangelisierungsveransial-
tungen sind von groBem missionarischen Geist erfllt, wollen aktiv auf die
Menschen zugehen, wdahlen innovative Wege und wagen es, die Bof-
schaft Jesu zeitgerecht auf dem Markt der Angebote anzubieten.

Solche Missionen sind logistisch aufwendig und fUhren zur Bildung eines
Expertinnen- bzw. Expertenteams; es werde Profimissionarinnen und -
missionare ausgebildet. Dies kbnnte aber zur Verlagerung der Verantwor-
tung und Zustandigkeit auf eine kleine Gruppe (,,das betrifftf mich nicht,
dafUr haben wir die dort") und zu einem puren Aktionismus fOhren (,,oh-
ne Aktion ist es nichts").

Authentisches Leben aus dem Glauben

Ein drittes Gesicht von Mission bleibt ein wenig im Schatten, wird heute
fast nicht mehr erwdhnt und oft als Selbstverstandlichkeit abgetan: Au-
thentisches Leben aus dem Glauben. Es klingt einfach und unspektaku-
lar. Authentisches Leben aus dem Glauben. Es handelt sich um eine Hal-
tung, um eine Lebenseinstellung, die unkompliziert ist, einen Tiefgang und
weitreichende Konseguenzen hat. Diese Haltung liegt den beiden oben
besprochenen Missionsarten zugrunde, ist aber auch selbst Mission.

Dieser dritte Typus von Mission wird nun am Beispiel der Christinnen und
Christen in der Tschechischen Republik verdeutlicht.

4 Fallbeispiel Tschechische Republik

Tschechien ist ein interessantes Land, nicht nur wegen der Hauptstadt
Prag oder der Bierkultur, sondern wegen der kirchenpolitischen Lage,
was fUr Praktische Theologinnen und Theologen aus angrenzenden Lan-
dern von besonderer Bedeutung sein kénnte. Die Tschechische Republik
ist in dieser Hinsicht ein Laboratorium der Zukunft: Die Kirchen leben in der
Minderheit, in einem relativ kleinen Land gibt es einerseits Landstriche mit
einer volkstUmlichen, tfraditionellen Religiositét, andererseits Teile, die
man ,,Missionsgebiete“2 nennen kann.

Wie sich die katholische Kirche in so einer Situation positionieren und
welchen Weg sie in die Zukunft einschlagen wird, bleibt abzuwarten und
ist jedenfalls fUr Forscherinnen und Forscher interessant und relevant;
denn die im sog. Westen beobachtete Entwicklung (Entchristichung
oder Entkirchlichung) ist in Teilen Tschechiens harte Realitat. Vielleicht
ware ein Erfahrungsaustausch sinnvoll.

2 Es gibt fast keine splrbare christliche Tradition, Gottesdienste werden in einer kleinen
Gemeinschaft gefeiert (10-15 Menschen), Gotteshduser sind im desolaten Zustand.



Die katholische Kirche in der Tschechischen Republik befindet sich zur
Zeit voll in einem synodalen Prozess, der im Jahr 1997 begann und sich
mit unserer Thematik beschdaftigt (im Geist des Il. Vatikanischen Konzils
die Zeichen der Zeit zu erkennen, zu deuten und Konsequenzen fir die
Zukunft zu ziehen). Nach einer Phase der Kleingruppenarbeit fand vom
6.-12.7.2003 die erste Plenarsitzung in Velehrad statt, die durchaus positiv
bewertet wurde. Die Synode wird nun in acht Fachkommissionen fortge-
sefzt. Der synodale Prozess ist eine groBe Chance fUr die Kirche in Tsche-
chien und wird den tschechischen Weg durch die Zeit entscheidend
beeinflussen.

Auf der Homepage des Pastoralzentrums der Didzese Brno (Brinn) wer-
den Interviews mit den Teilnehmerinnen und Teilnehmern fUr die Brinner
Didzese an der Plenarsitzung in Velehrad verdffentlicht. Zwei Gesprachs-
partner fihren eine indirekte Diskussion zum Thema unserer Uberlegun-
gen. FUr Herrn Mag. Kolek ist die Evangelisation und die Suche nach ei-
ner missionarischen Gestalt der Kirche das Hauptthema. ,,Denn unser
Land ist — sozusagen vor unseren Augen — zum Missionsland geworden,
und wenn es uns nicht gelingt, in kirzester Zeit auf diese Situation ange-
messen zu reagieren, kénnten wir Zeugen des Verlustes ihres [der Kirche]
Einflusses auf das gegenwdrtige Leben bei uns sein."® Kolek zieht daraus
folgende Konseguenzen: Wir mussen hinausgehen, aktiv werden, alles im
Sinne der Evangelisierung machen, die Missionsgestalt der Pfarren for-
dern und entwickeln.® Diese Position liegt sehr nahe am Beispiel der
»Stadtmission®.

Herr Prof. Dr. Smékal blickt auf die Verhandlungen der Synode zurUck:
+lch halte die Synode fUr einen guten Beginn auf der Suche nach jenen
Lebensbereichen der Menschen, in denen die Rolle der Kirche auch fur
den sdkularisierten Menschen unverzichtbar ist. Und das ist, denke ich,
der Bereich der Ethik des Allfags, die Kultivierung des Bewusstseins der
Mitverantwortung jedes Menschen fUr den Zustand der Welt. Vor allem
aber die Erweckung und Erneuerung der geistlichen Kultur der Persdn-
lichkeit."s Smékal sieht die Aufgabe der Kirche weiter in der akfiven
Evangelisierung durch die LebensfUhrung der Christen.¢

3 Ne3por Pefr, Prvni zaseddni Plendarnino snému a brnénskd diecéze (IV.) [Die erste Plenar-
sitzung der Synode und die Brinner Didzese], in:
http://pastorace.biskupstvi.cz/aktudlita.php?aktualita=12, 30.10.2003. Zitat im Original:
W Vidyt naie zemé se stala - tak fikajic pred nasima ocima - misijnim Uzemim a kdyby se
nam nepodafilo pfimé&fené zareagovat v dobé co nejkrafii na tuto situaci, miZzeme se
stat svédky ziraty jejiho viivu na souéasny Zivot u nds."

4 Vgl ebd.

5 Ebd. Zitat im Original: ,,Povazuji sném za dobry zaédatek pro hledani oblasti Zivota lidf,
kde Uloha citkve je nezastupitelnd i pro sekuldrnino clovéka. A to je, myslim, oblast efiky
viedniho dne, kultivace svédomi spoluodpovédnosti kazdého Elovéka za stav svéta.
Pfedeviim viak probouzeni a obnova duchovni kultury osobnosti.*

5 Vgl ebd.
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In diesen zwei Statements kann zum einen die Diskussion zwischen der
zweiten und der dritten Missionsart gut beobachtet werden. ,Wir mUssen
handeln, sonst verlieren wir den Einfluss und werden unbedeutsam* ge-
genuUber ,fUr jeden Menschen, durch das eigene Leben, durch das En-
gagement in Staat, Politik und Kultur die Botschaft Jesu zu verkinden'.

Zum anderen sind hier zwei Konzepte der Entwicklung nach der politi-
schen Wende im Jahr 1989 zu erkennen. Nach den Jahren der Unfreiheit,
Unterdrickung, der dirren Jahrzehnte kam die Moglichkeit, sich zu ent-
falten und voll zu wirken. Leider wurde mit der Sicherung der Positionen,
des Einflusses und des eigenen Lebensraumes begonnen, und die Men-
schen mit den neuen Problemen der Umbruchsituation und Transformati-
on blieben fast unbeachtet. Dies brachte der Kirche bei der ideologisier-
ten, religiés ungebildeten und mit Vorurteilen vollbeladenen Bevolkerung
einen eindeutig schlechten Ruf. Die Kirche, die sich nur um Macht, Geld
und Besitz sorgt, die unmoralische Praktfiken deckt und scheinheilig ist,
hat hier nichts verloren. Die gescheiterte Ratifizierung des Vertrages zwi-
schen der Tschechischen Republik und dem Vatikan im Mai 2003 be-
weist, dass es der katholischen Kirche noch nicht gelungen ist, die Offent-
lichkeit von der Berechtigung ihrer Existenz zu Uberzeugen.

Vor 14 Jahren sah die Situation noch ganz anders aus. Die Christinnen
und Christen hatten einen moralischen Kredit, genossen oft Respekt, ho-
he Wertschatzung und Bewunderung, alles selbstverstGndlich im Stillen,
inoffiziell.

Wie kam es zu so einer Stellung inmitten einer kirchen- und religions-
feindlichen Gesellschafte Die Kirche und ihre Glaubigen waren in der Tat
Staatsfeind Nr. 1 gewesen. Aber auch die groBte organisierte (politische)
Opposition, was fUr viele Menschen sympathisch war; denn sie haben
alternativ zum Mainstream gelebt, hatten ihre festen Sitten und Grund-
saize, strebten keine Macht an (da dies ohnehin unmdoglich war), setzten
sich fOr mehr Gerechtigkeit, Glaubens- und Religionsfreiheit und de facto
fUr eine bessere Zukunft ein. In dieser Einstellung und BemUhung schlos-
sen sie Koalitionen Uber alle Grenzen hinweg. Die Echtheit der Protago-
nisten wurde durch Leid und Verfolgung geprift. Der Verlust des Ver-
frauensvorschusses kann m. E. nicht nur mit den Verdnderungen in der
Gesellschaft erklart werden; er musste zur Gewissenserforschung und
Anderung der Haltung innerhalb der Gemeinschaft der Kirche fUhren.

Neben den aktiven, Nachteile, Verfolgung und eigenes Leben riskie-
renden Christinnen und Christen gab (und gibt) es unzahlige Glaubige,
die nichts ,,Besonderes" aufweisen kdnnen. Sie lebten nur (1) authentisch
ihren Glauben: Sie wagten es, an Gottesdiensten teilzunehmen und ihre
Kinder zum Religionsunterricht zu schicken, sie standen dazu, wenn sie
jemand gefragt hatte, ob sie gldubig sind, sie waren ehrlich in Familie,
Beruf und Offentlichkeit.



Eine besondere Gruppe wiederum waren Priester ohne die Mdglichkeit,
offentlich zu wirken, ohne sog. Bewiligung zur Ausibung des Priestertums.
Solche Priester gingen einem gewdhnlichen Beruf nach; in dieser Situati-
on waren sie mit den Menschen besonders solidarisch und authentisch.

