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Die Wetterecke gegenwirtiger Theologie

Stand und Probleme des interreligisen Dialogs

Das Verhdltnis zu den nichtchristlichen Religionen ist eine
der wichtigsten theologischen und pastoralen Herausforde-
rungen fiir das beutige Christentum. Fiir die katholische Kir-
che bedeutete das Zweite Vatikanum auch auf diesem Gebiet
eine Wende hin zu einer positiven Wiirdigung der Weltreli-
gionen. Die entscheidenden Fragen im interreligiosen Dialog
und in seinen Auswirkungen auf das christliche Selbstver-
standnis sind aber noch nicht geklirt. Um die verschiedenen
Klirungsversuche (besonders im Verbdltnis zu den asiati-
schen Religionen) und die Art, wie kirchenamtlich solche
Klirungsversuche gewertet werden, gebt es in dem hier fol-
genden Bericht.

Wenn es in den letzten Jahren zu einer Auseinanderset-
zung europiischer und nordamerikanischer Theologen
mit Entwiirfen einer eigenstindigen Theologie aus der
Dritten Welt gekommen ist, dann betraf diese vornehm-
lich die Arbeiten der lateinamerikanischen Theologien der
Befreiung. Durch die Interventionen des kirchlichen Lehr-
amts — die beiden rémischen Instruktionen zur Theologie
der Befreiung von 1984 resp. 1986 — wurde dieser Trend
eher noch verstiarkt. Doch in jiingster Zeit mehren sich die
Hinweise, daf} die eigentlich theologisch brisante Diskus-
sion der kommenden Jahre sich auf dem Feld des interreli-
giosen Dialogs und den damit angesprochenen Fragen in
Hinblick auf die Christologie, Offenbarungstheologie,
Ekklesiologie und andere zentrale theologische Probleme
ereignen wird. Neben dem viel bemiihten Bild eines Para-
digmenwechsels, der auf diesem Feld angezeigt sei,
spricht man von einem ,theologischen Rubikon®, den es
fir die christliche Theologie in der dialogischen Begeg-
nung mit den anderen Religionen zu iiberschreiten gelte.
In einer ,kopernikanischen Wende® miisse das Christen-
tum den ,Mythos der Einzigartigkeit” entweder aufgeben
oder doch wesentlich neu interpretieren, um aus der fiir
einen echten Dialog so mifilichen Stellung herauszufin-
den, sich als das Zentrum (die Sonne) aller Religionen zu
verstehen, um die sich die anderen religitsen Systeme mit
mehr oder weniger Nihe gruppieren, wie dies z.B. von
Paul VI. in seiner Enzyklika ,Ecclesiam Suam® (1964)
vertreten wurde.

Das Zweite Vatikanum brachte den
Durchbruch

Blickt man in die Theologiegeschichte, dann wird schnell
deutlich, daf die theologische Auseinandersetzung mit
den anderen Religionen als , Theologie der Religionen®
bzw. , Theologie des interreligitsen Dialogs® sehr jungen
Datums ist. Bis zum II. Vatikanischen Konzil hatte sich
die katholische Theologie im wesentlichen darauf be-
schrinkt, eine Heilsmoglichkeit fiir den individuellen
sguten Heiden® anzunehmen, der trotz seiner méglichen
Zugehorigkeit zu einer nichtchristlichen Religion, die als

Organisation und System schlechthin abgelehnt wurde,
wegen seines Gehorsams zu seinem individuell guten Ge-
wissen gerettet werden konnte. In den Jahren vor dem
Zweiten Vatikanum waren es Theologen wie fean Danié-
low (Die heiligen Heiden des Alten Testaments, Stuttgart
1955), Henri de Lubac (Geheimnis, aus dem wir leben,
Einsiedeln 1967) und Ywes Congar (Aufler der Kirche kein
Heil, Essen 1961) in Frankreich und Otto Karrer (Das Re-
ligicse in der Menschheit und das Christentum, Freiburg
1936), Thomas Obm (Die Liebe zu Gott in den nichtchrist-
lichen Religionen, Miinster 1927), Karl Rahner (Das Chri-
stentum und die nichtchristlichen Religionen, Schriften
zur Theologie, Bd. V, S. 115-135), Heinz Robert Schlette
(Die Religionen als Thema der Theologie, Freiburg 1963)
und Josef Ratzinger (Der christliche Glaube und die Welt-
religionen, in: Gott in Welt, Bd. IT, S. 287-305, Freiburg
1964) in Deutschland, die erste Entwiirfe einer Theologie
der Religionen vorlegten. Die bahnbrechenden Ideen
stammten von Karl Rahner, der von einer vorldufigen Le-
gitimitit der anderen Religionen spricht, die der gesell-
schaftlichen Verfassung des Menschen auch in seinem
Heilswirken Rechnung trigt und den Religionen vorldu-
fig zu ihrer existentiellen Begegnung mit dem Christen-
tum eine Heilsbedeutung zubilligt und sie als ,Heilswege®
ansieht. Rahner hilt an der Christozentrik der Heilsver-
mittlung — religioses Heil ist immer ,Heil in Jesus Chri-
stus“ als der einzigen Selbstmitteilung Gottes an die
Menschen — fest und versteht konsequent die Angehori-
gen der anderen Religionen, denen das ,Heil” zuteil ge-
worden ist, als ,anonyme Christen®. Neben der Kritik,
daf hier Menschen gegen ihren Willen zu etwas gemacht
werden, was sie in ihrem eigenen Verstindnis und freien
Willen nicht sein wollen, richtet sich die Kritik an diesem
Entwurf auch gegen seine Inpraktikabilitit fiir den inter-
religiosen Dialog. Die vorldufige Legitimitit der anderen
Religionen basiert ja auf dem Ausstehen einer existentiel-
len Begegnung mit dem Christentum, was die mifliche
Konsequenz mit sich bringt, daf im interreligiésen Dialog
die ,bona fides“ dieser Religionen durch das christliche
Zeugnis im Dialog aufgehoben wird und ihre grundsitzli-
che Uberholtheit durch das christliche Heilsereignis zum
Tragen kommt.

