@ ULRICH WINKLER (SALZBURG)

»WER NUR DAS CHRISTENTUM KENNT, KENNT DAS
CHRISTENTUM NICHT.*

Theologie Interkulturell und Religionen studieren
in Salzburg

Das Thema der Jahrestagung 2001 der Kommission ,,Theologische
Fakultiten“ der Bundeskonferenz des wissenschaftlichen und
kiinstlerischen ~ Personals der Osterreichischen  Universititen
(BUKO) fragt nach der zukiinftigen Gestalt von Theologie, nach ih-
rer Zukunftsfahigkeit tiberhaupt. Dieses Statement gibt darauf eine
Antwort mit dem neuen Konzept der Salzburger Theologischen
Fakultit, das auf zwei Standbeinen aufbaut: zum einen, Theologie
auf interkulturelle Weise zu betreiben, der kulturellen Verankerung
von Theologie Aufmerksamkeit zu schenken, und zum anderen,
Theologie im Horizont der anderen Religionen zu verorten, diese
Religionen zu studieren und den Dialog zu pflegen. Zumindest fiir
Salzburg scheint daran die Uberlebensfrage der Theologischen
Fakultit gekoppelt zu sein.

1 Genese

1.1 Vorgeschichte: Gescheiterte Religionswissenschaften in
Salzburg 1997

Auf der Jahresvollversammlung der BUKO-Kommission und der
Arbeitsgemeinschaft der Assistentlnnen an den Theologischen
Fakultiten in Osterreich (ARGE-Ass), die vor vier Jahren im April
1997 ebenfalls in Salzburg mit dem Titel ,,Theologische Fakultiten
in Osterreich. Aufgaben — Identitéit — Schwerpunkte* stattgefunden
hat, haben wir uns ebenfalls schon mit dem Thema der Standortbe-
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stimmung der Theologischen Fakultiten beschiftigt. Mit einigem
Stolz unsrerseits und einiger Bewunderung der Tagungsteilnehme-
rinnen und Teilnehmer hat der damals amtierende Dekan und jetzige
Vizerektor Heinrich Schmidinger die anvisierten Zukunftsperspekti-
ven der Salzburger Theologischen Fakultit vorgestellt. Diese wur-
den zwei Wochen zuvor in einer Fakultitsversammlung in einem
21seitigen Diskussionsvorschlag' prisentiert. Vorausgegangen sind
dem intensive Diskussionen in einer Arbeitsgruppe tiber anderthalb
Jahre und im spidteren Vorbereitungsstadium zahlreiche Gespriche
auf hochster kirchlicher und staatlicher Ebene zur Einschétzung der
Realisierungswahrscheinlichkeit des Vorschlages. In einem Balan-
ceakt sollte zum einen ein offener Diskussionsprozess aller Fakul-
tatsmitglieder angestoBen werden, der zum anderen allerdings nicht
vollig utopischen Ideen hinterherlief, sondern den Anspruch einer
realisierbaren Umsetzung unter den giiltigen staatlichen und kirchli-
chen Rechtsvoraussetzungen erhob.

Der Vorschlag ist keineswegs aus einem mangelnden Abwechs-
lungsreichtum bisheriger Theologie oder aus Leichtfertigkeit ent-
standen. Vielmehr war er als Uberlebensstrategie gedacht. So lautet
die Prdambel: ,,Primidres Ziel dieses Vorschlages zur Neustrukturie-
rung der Katholisch-Theologischen Fakultidt der Universitidt Salz-
burg ist die Erhaltung derselben samt der Studienrichtungen, die in
ihr gegenwirtig eingerichtet sind. Gleichzeitig damit soll eine Ini-
tiative zur Erhaltung der Theologie als Wissenschaft innerhalb der
staatlichen Universititen in Osterreich gesetzt werden.” Nur wenn
sich Theologie nach den gednderten Wissenschaftsstandards streckt,
wird sie um ihren Platz an den staatlichen Universititen und in der
scientific community nicht bangen miissen.

Der Zeitpunkt schien angemessen. Tiefgreifende Anderungen im
Universititsrecht standen durch die Implementierung des UOG 93
und durch die Einflihrung des neuen Studiengesetzes bevor, die
Horerlnnenzahlen befanden sich im Sinkflug, die Theologischen
Fakultiten kamen o6ffentlich unter Druck, die staatlichen Verpflich-
tungen gegeniiber der Katholischen Kirche wurden in die Nihe der

' Vgl. Schmidinger, H., Vorschlag zur Diskussion hinsichtlich einer Neustrukturierung der

Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit Salzburg, Salzburg 8. 3. 1997.
> Ebd, 1.
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verhassten Privilegienwirtschaft geriickt etc. Gleichzeitig stand die
Theologische Fakultdt aber am Ho6hepunkt ihrer personellen und
budgetiren Ausstattung. Man musste kein Prophet sein, um die zu-
kiinftigen Konsequenzen vorherzusehen.

Der Vorschlag zielte auf eine Offnung der Theologischen Fakul-
tit fir neue Studierende, fiir einen neuen Studienabschluss, fiir neue
Themen, konkret fiir andere Religionen. Sie sollten in einer religi-
onswissenschaftlichen Studienrichtung an einem eigenen Institut
verankert werden. Eine solche Offnung bekundet die Dialogbereit-
schaft der Theologie. Denn es schien klar, dass die Berufung auf die
konkordatire Absicherung in diesen Zeiten nicht mehr als alleinige
und ausreichende Legitimation fiir die staatlichen Theologischen
Fakultiten in Anspruch genommen werden konnte. Denn angesichts
der entleerten Priesterseminare spielt die Priesterausbildung zwar als
Grundlage des Konkordates, aber de facto eine immer geringere
Rolle. Umso wichtiger wurde die Bewédhrung der Theologie ange-
sichts der Herausforderungen einer verdnderten Wissenschaft und
Gesellschaft. Neben einer Offensive in Richtung universitdrer Inter-
disziplinaritdt, fiir die Heinrich Schmidinger zuletzt in seinem viel
beachteten Biichlein® leidenschaftlich geworben hat, sollten die
anderen Religionen die naheliegendsten Gesprachspartner werden.
An einem solchen Institut sollte es zum einen darum gehen, diesen
Partnern eine Stimme zu verschaffen, indem religionswissenschaft-
liche Kenntnisse anderer Religionen durch authentische Vertreterin-
nen und Vertreter wissenschaftlich vermittelt werden. Zum anderen
thematisiert eine Religionswissenschaft dariiber hinaus das gesamte
Phianomen von Religion, das gerade in unserer gegenwartigen Ge-
sellschaft zwar nicht leicht fassbar, aber unbestritten an Prasenz ge-
wonnen hat.

Als Organisationsform des Institutes wurde ein ,,direkt der Uni-
versititsleitung zugeordnetes*® Institut, ein sog. Senatsinstitut, vor-
geschlagen. Damit sollte zum einen die Mitarbeit weiterer Institute
anderer Fakultiten der Universitit Salzburg gewihrleistet werden.
Zum anderen konnte damit auBlerhalb der Theologischen Fakultit

3

Schmidinger, H., Hat Theologie Zukunft? Ein Plddoyer fiir ihre Notwendigkeit. Inns-
bruck—Wien 2000.
* §47(2)UOG 75.
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ein konkordatsfreier Raum erdéffnet werden. Denn es ist leicht ein-
sichtig, dass es sowohl fiir Vertreterinnen und Vertreter nichtchrist-
licher Religionen eine Unzumutbarkeit darstellt, im Auftrag der
Katholischen Kirche zu lehren, wie es auch die Kirche in eine pre-
kdre Lage brichte. Damals waren auch schon sehr konkrete Ab-
sichten erkennbar, an den Osterreichischen Universititen einen Stu-
diengang zur Ausbildung der Ethiklehrerinnen und -lehrer an hohe-
ren Schulen zu installieren. Auch fiir diese Aufgaben sollte das neue
Institut eine Grundlage bieten, was wiederum nur auflerhalb der
Theologischen Fakultit mdglich war.