Ein authentisch gelebter Glaube und das stille Zeugnis der Hoffnung, die
mich tragt, sind auch missionarische Handlungen. ,,Das Licht der Welt" zu
sein (Mt 5,14) bedeutet nicht, mit dem Leuchter die anderen zu blenden,
sondern im Stillen zu leuchten, und Freude daran zu haben, wenn die
anderen mehr sehen. Uber die Erfahrung mit Gott, Uber die Begegnung
mit Jesus zu sprechen, und sei es nur, wenn ich gefragt werde, weil ich so
komisch oder einfach anders bin, gehdrt auch zur Mission (vgl. 1 Pefr
Sili5)k

5 Zum Schluss

,Diese Leidenschaft wird es nicht versdumen, ein neues missionarisches
Engagement in der Kirche zu wecken, das nicht einer kleinen Schar von
Spezidlisten’ Ubertragen werden kann, sondern letztendlich die Verant-
wortung aller Glieder des Gottesvolkes einbeziehen muss. Wer Christus
wirklich begegnet ist, kann ihn nicht fur sich behalten, er muss ihn ver-
kUndigen. Ein neuer apostolischer Aufbruch tut Not, der als tdgliche Ver-
pflichtung der christichen Gemeinden und Gruppen gelebt werden soll.
Das wird jedoch mit dem gebUhrenden Respekt vor dem jeweils unter-
schiedlichen Weg eines jeden Menschen und mit Aufmerksamkeit ge-
genlber den verschiedenen Kulturen geschehen, in die die christliche
Botschaft eingebettet werden soll, so dass die spezifischen Werte jedes
Volkes nicht verleugnet, sondern gereinigt und zu ihrer FUlle gebracht
werden."’

7 Johannes Paul I, Novo Millenio Ineunte vom 6.1.2001, 40.




Gerhard Kellner

ldentitdt in Solidarit&te

Zum Zusammenhang von Berufsprofilen,
Gemeindeentwicklung und Identitatsbildung

1 Rahmenbedingungen, in denen sich christliche Identitat
entwickeln kann

In Anlehnung an Verena Kast' sollen Rahmenbedingungen benannt
werden, in denen eine IdentitGtsentwicklung stattfinden kann. Es wird
dabei von der Annahme ausgegangen, dass sich christliche Identitdt in
den gleichen Kontexten entwickelt, in denen sich auch psychologisch
die ldentitatsentwicklung vollzieht. IdentitGtsbildung findet als Prozess
statt, der vor allem in den nachfolgenden RaGumen erfahrbar wird.2

1.1 Der Korper als Grundlage des Identitatserlebens

wDer Korper ist nicht nur der Ort meines Befindens. Mit ihm und durch ihn
dricke ich mein Befinden aus, und die anderen Menschen kénnen mein
Befinden wahrnehmen und deuten. Innenwelt und AuBenwelt treffen
sich. Ich fUhle, und die GeflUhle dricken sich im Kdrper aus.”® Auch die
Erfahrungen mit dem alternden oder auch mit dem kranken Kérper sind
nach Kast zentrale Selbsterfahrungen. So kénnen Erfahrungen mit dem
Kérper, der nicht dem Ublichen Schdnheitsideal entfspricht, zu einer Iden-
titGtsunsicherheit fOhren. Verandert sich unser Koérper, muss sich auch das
Bild von unserem Koérper verdndern und somit ist wieder unser Identitats-
erleben betroffen. Der Korper wird somit zum Ort der Freude, des Leidens,
zum Ort der Schmerzen und auch zum Ort des zukUnftigen Todes.

Es stellt sich nun die Frage, ob die pastoralen Mitarbeiterinnen in der
Pfarrgemeinde in inrem jeweiligen Aufgabenfeld in der Lage sind, Men-
schen in der (kérperlichen) Identitatsentwicklung zu begleiten. Gerade
fUr den Bereich der Krankenpastoral, der Sterbebegleitung und der Trau-
erpastoral |Gsst sich eine zunehmende Sperzialisierung feststellen. Die
Kranken und Sterbenden werden aus den Gemeinden ausgelagert,
Krankenpastoral wird zunehmend zur Krankenhausseelsorge, und Ster-
bebeistand findet in eigens daflr eingerichteten Palliativstationen oder
in Hospizen statt. Der Aufirag, Kranke zu besuchen (Mt 25,36) und zu hei-

' Verena Kast, Trotz allem ich. GefUhle des Selbstwerts und der Erfahrung von Identitat,
Freiburg 2003.

2 Die Gender-Perspektive ist im Folgenden nicht berlcksichtigt, da ihr auf dem Kongress
ein eigener Arbeitskreis gewidmet war.

3 Kast, Trotz allem ich, 27.



len (Mt 10,7) gehort zu den Kernaufgaben in der Nachfolge Jesu und
muss im Kontext der Verkindigung des Reiches Gottes gesehen werden.
Werden diese Bereiche von der alltdglichen Pastoral abgekoppelt, ver-
armt die Pastoral in den Pfarreien.*

1.2 Das Neiz von Beziehungen )
Die Entwicklung der Identitat findet nach Kast vor allem im sozialen
Nahraum statt und in den Beziehungen, die gepflegt werden.

Dies gilt auch fur den Aufbau der christlichen Identitat. Das Modell der
Pfarreiengemeinschaft als Seelsorgeeinheit versucht dieser Tatsache
Rechnung zu tragen, indem die einzelnen Pfarreien in ihrer Selbststéndig-
keit erhalten und geférdert werden sollen. Wenn die hauptamtlichen
pastoralen Mitarbeiter allerdings nicht mehr in den kleinen Pfarreien
wohnen und die Pfarrhduser an Privatpersonen vermietet werden, wird
es zunehmend schwerer, soziale Beziehungen im Nahraum zu pflegen. Es
ergeben sich keine Begegnungsmdglichkeiten im alltGglichen Leben
mehr, Beziehungen und Kontakte mUssen eigens organisiert und geplant
werden. In der pluralen und individualisierten Gesellschaft bietet die
neue gemeine Struktur der Pfarreiengemeinschaft allerdings auch die
Chance zu differenzierteren, gemeindelbergreifenden pastoralen An-
geboten und eréffnet neue Begegnungsmaoglichkeiten.

1.3 Arbeit und Leistung

JArbeit im Sinne von etwas herstellen, aktiv sein, sich verwirklichen und
sich in der Verwirklichung erkennen und anerkannt werden, ist ein Pfeiler
unseres ldentitdtslebens.

Zu Arbeit und Leistung gehdrt auch die Berufsidentitat. Die pastoralen
Berufe kdnnen Idenfitat vermitteln. Es besteht allerdings die Gefahr, dass
die Arbeit das Leben nicht nur ausfillt, sondemn zu viel Raum einnimmt
und auf Kosten anderer Aspekte der Identitat, wie z. B. der Beziehungs-
identitat, gelebt wird. Die neuen Gemeindestrukturen erfordern ein ho-
hes MaB an Managementqualitéten und kommunikativer Kompetenz.
Nicht alle pastoralen Mitarbeiterinnen sind diesen Anforderungen ge-
wachsen.

1.4 Werthaltungen

Werte zu verwirklichen, die wir als verpflichtend fUr unser Leben verste-
hen, gibt uns das GefUhl, ein wertvolles Leben zu fihren, es gibt uns ein
gutes Selbstwertgefuhl.“

In der heutigen Gesellschof’r, in der es einen Wertepluralismus gibt und
jeder gefordert ist, zwischen verschiedenen Werten zu unterscheiden und

4 Vvgl. A. Dexelmann, Kranke begleiten, Freiburg 2000.
5 Kast, Trotz allem ich, 30.
¢ Kast, Trofz allem ich, 32.
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zu wdahlen, gibt das christiche Menschenbild und die Zusage, dass der
Mensch das Ebenbild Gottes ist, eine klare Orienfierung. Sind die pastora-
len RGume und die Berufsprofile geeignet, Werte zu tfransportieren und
Uberzeugend darzustellene Wenn die Pfarrgemeinden und die in ihr t&ti-
gen Mitarbeiterinnen nicht durch zu hohe Leistungsanforderungen und
Reformprozesse Uberfordert werden, kann SelbstwertgefUhl und christli-
che Identitat in der Pastoral aufgebaut werden.

1.5 Kreativitat und Phantasie

KreativitGt wird hier als Fahigkeit verstanden ,sich umfassend ausdri-
cken zu ké&nnen, kommunizieren zu kdnnen, was einem in der jeweiligen
Situation einfdllf, Kreativitat aber auch im Sinne des schépferisch Verdn-
dern-Kénnens von Lebenssituationen enthdalt Aspekte der Identitat."?

Sowohl die Pfarrgemeinden als auch die neuen Seelsorgeeinheiten bie-
ten gute Méglichkeiten, Kreativitat zu entwickeln. In Bezug auf die Pla-
nung und Umsetzung neuer Gemeindemodelle muss allerdings darauf
geachtet werden, dass die Betroffenen selbst in den Entwicklungs- und
Entscheidungsprozess mit einbezogen werden, damit sie sich selbst als
handelnde Personen erleben kdnnen und nicht nur auf den Priesterman-
gel oder auf theoretisch entwickelte Konzepte reagieren mussen.

2 Thesen

¢ Die neue Vernetzung und Zusammenfassung der Pfarreien zu Pfarrei-
engemeinschaften bzw. groBeren Seelsorgeeinheiten halten den
»Status quo" als Volkskirche aufrecht, sie kénnen aber keine ent-
scheidend neuen Impulse fir die Evangelisierung in Westeuropa ge-
ben.

s Besonders die Berufe Pfarrhelferlin und Gemeindereferentin sind sehr
stark auf die UnterstUtzung des kirchlichen Amtes ausgerichtet und
haben wenig Eigenst@ndigkeit.

e Bei den Pastoralreferentinnen in Deutschland, die es in den neuen
Bundesldndern Uberhaupt nicht gibt, Iasst sich in den einzelnen Dio-
zesen eine groBe Bandbreite im Berufsbild feststellen, von Bildungsre-
ferentinnen Uber Kategorialseelsorgerinnen bis hin zu Gemeindeleite-
rinnen.

e Der Pluralisierung und Individualisierung in der Gesellschaft werden
durch einzelne Projekte wie City-Pastoral, Personalgemeinden und
geistlichen Zentren Rechnung getragen.

~

Kast, Trotz allem ich, 34.



Volkskirchliche und individualkirchliche Gemeindeformen existieren
oft nebeneinander, ohne sich gegenseitig zu unterstitzen und zu for-
dern.

Durch den Priestermangel kommt es zu einer Verzerrung der Berufs-
profile aller pastoralen Mitarbeiterinnen: Diakone und Pastoralrefe-
rentinnen werden zu Ersatzpriestern, Gemeindereferentinnen und
Pfarrhelferinnen sind in der Pfarreiengemeinschaft sehr mit organisa-
torischen und bUrotechnischen Aufgaben belegt: FUr die Seelsorge
bleibt in dieser Konstellation zu wenig Zeit.

Die nach dem Il. Vatikanischen Konzil und der Wirzburger Synode
entstandenen neuen Berufe: Standiger Diakon, Pastoralreferentin,
Gemeindereferentln und Pfarrhelferin konnten sich nur in Deutsch-
land, der Schweiz und in Osterreich etablieren. Als Modell fUr Europa
wurden sie wenig gefordert.