Das II. Vatikanische Konzil brachte mit seinen Erklirun-
gen zu den nichtchristlichen Religionen, seinen Aussagen
zur Religionsfreiheit und der Pastoralkonstitution einen
theologischen Durchbruch. Erstmals in der Geschichte
der Konzilien finden sich hier positive Aussagen zu den
anderen Religionen, wird das ,Wahre“ und ,Heilige® in
ihnen anerkannt und die Begegnung mit ihnen empfoh-
len. Auf dem Konzil ist es nicht mehr gelungen, das Di-
lemma — auf der einen Seite Anerkennung der nichtchrist-
lichen Religionen in ihrer Bedeutung der Heilsvermitt-
lung als ,Heilswege® in einem eingeschrinkten Sinn und
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Beibehaltung der absoluten Missionsverpflichtung auf
der anderen Seite — auszuriumen. Im Missionsdekret
wurde nur kategorisch festgestellt: ,Wenngleich Gott
Menschen, die das Evangelium ohne ihre Schuld nicht
kennen, auf Wegen, die er weif}, zum Glauben fiihren
kann, ohne den es unméglich ist, ihm zu gefallen (Hebr
11, 6), so liegt doch auf der Kirche die Notwendigkeit und
zugleich das heilige Recht der Evangeliumsverkiindigung.
Deshalb behilt heute und immer die missionarische Ti-
tigkeit ihre ungeschmilerte Bedeutung und Notwendig-
keit” (Ad Gentes 7). Die neuen Einsichten der Theologie
der Religionen fiihrten nach dem Konzil vor allem in
Kreisen der Missionare zu einer lebhaften Diskussion und
Verunsicherung, wie das Bekenntnis zum interreligidsen
Dialog mit der bleibenden Missionsverpflichtung zu ver-
einbaren sei. Das Apostolische Schreiben Pauls VI.
sEvangelii Nuntiandi“ (Evangelisierung in der Welt von
heute) von 1975 versuchte die Diskussion durch ein ein-
deutiges Bekenntnis zur bleibenden Notwendigkeit der
Verkiindigung zu kliren. Die Achtung und Wertschit-
zung der anderen Religionen konnen fiir die Kirche nicht
bedeuten, von der Verkiindigung der Frohen Botschaft in
Jesus Christus abzusehen. Theologisch wird dies damit
begriindet, dafl nur das Christentum eine lebendige Ver-
bindung mit Gott herstelle, was den iibrigen Religionen
nicht gelinge, auch wenn sie sozusagen ihre Arme zum
Himmel ausstreckten (EN 53). In dieser harten Aussage
sahen manche Theologen eine Riicknahme der positiven
Aussagen der Konzilstexte zu den anderen Religionen.

Einen erneuten Versuch, die Problematik des Zueinan-
ders bzw. Miteinanders von Bereitschaft zum interreligi-
osen Dialog und Missionsverpflichtung zu erhellen, stellt
das Dokument des Sekretariats fiir die Nichtchristen
(jetzt: Papstlicher Rat fiir den Interreligiésen Dialog) aus
dem Jahr 1984 dar. Vom Dialog wird gesagt, dafl er sich
auf theologische Griinde (Wirken des Heiligen Geistes
tiber die Kirche hinaus in den anderen Religionen) stiitze
und daher nicht aus ,taktischem Opportunismus® unter-
nommen werde. Ziel des Dialogs sei der Aufbau des Rei-
ches Gottes, fiir das die Kirche die Zusammenarbeit mit
allen Menschen und Vélkern suche. Der Dialog beinhalte
auch immer das Zeugnis der eigenen Glaubenserfahrung.
Von daher sei es selbstverstindlich, dafi ein Christ seine
Christuserfahrung mit dem ,,Bruder aus der anderen Reli-
gion® teilen méchte. In einer Haltung einer grundsitzli-
chen Gleichheit (,par cum pari®) wird eingeriumt, daf} es
natiirlich sei, wenn der Andersgliubige ebenfalls seine
Glaubensiiberzeugung mitteilen mochte.