Der GroBteil der Ressourcen sollte von den strukturell gefihrde-
ten Uberkapazititen der Theologischen Fakultit — damals gab es 17
Professorenstellen — zur Verfiigung gestellt werden. Fiinf religions-
wissenschaftliche Fachbereiche, Judaistik, Islamwissenschaft, asiati-
sche, ethnische und neuere Religionen, hitten mit je einer eigenen
Professur besetzt werden konnen. Fiir die Theologische Fakultit
wurden die verbleibenden Stellen als ausreichend fiir die Wahrung
der bisherigen Aufgabenbereiche eingeschétzt.

Damit wurde ein Konzept verfolgt, das ebenfalls schon einmal
auf der BUKO- Friihjahrstagung 1996 in Linz zur Debatte stand und
fiir das ich mit Nachdruck geworben habe. M.E. sollte eine Struktur-
reform der Theologischen Fakultiten nicht den Zufilligkeiten mi-
nisterieller SparmaBnahmen {iberlassen werden, indem man sich
Beharrungshoffnungen hingibt. Ich pliddierte vielmehr dafiir, recht-
zeitig aus eigenen Stiicken offensiv ein Konzept zur Reform der
Theologischen Fakultiten auszuarbeiten, das freiwillige und pro-
spektive Ressourcenkiirzungen nach fachlich verantworteten Krite-
rien zugunsten einer Bestandsgarantie fiir die Theologischen Fakul-
titen seitens des Ministeriums vornimmt und gleichzeitig Spielraum
fiir neue Aufgabenstellungen schafft, mit denen sich die Fakultiten
ein neues Profil verleihen kénnten.

Das Schicksal des Neustrukturierungsvorschlags von 1997 ist
bekannt. Die Griinde fiir sein Scheitern konnen hier nicht dargelegt
werden. Zwei Motive haben dabei bestimmt eine Rolle gespielt:
Zum einen glaubte man, nicht freiwillig Ressourcen aufgeben zu
diirfen, in der Hoffnung auf Beibehaltung des status quo. Zum ande-
ren befiirchtete man durch die Installation einer weiteren Religions-
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Kompetenz an der Universitdt einen Bedeutungsverlust fiir die
Theologische Fakultdt. Zumindest das erste Motiv hat sich als halt-
los herausgestellt, denn das befiirchtete Szenario ist nun eingetreten.
Das Ministerium hat ersatzlos einige Professoren-, Assistenten- und
Sekretariatsstellen gekiirzt, die damals noch fiir neue Aufgaben um-
wandelbar gewesen wiren. So muss der Strukturplan 2000, zu dem
ich gleich kommen werde, resiimieren: ,,Im Laufe der Sparmafnah-
men der vergangen Jahre hat die Theologische Fakultit grofie ,Vor-
leistungen‘ erbracht: drei Professorinnen- bzw. Professorenposten,
drei Assistentinnen- bzw. Assistentenposten und drei Sekretariats-
posten wurden nicht nachbesetzt und stehen nicht mehr zur Verfi-
gung bzw. sind gegenwartig nicht finanziert ... Das entspricht ... ei-
nem Einsparungsvolumen von bisher ca. 18 Millionen 6S!*” — Und
ausgerechnet die im zweiten Motiv Kkristallisierte Befilirchtung
scheint jetzt die Rolle eines Schutzpatrons fiir die Theologische
Fakultdt zu bekommen. Denn die Fakultit ist nicht miide geworden
und hat einen weiteren Anlauf zu einem neuen Strukturplan ge-
nommen, der ihr das Leben rettet.

1.2 Strukturplan 2000

Im Rahmen der groferen Autonomie der Universititen und infolge
der staatlichen Sparmafnahmen werden nun den Universititen Glo-
balbudgets zugeteilt, die sie eigenverantwortlich verteilen miissen.
Die Universititsleitung in Salzburg stellte sich dieser Verantwor-
tung, indem sie von den Fakultiten sog. Strukturpléne verlangte, in
denen ein Entwicklungskonzept fiir die ndchste Dekade hinsichtlich
inhaltlicher Schwerpunkte und Personalplanung vorzulegen war. Die
Ressourcenverteilung und die Genehmigung zur Wiederbesetzung
von vakanten Professorenstellen hingen nun an der positiven Beur-
teilung des Strukturplanes durch den Senat. Dass die Universitéts-
leitung damit ernst machte, hat sich sehr bald herausgestellt. Es gab

*  Entwicklungskonzept der Theologischen Fakultit der Universitit Salzburg auf Grund des

Beschlusses des Fakultdtskollegiums vom 3. Oktober 2000, http:/www.sbg.ac.at/tkr/
texte/strukturplan.pdf, p. 2.
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auch Fakultiten, deren Konzept nicht in erster Lesung genehmigt
worden ist.

Die Theologische Fakultit legte als letzte ihren Strukturplan® am
24. Oktober 2000 im Senat vor. Er wurde einstimmig angenommen
und wird seitdem immer wieder als positives Beispiel dafiir erwdhnt,
dass Theologische Fakultiten sich den gegenwértigen Herausforde-
rungen stellen und dafiir bereit sind, ihre Strukturen zu reformieren.
Die Universitit steht somit hinter den Zielsetzungen der Theologi-
schen Fakultit.

Dies kann nicht hoch genug eingeschitzt werden, denn der Druck
auf die Universitdten wichst weiterhin, sog. Redimensionierungen,
d.h. Standortbereinigungen, werden gefordert bis hin zur SchlieBung
von Studienrichtungen, ganzen Fakultiten oder sogar Universitéten.
So plddierte jiingst der Prisident der Osterreichischen Akademie der
Wissenschaften, Univ.-Prof. Dr. Werner Welzig, anlésslich der Par-
lamentarischen Enquete ,,Die Universititsreform™ am 26. April
2001: ,,Wir brauchen ... nicht alle Fakultiten ... keine Argumente
sprechen dafiir ..., dass alle vier staatlichen katholisch-theologischen
Fakultiten aufrecht erhalten werden.” Eine glaubwiirdige
Strukturreform und ein {iberzeugender Beitrag zur gesellschaftspoli-
tischen Relevanz der Theologie sind inzwischen zu einer Uberle-
bensfrage der Theologischen Fakultiten geworden.

Der Kern der nun durchgesetzten Fakultitsreform ist weiterhin
ein Studium der Religionen, ein viel schlankeres, das nun im Rah-
men der Theologischen Fakultét bleibt und systematisch auch viel
stiarker von der Theologie her entwickelt wird, von einer Theologie
Interkulturell, die die zweite Hilfte des Kerns bildet. Bevor ich das
politische Konzept und die organisatorische Umsetzung erléutere,
werde ich in Umrissen auf die inhaltliche Systematik eingehen.