Einen Zugang zur Lebendigkeit finden




Udo Fr. Schmalzle

Chancen des Scheiterns;
Fragmente zu einer Theologie der Inkulturation

Das Scheitern der Evangelisierung in Europa konstatieren der katholi-
schen Kirche nicht Brunnen vergiftende ,Karfreitagstheologen* (Bischof
Dybat), sondern Papst Paul VI., der das konziliare Reformprogramm von
Papst Johannes XXIll. reftete und das Konzil zu Ende brachte. Er hat in
+Evangelii Nuntiandi* (EN) von einem ,,Bruch zwischen Evangelium und
Kultur® gesprochen und sich damit zum Scheitern der Evangelisierung in
Europa bekannt.! Gleichzeitig ist dies der Papst, welcher sich am diffe-
renziertesten mit den Konseguenzen dieses Scheiferns beschdéftigte und
mit einer bis heute interdisziplindr gultigen Begrifflichkeit die Koordinaten
fUr ein neues Forschungsprogramm absteckte.

,Der Bruch zwischen Evangelium und Kultur ist ohne Zweifel das
Drama unserer Zeitepoche, wie es auch das anderer Epochen
gewesen ist. Man muss somit alle Anstrengungen machen, um die
Kultur, genauer die Kulturen auf mutige Weise zu evangelisieren. Sie
mUssen durch die Begegnung mit der Frohbotschaft von innen her
ernevert werden. Diese Begegnung findet aber nicht statt, wenn
die Frohbotschaft nicht verkindet wird." (EN 20)2

An anderer Stelle spricht er von einer ,Synthese zwischen Evangelium
und Kultur®, die ,niemals ganz vollkommen" sein kann (EN 7). Er aner-
kennt damit das Prinzip der ,,Fremdheit" auch fUr das Verhdlinis von
Evangelium und Kultur, das Bernhard Waldenfels im Anschluss an Husserl

' Dieses Scheitern trifft nicht nur fiir Europa zu. In einem symbolischen Akt haben Vertreter der
Ureinwohner Lateinamerikas 1992 dem Papst bei seinem Besuch zum fiinfhundertsten Jah-
restag der Landung von Christoph Columbus in Santo Domingo die Bibel zuriickgegeben. Ver-
treter der Missionarischen Abteilung der Brasilianischen Bischofskonferenz (CNBB) und des Indi-
anermissionsrates (CIMI) stellten am 28.2.1987 fest: ,Vom kulturellen Gesichtspunkt aus sahen
wir, daB die Andersartigkeit der Indianer und Afrikaner nicht geachtet worden ist. Oft hielt man
sie fiir zuriickgeblieben und roh. Vielfalt galt als anstdBiges Hindernis statt als Bereicherung fiir
die Evangelisierung. Evangelisierung ging stets von den Machthabern aus, von der Kirche der
Christenheit, vom Zentrum hin zur Peripherie." In: Revista Eclesidstica Brasileira, Jg. 47, Bd.
185, Marz 1987, 186-187. :

2 Discidium inter Evangelium et culturam sine dubio detrimentosus nostri temporis casus est,
sicut etiam aliis aetatibus fuit. Proinde, oportet omnem opem operamque impendere, ut sedulo
studio humana cultura, sive potius ipsae culturae evangelicentur. Rinasci eas necesse est ex sua
cum Bono Nuntio coniunctione. Verumtamen, huiusmodi, coniunctio non eveniet, nisi Bonus
Nuntius proclamabitur." Heinrich Denzinger, Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirch-
lichen Lehrentscheidungen. Verb., erw., ins Dt. Ubertr. und unter Mitarb. von Helmut Hoping
hrg. von Peter Hiinermann. 38., aktualisierte Aufl., Freiburg i.Br.-Basel-Rom-Wien 1999, 4578,
S. 1380.
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als ,bewdhrbare Zugdénglichkeit des original Unzugdnglichen'? beschrie-
ben hat. Wer diese Fremdheit des Evangeliums unterschlagt, verfallt einer
kolonialisierenden Transmissionslogik, wenn es um die Entwicklung von
Vermittlungsmodellen zwischen Evangelium und Kultur geht. Wer diese
Fremdheit verabsolutiert, verliert das Widerstandspotential des Evange-
liums bei der Bewdltigung der ,Strukturen des Todes" und ,,Strukturen der
SUnde", die nach Paulo Suess* alle Kulturen durchziehen und sich nach
John Galtung in ,Gewalt, Krieg, Terrorismus, Drogenhandel, Euthanasie,
Abftreibung, Ausbeutung der Arbeit, Ausgrenzung, Genozid, Ethnozid und
Okozid" zeigen.s Diese nie gelingende Synthese zwischen Evangelium
und Kultur wirft die Frage auf, ob Uberhaupt und — wenn ja — wie es zu
einer ,,Synthese zwischen Evangelium und Kultur' kommen kann. Paul VI.
hoffte auf eine Wiedergeburt (renasci necesse est) aus der Kraft des
Evangeliums. Er Iasst die Geschichte der Kirche mit ihren Bruchstellen hin-
ter sich und sieht in einer neuen Evangelisierung die Chance, einen Bei-
frag zu ,menschlicher Férderung bzw. Fortschritt und Befreiung zu leisten*
(EN 31). Wer die kirchlichen Stellungnahmen zur Zukunft Europas liest,
begegnet auf Schritt und Tritt diesem Programm.t Eine Kirche, die sich
jedoch zu schnell zur Anwdltin der Befreiung macht, vergisst die Opfer,
an deren Schicksal sie beteiligt war, verdrangt die Frage nach den Ursa-
chen, die zum Bruch zwischen Evangelium und Kultur gefOhrt haben und
verpasst damit die Chancen, die in einer echten Auseinandersetzung mit
dem Fakium des historischen Scheiterns der Evangelisierung in Europa
liegen.

Eine so genannte christliche Kultur kann zum Geféngnis fir das Evange-
lium werden, wenn die Evangelisierung mit den Mitteln der Gewalt er-
zwungen wird. Umgekehrt muss das Scheitern der Evangelisierung in ei-
ner bestimmten Zeit und Kultur nicht identisch mit dem Tod des Evange-
liums sein.

Wenn nach Sally McFagne’ die Geschichte Jesu zum Gleichnis Gottes
und dieses inkarnatorische Apriori zum Schicksal all derer wird, die mit
Taten und Waértern ,,diese Geschichte" Jesu weiter erzdhlen, dann signa-
lisiert der Begriff des ,Scheiterns” die Tatsache, dass auch heute noch
Evangelisierung nicht vom Schicksal dessen zu trennen ist, der selbst ge-

3 Bernhard Waldenfels, Topographie des Fremden: Studien zu einer Phdnomenologie des Frem-
den 1, Frankfurt a. M. 1997, 86.

4 Vgl. Paulo Suess, Apontamentos para a constru¢do. In: Ervino Schmidt / Walter Altmann (Hg.),
Inculturagdo e sincretismo, S3o Leopoldo (IEPG-CONIC). Zit. nach Christoph F.W. Schneider-
Harpprecht,Interkulturelle Seelsorge, Gottingen 2001, 114.

5 Vgl. John Galtung, Friedensforschung in Deutschland: Stagnation oder Erneuerung, in: J. Gal-
tung / D. Kinkelbur / M. Nieder (Hg.), Gewalt im Alltag und in der Weltpolitik, Miinster 1993,
41-59, 58.

¢ Die Dokumente des Rates der Europaischen Bischofskonferenzen (CCEE) sind zusammengefasst
in: Stimmen der Weltkirche (32): Die europdischen Bischofe und die Neu-Evangelisierung Euro-
pas. Hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1991. Zitiert unter: Die euro-
paischen Bischofe 1991.

7 Vgl. Sally McFagne, Metaphorical Theology. Models of god in religious language, Philadelphia
1982, 46f.



scheitert ist und im Scheitern Spuren zu dem Goft freilegte, zu dem er als
+Vater" gebetet hat und dessen Wille im Gesetz war.

+Er war Gott gleich, hielt aber nicht daran fest, wie Gott zu sein...
Er erniedrige sich und war gehorsam bis zum Tod, bis zum Tod am
Kreuz." (Phil 2,5-11)

lch méchte in drei Schritten zu den ,Chancen" fUhren, die theologisch
und humanwissenschaftlich mit jedem Scheitern gegeben sind:

1. In einer Retrospekiive geht es um die Offenlegung der historischen
Bruchstellen, an denen sich die abendlandische Kultur vom Evan-
gelium verabschiedet hat. Wir treffen auf Phasen religioser Intole-
ranz. Luhmann zeigt am Beispiel der Franzésischen Revolution, wie
+die Intoleranz von Religion auf die Politik" Ubergeht, Ideologien
produziert, ,deren Mehrzahl dann wieder als Merkmal einer histori-
schen, in der Gegenwart situierten Kultur begriffen werden kann*.
lch gehe von der These aus, dass bereits die historischen Fakten
Einsichten vermitteln, die der Kirche helfen, sich in der gegenwdartig
JSituierten Kultur® zu verhalten.

2. Theologie und Lehramt haben nach dem Il. Vatikanischen Konzil
auf den Kulturbegriff zurickgegriffen, um sich in der Auseinander-
setzung mit der Moderne zu positionieren und Zielvorgaben fur eine
neue Evangelisierung zu entwickeln. Die Kirche folgt damit dem
Trend, der den Kulturbegriff ,,zur Leitwdhrung fUr infellektuellen Aus-
tausch macht®, zum ,,Dachbegriff fUr vergleichende Analysen'.
Was wird aus der Religion in dieser vergleichenden Analyse? Ist die
von Papst Paul VI. anvisierte ,Synthese" (EN 7) zwischen Evan-
gelium und Kultur Uberhaupt méglich? Es gibt Stimmen, die der ka-
tholischen Kirche prinzipiell diese Fahigkeit zu einer neuen Inkultura-
tion des Evangeliums absprechen.

3. Im theologischen Diskurs um die Zukunft Europas hat sich die Ein-
sicht durchgesetzt, dass wir nach 1945 mit einem Paradigmen-
wechsel in der Theologie konfrontiert sind. Die ,,Frage nach der Ra-
tionalitét und Denkbarkeit des Glaubens" wurde von Fragen ,,nach
der Beziehung und Identitat'o abgeldst oder zumindest Oberlagert.
Walldorf spricht von einer ,,apologetischen PlausibilitGtsstruktur®. Ich
mochte eher im RUckgriff auf Bernard Wiliams von einem Para-
digmenwechsel, von einem Wahrheits- zu einem Wahrhaftigkeits-
diskurs sprechen.