In Europa ein eher akademischer
Dialog

Anstofle fir eine Beschaftigung mit anderen Religionen
finden sich z.B. in Deutschland in Gesprichskreisen
»Christen und Juden® und in Gruppen, die sich mit Fragen
der Prisenz einer immer grofier werdenden Zahl von
Muslimen in Europa auseinandersetzen. Im Rahmen der

Universititstheologie gibt es die Beschiftigung mit der
mehr allgemeinen Problematik des Absolutheitsanspruchs
des Christentums (auf der Dogmatiker- und Fundamen-
taltheologentagung in Salzburg 1977; vgl. HK, Februar
1977, 82-86) der Begegnung des Christentums mit dem
Islam (Adel Khoury, Peter Antes u.a.) und dem Buddhis-
mus (Hans Waldenfels), die aber eher am Rand der allge-
meinen Theologie bleiben. Einen grofieren Horerkreis —
aber bezeichnenderweise wieder auflerhalb der theologi-
schen Fakultiten — erreichen die Bemiihungen von Hans
Kiing, einen systematischen Dialog mit den ,, Weltreligio-
nen” einzuleiten. Ein (in der deutschen Situation wohl un-
vermeidlicher) Schonheitsfehler dieser Bemiithungen liegt
darin, dafl die ,anderen Religionen“ durch Religionswis-
senschaftler vertreten werden, die in ihrer fachlichen
Kompetenz die religidsen Systeme unverkiirzt und wahr
darstellen mogen, aber nicht die personliche Erfahrung
und Betroffenheit des Angehorigen einer fremden Reli-
gion ersetzen konnen. Seit einigen Jahren bemiihen sich
die Steyler Patres in Modling (Leitung: Andreas Bsteb)
darum, Konferenzen mit Vertretern der anderen Religio-
nen zu organisieren, um die Moglichkeiten eines interreli-
giosen Dialogs auszuloten und voranzubringen. In den
bisher fiinf Tagungen (als Biicher in der Reihe ,Beitrige
zur Religionstheologie® veroffentlicht) wurden der Islam,
der Buddhismus und der Hinduismus behandelt und
grundsitzliche Uberlegungen zu einem interreligitsen
Dialog aus der ,Mitte der jeweiligen religiosen Uberzeu-
gung® vorangebracht. Der Erfolg dieser Bemithungen
konnte grofler sein, wenn die Dialogpartner sich linger
kennen wiirden und die Gelegenheit zu einem auch die
existentielle Ebene erreichenden Dialog hitten. In der ge-
genwirtig in Europa gegebenen Situation ereignet sich
der Dialog daher eher auf der Ebene des akademischen
Austausches von vor der Begegnung gefertigten Papieren.

Eine dhnliche Situation findet sich auch in Nordamerika
vor, wo das Interesse verschiedener akademischer Institu-
tonen an Fragen des interreligivsen Dialogs verglichen
mit Europa wohl grofler ist. Als Einwandererland ist die
religiose Situation in den USA sicher auch stirker plurali-
stisch geprigt, als dies in Europa der Fall ist. Der Verlag
,Orbis Books“ der Maryknoller Missionsgemeinschaft,
der in den USA einen wesentlichen Anteil an der Verbrei-
tung der lateinamerikanischen Theologien der Befreiung
und anderer theologischer Ansitze aus der Dritten Welt
hatte, hat vor ein paar Jahren begonnen, eine Buchreihe
zu Fragen des interreligitsen Dialogs (Faith meets Faith
Series, Orbis Books, New York) herauszubringen, in de-
nen iiber Kongresse und Begegnungen auf dem Feld des
interreligidsen Dialogs in den USA berichtet wird. Der
Herausgeber dieser Rethe ist Paul Knitter, der mit seinem
eigenen Buch ,Ein Gott — viele Religionen® (Miinchen
1988, No other Name?, Orbis Books, New York 1985) ei-
nen wichtigen und kontroversen Beitrag zur Theologie
der Religionen geliefert hat.

Knitter hatte die bisherigen Entwiirfe zur Theologie der
Religionen und des interreligiosen Dialogs zusammenge-
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tragen, systematisiert und eigene weiterfithrende Gedan-
ken beigesteuert. In Konferenzen an der Temple Univer-
sitit «(1984) zur Frage einer ,Universalen Theologie der
Religionen® (Towards a Universal Theology of Religion,
Leonard Swidler ed., Orbis Books, New York 1987) und
Claremont (1986) zu einer ,,Pluralistischen Theologie der
Religionen® (The Myth of Christian Uniqueness, Toward
a Pluralistic Theology of Religions, Jobn Hick / Paul Knit-
ter, ed., Orbis Books, New York 1987) sind eine Reihe
weiterfithrender Anst6fle gegeben worden. Die Diskus-
sion in den USA hat sich zunichst auf eine Aufarbeitung
der negativen Erfahrungen mit einem christlichen Exiklusi-
vimus, d. h. der Auffassung, dafl nur im Christentum Heil
zu finden sei, konzentriert. Diese grundsitzlich negative
Einstellung zu den anderen Religionen habe die Zeit der
Kreuzziige und des Kolonialismus geprigt und das Chri-
stentum in der Begegnung mit anderen Religionen in eine
Sackgasse manovriert. Der Ansatz des Inklusivismus, d. h.
die liberale These, die anderen Religionen als Vorberei-
tung des Christentums mit ihrem ,, Wahren“ und ,,Heili-
gen“ als ,,anonyme Christlichkeit® oder wie auch immer in
das Christentum zu integrieren, fithre aber letztlich in
eine dhnliche Sackgasse und werde dem Eigenwert und
der Selbstitberzeugung der Religionen nicht gerecht. Von
daher stellt sich die Frage, ob es eine ,universale Theolo-
gie der Religionen® geben konne, die allen Religionen ih-
ren Eigenwert und ihre Selbstindigkeit belaflt und die
Basis fiir einen Dialog auf der Ebene der Gleichheit geben
konne.