®  Erarbeitet von Michael Ernst (p. 1-3.8-11, politischer Teil) und mir (p. 4-8: 2.3. ,,Das
neue Profil“ Fakultitsschwerpunkt und neues Institut); http://www.sbg.ac.at/tkr/texte/
strukturplan.pdf.

http://www.oeaw.ac.at/news/2001/ww-parlamentar-enquete_d01.html.
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2 Systematik
2.1 Verinderte Ausgangslage

Die Atemlosigkeit, in die die Universitdten durch eine Fiille von
neuen Gesetzen in den letzten acht Jahren gestiirzt wurden, ist ein
Reflex einer verdanderten gesellschaftspolitischen Ausgangslage, die
tagtdglich in den Medien transportiert wird. Die Globalisierung ist
das zentrale Stichwort, um das sich eine Flut von Beitrdgen zur Ge-
genwartsbeschreibung gruppiert hat. Thr zentrales Kennzeichen ist
nicht nur der geographisch weltweite Handlungsrahmen, sondern
dartiber hinaus auch die Erfassung schier aller Lebensbereiche der
Weltbevolkerung. Die global durchgesetzte Logik westlich industri-
alisierter und postindustrialisierter Okonomie durchtrinkt die unter-
schiedlichsten Gesellschaften und erfordert von diesen Problemlo-
sungskapazititen bisher unbekannter Dimensionen. Der Horizont
der politischen Verantwortung ist der gesamte Planet Erde und seine
Weltgesellschaft geworden. Das wohl markanteste Kennzeichen, die
weltweiten Datennetze, steht nicht nur fiir schrankenlose Kommuni-
kation, sondern auch fiir diesen Verantwortungshorizont.

Dieses Statement bietet nicht den Rahmen fiir genauere Ausfiih-
rungen. Deshalb beschridnke ich mich auf einige Stichworte, um
meinen Gedankengang zu skizzieren. Zum einen sind die mit der
Globalisierung verbundenen Phianomene auf den unterschiedlichsten
Ebenen zu bedenken: Uniformisierungsdruck, Vereinheitlichung der
Lebensformen, Individualisierung und Pluralisierung der Biogra-
phien, Enttraditionalisierung, zunehmender Leistungsdruck, Rasanz
der Verinderungen, Okonomisierung und Erlebnisorientierung
(SpaBgesellschaft) aller Lebensbereiche, Entwurzelung der regiona-
len Kulturen und das Konfliktpotential der Kulturbegegnungen, die
Verschérfung der Schere zwischen Globalisierungsgewinnern und
-verlierern, zwischen Armen und Reichen, erhéhte Mobilitdt und
Migrationsbewegungen, Okologiedesaster etc. Die Strategien des
Protestes und der Gegensteuerung sind ebenfalls hier zu bedenken,
wie Riickzugsbewegungen und Fundamentalismus, Regionalisie-
rungsbestrebungen bis hin zur gewalttitigen Verweigerung.
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Dariiber hinaus sind die Transformationsprozesse im Bereich der
Geistesgeschichte, von Sinn- und Wertsystemen und im Bereich des
Religidsen zu beachten. Zuerst denke ich an die Beschreibungen der
Epochenwende des Poststrukturalismus, der Post- oder neuerdings
eher Spatmoderne als neue Uniibersichtlichkeit, als Ende des mo-
dernen, rational konzipierten und selbstbestimmten Subjekts, als
Ende der einheitlichen Sinnentwiirfe und groBen Metaerzdhlungen
etc. Scheinbar paradoxe Strukturmerkmale durchziehen die Be-
schreibungen, einerseits die grolen Vereinheitlichungen und andrer-
seits das Zerbrechen der Einheit.

Genauerhin sind es die religiosen Strukturen, die Konfessionen,
Religionen und Kirchen, die von diesen Verdnderungen erfasst
sind.® War doch die Aufklirung, die eine wichtige Voraussetzung
fiir die nun weltweit durchgesetzte Erfolgsgeschichte westlicher
Rationalitdt ist, in wesentlicher StoBrichtung gegen die (Kir-
chen)Religion gerichtet. Der Bereich der Offentlichkeit sollte durch
Vernunft bestimmt sein, Religion konnte hier nur retissieren, wenn
sie liber die Vernunft begriindbar war, ansonsten gehorte sie in die
Sphére des Privaten, weil Unverniinftigen. Das zeigt seine Wirkung.
Die Institutionen des Glaubens tun sich schwer. Seit langem schon
stimmt das Schlagwort der Entkirchlichung, des dramatischen
Glaubwiirdigkeitsverlustes und der Marginalisierung der Kirchen.
Gleichzeitig verschwinden christliche Bildungsgehalte aus unserer
Gesellschaft. Drastische Einbriiche sind bei der Glaubensweitergabe
an die heranwachsende Generation zu konstatieren. Wie die groBe
Untersuchung von Klaus-Peter Jorns® gezeigt hat, verdindert sich
auch die Architektur der christlichen Glaubenssystematik im Voll-
zug der Glaubigen. Léingst sind davon nicht nur Randbereiche des
Glaubens betroffen, sondern ganz zentrale Glaubensinhalte. Nicht
genug damit, dass Religion zur Privatsache geworden ist, auch die
Gestaltung dieser Privatsache geschieht nach individuellem Design.

¥ Vgl. z.B. die beiden Aufsitze in der Kiing-Festschrift: Baumann, U., Die religise Situa-

tion. In: Glaubenswelten. Zugénge zu einem Christentum in multireligiéser Gesellschaft.
FS Hans Kiing. Hg. von U. Baumann / B. Jaspert. Frankfurt 1998, 18-54. Jaspert, B.,
Christlicher Glaube im pluralen Zeitalter. In: In: Glaubenswelten. Zugéinge zu einem
Christentum in multireligiéser Gesellschaft. FS Hans Kiing. Hg. von U. Baumann / B.
Jaspert. Frankfurt 1998, 54-74. Hohn, H.-J., Zerstreuungen. Religion zwischen Sinnsuche
und Erlebnismarkt. Diisseldorf 1998.

® Vgl Jérns, K.-P., Die neuen Gesichter Gottes. Miinchen *1999.
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(Mit dieser Beschreibung stimme ich aber ausdriicklich nicht mit ein
in den bitter traurigen Abgesang auf das Ende des Christlichen
Abendlandes, der in Anlehnung an Gianni Vattimos Diktion im Zei-
chen der schwachen Vernunft angestimmt wird,'® denn zu viele Fra-
gen werden dabei ignoriert.'")

Indes hat sich die idealtypische Offentlichkeit der Aufklirungs-
philosophie selbst grundlegend verdndert. Keineswegs symbolisiert
siec mehr das Forum des rationalen Diskurses.'” Sie ist wesentlich
von anderen Interessen geleitet und auch gesteuert, manipuliert und
erzeugt, als dass sich Religion ihr noch als neutrale Richterin anver-
trauen konnte. Dementsprechend sucht Theologie wieder nach eige-
nen Orientierungsrahmen.

Des weiteren ist das zunehmende Interesse am Religidsen ein
wesentliches Merkmal der Gegenwart. Die Suche nach Formen der
Spiritualitit, nach Antworten und Orientierungen ist weit verbreitet.
Viele Menschen nehmen in Eigenverantwortung die Konstruktion
personlicher religidser und weltanschaulicher Wertesysteme in die
Hand. Die Kirchen profitieren davon im Allgemeinen nicht, sie sind
fiir diese Bediirfnisse kaum mehr gefragt. Schon eher traut man das
anderen Religionen und Weltanschauungen zu. Sie stehen hoch im
Kurs.

In diesem Zusammenhang ist der Einwand des Frankfurter
(Oder) Religionssoziologen Dettlef Pollack zu horen, der sich gegen
eine v.a. in den Medien weit verbreitete und auch von vielen Religi-
onssoziologen gestiitzte Individualisierungs- und Pluralisierungs-
these wendet, die ein gleichbleibendes Interesse am Religidsen nur

Vgl. Verweyen, H., Theologie im Zeichen der schwachen Vernunft. Regensburg 2000.
Ders., Erstphilosophie nach dem ,,liguistic turn“. Ein Grundproblem heutiger Fundamen-
taltheologie. In: ThPh 75 (2000), 226-235.