&  Niklas Luhmann, Religion als Kultur, in: Otto Kallscheuer (Hg.), Das Europa der Religionen. Ein
Kontinent zwischen Sakularisierung und Fundamentalismus, Frankfurt a. M. 1998, 291-315,
205:

7 JEbd:

19 Friedemann Walldorf, Die Neu-Evangelisierung Europas, TVE Brunnen, 2002, 345.
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Wahrhaftigkeit heiBt fUr Bernard Williams die Bereitschaft zur rickhaltlo-
sen Selbsterforschung und rUckhaltloser Uberprifung von Geltungsan-
sprichen auf der Basis individueller Lebenspraxis.” Die Kirche wird die
Entwicklungen der Moderne nicht im RUckgriff auf frOhere Plausi-
bilitGtsstrukturen hintergehen kénnen. Auch wenn sie nicht mehr Uber
einen Monopolanspruch als Sinngebungsinstanz verfugt, wird sie an der
Frage nach der Wahrheit festhalten. In der Auseinandersetzung mit den
Alternativen - daran wird in der europdischen Evangelisierung kein Weg
vorbei fUhren — wird sie jedoch nur Land gewinnen, wenn sie den Krite-
rien der ,Wahrhaftigkeit" genlgt. Nach Wiliams gehort zur Wahrhaftig-
keit ,Vertrauenswirdigkeit", die sich durch ,,accuracy*? (Exaktheit, Rich-
tigkeit, Genavigkeit) und ,sincerity” (Aufrichtigkeit, Echtheit) zeigt. Diese
Wahrhaftigkeit muss sich in der Begegnung mit anderen Konfessionen,
Religionen und Sinnentwlrfen bewdhren. Theologisch muinzt sich der
angesprochene Paradigmenwechsel in der Weiterentwicklung einer
letztbegrindenden Hermeneutik der Denkbarkeit des Glaubens zu einer
praktisch-theologischen Hermeneutik wahrhaftigen Handelns aus.

1 Bruchstellen zwischen Evangelium und Kultur

Die zentrale Vision in den offiziellen Verlautbarungen der katholischen
und evangelischen Kirche zur Zukunft Europas zielt auf eine Neuevangeli-
sierung Europas. Dabei wird offen von einer geistigen Uberwindung der
Moderne durch die Begegnung mit Gott gesprochen. Der Rat der Euro-
pdischen Bischofskonferenzen hat sich in den vergangenen Jahrzehnten
mehrfach mit Fragen der Neuevangelisierung Europas beschdaftigt. Die
Arbeit begann 1979 mit einem Symposium zur Frage, wie weit Europa
zum Missionskontinent geworden ist. Diesem Symposium folgte ein Tref-
fen, das sich 1982 und 1985 analytisch mit den kulturellen und theo-
logischen Grundlagen einer Neuevangelisierung befasste, um 1989 die
pastoralethischen Konsequenzen zu diskutieren. Einen weiteren Hohe-
punkt nach dem Zusammenbruch der kommunistischen Staatssysteme in
Osteuropa bildete die Bischofssynode von 1991 mit ihrer Vision zu einer
Kirche im Dienst an der Neuevangelisierung Europas. Papst Johannes
Paul Il. hat in seinem Brief an die Prasidenten der Europdischen Bischofs-
konferenz vom 2. Januar 1986 programmatisch festgestellt: ,Die gemein-
samen Uberlegungen vor allem auf den beiden letzten Synoden haben
deutlich gemacht, dass die europdische Gesellschaft einen neuen Ab-
schnitt ihres geschichtlichen Weges betreten hat. Auf die tiefen und viel-
schichtigen kulturellen, politischen und ethisch-geistigen Veranderungen,
die schlieBlich der Struktur der europdischen Gesellschaft eine neue Ge-
stalt gegeben haben, muss eine neuartige Evangelisierung antworten, die

" Bernard Williams, Truth and Truthfulness, Princeton/Oxford 2002. Williams erldutert, von wem
Wahrhaftigkeit erwartet wird, z.B. von einer Regierung (209f.). Auch von einem Historiker er-
wartet man, dass er die Wahrheit schreibt, Tatsachen beschreibt, alles erwdhnt, was er fiir
wichtig halt (250f.). Auf die Wahrhaftigkeit der Kirche kommt er nicht zu sprechen. Was er fiir
die Historiker fordert, gilt jedoch auch fiir Theologinnen und Theologen.

12 Ebd. 94; vgl. ferner 57-60.



es versteht, dem heutigen Menschen die bleibende Heilsbotschaft in
Uberzeugenden Formen neu vorzulegen."® Bei der Ausformulierung des
Programms einer Neuevangelisierung zeichnen sich ganz unterschiedli-
che Tendenzen ab. Wdhrend die Europdische Bischofskonferenz keine
Verurteilungen aussprechen will, entwerfen andere Horrorszenarien.

R. Spaemann bezeichnet die europdische Moderne als eine |, Zivilisation
der Banalitagt”, die nur durch eine ,Kirche der Heiligen" Uberwunden
werden kdnne.' Biblische Spiritualitat, das Horen auf Gottes Reden in der
HI. Schrift, in der christichen Gemeinde sind Wege, die zu einer neuen
Evangelisierung fOhren sollen. Die Verlorenheit des Europders beschreibt
Walldorf folgendermaBen: ,,Er unterdrickt die Wahrheit Ober Gott und
seine religidsen SehnsUchte, die ihn als Geschdpf und Ebenbild Gottes
umireiben, sind oft zugleich Fluchtwege vor dem lebendigen Gott."'s Die
Notwendigkeit zu evangelisieren wird oft kontrasttheologisch mit einer
negativen Beschreibung der geistigen Situation des modernen Europders
eingeldutet. M. Horx schreibt dazu: ,Der persdnliche Gott des Christen-
tfums kann dem individualisierfen Menschentypus aber kein Angebot
mehr sein - das groBe Ego muUsste im personalisierten Gott gewisserma-
Ben eine Konkurrenz akzeptieren, Autoritdt und Unterordnung anneh-
men, die ab einem gewissen Emanzipations- und lchwerdungs-Grad
kaum mehr in das psychische Weltbild zu integrieren ist. Anders ist es mit
den ferndstlichen Religionen, da kann der Mensch an seinen Ego-
Problemen arbeiten, ohne den Anspruch eines Gottes auf sein Leben."'¢
Wahrend Kulturhistoriker die humanistische Tradition Europas und den
Geist der Antike beschwdren'”, werden in dem Grundtext zum Symposion
der Europdischen Bischdfe 2002 in Rom die ,Verfallserscheinungen der
humanistischen Kultur" angeprangert.’®

'3 In: Die europdischen Bischife, 1991, 282 — 285, 285.

4" Robert Spaemann, zitiert nach: Friedemann Walldorf, a.a.0. 339.

'® Friedemann Walldorf, a.a.0. 338.

¢ M. Horx , zitiert nach Walldorf, 338.

7 Tatsdchlich reicht die Antike als historisch wirkende Kraft bis in unsere Gegenwart, ist also
auch Neueste Geschichte, und zwar in erster Linie in Gestalt ihrer Verwandlungen, die sie im
Laufe der Zeit in den Kopfen und Herzen der Menschen durchgemacht hat. Der Mythos als MaB-
stab, Rom und Hellas als leuchtende Gestirne, ,Paradise lost" und ,Paradise regained", Arkadien
als unerreichbares, aber sténdig lockendes Ziel: Das missen wir als Historiker ernst nehmen."
Hagen Schulze: Die Identitat Europas und die Wiederkehr der Antike. ZEI Discussion paper
(34/1999), 24.

'8 Die Hypertrophie des Subjekts (Auftauchen der psychologischen Frage, Narzissmus und Pro-
metheismus...), die metaphysische Erschépfung (nicht der Wahrheit entsprechende, sondern
subjektive und zweckmaBige Behauptungen (als einziges Sinnkriterium gilt nicht das Wahre,
sondern der praktisch-pragmatische Zeitgeist oder das praktisch-existenzielle des individuellen
,Geschmacks"); kulturelle Andmie, (Kulturauffassung ohne Wertinstanz, ohne visionare Kraft hin-
sichtlich Welt und Leben: Die Aushéhlung der Kultur ist der Hintergrund, auf dem die verbreite-
te Aushéhlung der Demokratie, der Erziehung, usw. Form annimmt); die 6ko-naturalistische und
~musikalische" Annaherung an die Wirklichkeit; die Zersplitterung der Sprache (Dekonstruktion
des Sinnes, Grammatiken des Nichts), die Vorherrschaft der Technik (keine Ziele, sondern nur
Resultate...)... . Im Mittelpunkt des Dramas der Verdunklung des Gottesbegriffes steht das Ende
des Menschen: ,Das Geschopf sinkt ohne den Schépfer ins Nichts... . Uberdies wird das Ge-
schopf selbst durch das Vergessen Gottes unverstandlich™ (GS 36)." Symposion der Europa-
ischen Bischife, Rom 24. — 28. April 2002: Junge Menschen Europas im Wandel. Laboratorium
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Von solchen Analysen hebt sich die Stimme von Paul VI. in Evangelii
Nuntiandi geradezu revolutiondr ab. Paul VI. richtete den Blick auf die
Kirche und forderte eine Selbstevangelisierung. Dieser selbstkritische Ton
wurde von den Europdischen Bischofskonferenzen auf den Symposien in
den 80er Jahren aufgegriffen. Das Symposium von 1985 stellt wegwei-
send fest: ,Wir evangelisieren durch das, was wir sind, nicht so sehr durch
das, was wir reden. Die Zeichen, die das Wort begleiten, sind oft der
SchlUssel zu einer wirkungsvollen Evangelisierung. Gewisse Zeichen spre-
chen heute in Europa eine starke Sprache: z.B. die prakfische und wir-
kungsvolle Hilfe bei allen moglichen Notlagen, die Arbeit fir Gerechtig-
keit und Frieden. Andere Formen christlichen Betragens sind Zeichen, die
eine Evangelisierung behindern: Hier ist vor allem die Fortdaver der Un-
einheit der Christen zu nennen, die wohl das gréBte Hindernis bei der
Arbeit der Kirche ist, die Frohe Botschaft zu verbreiten. Man muss zuerst
unter allem anderen den Auftrag der Kirche, das Evangelium zu predi-
gen, als eine Einladung sehen, den gekreuzigten und auferstandenen
Jesus im Inneren des Lebens der Gemeinschaft seiner Gefdhrten zu fin-
den."1?