Knitter sieht die theologiegeschichtliche Entwicklung wie
folgt: Der lange Zeit uneingeschrinkt giiltige Ekklesio-
zentrismus (Stichwort: Extra Ecclesiam nulla Salus) wird
durch einen Christozentrismus (Extra Christum nulla Sa-
lus) abgelost, der wegen seiner Engpisse wiederum er-
setzt werden mufl durch einen Theozentrismus (Extra
Deum nulla Salus). Dieser theozentrische Entwurf einer
»universalen Theologie der Religionen® geriet aber schon
bald unter Beschuff, weil zu Recht eingewandt wurde, daf}
eine theozentrische Engfithrung des interreligiosen Dia-
logs den Buddhisten und anderen nicht-monotheistischen
Religionen nicht gerecht werde. Knitter hat seinen Ent-
wurf daher weitergefithrt und redet von einem ,soterio-
zentrischen Ansatz“ — jede Religion hat das ,Heil®
(soteria) zum Ausgangs- und Zielpunkt — als einer Basis,
auf der sich alle Religionen treffen kénnen. Zugleich ver-
bindet er damit die Erwartung, die Ansitze der Theolo-
gien der Befreiung (Vorrangige Option fiir die Armen)
fiir den interreligivsen Dialog fruchtbar machen zu kén-
nen. Dies ist ihm wichtig, um ihn aus dem Geruch einer
von den Problemen dieser Welt (Armut/Ausbeutung etc.)
abgehobenen Beschiftigung herauszubringen.

Gegen die Versuche, eine ,, universale Theologie der Reli-
gionen“ zu schaffen, wenden sich Theologen wie Rai-
mundo Panikkarund Stanley Samartha, die einem bleiben-
den Pluralismus der Religionen das Wort reden. Die Suche
nach der einen alles tibergreifenden und zusammenfas-
senden Theorie sei ein Ausdruck des abendlindischen

Denkens, in dem das Sein, die Wahrheit und das Eine
(unum, verum, bonum) zusammengesehen werden. In
Anlehnung an die Advaita-Philosophie eines Shankara
plidieren sie fiir einen wirklichen religitsen Pluralismus,
der die Verschiedenheit der religiosen Systeme, wie sie
sich in der Geschichte und unter verschiedenen geogra-
phischen, kulturellen, gesellschaftlichen und wirtschaftli-
chen Gegebenheiten ergeben haben, aushilt und mitein-
ander ins Gesprich bringt. Das Wissen um den
Geheimnischarakter der letzten Wirklichkeit aller Reli-
gionen sollte es den Theologen erméglichen, sich mit der
Einsicht zu bescheiden, dafl es ihnen nicht vergonnt ist,
eine allgemeine religiose gemeinsame Basis fiir alle Reli-
gionen zu finden.

In Asien sind die Religionen lebendige
Gegenwart

Dieser letzte Gedanke wurzelt vor allem in Asien. Will
man die theologische Diskussion zu Fragen des interreli-
giosen Dialogs und einer Theologie der Religionen in
Asien verstehen, mufl man sich deren ,,Sitz im Leben® ver-
gegenwirtigen. Was in Europa und Nordamerika auf
weite Strecken eine akademische Diskussion ist, stellt fiir
die Christen und die christlichen Theologen in Asien eine
existentielle Lebenssituation dar. Nach zweitausend Jah-
ren mehr oder weniger intensiver Missionstitigkeit sind
die Christen dort eine verschwindend kleine Minoritit ge-
blieben, die mit Buddhisten, Hindus, Muslimen, Jains,
Sikhs, Shintoisten, Konfuzianern, Taoisten und vielen an-
deren Religionen zusammenleben mufl. Auf dem Weg,
asiatische Ortskirchen zu werden, sich ihrer eigenen Iden-
titdit und Sendung bewuflt zu werden, miissen sich die
Christen mit Fragen der Inkulturation, der Theologie der
Religionen und des interreligiésen Dialogs auseinander-
setzen. Sie tun dies nicht als ,Auflenseiter”, sondern aus
einer inneren Betroffen- und Behaftetheit heraus, weil sie
in den asiatischen Religionen die Quellen und Urspriinge
ihrer eigenen Spiritualitit sehen. Bei der Griindungsver-
sammlung der Vereinigung asiatischer Bischofskonferen-
zen (FABC) 1974 wurde von den Bischéfen festgehalten:
»Wir nehmen die asiatischen Religionen als bedeutende
und positive Elemente im gottlichen Plan der Erlésung
an. In ihnen erkennen und respektieren wir tiefe geistige
und ethische Aussagen und Werte . .. Sie haben geholfen,
unserer Geschichte und den Kulturen unserer Nationen
Gestalt zu verlethen. Wie kénnten wir sie nicht verehren
und achten? Und wie konnten wir Gottes Wirken nicht
anerkennen, der unsere Vélker durch sie zu sich gezogen
hat?“ (For all the peoples of Asia, Vol. I, Manila 1984,
S. 30).