Hatte die erzwungene Konformitét nicht auch einen hohen Preis und ist nicht die kirchli-
che Tradition voll von Beispielen, dass auch in ihr dauernd gewéhlt worden ist, Traditio-
nen verlassen und andere stark gemacht wurden, was man jetzt aber den einzelnen Glau-
bigen zum Vorwurf macht etc.

Vgl. z.B. die treffende Antrittsvorlesung: Dalferth, 1.U., ,,Was Gott ist, bestimme ich!“.
Theologie im Zeitalter der ,,Cafeteria-Religion*. In: Ders., Gedeutete Gegenwart. Zur
Wahrnehmung Gottes in den Erfahrungen der Zeit. Tiibingen 1997, 10-35.

Vgl. Schwager, R. / Niewiadomski, J., Dramatische Theologie als Forschungsprogramm.
In: ZKTh 118 (1996), 317-344. Niewiadomski, J., Theologie zwischen Kirchlichkeit und
Marktkonformismus. In: ET 10 (1999), 111-113. Siebenrock, R.A., Die Kirchlichkeit der
Theologie. Orientierungen. In: ET 10 (1999), 117-137.
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mit gednderten Ausdrucksformen sieht. ,,Die Kirchen sind leer, Re-
ligion aber boomt“', sei eine verzerrende Kurzbeschreibung, die
wenig Grundlage in der Praxis der Bevolkerung finde. Denn zum
einen bestehe entgegen dieser geldufigen Annahme nach wie vor ein
enger ,,Zusammenhang von individueller und institutionell vorgege-
bener Religiositit“"”, und zum anderen wird damit das tatsichliche
Ausmal der Sékularisierung, der Verlust an Religion und der Riick-
gang an religidsem Orientierungsbedarf unterschitzt. Die Einschét-
zung der Sdkularisierung hdngt weitgehend an dem Religionsbegriff,
der den empirischen Erhebungen zugrunde liegt. So reprasentieren
die beiden groflen und sehr unterschiedlich ausgefallenen Umfragen
im ,,Spiegel” 1992 und 1999 in ,,Focus* diese zwei religionssozio-
logischen Denkschulen mit einem engen, inhaltlich anspruchsvollen
einerseits und einem weichen und breiten ,,impliziten“'® Religions-
begriff andererseits. Sorgfiltige Differenzierungen sind also vonno-
ten, will man verantwortet von einer ,,Renaissance der Religion“17
sprechen.'®

Ein anderer Trugschluss wire es auferdem, wiirde man die auf-
gezihlten Phdnomene der zunehmenden Sdkularisierung und Indivi-
dualisierung, die sehr wohl von den Untersuchungen der Religions-
und Pastoralsoziologie untermauert wurden'’, nach dem Wunsch-
denken eines religionsfeindlichen Liberalismus interpretieren, dass
sich nun Religion in der Bedeutungslosigkeit des Privaten erledigt
habe. Denn zu Recht verficht der bedeutende Moralphilosoph
Charles Taylor’ die These, dass religios inspirierte Fragen weiterhin

]1: Pollack, D., Unterschitzte Sakularisierung. In: HerKorr 52 (1998), 612-617, hier 614.
Ebd.

Vertreten z.B. vom Konstanzer Soziologen Ebertz, M.N., Religion ohne Institution.

Gestaltwandel der Kirche aus soziologischer Sicht. In: Die Zukunft der Religion. Spuren-

sicherung an der Schwelle zum 21. Jahrhundert. Hg. von K. Hofmeister / L. Bauerochse.

Wiirzburg 1999, 41-51, hier 50.

So der Titel des Aufsatzes von Jorns, K.-P., Renaissance der Religion? Was Menschen

heute glauben. In: Die Zukunft der Religion. Spurensicherung an der Schwelle zum 21.

Jahrhundert. Hg. von K. Hofmeister / L. Bauerochse. Wiirzburg 1999, 23-33.

Zu den religionssoziologischen Typisierungen vgl. Wippermann, C., Religion, Identitét

und Lebensfiihrung. Typische Konfigurationen in der fortgeschrittenen Moderne. Opla-

den 1998, 101-162.

¥ Vgl. z.B. Zulehner, P.M. / Volz, R., Die Religiositit der Deutschen. In: StZ 123 (1998),
741-750. Daiber, K.-F., Religionen unter den Bedingungen der Moderne. Die Situation in
der Bundesrepublik Deutschland. Marburg 1995.

% Vgl. zuletzt Taylor, Ch., Religion heute. Der Ort der Religion in der modernen Gesell-
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die Offentlichkeit bestimmen und Spiritualitét ein bestimmender
Faktor fiir Engagement bleibt, Werte und Glaubensressourcen als
Gestaltungskréfte wirken, Religion also nach wie vor eine Funktion
in der Gesellschaft ausiibt. Auch wenn sich in der modernen
nordatlantischen ,,post-Durkheimischen Welt ... unser Verhéltnis
zum Spirituellen mehr und mehr von unserem Verhéltnis zur
politischen Gesellschaft 16st”, bedeutet das keineswegs, dass ,,der
Inhalt individualisierend sein wird. Viele Menschen werden sich in
michtigen religiosen Gemeinschaften wiederfinden®'. Religion
wirkt wieder identititsstiftend.”” Taylor stiitzt sich dabei auf
Untersuchungen von José Casanova®, der Religionsformen be-
schreibt, die gegen die Trennung von Religion und Offentlichkeit
wieder zunehmend in das politische Leben der Gesellschaft ein-
zugreifen versuchen, beispielsweise die neue christliche Rechte oder
auch die Sozialhirtenbriefe der Bischofe.

Nicht zuletzt wird die religionskritische These von den Religio-
nen als Hort von Intoleranz und Gewalt bis in die Gegenwart herauf
wiederholt, die auch nicht des aktuellen Anschauungsmaterials ent-
behrt.** In Modifikationen steckt die These auch hinter Samuel Hun-
tingtons Kampf der Kulturen®, der in den Religionen den harten
Kern der Kulturen erkennt. Die Identitdt der Kulturrdume ist hinein-
gerissen in den Sog der Globalisierung. Infolge der weltanschauli-
chen Mobilitidt und der Migrationsbewegungen treffen Welten und
Religionen aufeinander. Die Frage halte ich noch nicht fiir entschie-
den, ob die Faszination des Fremden ein Klima der Begegnung for-
cieren wird oder ob das Befremdliche des Fremden Abgrenzungsbe-

schaft. In: Transit 19 (2000), 84-104.
21 Ebd., 100f.
2 Ebd., 101: ,,0ft werden Menschen einer bestimmten ethnischen und historischen Identitit
nach einem religiosen Kennzeichen suchen, um das sie sich scharen koénnen.*
3 (Casanova, J., Public Religions in the Modern World. Chicago 1994.
* Vgl. Juergensmeyer, M., Terror in the Mind of God. The Global Rise of Religious Vio-
lence (Comparative Studies in Religion & Society 13). Berkeley 2000. Czempiel, E.-O.,
Glaubenskriege? Der Faktor Religion in politischen Auseinandersetzungen. In: Die Zu-
kunft der Religion. Spurensicherung an der Schwelle zum 21. Jahrhundert. Hg. von K.
Hofmeister / L. Bauerochse. Wiirzburg 1999, 169-180. Van der Heyden, U. / Becher, J.
(Hg.), Mission und Gewalt. Der Umgang christlicher Missionen mit Gewalt und die Aus-
breitung des Christentums in Afrika und Asien in der Zeit von 1792 bis 1918/19. Stuttgart
2000.
Huntington, S.P., Der Kampf der Kulturen. The Clash of Civilizations. Die Neugestaltung
der Weltpolitik im 21. Jhdt. Miinchen—Wien *1997.
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diirfnis und exklusives Identitdtsstreben bis hin zum Einsatz von
Gewalt nach sich zieht.