Die offiziellen Verlautbarungen der katholischen Kirche greifen bis heute
auf die These von Paul VI. zurick und bestatigen den Bruch zwischen
Evangelium und Kultur in Europa. Dabei fallt auf, wie zurlckhaltend die
Dokumente mit der Frage nach den Ursachen dieses Bruches umgehen,
die im Dokument des Symposiums 1986 zumindest auffauchen: ,Man
fragt sich ebenso, ob die Distanz zwischen Kirche und Gesellschaft in
Europa nicht teilweise von der Kirche selbst dadurch ausgelést wurde,
dass sie zu sehr an Uberholten wirtschaftlichen, sozialen und politischen
Positionen festhielt, die sich notwendigerweise weiter entwickeln muss-
ten.“» Es bleibt in den meisten EntwUrfen, die sich mit dem Verhdltnis von
Evangelium und europdischer Kultur beschdaffigen, beim Postulat der
Neuevangelisierung, ohne sich historisch und handlungsanalytisch mit
den Phasen und Prozessen auseinander zu setzen, in denen sich die Kul-
tur des Abendlandes vom Christentum getrennt hat, Phasen und Prozes-
se, die letztlich die Ursache dafir sind, dass Religion in Politik, Philosophie
und Humanwissenschaften immer noch als Risikopotential bewertet und
nicht als zentrales Element personaler Subjektwerdung und interpersona-
ler Solidaritdt und Anerkennung verstanden werden. Worin liegen die
Ausloser fur diese Hermeneutik des Verdachts gegenitber dem Christen-
tum und speziell gegenuber der katholischen Kirche, ein Verdacht, der
uns bis heute auf Schritt und Tritt immer noch begegnet und sich politisch
beim Ringen um die Praambel zur Charta der Grundrechte der Europd-
ischen Union im Konflikt um das VerstGndnis der ,religidsen Urspringe
Europas" niedergeschlagen hat? Es ist fraglich, ob sich die Krafte durch-
setzen, die wie Filadelfio Guido Basile zumindest einen Text fordern, der

des Glaubens. Grundtext, Leitlinien Abschnitt 3. Im Netz abrufbar unter: http//www.google.de/-
Neuevangelisierung Europas.Symposium

19 Die européischen Bischéfe und die Neuevangelisierung Europas, 1991, 230.

20, “Ebd.254:



direkt ,the religious and Judaic - Christian fraditions of Europe"? an-
spricht. Was sind die Ursachen fUr den Widerstand einer Mehrheit im Kon-
vent gegen Formulierungen in der Prédambel, die sich direkt auf die jo-
disch-christlichen Wurzeln und Traditionen Europas beziehen? Die Bruch-
stellen zwischen Evangelium und Kultur bleiben virulent und ,,bluten® bis
heute. Dieser Verdacht signalisiert eine GlaubwUrdigkeitskrise, die bis
heute nicht geldst ist.

Diese Frage beschdftigt Comblin, der sich von Formen einer Inkulturati-
on des Evangeliums absetzt, die eine EinbahnstraBe darstellten, auf der
die liturgischen Formen des christichen Abendlandes mit dem gesamten
Komplex sozialer und rechtlicher Strukturen den Teilkirchen in anderen
Kulturen Ubergestilpt wird. Comblin unterbricht den Marsch auf dieser
EinbahnstraBe und blickt zurlick in die Geschichte. Er hat Recht, wenn er
das Christentum als Einheitskultur des Abendlandes fir das massenhafte
Sterben von anders denkenden Gruppen, fir die Opfer von Kreuzzigen,
der Vernichtung von Ketzern, der blutigen Unterwerfung und Zwangsbe-
kehrung fremder Vélker verantwortlich macht.

Wenn wir die These von Papst Paul VI. ernst nehmen, dass die gréBte
Tragédie der Moderne in dem Bruch zwischen Evangelium und Kultur
besteht, dann sind Formen einer Pastoral und Glaubenspraxis zu ent-
wickeln, die solche BrUche vermeiden. Wer dieses Ziel verfolgt, muss sich
den Fakten der Geschichte stellen. Das Zweite Vatikanische Konzil legt
selbst die Spuren in die Geschichte, wenn es sich von Formen der Glau-
bensvermittiung und Glaubensverteidigung in der Geschichte abgrenzt,
die dem Geist des Evangeliums widersprechen (DH 12). Dies betrifft den
Umgang mit Haretikern, Ketzern und Hexen, aber noch mehr die Mittel,
welche die Kirche im Schulterschluss mit der Politik nach der Reformation
zur Verteidigung des ,wahren" Glaubens" eingesetzt hat.

Nach der Pest im 14. Jh. und dem abendldndischen Schisma bildeten
die europdischen Glaubensk&mpfe (1556-1660) das zentrale Krisenereig-
nis, das den Verfall der geistichen Macht eingeleitet und die Suche nach
alternativen Welt- und Menschenbildern provoziert hat. Diese Glau-
bensk&mpfe brachten unsdgliches Leid Uber die Ladnder des christlichen
Abendlandes. Andreas Gryphius lebte in der Zeit des Verfalls. Er spricht in
dem Sonett ,Trdnen des Vaterlandes" (1636) die verheerenden Folgen
der Konfessionskriege fUr den christlichen Glauben an:

»Hier durch die Schanz und Stadt rinnt allzeit frisches Blut.
Dreimal sind schon sechs Jahre, als unser Strome Flut,
Von Leichen fast verstopft, sich langsam gedrungen.

2 Filadelfio Guido Basile, Beitrag zu ,Die religidsen Urspriinge Europas®. Dokumente des Europa-
ischen Konvents, 9.4.2003 (14.4), S.2, CONV 678/03/CONTRIB 301.

2 Vgl. José Comblin, Aporias da inculturacdo (I). In: Revista ecclesiastica Brasileira (REB) 56,
1996, 59.
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Doch schweig ich noch von dem, was érger als der Tod,
Was grimmer denn die Pest und Glut und Hungersnot,
Dass auch der Seelenschaftz so vielen abgezwungen.''?

Mit erstaunlicher Tiefenscharfe diagnostiziert Andreas Gryphius die
Grauen von Pest, Tod und Hungersnot. Am meisten leidet er unter dem
Verlust des ,Seelenschatzes". Damit spricht er eine Tatsache an, die erst
viel spater voll in das Bewusstsein rickte, dass nGmlich die StabilitGtsga-
rantien und Plausibilitéten des christichen Welt- und Menschenbildes ihre
Gultigkeit verloren hatten. Der Glaube an die Gegenwart Gottes in der
Schépfung und an die erldsende, heils-, lebens- und friedensstiftende
Kraft des sakramentalen Handelns der Kirche ging verloren und mit ihm
das Vertrauen in all die Instanzen der Kirche, die fir die Gréaueltaten der
Glaubenskriege mit verantwortlich waren.

Dazu nur ein Beispiel: Der mittelalterliche Theologe Thomas von Aquin
(1225-1274) rechtfertigt in seinem Hauptwerk, der Summa Theologica, die
Hinrichtung von Ketzern. Sein Vergleich der Ketzer mit Falschminzern
zeigt, wie aus der Wahrheit ein Rechtsgut gemacht wurde, das mit Mit-
teln der Angst und des Zwangs verteidigt wurde.

Der Glaube an die sinnstiftende Kraft des christichen Menschenbildes
ging jedoch bereits in den Konfessionskriegen nach der Reformation ver-
loren. Das Vakuum wurde von der Philosophie besetzt und provozierte
Thomas Hobbes zu einer alternativen Anthropologie, seiner ,,Homo-
homini-lupus-Theorie", die den Menschen vom Kampf ums Uberleben
aus definierte. Erst heute kommt es zur kritischen Auseinandersetzung mit
den Folgen dieser Anthropologie.

Glaubenszwang und die christlich legitimierte Gewalt sind mit Ursachen
daflr, dass Gott in der Moderne nicht mehr gedacht, Religion unter Ver-
dacht gestellt wurde und die Vordenker zum Projekt der Moderne ihre
eigenen religidsen Wurzeln gekappt und den Tod Gottes angesagt ha-
ben. FUr den Analytiker Giegerich ist der Mensch seit dieser Zeit auf sich
selbst zurlckgeworfen. ,Wenn der noch gegensténdlich, als Gegenuber
vorgestellte hdchste Gott ganz verdampft ist,... blickt man in eiskalte Lee-
re. Die ganze Welt ist entgdttert und ordindr geworden."® Dabei bleibt
jedoch die Frage, was die Theologie als Alternative zum Blick ,,in die eis-
kalte Leere" bieten kann. Eines ist sicher: Es muss um eine Synthese von
Evangelium und Kultur gehen, die nicht ,Seele* zerstért und enfseelt,
sondern ,,Seele" zum Leben bringt, also beseelt. Wir wollen im Folgenden

22 Andreas Gryphius, Gesamtausgabe der deutschsprachigen Werke. Bd. 1: Soneftte. Hg. von
Marion Szyroki, Tubingen 1963, 19.

2 Vgl. Hansjiirgen Verweyen, Gottes letztes Wort. Grundriss der Fundamentaltheologie, Regens-
burg, 3., vollsténdig tberarb. Aufl. 2000, 219ff.

2% \Wolfgang Giegerich: Tétungen. Uber Gewalt aus der Seele. In: Peter Michael Pfliger (Hg.):
Gewalt — warum? Der Mensch: Zerstorer und Gestalter. Olten 1992, 184243, hier 220.



die Frage nach dem Versténdnis der Seele aufgreifen, die Giegerich
gestellt hat:

e Gibt es eine Gottesbeziehung, die eine Alternative zur ,eiskalten Lee-
re* darstellt, in die in der Tat heute viele Menschen blicken?

» Gibt es eine Theologie, die es auf der Grundlage des biblischen Got-
tesgedankens erméglicht, entseelte Formen von Seelsorge neu mit
Atem zu fUllen und eine neue theologische Logik pastoraler Praxis zu
entwickelng

o Wie sieht eine pastorale Praxis aus, die nicht entseelt, sondern beseelt
und in der der Geist Gottes ein entscheidendes Werkprinzip bleibt?

2 Fragen an das Inkulturationskonzept der katholischen
Kirche

Papst Paul VI. forderte in ,,Evangelii Nuntiandi* nach der Konstatierung
des Scheiterns und des Bruches fur die Zukunft eine neue ,Synthese zwi-
schen Evangelium und Kultur® und stellte fest, dass diese ,,Synthese nie
ganz vollkommen sein kann® (EN 2). Der Weg der lateinamerikanischen
Kirche nach dem Il. Vatikanum ist ohne dieses Projekt einer neuen Inkul-
furation des Evangeliums gar nicht versténdlich. Eine differenzierte Dar-
stellung des befreiungstheologischen Inkulturationskonzeptes, wie es in
den Dokumenten der lateinamerikanischen Bischofskonferenz grundge-
legt und in den Schriften von Comblin und Paulo Suess systematisch wei-
ter entwickelt wurde, kann an dieser Stelle nicht erfolgen.? Stichworte
wie ,,Dekolonialisierung" der Evangelisation, Alterozentrismus statt Ekklesio-
zentrismus und Inkulturation als Befreiung charakterisieren seine Position.
»Der MaBstab der Inkulturation ist die Befreiung und der Weg der Befrei-
ung ist die Inkulturation.”? Dieses Modell einer inkulturierten Evangeli-
sation, die in der Nachfolge Jesu Christi den Weg der Umkehr, der Ernied-
rigung und der Kenosis geht — der Inkarnations- und Kenosisbegriff be-
stimmten den Code dieser Theologie des Scheiterns —, hat sich in den
Dokumenten von Santo Domingo durchgesetzt und zu klaren pastoralen
PrioritGten gefUhrt.

Suess integriert die Forschungen der Kulturanthropologie und entwickelt
einen Kulturbegriff, der der Pluralitdt von Kulturen und ihrer Fremdheit
gerecht wird. Kultur ist die Gesamtheit der AkfivitGten, in denen der ein-
zelne Mensch und menschliche Gruppen ihr Verhdalinis zur Natur gestal-
ten (Anpassungssystem), inr Zusammenleben regeln (System der Assozia-

% \gl. Udo Schmalzle, Bekehrung oder Neurose? Der Weg der Kirche nach dem II. Vatikanum
unter dem Anspruch der Selbstevangelisierung, in: Das Konzil war erst der Anfang. Die Bedeu-
tung des II. Vatikanums fiir Theologie und Kirche. Hg. von Klemens Richter, Mainz 1991, 119-
139.