Diese grundlegend positive Einstellung zu den anderen
Religionen und zur Notwendigkeit und theologischen Be-
rechtigung des interreligitsen Dialogs ist von den asiati-
schen Bischéfen bei ihren Vollversammlungen und noch
stirker bei den ,,Seminaren fiir Bischéfe in Fragen des in-
terreligiosen Dialogs” (BIRA/SIRA), die seit 1979 fiir die
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verschiedenen Regionen und Religionen Asiens fiir die Bi-
schofe veranstaltet werden, immer wieder bekriftigt wor-
den. In der Priesteransbildung und der katechetischen
Unterweisung der Glaubigen spielen die Fragen des Dia-
logs und der Theologie der Religionen eine immer grofier
werdende Rolle. Auch auf dem Sektor der 6kumenischen
Zusammenarbeit mit den anderen christlichen Kirchen in
Asien ist es in der Frage des interreligitsen Dialogs zu ei-
ner Zusammenarbeit gekommen, die vertieft werden soll.
Die gemeinsame Konsultation der FABC mit der christli-
chen Konferenz von Asien (CCA) in Singapur 1987 (vgl.
HK, September 1987, 418—422) zu Fragen des ,,Leben und
Arbeiten mit den Schwestern und Briidern aus den ande-
ren Religionen® hat viele Anst6fle gegeben.

Die enge Verkniipfung von theologischer Reflexion zu
Fragen einer Theologie der Religionen mit der pastoralen
Praxis in den asiatischen Ortskirchen zeigen auch die von
der Theologischen Beratungskommission der FABC 1987
erarbeiteten Thesen zum interreligiosen Dialog (FABC
Papers, No. 48, Hongkong 1988), die mit pastoralen
Empfehlungen schlielen. Diese Gruppe von asiatischen
Theologen aus 12 Lindern geht von einer gegeniiber dem
II. Vatikanum gednderten Fragestellung aus, indem sie
nicht linger vom Verhiltnis der Kirche zu den anderen
Religionen redet, sondern vielmehr den Platz und die
Rolle der Kirche in einer religiés pluralistischen Welt zu
bestimmen sucht. Ausgangspunkt ist weiter die gemein-
same Aufgabe aller religiosen Krifte in Asien, eine pro-
phetische Rolle im Kampf fiir Befreiung und Ganzheit zu
spielen. Fiir die Kirche stellen der Dialog und die Verkiin-
digung (Mission) integrale, aber dialektisch-komplemen-
tire Dimensionen der einen Sendung dar. Theologische
Begriindung fiir die Verpflichtung der Kirche zum Dialog
mit den anderen Religionen sind die universale Gegen-
wart und Wirken des Heiligen Geistes in ithnen, die es im
Dialog aufzuspiiren gilt. Die Kirche ist als Sakrament des
Reiches Gottes nicht einfach identisch mit diesem, son-
dern ist aufgerufen, in Zusammenarbeit mit den anderen
Religionen fiir sein Kommen zu wirken. Von daher geho-
ren theologische Bemithungen, gemeinsame Gebetsveran-
staltungen, gemeinsames Feiern von religiosen Festen,
Hoéren auf die Heiligen Schriften der jeweils anderen
ebenso zum Dialog wie gemeinsames Handeln.

Interreligioser Dialog ist keine feste Gegebenheit, in die
man ,eintritt“, sondern ist ein Prozef}, der iiber mehrere
Stufen liuft. Theologen in Asien machen verstirkt darauf
aufmerksam, dafl der interreligitse Dialog nur dann zur
Reife gelangen kann, wenn er zu einer Begegnung mit dem
tiefsten und eigentlichen Kern der jeweils anderen Religion
(core to core dialogue) fithrt. Diese Begegnung im Kern
wird auch mit dem aus der 6kumenischen Theologie ge-
liufigen Ausdruck der ,,communicatio in sacris“ (Gemein-
schaft im Heilig(st)en) bezeichnet. Aloysius Pieris hat
wiederholt davon gesprochen, daff das Christentum im
»Jordan der asiatischen Religiositit® getauft werden
miisse, um in Asien Heimatrechte beanspruchen zu kon-
nen (Aloysius Pieris, Theologie der Befreiung in Asien,

Freiburg 1986, S. 131-160). In einem Beitrag fiir eine Dia-
logtagung in Médling (1987) hat er am Beispiel des christ-
lich-buddhistischen Dialogs gezeigt, wie eine ,,communi-
catio in sacris® zwischen diesen beiden Religionen
aussehen kénnte. Ihm geht es dabei vor allem um die Ver-
mittlung der gnostischen Entsagung im Buddhismus (frei-
willige Armut im Samgha) mit dem agapeischen Engage-
ment im Christentum als Kampf gegen erzwungene
Armut auf der Ebene von menschlichen Basisgemein-
schaften (basic human communities) in Asien. Ahnliche
Gedanken finden sich auch bei Francis D’Sa (Gott der
Dreieine und der All-Ganze, Theologie Interkulturell 2,
Diisseldorf 1987), der von einer ,communicatio in sacris
mythis® spricht, die er als das eigentliche Ziel einer inter-
kulturellen Theologie bezeichnet. In diesem Austausch
der jeweils ,heiligen Geschichte® liegt nach D’Sa auch die
grundsitzliche Verwandtschaft und gegenseitige Bezo-
genheit von Dialog und Mission, da man sich gegenseitig
Zeugnis gibt.