Das Christentum findet sich im nordamerikanisch-europdischen
Raum langst in der Gesellschaft mit allen anderen Weltreligionen.
Die Christinnen und Christen leben zusammen mit sikularen Men-
schen wie mit Gldubigen anderer Religionen. Der Traum vom Ka-
tholischen Europa sollte nach der Reconquista nicht lange dauern,
der Augsburger Reichstag und die franzosische Revolution traten
dem bald entgegen. Heute sind zumindest die GroBstiddte von einem
Bild der Multikulturalitdt geprdgt. Und im Christentum verlagern
sich die Aufmerksamkeit wie die demographischen Verhiltnisse zu-
gunsten der Siidhalbkugel und der jungen auBereuropdischen Kir-
chen.

2.2 Theologie interkulturell

Diese Ausgangslage ist kein Anlass zur Verzweiflung. Der renom-
mierte Miinchner Germanist und ehemalige Prasident der Deutschen
Forschungsgemeinschaft Wolfgang Frithwald wagt eine optimisti-
sche These: ,,In einer von Religion geradezu dampfenden, nach Ori-
entierung gierenden Welt hat das Christentum jede Chance, viel-
leicht die grofite Chance in seiner zweitausendjahrigen Geschichte
{iberhaupt.“*® Dabei ist er alles andere als ein Phantast. Hier ist die
Theologie mehrfach herausgefordert. Zum einen wird das Instru-
mentarium zur Wahrmehmung der Welt von heute zu schérfen sein,
zum anderen sind theoretische und praktische Losungen auszuar-
beiten. Sie hat sich in Forschung und Lehre, sowohl in der Theorie-
arbeit als auch im konkreten Bildungsvorgang der Studentinnen und
Studenten, dieser verdnderten Ausgangslage zu stellen und zu be-
wiahren.

Den Aspekt der LehrerInnenausbildung will ich beispielhaft he-
rausgreifen. So zieht Herbert Stettberger aus der umfangreichen
Shell-Jugendstudie 2000? eine wichtige Konsequenz fiir die Religi-

% Frithwald, W., Ein kurzes Jahrhundert. Europa an der Schwelle zum dritten Jahrtausend.

In: HerKorr 52 (1998), 617-624, hier 623.
* Vgl. Deutsche Shell (Hg.), Jugend 2000, 1-2. Opladen 2000: http://www.shell-
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onspidagogik: Die ,,Moglichkeiten des interreligiosen (sowie inter-
konfessionellen) und interkulturellen Dialogs [sind] auszubauen und
bestehende Kontakte zu férdern. In dieser Richtung gilt es, gewis-
sermaflen interreligiose ,Lernorte des Glaubens‘ zu schaffen, so dass
die religiose Dimension jeweils im andersgldubigen Gegeniiber
wahrgenommen wird und es zur wechselseitigen Sensibilisierung
kommen kann, die schlieflich die Basis bildet fiir solidarische
Handlungen angesichts der dringenden Probleme auf der Welt ...
Das anzustrebende Ziel wire somit eine multikulturelle Gesell-
schaft, die mafigeblich durch interkulturelles und interreligioses wie
auch interkonfessionelles Lernen bestimmt ist.“*® Das Zahlenmate-
rial belegt deutlich, dass diejenigen Jugendlichen die groften
Schwierigkeiten mit dem Fremden haben, die auf keinerlei eigene
Erfahrungen im Kontakt mit Auslidnderinnen und Ausldndern zu-
riickgreifen konnen. Je mehr personliche Erfahrung und je besser
der Informationsstand, desto geringer die Barrieren. Die Lage ist al-
les andere als rosig. Das ,,Potential fiir fremdenfeindliche Einstel-
lungen unter Jugendlichen ist ... sehr hoch. Von einem akzeptierten
Miteinander sind wir weit entfernt. Ob wir auf Dauer in Deutschland
eine friedliche Entwicklung haben werden, hingt wesentlich vom
interkulturellen und auch vom interreligiésen Zusammenleben ab.“*
Religionspddagoglnnen, Pfarrer und Pastoralassistentlnnen mit in-
terkulturellen und interreligiosen Kommunikationskompetenzen
sind gefragt. Dies auszubilden, ist eine der Zielsetzungen der Insti-
tutsgriindung und Fakultétsreform in Salzburg.

Der Hauptgrund, warum trotz des Scheiterns des Religionswis-
senschaftsprojektes von 1997 die Idee nicht erstickt werden konnte,
liegt in der erfolgreichen Geschichte von Theologie Interkulturell in
Salzburg. Seit iiber zehn Jahren begleitet ein Arbeitskreis dieses
Projekt, das in der Hauptsache in der jéhrlichen Einladung einer
Gastprofessorin oder eines Gastprofessors aus den verschiedenen
Erdteilen, Kulturkreisen und Religionen bestand, die/der in

jugend2000.de/.

Stettberger, H., Ergebnisse der 13. Shell-Jugendstudie 2000. Ein Anlass zur Resignation
oder eine Herausforderung fiir die Religionspadagogik? In: MThZ 51 (2000), 381-384,
hier 384.

Freise, J. / SchoBler, S., Religiositdt heutiger Jugendlicher — Anhaltspunkte fiir die kirchli-
che Jugendarbeit. In: StZ 126 (2001), 480-490, hier 488.
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ihre/seine Religion und Kultur einfiihrte.®® Initiiert wurde dieses
Projekt maBigeblich von Studentinnen und Studenten, die angeregt
durch die lateinamerikanische Befreiungstheologie nach der Inkultu-
ration des Christentums, der Begegnung mit auflereuropdischen
Kulturen und anderen Religionen fragten. Nicht zuletzt verband sich
damit auch der Wunsch nach einer rudimentiren Ausbildung fiir den
Religionsunterricht, in dessen Curriculum Problemstellungen der
sog. Dritten Welt und die Weltreligionen einen wichtigen Stellen-
wert einnehmen. Der erniichternde Leumund, den theologische Ab-
solventinnen und Absolventen ihrer Fakultit ausstellten, war eng an
die frustrierende Erfahrung gekniipft, dass wesentliche und umfang-
reiche Stoffgebiete ihrer Religionsunterrichtstdtigkeit im Theologie-
studium fehlten. — Das Projekt in Salzburg war nicht allein. Dankbar
sind hier die guten Kontakte nach Frankfurt zu erwdhnen, wo an der
Theologischen Fakultit der Johann Wolfgang von Goethe Universi-
tit Pionierarbeit in Theologie Interkulturell geleistet wurde’', von
der Salzburg sehr profitiert hat.

Die Problemstellung von Theologie interkulturell ist nicht neu.
Sie ist geradezu ein Strukturmerkmal des Christentums, christolo-
gisch reflektiert in der Denkfigur des universale concretum,® was

WS 1991/92: Juan Carlos Scannone / Argentinien (lateinamerikanische Theologie); SS

1993: Francis D’Sa / Indien (indische Theologie); SS 1994: Ridwan As-Sayyid / Libanon
(Islam — Christentum); SS 1995: Nabil el-Khoury / Beirut (Kulturen und Religionen im
Nahen und Mittleren Osten); SS 1996: Haruko K. Okano / Japan (Buddhismus — westli-
che Theologie); SS 1997: Anacletus N. Odoemene / Nigeria (afrikanischer Kontext); SS
1998: Miklés Tomka / Ungarn (Osteuropa); SS 1999: Hartmut Bobzin / Erlangen-Niirn-
berg (Islam); SS 2000: Bettina Baumer / Indien (Hinduismus), SS 2001: Michael Fuss /
Rom (Religionstheologie, Buddhismus).