# “A meta da inculturacdo € a libertacdo e o camino da libertacdo € a inculturacdo” Paulo Suess:
Apontamentos para a construgdo do paradigma da inculturagdo. In: Ervino Schmidt, Walter Al-
tmann (Hg.): Inculturacdo e sincretismo. Sdo Leopoldo: IEPG — CONIC, 1994, 29. Zitiert nach:
Christoph F.W. Schneider-Harpprecht: Interkulturelle Seelsorge. Gottingen 2001, 119.
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tion), die Welt verstehen und kUnstlerisch gestalten (interpretierendes
System).2® Christoph Schneider-Harpprecht, Professor fOr evangelische
Theologie an der Hochschule in Bethel, hat sich mit den Entwirfen von
Comblin und Suess auseinandergesetzt. Obwohl er zugeben muss, dass
sich in Santo Domingo das kenotische Inkulturationskonzept gegen das
koloniale durchgesetzt hat, in dem in der Vergangenheit eine so ge-
nannte christliche Kultur normativ und hegemonial den Subjekten ande-
rer Kulturen Symbole, Riten, Sitten und Gebr&uche aufgezwungen hat,
kommt Schneider-Harpprecht am Ende zu folgendem Ergebnis: Suess
postuliert das kritische Potential des Evangeliums in der Auseinanderset-
zung mit den Kulturen. Dabei ist zu klé@ren, wer diese Kritik artikuliert und
wie sie eingebunden ist in eine Haltung egalitarer Solidaritat, die Ande-
ren ihre Wirde als Subjekt nicht raubt. Dabei sind die Fremdheit und das
Anderssein des Anderen anzuerkennen und sein Freiheitsanspruch nicht
zu hintergehen. Fraglos kann dabei die Probe des Evangeliums an der
Freiheit des Subjektes scheitern. Hier beginnen die Fragen von Schneider-
Harpprecht an Suess:

+Auch wenn er sich absetzt von der Ubersetzung des Evangeliums
in eine augustinische Ontologie des Reiches Gottes und es als histo-
risch zu artikulierendes Projekts versteht, solange er festhalt am ka-
tholischen Konzept der Inkulturation, geht er aus vom Evangelium
als einer universalen Substanz, die durch das Handeln der Vertreter
der Kirche in historische Formen gegossen wird. Das Evangelium ist
fUr Suess eine vorgegebene universale Wahrheit, die historisch Ges-
talt gewinnt und von der katholischen Kirche représentiert wird. Es
scheint, als kdbnne es ihnm auf dem Fundament der jetzigen katholi-
schen Lehre noch nicht gelingen, einen wirklich fairen Dialog zwi-
schen der Uberlieferung des Evangeliums und den Traditionen oder
Werten der Kulturen herzustellen.*#

Ist die katholische Kirche tatsachlich so fixiert auf einen universellen
Wahrheitsbegriff und verabsolutiert sie ihr Kirchenversténdnis und Kon-
zept der Evangelisierung so radikal, dass sie unfahig ist zum ,fairen Dia-
log" und damit in ihrer heutigen Gestalt kein Ferment fUr eine neue Syn-
these zwischen der europdischen Kultur und der ,frohen Botschaft vom
Reiche Gottes" (Lk 4,43) sein kanng Noch schdrfer: Ist die Kirche immer
noch so etwas wie ein Geféngnis fUr das Evangelium? Muss sie die Frage
nach einer universal gultigen Wahrheit Uberhaupt aufgeben? Diese Fra-
gen sind in ihrer ganzen Radikalitat zu stellen, wenn wir dem Kriterium der
Wahrhaftigkeit genUge leisten und dem biblischen Rechenschaftspostu-
lat Uber die Grinde unseres Glaubens genUgen wollen.

Papst Johannes Paul Il. hat in seiner Botschaft an Kardinal Miloslav Vik,
den Prasidenten der Bischofskonferenzen Europas, zum neunten Sympo-

Do Ebd:
2 'Ebd.



sium der europdischen Bischéfe in Rom aufgefordert, ,,die christlichen
Wurzeln seiner Jahrtausende alten Geschichte wieder zu entdecken, mit
der Zielrichtung auf eine Zukunft in Frieden und Wohlstand®“. Er moniert
den Irrtum der ,Moderne"”, ,eine Welt ohne Gott aufzubauen* mit der
Konsequenz, dass ,eine Gesellschaft gegen den Menschen errichtet
wurde*. Er fordert von der Kirche, die sich in einer pluralistischen Gesell-
schaft konstituiert, dass sie ,,aufmerksam denen zuhért, die auf der Suche
nach der Wahrheit sind". Er fordert eine Intensivierung des ,6kumeni-
schen und interreligidsen Dialogs”, um gemeinsam mit ,,Christen anderer
Konfessionen und Gl&ubigen der anderen Religionen ein klares Zeugnis
fUr die transzendenten Werte zu vermitteln‘».

Was wird aber aus diesem Dialog, wenn selbst aus dem Lager der
evangelischen Kirche einem Theologen wie Paulo Suess diese Dialogfé-
higkeit abgesprochen wird, der sicher fUr die progressivsten Inkultura-
tionskonzepte in der katholischen Theologie steht? Diesen Dissonanzen
mussen wir uns stellen und theologisch bewdltigen. Mit Recht verweist
Schneider-Harpprecht auf den ,,Normalfall in der kulturellen Kommunika-
tion", der identisch ist mit dem Aufeinanderprallen von Geltungsanspri-
chen. ,,Die Frage ist dann, wie die Reziprozitat der Perspektiven der Inter-
aktionspartner, die ihre Freiheit und Gleichberechtigung garantiert und
jeden in seiner Eigenheit als Fremden bestatigt, bewahrt werden kann.
Wie also kann die Verstandigung Uber Geltungsanspriche daran gehin-
dert werden, zur einseitigen Bemdchtigung zu missraten, die den Gel-
tungsanspruch des Anderen reduziert, negiert, totschweigt oder unter-
drickte" Schneider-Harpprecht will also Geltungsanspriche nicht auf-
geben und die Frage nach der Wahrheit nicht stillegen. Wie kann je-
doch von den christlichen Konfessionen ein glaubwUrdiger Beitrag zur
kulturellen Kommunikation im interreligiosen Dialog geleistet werden,
wenn sich diese Konfessionen untereinander die Dialogféhigkeit abspre-
chene Der Verdacht gegenUber der katholischen Kirche hat in der
evangelischen Theologie Geschichte.

Oskar Pfister — der erste Tiefenpsychologe und Theologe — machte noch
1944 auf die Diskrepanz zwischen dem ,,Evangelium der Liebe" und der
Behandlung der ,Irrgldubigen” aufmerksam.® Nach Pfister blieb im Ka-
tholizismus ,,von der Freiheit der Persénlichkeit" nicht viel Ubrig.®? Im Ge-
gensatz zu Karl Adam, dem TUbinger Theologen, der in seinem Buch
+Wesen des Katholizismus" bereits im Vorgriff auf das Pastoralkonzil das
von ,Furcht und Zwang* determinierte ,sittliche Handeln* ablehnte, stell-
te Pfister radikal in Frage, ob sich der Katholizismus jemals vom traditionel-
len Teufels- und Damonenglaube abldsen kénne.® Er sprach von den

0 Johannes Paul II., Botschaft an Kardinal Miloslav Vlk zum IX. Symposium der europdischen
Bischdfe, Rom 1992, vgl. http://www.cdee.ch/EuropdischeBischofskonferenz 1992.Sympo-
sion.

31 Oskar Pfister, Das Christentum und die Angst, (Ziirich 1944), Olten 1975, 240.

82 Ebd. 252

% Ebd. 243.
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wLiebesmdngeln des Katholizismus gegentber Mensch und Welt" und for-
derte eine religibse Praxis, die gemdB ,dem Evangelium die Verwirkli-
chung des LiebesbedUrfnisses an Gott"* zum Ausdruck bringt.

In seinen historischen Analysen hat Wim Damberg gezeigt, dass es der
Kirche im Laufe der Jahrhunderte tatséichlich gelungen ist, im Bereich der
personalen Beziehungen (Sklaverei) und der geschlechilichen Beziehun-
gen Geltungsanspriche durchzusetzen, aber noch mehr zeigt die Ge-
schichte des Bruches zwischen Evangelium und Kultur, dass sich Gewalt
und zwangsbezogene Formen bei der Durchsetzung von Geltungsan-
sprichen fUr die Institutionen, von denen sie ausgehen, kontraproduktiv
auswirken. Haben die Kirchen aus der Geschichte gelernt, sind sie dia-
logfGhiger geworden? F.G. Basile, der als stellvertretendes Mitglied des
Europdischen Konventes seinen bereits zitierten Alternativvorschlag zur
Pradambel der Verfassung eingebracht hat, indem er ausdricklich die
wjudaic-christian fraditions" anspricht, sieht in diesen Traditionen neben
dem griechisch-rémischen Erbe die Seele Europas, und das nicht nur in
der Retroperspekiive auf die vergangenen Jahrhunderte. Er wendet sich
gegen die Tendenz, Religion nur im Kontext personal-individueller Gewis-
sens- und Religionsfreiheit zu diskutieren. Er sieht in der Religion ein ethi-
sches Potential. ,Religion can thus become the driving force behind a
more humane civil society that constructively opposes an institutional
configuration acting exclusively within the framework of a globalized
economic market, thereby depersonalizing daily existence. Religion, in
particular the Judaic-Christian tradition specific to our Europe, takes on a
new significance as the spiritual qualification of a project of civilization
that in any case sets out to oppose the growing dehumanization of soci-
al, economic and cultural life and thus give rise to a humanism that
respects the rights, solidarity and creativity that will allow each man to
attain his loftiest aspiration. And it is this ‘shared’ challenge that now
awaits both Europe and de Church and the other religious confessions.”:

Es gibt in der gegenwartigen Verfassungsdiskussion Stimmen in der Poli-
fik, die an die christlichen Konfessionen in Europa mit Erwartungen heran-
freten und von den Kirchen einen positiven Beitrag zum Projekt Europa
erwarten. In der Tat gibt es in der Geschichte Europas durchaus Phasen,
in denen sich nicht nur die verschiedenen christichen Konfessionen zu-
mindest in friedlicher Koexistenz gegenseitig mit Achtung begegneten,
sondern auch mit anderen Religionen im Frieden zusammen lebten.
Selbst in der dunklen Zeit der Kreuzzlige ist es einzelnen Christen und Mus-
limen gelungen, den anderen Religionen mit Respekt zu begegnen. Als
der Kaiser Friedrich Il. nach dem Friedensvertrag mit dem Sultan am 18.
Februar 1229 in Jaffa, nachdem der Kaiser den Tempelberg in Jerusalem
mit dem Felsendom und die Moschee al-Agsa in die Obhut der Muslime
begab, selbst nach Jerusalem kam und dort Quartier neben dem Tem-