Brisantes Neuland kiindet sich an

In einem wesentlich erweiterten Sinn wurde die Frage der
»communicatio in sacris“ von einem Seminar in Bangalore
im Januar 1988 behandelt, das von der liturgischen Kom-
mission innerhalb der indischen Bischofskonferenz veran-
staltet wurde und an dem 40 Theologen aus Indien
teilnahmen (Josef Neuner, ZMR 72, 1988, 3, 240-248).
Die Konferenz nahm ihren Ausgangspunkt von der spezi-
fisch indischen Situation eines religiosen Pluralismus, der
zu vielfiltigen Begegnungen mit den Mitgliedern anderer
Religionen, zu religits gemischten Ehen und anderen Be-
gegnungen fithrt, bei denen die Teilnahme am Gebet und
Kult des anderen Thema wird. Die Theologen versuchten
auf dieser Konferenz herauszufinden, wieweit eine Ge-
meinschaft im Gebet und Gottesdienst unter Wahrung
der eigenen religidsen Identitit in der indischen Situation
moglich sein kénnte. Daff man gemeinsam betet und ge-
meinsam die Heiligen Schriften der anderen hért, ist in
Indien an vielen Stellen weitverbreitete Praxis. Die Konfe-
renzteilnehmer waren sich bewuflt, daf} sie mit der Frage
nach eventuelter Teilnahme von Nichtchristen an der enucha-
ristischen Gemeinschaft theologisch brisantes Neuland be-
treten. Handelt es sich doch hier um eine Frage, auf die
man in der innerchristlichen dkumenischen Diskussion
noch keine zufriedenstellende Antwort gefunden hat. Die
Frage wird von den indischen Theologen auf dem Hinter-
grund gesehen, daff in Indien die Zugehorigkeit zu einer
religidsen Gemeinschaft immer im gesellschaftlichen
Kontext steht und ein Wechsel der Religionsgemeinschaft
weitreichende gesellschaftliche Konsequenzen des Zivil-
standes mit sich bringen. Es gibt Hindus, die an Jesus
Christus glauben, ohne aber ihr Hindusein aufgeben zu
wollen und sich durch die Taufe der Kirche anzuschlie-
flen. Von den indischen Theologen wurde auf der Konfe-
renz grundsitzlich bejaht, dafl ein Hindu, der sich exi-
stentiell als Christ betrachtet, unter bestimmten Bedin-
gungen auch zur Eucharistie zugelassen werden sollte.
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Andere Orte einer existentiellen Begegnung zwischen
Christen und den Angehérigen anderer (vornehmlich hin-
duistischer) Religionen stellen die christlichen Ashram in
Indien dar. Diese aus dem Bestreben nach einer Inkultu-
ration des Ordens- bzw. des christlichen Gemeinschafts-
lebens in indischen Formen des geistigen Lebens entstan-
denen Gemeinschaften verstehen sich als Orte der
Begegnung fiir jeden Suchenden, ganz gleich aus welcher
religiosen Tradition er auch kommt. Durch diese grund-
sitzliche Offenheit stellen die Ashram bevorzugte Orte
fir eine interreligiose Begegnung dar, die sich im Zusam-
menleben, im Schweigen und der Meditation, aber auch
in der Mitfeier religitser Zeremonien und im intellektuel-
len Austausch ereignen kann. Auf einer dhnlichen Ebene
liegt auch der ,Spirituelle Austausch zwischen Ost und
West®, bei der es um eine Begegnung zwischen buddhisti-
schen Monchen (aus Japan) und christlichen Ménchen
(aus Klgstern in Europa) geht. Seit 1979 gab es drei Be-
gegnungen, bei denen jeweils buddhistische Ménche in
christlichen Klostern und umgekehrt iiber einen lingeren
Zeitraum das religitse Leben der jeweils anderen Gemein-
schaft geteilt haben, soweit dies mit ihrer religitsen Ei-
genart vereinbar war.

Der Schwerpunkt des interreligiosen Dialogs und der
theologischen Reflexion auf die Theologie der Religionen
liegt sicher in Asien. In Afrika, hier vor allem in West- und
Nordafrika, gibt es verschiedene Bestrebungen, zu einem
Dialog mit dem Islam zu kommen. (Vgl. HK, August
1988, 382 ff.) Der Dialog mit den Vertretern der traditio-
nellen afrikanischen Religionen nimmt dagegen nicht den
Platz ein, der ihm eigentlich gebiihrte, wenn die afrikani-
schen Ortskirchen ihre Bemithungen um Inkulturation
der christlichen Botschaft in die kulturellen und religitsen
Vorstellungen der afrikanischen Menschen weiterentwik-
keln wollen. Die Schwierigkeiten fiir einen formalen Dia-
log liegen sicher auch darin, daff die traditionellen
afrikanischen Religionen tiber keine Heiligen Schriften
verfiigen, wohl aber iiber miindlich tradierte ,,Heilige Ge-
schichten” und daf} sie in der Regel kein festes Lehrge-
biude besitzen und iiber keine Tradition einer wissen-
schaftlichen Reflexion ihrer Glaubensvorstellungen ana-
log der christlichen Theologie verfiigen.