Vgl. Kessler, H. / Siller, H.P., Vorwort zur Reihe ,,Theologie interkulturell®. In: Bujo, B.,
Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext (Theologie interkulturell 1).
Diisseldorf 1986, 9-16.

Vgl. zuletzt Faber, E.-M., Universale concretum. Zur Auslegung eines christologischen
Motivs. In: ZKTh 122 (2000), 299-316. Faber prazisiert darin die Fragestellung und legt
vier Argumentationsfiguren vor, wie das Paradox und zugleich Argernis des christlichen
Glaubens erschlossen werden kann, dass an die historisch greifbare Einzelheit Jesu eine
universale (Heils-)Bedeutsamkeit fiir alle Welt und Menschen gebunden sein soll (Einheit
der Menschheit, Inkarnation des Schopfungsmittlers, Vollendung der Schopfung durch
Christus, Anwesenheit der Fiille Gottes). Sie greift damit auf den Rahmen von Werner
Loser zuriick (Loser, W., ,,Universale concretum* als Grundgesetz der oeconomia revela-
tionis. In: Handbuch der Fundamentaltheologie 2. Hg. von W. Kern / H.J. Pottmeyer / M.
Seckler. Tiibingen—Basel 2000, 83-93), der das zugrunde liegende Problem schon in der
Metaphysik mit der Frage nach dem Verhdltnis des Einen zum Vielen erkennt. Die Eror-
terung bleibt aber zu abstrakt, und eine iiberzeugende Antwort auf den Einwand Lessings
vom garstigen Graben sehe ich nicht. Die Ansdtze in der Transzendentalphilosophie,

31

32

75




das NT ausdriickt im Kontrast zwischen Jesus, dem ,,Sohn Josefs,
dessen Vater und Mutter wir kennen* (Joh 6,42), und dem Herrscher
des Alls (Eph 1,23; 4,10), den alle anbeten (Phil 2,10), und fortbe-
steht bei der neutestamentlichen Hoheitstitelchristologie, weiter iiber
die altkirchlichen Konzilien, die Leben-Jesu-Forschung hin bis zum
neueren Streit um die Interpretation Jesu.”” In der Sprache der
Aufklarung lautet der Einwand: ,,zufdllige Geschichtswahrheiten
konnen der Beweis von notwendigen Vernunftwahrheiten nie wer-
den***, es bestehe ein ,,garstiger Graben*>> zwischen einer falliblen
und kontingenten Geschichtswahrheit und der notwendigen und all-
gemeingiiltigen Vernunftwahrheit. Ein universaler Anspruch lésst
sich aus einem geschichtlichen Ereignis nicht ableiten, so Lessing.
Wird einer der beiden Pole aufgeldst, steht die Identitit des Chris-
tentums auf dem Spiel. Denn eine blo3 begrenzte Bedeutung Jesu
oder eine universale Vernunftreligion ohne Jesus werden dem Herz-
stiick des christlichen Glaubens nicht gerecht. Seit dem Einspruch
Soren Kierkegaards gegen das Aufklidrungskonzept ist die Plausibi-
litdt des ersten Pols gestiegen, bis hin zur gegenwirtigen Debatte um
die Christologie in der pluralistischen Religionstheologie. Die
Hypothek der Begriindung des Christlichen steht dabei in engem
Zusammenhang mit der konkreten Umsetzung des Christlichen.
Theologie interkulturell ist freilich nicht entstanden als Verldnge-
rung dieses christologischen Problems. Es bildet den dogmatischen
Hintergrund fiir eine Entwicklung, die an einer ganz anderen Front
mit kontextuellen Theologien begonnen hat. Die eine Richtung
nimmt in der Tradition der liberalen Theologie und des Kulturpro-
testantismus stirker Bezug auf anthropologische, philosophische
und kulturgeschichtliche Kontexte, die andere kommt iiber Umwege
von der Missionstheologie her. Die Linie der letzten will ich

Logoschristologie und Universalgeschichte mit Rahner, Balthasar und Pannenberg liefern

dafiir keine Theorien, die einen ausreichenden Begriff des wirklich Konkreten dieses Je-

sus haben. Uberzeugend hingegen: Bachl, G., Der schwierige Jesus, Innsbruck—Wien

1994.

Auf diesen Kontrast hebt auch Gottfried Bachl ab, wenn er gegen den Sog der

Einheitsmystik zur Ermutigung der geschopflichen Einzelheit von der Winzigkeit Jesu

spricht. Vgl. Bachl, G., Der schwierige Jesus (s. Anm. 32), 171f.

* Lessing, G.E., Uber den Beweis des Geistes und der Kraft (1777). In: Gesammelte Werke
8. Hg. von H.G. Gopfert. Miinchen 1979, 9-14, hier 12.

* Ebd, 13.
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aufgreifen.

Obwohl in der Praxis Mission oft unheilige Allianzen mit Kolo-
nialisierung, Ausbeutung und Imperialismus eingegangen ist und
diese von Papst Johannes Paul II. in seinen Vergebungsbitten aus-
driicklich als Schuldgeschichte der Kirche bekannt wurden,”® gab es
in der neuzeitlichen Missionierung schon bald ein Bewusstsein da-
von, dass es sich bei der Mission um einen Transformationsprozess
handelt und das Christentum durch die Verkiindigungen in den
neuen Welten eine Verinderung erfihrt.”’

(1) Das Ubertragungsmodell ging davon aus, dass die christli-
che Botschaft nach dem Modell einer Ubersetzung in neue Kultur-
rdume transportiert werden kann. Oder in einer anderen Metapher
ausgedriickt: In die Schale einer fremden Kultur wird nach Entfer-
nung des sog. heidnischen religiosen Kerns die christliche Botschaft
als neuer Kern eingebettet. In den Bereichen der Bibeliibersetzun-
gen, der Liturgie und Pastoral waren diese Ansitze praktikabel.
Doch der Begriff von der anderen Kultur blieb zu oberflachlich, und
die Trennung von Kern und Schale, von Text und Kontext war abs-
trakt. Ein tiberkultureller christlicher Offenbarungstext kann nicht
destilliert werden, wie auch fremde Kulturen nicht einfach ihres re-
ligiosen Gehalts entkernt werden konnen. Das jiidische und griechi-
sche kulturelle Erbe des Christentums ist dem Christentum untrenn-
bar verhaftet. Zudem liegt diesem Modell ein rein negativer Begriff
der fremden Religionen zugrunde.

(2) Die verschiedenen Anpassungs- oder Adaptationsmodelle
versuchten die fremden Kulturen insofern mehr zu wiirdigen, indem
auf ihrer Grundlage Philosophien und Systematiken nach europaii-
schem Vorbild entworfen wurden, die nun in der Ancilla-Tradition

% Vgl. Accattoli, L., Wenn der Papst um Vergebung bittet. Alle ,,mea culpa® von Papst

Johannes Paul 1I. an der Wende zum dritten Jahrtausend. Ubertragung ins Deutsche von
Dr. Peter-Felix Ruelius. Innsbruck—Wien 1999.