84 IEbd.i253.
% Filadelfio Guido Basile, Beitrag zu ,Die religisen Urspriinge Europas®, a.a.0. 3-4.



pelberg nahm, berichtet Ibn Wasil von dem Befehl des Sultans, den Ge-
betsruf des Muezzin in der Nacht auszusetzen: ,Ich empfahl dem Muez-
zin, aus Rucksicht auf den Herrscher in dieser Nacht nicht zum Gebet zu
rufen. Als ich morgens bei inm eintrat, fragte er mich: ,Qadi, warum ha-
ben die Muezzine nicht wie sonst zum Gebet gerufen?’ Ich antwortete:
,Dieser niedrige Sklave hat es ihnen verboten aus Ricksicht und Achtung
vor Eurer Majestat.' ,Das hast du falsch gemacht’, erwiderte der Kaiser,
Jjich habe vor dllem in Jerusalem Ubernachtet, um dem Gebetsruf der
Muslime und ihrem Lobe Gofttes in der Nacht zu lauschen.'"* In dem
Werk von Gabirieli wird weiter berichtet, wie sich die Gelehrten des Kai-
sers frafen, um Uber ,,Fragen der Philosophie, Geometrie und Mathema-
tik" zu diskutieren. Eine dhnliche Begegnung mit dem Sultan wird auch
von Franz v. Assisi berichtet, der in das HI. Land aufbrach, um als Mdartyrer
zu sterben oder im Gesprach mit dem Sultan einen Weg zum Frieden zu
finden. Auch diese Ereignisse gehoren zur Geschichte der Kirche in Euro-

pa.

Wenn Basile mit seiner Forderung, die verschiedenen Religionen in Eu-
ropa nicht nur aus privatrechilicher Perspektive, sondern auch von ihrem
Offentlichkeitscharakter her zu betrachten und in den Religionen ein Po-
tential ,for dialogue and principled tolerance among positions"* sieht,
kann er sich auf solche Phasen und Begegnungen in der Geschichte
Europas berufen, die bislang kaum erforscht und entsprechend gewlr-
digt sind.

Wie steht es aber nun mit der Dialogfdhigkeit der katholischen Kirche
und ihrer Theologie¢ Wie kénnen Politiker wie Basile mit dem positiven
Potential der christlichen Kirchen rechnen, wenn sich die Kirchen und ihre
Theologen gegenseitig die Dialogfdhigkeit absprechens Wo steht die
katholische Kirche nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil in dieser Fra-
ge?

3 Die kopernikanische Wende: die Axiomatik des Konzils
zu einer interkulturellen Kommunikation des Evangeliums

Die Dialogfdhigkeit der katholischen Kirche und ihrer Theologie im Blick
auf das Zusammenleben verschiedener Religionen und christlicher Kon-
fessionen wird von Schneider-Harpprecht manifest bezweifelt. Was viele
denken, spricht er offen aus. Eine katholische Theologie, die sich an der
Entwicklung von Visionen fUr ein zukUnftiges Europa beteiligen will, muss
sich diesen Fragen stellen. Dabei genigt es nicht — wie dies Oestreicher
versucht® —, auf den Riss zu verweisen, der im Verst@ndnis eines exklusiven

% Tbn Wasil, foll 253, ™°, 120™-121". Zit. nach Gabrieli, F. (1), Die Kreuzziige aus arabischer Sicht,
(genehmigte Lizenzausgabe), Augsburg 1999, 329.

¥ Vgl F.G. Basile, a.a.0. 3-4.

3 P, Qestreicher: Kirchen pflegen ihre Eigenarten. Sind sie noch up to date? Die Zeichen stehen
auf Einheit. In: chrismon 12/2001, 40-41, 40.
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Wahrheitsanspruchs auf der Grundlage des Evangeliums durch alle
christlichen Konfessionen geht und nur dadurch zu Uberwinden ist, dass
diese verschiedenen Gruppen und Bewegungen global kooperieren und
sich solidarisieren. Nachhaltig wirksam und langfristig bestimmend sind
die Positionsbestimmungen in der Doktrin und dem Selbstversténdnis der
einzelnen christlichen Konfessionen. Setzen sie sich glaubwirdig mit ihrer
Gewaltgeschichte auseinander?2 Nehmen sie Stellung zu friheren hand-
lungsleitenden Axiomen in der Lehre2 Haben sie den Mut, sich abzugren-
zen, um fUr eine zukUnftige Entwicklung glaubwirdig zu werden?

Der Blick in die Geschichte des Bruchs zwischen Evangelium und Kultur
hat deutlich gemacht, dass Formen pastoraler Glaubenspraxis theolo-
gisch zu verantworten sind und damit zum Emstfall theologischer For-
schung Uberhaupt werden missen. Wer mit dieser Praxis das Evangelium
instrumentalisiert und reine |, Inkulturation® erzwingt, tragt langfristig zu
dessen Zerstérung oder VerschUttung bei. Die Folge ist, dass der christli-
che Glaube seine sinnstiftende und kulturbildende Kraft verliert, mensch-
liche Wirklichkeit nicht mehr im Lichte des Glaubens erschlossen und ge-
deutet wird und alternative Selbst- und Weltentwirfe entstehen. Die Ur-
sachen fUr das Auseinanderbrechen von Evangelium und Kultur sind
damit vorab in einer defizitiren Glaubenspraxis zu suchen. Die Uberwin-
dung des Bruchs, Uranliegen und fundamentales Programm des Konzils,
ist damit fOr die Theologie nicht nur eine begrindungstheoretische, son-
dern viel eher eine orthopraktische Herausforderung.

Es ist ein Faktum, dass durch die Jahrhunderte hindurch den Menschen
im sog. Christlichen Abendland nicht das Recht zugebilligt wurde, sich in
Freiheit und ohne jeglichen Zwang fUr eine Religion zu entscheiden. Piet-
ro Pavan geht in seinen ErlGuterungen zur Erklérung Uber die Religions-
freiheit ,,Dignitatis Humanae" (DH) ausfUhrlich darauf ein, wie es Uber-
haupt dazu kommen konnte, dass die Religionsfreiheit, die in den ersten
Jahrhunderten von Christen und Christinnen im Martyrium erk&dmpft wur-
de, Jahrhunderte spéater von der Kirche selbst wieder mit FUBen getreten
wurde. Er fOhrt diese verhdngnisvolle Entwicklung auf das die Pastoral
bestimmende Axiom zurUck: ,Die Wahrheit hat alle Rechte, der Irrtum
hat kein Recht.” In diesem Axiom werden geistige Werte wie das Wahre
und Gute zu Rechitstiteln erkl@rt und in der Folge Uber die Glaubens- und
Gewissensfreiheit gestellt. Dieser Rechftstitel wurde wichtiger als der kon-
krete Mensch. Dieses Axiom wird zum SchlUssel fUr das Versténdnis des
Wahnsystems aus Angst, Verfolgung, Unterdrickung und Menschenver-
nichtung, zu dem das konfessionell verfasste Christentum in bestimmten
Phasen degenerierte, ein Wahnsystem, das den Bruch zwischen Evange-
lium und Kultur provorzierte und zur Geburtsstunde fir eine sékularisierte
Kultur wurde, die sich wieder an der Antike crientierte.

Es ist den Konzilsvatern nur nach langen Diskussionen gelungen, sich mit
eindeutiger Mehrheit von diesen Rechtskonstruktionen zu Iésen und sich
auf ein neues Rechtsverstéindnis zu verstdndigen, nach dem die Subjekte



dieses Titels immer Personen sind und die Grundrechte der Person, ihre
Freiheit vom duBeren Zwang zundchst einmal das Recht schlechthin dar-
stellen. So ist es zu verstehen, wenn in Art. 12 der ErklGrung Uber die Reli-
gionsfreiheit zunachst erldutert wird, dass ,,der Grundsatz der religitsen
Freineit der Wirde des Menschen und der Offenbarung Gottes ent-
spricht* und damit im Evangelium begrindet ist. Das Konzil stellt im letz-
ten Satz klarend fest:

+Gewiss ist bisweilen im Leben des Volkes Gottes auf seiner Pilger-
fahrt — im Wechsel der menschlichen Geschichte - eine Weise des
Handelns vorgekommen, die dem Geist des Evangeliums wenig
entsprechend, ja sogar entgegengesetzt war; aber die Lehre der
Kirche, dass niemand zum Glauben gezwungen werden darf, hat
dennoch die Zeiten Uberdauvert.” (DH 12)

Die ,Weise des Handelns im Laufe der Geschichte der Kirche", ,die
dem Geist des Evangeliums... entgegengesetzt war, ist bereits hinrei-
chend angesprochen worden. Gegen diese Klarstellung des Konzils gab
es massiven Widerstand aus den Reihen der Bischéfe und Kardindle, die
sich um die Gestalt von Kardinal Ottaviani sammelten. Die Vertreter der
Religionsfreineit haben sich durchgesetzt, weil durch alle Jahrhunderte
hindurch in der sakramentalen Praxis nach dem Kirchengesetz die Spen-
dung eines Sakramentes nur im Rahmen eines freien personales Willens-
aktes glltig war, was eine Anerkennung der Gewissensfreiheit darstellf.
Das Konzil hat diese implizite Lehre explizit gemacht. Mit dem klaren Be-
kenntnis zur Religions- und Gewissensfreiheit beginnt eine neue Phase in
der Geschichte des Katholizismus. Die Konzilsvéter besinnen sich auf die
Lehre der Theologie zur Freiheit des Glaubensaktes:

,Goft ruft die Menschen zu seinem Dienst im Geist und in der
Wahrheit, und sie werden deshalb durch diesen Ruf im Gewissen
verpflichtet, aber nicht gezwungen. Denn er nimmt RUcksicht auf
die Wirde der von ihm geschaffenen menschlichen Person, die
nach eigener Entscheidung in Freiheit leben soll." (DH 11)

Daraus resultiert, dass die Freiheit vom Zwang Grundlage fir den Voll-
zug der Gottesbeziehung im Glaubensakt ist und damit auch in Staat
und Kirche niemand gezwungen werden darf, gegen sein Gewissen zu
handeln und niemand daran gehindert werden darf, entsprechend sei-
nem Gewissen zu handeln. Der einzelne Mensch in seiner Entscheidungs-
freiheit ist der absolute Wert und die universale Wahrheit schlechthin.
Ausdricklich bestatigt das Konzil ,,das Recht auf religiose Freiheit” fir die-
jenigen, , die ihrer Pflicht, die Wahrheit zu suchen und daran festzuhalten,
nicht nachkommen* (DH 2).