Immerhin gibt es eine Reihe von christlichen Theologen
und auch Institutionen, wie z. B. das Zentrum fiir das Stu-
dium afrikanischer Religionen in Kinshasa, die sich ver-
stirkt um einen Dialog bemtihen. Im April 1988 hat das
Sekretariat fir die Nichtchristen sich mit einem Brief an
die afrikanischen Bischofe gewandt und fiir verstirkte
Anstrengungen auf diesem Gebiet plidiert. Auch der
Okumenische Rat der Kirchen hat im September 1988 in
Sambia eine Konsultation zur Thematik des Dialogs mit
den traditionellen afrikanischen Religionen gehalten, die
ebenfalls mit einem Appell endete, dieses fiir die Inkultu-
ration des Christentums so wichtige Thema verstirkt auf-
zugreifen. Vom anderen Ende der Erde her wird ebenfalls
von Bemiithungen um eine Aufnahme des Dialogs mit An-
gehorigen der traditionellen Religionen berichtet. Im Juni

1987 fand auf Hawai eine Konsultation zum Thema ,,Pa-
zifische Theologie® statt, an der katholische, protestanti-
sche und Theologen verschiedener Freikirchen teilnah-
men und ebenfalls eine verstirkte theologische Beschifti-
gung mit den traditionellen Religionen auf den vielen
Inseln im pazifischen Raum empfahlen. (Vgl. Sedo Bulle-
tin, 1988, 293-296). Im Vorfeld der 500-Jahr-Feier der
~Entdeckung Amerikas®, des ,Beginns der Evangelisie-
rung® oder ,Beginn der Kolonialisierung“ (nomen est
omen) Lateinamerikas 1992 beginnt eine erneute Beschif-
tigung mit den Religionen der Indios in Lateinamerika,
die der lateinamerikanischen Theologie — auch und ge-
rade der Theologie der Befreiung — neue und kreative
Ziige geben kénnte.

Romische Antworten

Insgesamt laf8t sich sagen, daf} das Anliegen des interreli-
gitsen Dialogs und der Theologie der Religionen in viel-
facher Weise von nationalen und regionalen Bischofskon-
ferenzen vor allem in Asien aufgegriffen worden ist. Was
die zentrale Kirchenleitung angeht, so wird man die vielen
Begegnungen und Ansprachen Johannes Pauls II. auf sei-
nen Pastoralreisen in die Linder Asiens und Afrikas mit
Vertretern der anderen Religionen nennen miissen, in de-
nen die Bereitschaft der Kirche zum Dialog und zur Zu-
sammenarbeit mit den Religionen fiir die Belange des
Friedens, fiir mehr Menschlichkeit und Achtung der Men-
schenrechte beredten Ausdruck finden. Besonderes Ge-
wicht hat das Gebetstreffen in Assisi 1986 (vgl. HK,
Dezember 1986, 556) und das Folgetreffen 1987 am Berg
Hiei in Japan, wo Angehorige verschiedenster Religionen
sich im Gebet um den Frieden zusammenfanden. Viele
Anstofle fiir die Theorie und die Praxis des interreligitsen
Dialogs gehen vom Sekretariat fiir die Nichtchristen
(Papstlicher Rat fiir den interreligiésen Dialog) aus.

In den vergangenen drei Jahren hat sich aber wiederholt
auch der Prifekt der Kongregation fiir die Evangelisie-
rung der Vélker, Kardinal fozef Tomko, zu Fragen des in-
terreligiosen Dialogs geduflert. Als Prifekt der ,,Propa-
ganda“ und Verantwortlicher fiir die Evangelisationsbe-
miithungen der Kirche ist sein Hauptanliegen natiirlich die
Stirkung der Missionsanstrengungen der Kirche. Mit
dem Blick auf die Statistik stellte er 1986 vor den Natio-
naldirektoren der Pipstlichen Missionswerke fest (vgl. Fi-
des, 24.5.86, 178-188), dafl von den 4,6 Milliarden
Menschen nur 1,4 Milliarden Christen sind und damit
3,3 Milliarden noch fiir Christus zu gewinnen seien. Die
anderen Religionen, ausdriicklich wird der Islam genannt,
der mit den Petrodollars in Afrika die christliche Mission
behindere, kommen aus dieser Perspektive in erster Linie
als Konkurrenten und weniger als mogliche Gesprichs-
partner fiir das Christentum in den Blick. Mit Bezug auf
den Hinduismus und Buddhismus stellt Tomko fest, dafl
»diese Religionen ja gar nicht den Anspruch erheben, Of-
fenbarung zu sein, sondern sich bescheiden als die
menschliche Bemithung der Reflexion und Meditation
iiber die Realitit des Gottlichen® verstehen.
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Ahnliche bzw. gleichlautende Aussagen finden sich im
Beitrag des Kardinals auf dem 3. Lateinamerikanischen
Missionskongrefl in Bogota (Revistas Missiones, Nr. 638,
159-168). Fiir eine Theologie der Religionen und fiir eine
Praxis des interreligivsen Dialogs bleibt auf dieser Basis
kein Raum mehr. Einen differenzierteren Beitrag stellt die
Eroffnungsrede des Kardinals auf dem Kongref fiir Mis-
siologie in Rom im Oktober 1988 dar (vgl. Omnis Terra,
22, 1988, no. 193, S. 541-553), in der er sich mit den Ent-
wiirfen einer Theologie, wie sie z. B. von Paul Knitterund
Michael Amaladass S] vorgelegt wurden, auseinandersetzt.
Dabei erhebt er gegeniiber Knitter den Vorwurf des Re-
duktionismus der Evangelisierung auf rein menschliche
Erlésung auf dem sozio-6konomischen Feld eines inner-
weltlichen Sich-wohl-Befindens. Sein Hauptvorwurf
geht dahin, dafl durch die theologische Aufwertung der
anderen Religionen zu gleichberechtigten Partnern des
Christentums die Motivation fiir die Evangelisierung im
Kern getroffen werde. Er beklagt, dafl sich ganze Grup-
pen von Missionaren aus der direkten pastoralen Arbeit
zurtickgezogen hitten und sich nur der sozio-6konomi-
schen Zusammenarbeit mit der nichtchristlichen Mehr-
heit im Geiste eines ,,Dialogs des Lebens® widmeten. Die
vielen Moglichkeiten der direkten Verkiindigung blieben
brachliegen.