7 Die folgende Typologie geht auf Dulles, A., Models of the Church. New York 1974, zu-
riick und wurde von Schreiter, R.J., Abschied vom Gott der Européer. Zur Entwicklung
regionaler Theologien (Constructing logcal theologies 1985). Salzburg 1992, 23ff, aufge-
griffen. Seitdem wird sie allgemein rezipiert, vgl. Bongardt, M., Glaubenseinheit statt
Einheitsglaube. Zu Anliegen und Problematik kontextueller Theologien. In: Fundamen-
taltheologie — Fluchtlinien und gegenwirtige Herausforderungen. In konzeptioneller Zu-
sammenarbeit mit Gerhard Larcher. Hg. von K. Miiller. Regensburg 1998, 243-260.
Schmidt-Leukel, P., Grundkurs Fundamentaltheologie. Eine Einfiihrung in die Grundfra-
gen des christlichen Glaubens. Miinchen 1999, 258ff.
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Katalysator einer einheimischen christlichen Dogmatik wurden.
Trotz des groBeren Stellenwerts, der darin den einheimischen Kultu-
ren zugemessen wurde, waren es sehr vom europdischen Wissen-
schaftsbegriff gepragte Versuche, die diese Kulturen nicht minder
beschnitten. Daneben entwickelte sich aus protestantischen Wurzeln
das Modell der neutestamentlichen Kirche, das den jungen Kirchen
als unmittelbares Vorbild und Ankniipfungspunkt dienen sollte. Die
Annahme einer biblischen Uniformitdt versperrte ihnen aber den
Blick auf die eigene Partikularitét.

(3) Wihrend das Ubertragungsmodell ausgeht von dem zu iiber-
mittelnden Glauben, wurden kontextuelle Modelle vorrangig ange-
stoBen von Konflikterfahrungen.® Ethnographisch orientierte An-
sdtze hingegen bemiihten sich um die Rekonstruktion von Identité-
ten gedemiitigter Volker, und die Befreiungsmodelle bezogen sich
auf 6konomische und gesellschaftspolitische Unterdriickung. Die
Arbeitsgemeinschaft EATWOT (The Ecumenical Association of
Third World Theologians) hat sich diesem letzten Ansatz verpflich-
tet. Einige Theologien haben inzwischen bei uns lédngst klingende
Namen bekommen, wie z.B. die lateinamerikanische Befreiungs-
theologie, die Dalit- und Minjungtheologie, die black theology und
nicht zuletzt die feministische Theologie. Radikale EATWOT-
VertreterInnen setzen indes ganz auf den Primat der Praxis und dis-
tanzieren sich ausdriicklich von wissenschaftlich verstandener Theo-
logie. Es muss jedoch ein neuer Weg gefunden werden, der der
Theologie neue Perspektiven erdftnet.

(4) Nach der Faszination, die die lateinamerikanische Befrei-
ungstheologie auf viele in Europa ausgeiibt hat, stellte sich zudem
bald die Schwierigkeit ein, diese Impulse auf das heimische Chris-
tentum zu iibertragen. An dieser Stelle halfen die Reflexionen, die
zur Entwicklung einer Theologie interkulturell gefiihrt haben, einen
wichtigen Schritt weiter. In dem programmatischen Vorwort™ zur
Eroffnung der Frankfurter Publikationsreihe ,,Theologie interkultu-
rell* setzen Hans Kessler und Hermann P. Siller auf Gegenseitigkeit.

3% Vgl. Simpfenddrfer, W., Thesen auf der Suche nach einer interkulturellen Theologie. In:

EPD-Entwicklungspolitik, Marz 1987, 31-38. Ders., Interkulturelle Theologie. Wie kann
man Ende und Anfang verkniipfen? In: EK 22 (1989), 37-40.

¥ Vgl. Kessler, H. / Siller, H.P., Vorwort zur Reihe ,,Theologie interkulturell (s. Anm. 31),
9-16.
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Glich ,,das Tun der Kirche grob gesehen seit dem 16./17. Jahrhun-
dert — wie Karl Rahner formuliert — einer Exportfirma, die eine
europdische Religion und mit ihr die fiir {iberlegen gehaltene Kultur
und Zivilisation Europas exportierte®, so wiirde dieser ,,Missbrauch
des Evangeliums und [die] ... darin zum Ausdruck kommende ...
Missachtung anderer Kulturen* nur in eine neue Dekontextualisie-
rung und koloniale Enteignung fiihren, wenn man ,,vom kulturellen
und religiosen Export auf einen entsprechenden Import* umschalte.
Ein neues Paradigma muss beschritten werden.

Nach der Kritik der Praxis durch die verschiedenen Befreiungs-
theologien steht nun auch die Kritik und Bekehrung der Theologie
an. Nicht nur die Praxis muss befreiend wirken, sondern auch die
Theologie muss Spielrdume fiir eine Pluralitdt von Kontexten erdff-
nen. Das Zweite Vatikanum hat dafiir wichtige Voraussetzungen
geliefert. Die Katholische Kirche versteht und realisierte sich sicht-
bar als Weltkirche, nicht aber als uniformer Monolith, sondern als
»eintrichtige Vielfalt von Ortskirchen (Lumen Gentium 23), in de-
nen ,,das christliche Leben ... dem Geist und der Eigenart einer jeden
Kultur angepasst [ist und] die besonderen Traditionen ... in die ka-
tholische Einheit aufgenommen* (Ad Gentes 22) sind. Die vielen
kulturellen Kontexte werden als Realisierungsorte des Evangeliums
gewiirdigt, indem das Volk Gottes ,,Anlagen, Fahigkeiten und Sitten
der Volker, soweit sie gut sind“, ,,fordert und iibernimmt™ (Lumen
Gentium 13). Daraus gehen auch eigene Theologien hervor, denn
»in jedem sozio-kulturellen GroBraum [muss] die theologische Be-
sinnung angespornt werden (Ad Gentes 22). Die Theologie des
Konzils kann in dieser Frage mit den Stichworten: Wiirde aller
Menschen, positiver Begriff von den vielen Kulturen, Offnung ge-
geniiber den anderen christlichen Konfessionen, Religionen und al-
len Menschen guten Willens, Kirche als communio von Ortskirchen
etc. umrissen werden.

Die maBgebliche Theorie fiir eine Theologie interkulturell hat
Robert Schreiter vorgelegt.*’ Eine ausreichende Darstellung seines
differenzierten Entwurfs wiirde den hier gesetzten Rahmen spren-
gen. Deshalb beschrinke ich mich auf die Struktur des Ansatzes.

0 vgl. Schreiter, R.J., Abschied vom Gott der Europier (s. Anm. 37). Vgl. auch Sievernich,

M., Konturen einer interkulturellen Theologie. In: ZKTh 110 (1988), 257-283.
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Auf die umfangreichen Diskussionen zur Entwicklung von kontex-
tuellen Theologien kann ich ebenfalls nicht eingehen."

Theologie interkulturell hat im wesentlichen ein Thema zum Ge-
genstand, ndamlich die kulturelle Verankerung jeglicher Theologie.
Daraus gehen zwei zusammenhdngende, aber doch unterscheidbare
Projekte hervor: Zum einen miissen die jeweiligen Kulturen als Ge-
sprichspartner der Theologie zur Kenntnis genommen werden.
Theologie braucht also eine Kulturanalyse. Zum anderen muss die
europdische Theologie hinsichtlich ihrer kulturellen Kontextualitdt
rekonstruiert werden. Sie muss einer Rekontextualisierung unterzo-
gen werden.

(1) Dabei miissen drei grundlegende Wurzeln vermittelt wer-
den: 1. Das Evangelium als die frohe Botschaft von der Erlosung
durch den giitigen Gott Jesu Christi, wie er in der Bibel und im Le-
ben der Gemeinde bezeugt ist. 2. Die Kirche als der Ort, an dem das
Evangelium konkret gelebt und zu Gehor gebracht wird. ,,Die Kir-
che ist die Gesamtheit aller kulturellen Muster, in denen das Evan-
gelium ,Fleisch geworden® ist.“** 3. Die Kultur wird verstanden als
der Kontext von Evangelium und Kirche.