Der Mensch wird nach dem 2. Vatikanischen Konzil zum Weg der Kir-
che, mit seinem Suchen und Fragen, mit seinen Zweifeln und seiner Sehn-
sucht, der ganze Mensch mit dem unaufléslichen Geheimnis von geleb-
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ter und ungelebter Freiheit. Die Konzilsvéter betonen: ,,Die Wahrheit muss
auf eine Weise gesucht werden, die der Wirde der menschlichen Person
und ihrer Sozialnatur eigen ist". (DH 3) Die Kriterien der Wahrheitssuche,
die hier angesprochen und anthropologisch verankert werden, geben
den universalen Wahrheitsbegriff nicht auf, setzen sich jedoch von jeder
zwangs- und gewaltbezogenen Vermittlung ab.

FOr die Kirche begann nach dem Konzil jedoch erst die eigentliche Ar-
beit. Es sind ,Weisen des Handelns" in der Pastoral zu finden, die dem
Geist des Evangeliums widersprechen. Wie Pfister und Adam richten
auch die Konzilsvater den Blick auf die Gestalt des historischen Jesus. An
ihr klart sich die Beziehung des Menschen zu Gofit und die Beziehung zum
Ndachsten. Gleichzeitig hilft die Orientierung am Handeln des historischen
Jesus, sich mit der historischen Gestalt der Kirche in der Geschichte aus-
einander zu setzen. In der Dogmatischen Konstitution Uber die Kirche
,Lumen Gentium" finden wir dazu folgende wegweisende Sdtze:

,Deshalb ist sie (die Kirche, d. Red.) in einer nicht unbedeutenden
Analogie dem Mysterium des fleischgewordenen Wortes dhnlich...
Wie aber Christus das Werk der Erlésung in Armut und Verfolgung
vollbrachte, so ist auch die Kirche berufen, auch wenn sie zur Erfll-
lung ihrer Sendung menschlicher Mittel bedarf, nicht gegriindet,
um irdische Herrlichkeit zu suchen, sondern um Demut und Selbst-
verleugnung auch durch ihr Beispiel auszubreiten. Christus wurde
vom Vater gesandt, ,den Armen die frohe Botschaft' zu bringen,
,ZuU heilen’, die ,bedrickten Herzens sind’ (Lk 4,18), zu ,suchen und
zu retten, was verloren war' (Lk 19,10)... Wé&hrend aber Christus hei-
lig, schuldlos, unbefleckt war..., umfasst die Kirche SUinder in ihrem
eigenen SchoB. Sie ist zugleich heilig und stets der Reinigung be-
durftig, sie geht immerfort den Weg der BuBe und Ernguerung. Yon
der Kraft des auferstandenen Herrn wird sie gestarkt, um ihre Trib-
sale und MUhen, innere gleichermaBen wie duBere, durch Geduld
und Liebe zu besiegen und sein Mysterium, wenn auch schatten-
haft, so doch getreu in der Welt zu enthillen, bis es am Ende im
vollen Licht offenbar wird." (LG 8)

Das siebenfache Schuldbekenntnis von Papst Johannes Paul Il. am ers-
fen Fastensonntag des Jahres 2000¥ bestatigt und konkrefisiert das Re-
formprogramm des 2. Vatikanischen Konzils. Der Papst prangert die nicht
dem Evangelium entsprechenden Methoden an, auf die im Namen des
Glaubens und der Moral ,,zum Schutz der Wahrheit zurGckgegriffen wur-
de" und beklagt die dem Volk Israel, ,Einwanderern”, , Zigeunern' und
+Frauen" zugefUgten ,Leiden".

% "Vgl. Johannes Paul II., Ansprache und Vergebungsbitten. In: Internationale Theologenkommis-
sion, Erinnern und Versdhnen. Die Kirche und ihre Verfehlungen in der Vergangenheit. Freiburg-
Einsiedeln 2000, 111 — 127; hier 121ff.



Auch dieses Schuldbekenntnis bleibt jedoch in den Fragen, wer perso-
nal schuldig geworden ist und wie es um die Verantwortung von Gre-
mien und Rdaten steht, eine letzte Antwort schuldig. Es spricht von ,,Men-
schen in der Kirche", ,,Christen”, die Schuld auf sich geladen haben. Die
Tatsache, dass sich der Papst zum Sprachrohr dieser ,Menschen in der
Kirche" und dieser ,,Christen® macht, unterstreicht die Verantwortung der
Entscheidungstrdger in der Kirche. Die Tragweite dieser kopernikanischen
Wende in der katholischen Kirche kébnnen wir 50 Jahre spdter immer
noch nicht voll ermessen. Wenn Papst Paul VI. vom Bruch zwischen E-
vangelium und Kultur sprach, dann hat sich sein Blick weniger auf die
Vergangenheit gerichtet. Er wollte den Kurswechsel der katholischen
Kirche ansprechen, die mit einem zwangsbestimmten und freiheitsbe-
raubenden Konzept der Evangelisierung in Europa und der Welt geschei-
tert ist und sich mitten in der Suche nach einer fragféhigen und freiheits-
bestimmten Kommunikation des Evangeliums befindet. Mit diesem Weg
der Kirche in Europa hat sich bereits Alfred Delp beschaftigt. Er schreibt:

+Es wird kein Mensch mehr an die Botschaft vom Heil und Heiland
glauben, solange wir uns blutig geschunden haben im Dienst des
physisch, psychisch, sozial, wirtschaftlich, sitflich oder sonst wie
kranken Menschen. RUckkehr in die Diakonie habe ich gesagtf,
damit meine ich das Sichgesellen zum Menschen in allen seinen Si-
tuationen mit der Absicht, sie ihm meistern zu helfen, ohne an-
schlieBend irgendwo eine Spalte oder Sparte auszufillen. Damit
meine ich das Nachgehen und Nachwandern auch in die duBers-
ten Verlorenheiten und Verstiegenheiten des Menschen, um bei
ihm zu sein. Genau und gerade dann, wenn Verlorenheit und Ver-
stiegenheit ihn umgeben. '+

Auf solchen Wegen wird die stillgelegte Gottesfrage aktudlisiert und
provoziert Glaubenspraxis eine neue Offenheit fUr die Gottesbeziehung.
Der Mensch, der sich von Gott geliebt wei und nicht in die , eiskalte Lee-
re" eines entgdtterten Himmels schaut, findet zu sich selber und zum An-
deren zurlck und wird féhig, den Hass, der aus ihm kommt und der ihm
entgegenschlagt zu Uberwinden.

4 Chancen im Scheitern

Schneider-Harpprecht ist zuzustimmen, dass ,das Evangelium® fir die
katholische Kirche und ihre Theologinnen und Theologen mit einem uni-
versalen Anspruch verknUpft ist, der — das ist meine Uberzeugung - nicht
zu hintergehen ist. Die Kirche hat sich jedoch in ihrer Dokirin ganz klar von
Formen der Glaubensvermittlung in ihrer Geschichte distanziert, in denen
sie selbst sich am Evangelium versundigt hat. Andreas Gryphius hat luzide
und konzis beschrieben, wie durch die Glaubensk&mpfe unter Christen in

40 Alfred Delp: Das Schicksal der Kirchen. In: Ders.: Gesammelte Schriften. Bd. IV. Hg. von Roman
Bleistein. Frankfurt a. M. 1984, 318 — 323; hier 319f.
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Europa die Glaubwirdigkeit der Botschaft des Evangeliums gelitten hat
und die Menschen im damals christichen Europa ihren ,Seelenschatz"
verloren haben. Wir haben die Geschichte der Evangelisierung bis zu
den Bruchstellen der Konfessionskriege verfolgt und kurz die Konsequen-
zen fUr die weitere Entwicklung der abendldndischen Kultur, losgeldst
vom christlichen Bekenntnis, angesprochen. FUr N. Luhmann springt der
Funke der Gewalf von der Religion auf die Politik Uber. ,,Wie die Franzdsi-
sche Revolution allen vor Augen fUhrt, geht die Intoleranz von der Religi-
on auf die Politik Ober."* Der Tiefenpsychologe W. Giegerich ging noch
einen Schritt weiter, wenn er auf dem Kongress der Tiefenpsychologen
zum Thema ,,Gewalt und Religion" feststellte, dass sich die Seele des
christichen Abendlandes selbst ,ertétet” hat und damit ,,seelische Wirk-
lichkeit" von der Psychologie aus neu definiert werden muss. Fir Giege-
rich gibt es kein ZurUck hinter dieses ,traumatische Geschehen®. Die
«Gotter* sind umzugieBen in Psychologie, Soziologie und die Logik
menschlicher Rationalitét. Nach ihm verkommt der Mensch, der die Got-
tesbeziehung denkt, zum ,Rezeptakulum®, das sich mit fremdem Sinn
abfUllen I@sst.

+In dem MaBe, wie aus den Sinntr&gern drauBen der Sinn gewi-
chen ist, um in die logische Form des Bewusstseins selbst Uberzuge-
hen, steht der Mensch zwangsléufig einer nihilistischen Welt ge-
genUber - solange wenigstens, solange wie er noch in der Erwar-
tungshaltung des unschuldigen Aufblicks nach einem ihn als bloBes
Rezeptakulum von Sinn erfUllenden Sinntréiger drauBen verharrt.*

FOr Atheisten hat sich das Christentum als Inkulturationsinstanz an diesen
Bruchstellen selbst ad absurdum gefUhrt. Nach H. Schulze, der sich mit
der Identitat Europas beschdaftigt, hat Fr. Nietzsche auf seine Weise viel
von den P&psten gelernt. Nietzsche sah in dem Papst Cesare Borgia den
Prototypen fur ein Konzept der ,,Umwertung aller Werte", d.h. der Papst,
der sich selbst Uber das Evangelium stellfe und damit alle Prinzipien der
Doktrin und Moral des Christentums hinter sich lieB, um seine Macht aus-
zuleben, hat nach Fr. Nietzsche als einer der Ersten das Programm der
Umwertung vollzogen.* Solche Positionen fUttern bis heute den Vorbe-
halt gegen die Integration des Gottesbegriffs in die Praambel einer zu-

“" Niklas Luhmann, Religion als Kultur, a.a.0., 1996, 296.

2 Wolfgang Giegerich, Tétungen, 1992, 220.

% ,Wenn Nietzsche eine ,Umwertung aller Werte" verlangt, dann hat er einen konkreten histori-
schen Bezug vor Augen: ,Cesare Borgia als Papst... das wére der Sieg gewesen, nach dem ich
heute allein verlange-: damit war das Christenthum abgeschafft-." Doch dieser exaltierte, gele-
gentlich ans Hysterische streifende Renaissancismus als konservativ-elitérer Widerstand gegen
die Moderne, gewissermaBen die Meta-Mythisierung der Antike, {iberstand die Erniichterung in
den Schitzengrdben des Ersten Weltkrieges nicht, verlief auf sozialpsychologischer Ebene in ei-
ner banalen Fihrersehnsucht, die gleichwohl gesamteuropaische Ziige besaB; erfolgreicher wa-
ren jene populdren Nationallegenden, die sich auf Germanisches, Keltisches oder Slawisches be-
riefen, sofern sie die Deckung ihres Vergangenheitsbedarfs nicht, wie die Erben der russischen
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