Kritisch greift er auch Gedanken von Michael Amaladass
S/, langjahriger Theologieprofessor in Indien und gegen-
wirtig Konsultor des Ordensgenerals in Rom, auf, der im
Reich Gottes die zentrale Kategorie fiir den interreligi-
6sen Dialog entdeckt habe und dabei die eigentliche Sen-
dung der Kirche und die Bedeutung der Zugehorigkeit
zur Kirche iiber Gebithr vernachlissige. Hinter dieser
Kritik wird die eigentliche theologische Position von Kar-
dinal Tomko sichtbar, der in den nichtchristlichen Reli-
gionen nur Menschenwerk sicht und daher die Sendung
der Kirche in diesen heilsfreien Raum (weil frei vom Hei-
ligen Geist) meint fordern zu miissen. Mission wird von
ihm weiter in erster Linie geographisch verstanden, sie
geht in die ,Missionslinder® bzw. ,Missionskontinente®
und ist die Aufgabe von ,auslindischen Missionaren®,
withrend der ,einheimische Klerus® in erster Linie pasto-

rale Aufgaben wahrzunehmen hat. Mission als Aufgabe
der jeweiligen Ortskirche kommt hier nicht in den Blick,
und die theologischen Entwicklungen auf den Gebieten
der Missionstheologie und der Theologie der Religionen
nach dem II. Vatikanischen Konzil werden nicht wirklich
aufgegriffen.

Die theologisch strittigen Punkte

Theologen in Asien nehmen fiir sich in Anspruch, daf} die
sich aus dem Fortbestand der grofien asiatischen Religio-
nen trotz intensiver christlicher Missionsbestrebungen er-
gebenden Fragen theologisch eine neue Qualitit haben
und sich daher nicht mit dem Riickgriff auf die klassische
theologische Methode: Schrift — Tradition — Lehramt 16-
sen lassen. Ist es theologisch verantwortbar, den nicht-
christlichen Religionen einen Platz im Heilsplan Gottes
einzurdumen, dergestalt, dafl sie als Weggenossen mit
dem Christentum unterwegs bis zur Vollendung der Zei-
ten bleiben?
Wie sieht es mit dem Stellenwert der ,,Heiligen Schriften®
in den anderen Religionen aus, und welche Auswirkungen
wiirde eine Annahme einer wie immer gearteten ,,Inspira-
tion“ dieser Schriften fiir das christliche Offenbarungs-
verstindnis haben?
Welche Auswirkungen wiirde eine Relativierung bzw. Zu-
riicknahme des Christozentrismus (Heil nur in Jesus Chri-
stus) fiir die Christologie haben?
Dies sind nur die wichtigsten Fragen, die sich im Umfeld
der Theologie der Religionen und des interreligitsen Dia-
logs stellen und die deutlich machen, daf§ sich hier eine
Wetterecke der Theologie befindet, die in Zukunft sicher
noch fiir Verinderungen, Aufhellungen, Gewitter und
Turbulenzen sorgen wird. Zugleich wird hier aber auch
deutlich, daf§ wir an einer Umbruchstelle in der Welt-,
Menschheits- und Kirchengeschichte stehen, wo sich
neue Formen des Zusammenlebens und gegenseitigen
Verstehens finden lassen miissen, weil das Uberleben der
Menschen auf dem beengten und in vieler Hinsicht ge-
fihrdeten ,Raumschiff Erde“ auf dem Spiel steht.

Georg Evers

Zwischen Erziehung und Weltanschauung
Zur Auseinandersetzung um die Waldorfpidagogik

Veerglichen mit den kirchlichen Trigern won Privatschulen
gehdren sie immer noch zu den ,Kleinen® des Privatschul-
marktes, und doch ist das Ausmaf§ der Beachtung, das sie fin-
den, ein Phinomen: die Waldorfschulen. Im kirchlichen
Raum hat eine Auseinandersetzung wm Anthroposophie und
Waldorfpddagogik eingesetzt, auch weil man in ibnen eine
Herausforderung an die kirchlichen Schultriger sieht. Neben
dem Weltanschauungscharakter der Anthroposophie und de-

ren Vereinbarkeit oder Nichtvereinbarkeit mit dem christ-
lichen Glauben gebt es dabei vor allem um das pidagogische
Konzept der Waldorfschulen.

Zu den auffilligsten Erscheinungen auf dem Gebiet von
Religiositit und Weltanschauung gehért gegenwirtig das
starke Interesse fiir die Anthroposophie und deren ver-
schiedene Anwendungsgebiete vom biologisch-dynami-