Gegeniiber romantisierenden, materialistischen oder funktiona-
listischen Ansdtzen bewihrt sich ein semiotischer Begriff von Kul-
tur, der sowohl dem Respekt gegeniiber der Kultur als auch dem
Wandel durch das Christentum mit einer genauen Beschreibung als
komplexe Sinn- und Zeichensysteme Rechnung tragt. Diese anderen

*' Den Horizont schreitet ab zB. Beer, P., Bausteine kontextueller Theologie. Eine

systematische Auswahlbibliographie. In: ThGl 86 (1996), 181-194, oder das Aachener
bibliographische Periodikum: Theologie im Kontext. Informationen iiber theologische
Beitrdge aus Afrika, Asien und Ozeanien. Hg. von Missionswissenschaftliches Institut
Missio Aachen, 1980ff. Ein systematischer Uberblick z.B.: Bongardt, M., Glaubensein-
heit statt Einheitsglaube (s. Anm. 37).

# Schreiter, J.R., Abschied vom Gott der Europier (s. Anm. 37), 42. Vgl. Ders. riickbli-
ckend: ,,An diesen kontextuellen Theologien wurde deutlich, dass die vermeintlich uni-
versalen Theorien ... in Wirklichkeit universalisierende Theorien waren; universalisierend
heiBit: sie dehnten die Ergebnisse ihrer Reflexionen iiber ihren je eigenen Kontext hinaus
auf andere Zusammenhinge aus, in der Regel ohne Bewultsein dafiir, wie sehr ihre
Theologien innerhalb ihrer eigenen Kontexte verwurzelt waren. Folglich wurde manche
Uberlegung dahingehend angestellt, inwiefern diese universalisierenden Theologien tat-
sdchlich auch lokale Theologien sind und die christliche Tradition selbst eine Serie von
lokalen Theologien begriffen werden kann.“ Schreiter, R.J., Die neue Katholizitit. Glo-
balisierung und die Theologie. Aus dem Amerikanischen {ibers. von Norbert Hintersteiner
und Martin Ried (Theologie interkulturell 9). Frankfurt 1997, 16.
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Zuginge sind mitunter gut geeignet fiir die Beschreibung von Kul-
tursegmenten und spezifischen Problemkonstellationen. Eine semi-
otische Kulturanalyse hingegen kommt dem Anliegen eines mdog-
lichst ganzheitlichen Zugangs zur Kultur nahe. Von entscheidender
Bedeutung ist es, iiber die eher statische Erfassung der Identitit ei-
ner Kultur — welche Themen und Krifte eine Kultur, welche Gren-
zen sie bestimmen — {iberdies das Dynamische, also die Verdnde-
rungen einer Kultur zu erforschen. Mit dem semiotischen Analyse-
instrumentarium, das von den Strukturelementen der Zeichen, Co-
des, Botschaften und Metaphern bestimmt ist, kann eine Kultur um-
fassend beschrieben werden. Zum einen sind die Symbole oder die
Zeichen, die eine Kultur pragen, zu beachten, denn sie sind die Tra-
ger der Botschaften. Weiters stehen diese Zeichen in einem be-
stimmten Verhéltnis zueinander, und sie werden nach einem be-
stimmten Regelsystem zueinander in ein Verhiltnis gebracht. Codes
steuern das Beziechungsgeflecht der Zeichen, linguistisch kann man
auch von Grammatik sprechen. Auf diesem Weg transportieren
Systeme ihre Botschaften. Damit werden die grundlegenden Be-
deutungen und Werte einer Kultur vermittelt, die sich in Metaphern-
feldern konzentrieren.

Eine nach diesem Ansatz vollzogene Kulturanalyse ist dem Ho-
ren auf diese Kultur verpflichtet. Methodisch beachtet sie die viel-
faltigen Perspektiven, mit denen eine Kultur beschrieben werden
kann. Sie versucht zu verstehen, welche Themen eine Kultur
bestimmen. Fragen grundsitzlichster Natur stellen sich in den Weg.
Die ganze Diskussion in der Kulturanthropologie um die native exe-
gesis oder um die etische oder emische, also um die Moglichkeit
und Notwendigkeit einer Kulturbeschreibung durch Insider, von
aullen oder von innen, kennzeichnet diese Schwierigkeiten. Ferner
ist anzustreben, die theologische Dignitét einer Kultur vor oder ne-
ben der Christianisierung zu achten. ,,Um die gewiinschte Offenheit
und Sensibilitit gegeniiber einer regionalen Situation zu erreichen,
... [sollte der] vorherrschende ... Modus der Evangelisierung ... so
verander[t werden], dass man Christus in der gegebenen Situation zu
finden trachtet ... und sich nicht darauf fixiert ..., Christus in die Si-
tuation hineinzutragen. Ohne diese Einstellung, die auf der Inkarna-
tionstheologie beruht, lduft man stindig Gefahr, das Christentum
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wie einen Fremdkorper in eine Kultur einzufithren und als solchen
zu erhalten. "

Damit ist der weitere Weg dieser Methode benannt. Von der Be-
schreibung ist ein weiterer Schritt zum Austausch zu gehen. Von der
Semantik ist in die Pragmatik zu wechseln. Sollen nicht aussichts-
lose duale (Glaubens-)Systeme erzeugt werden, die nebeneinander
existieren, missen die Themen, die eine Kultur ausmachen, mit dem
Evangelium konfrontiert werden. Es handelt sich also um beides.
Wer nur von Ankniipfung spricht, ist ein Romantizist. Wer nur an
Konfrontation denkt, hat aus der paternalistischen Geschichte und
dem verbrecherischen Kolonialismus nichts gelernt. Gelang beides,
hat das junge Christentum in den auBlereuropdischen Kulturen eine
spezifische Identitdt ausgebildet, die zum Vorschein gebracht wer-
den muss. Dabei werden die Prozesse der Unterdriickung auf3er-
christlicher Sinnressourcen durch das Christentum ebenso beleuchtet
wie die Befreiung von Unheilszusammenhidngen durch das Chris-
tentum. Die jungen Kirchen sind ins Recht zu setzen, Ortskirchen
mit eigenen Identititen zu sein. Thre Erfahrungen mit der Christus-
botschaft sind fiir uns unverzichtbar, wollen wir uns als Weltkirche,
als Gemeinschaft solcher Ortskirchen begreifen, wie auch unsere
neuen Erfahrungen fiir sie bedeutsam sein werden. Wir machen neue
Erfahrungen, weil wir deren Erfahrungen uns zu Herzen nehmen
und uns selber in einem anderen Licht sehen.

(2) Von der Kulturanalyse zum Dialog mit der kirchlichen
Tradition: Die Aufgabe der Kulturanalyse stellt sich nicht nur fiir
die exotischen Kulturen, sondern auch fiir das europiische Chris-
tentum. Nimmt man erst eine andere Kultur mit einer umfassenden
Kulturanalyse ernst und kommt es auf Grundlage des gewonnenen
differenzierten Themenkomplexes zu einem Austausch mit dem
Christentum, so ist ebenfalls das Verstindnis der christlichen Tradi-
tion gefordert. So werden Themen wichtig, die in der Tradition ver-
schiittet waren und nun neu gefragt sind. Dieser Austausch bringt
auch die eigene Tradition weiter. Noch mehr, der Begriff von Tradi-
tion muss auf der Hohe des Problemstandes einer kontextuellen
Theologie neu bedacht werden. Es heilit, Abschied nehmen vom

# Schreiter, J.R., Abschied vom Gott der Européer (s. Anm. 37), 68f.
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»Iraum von einer angeblichen theologischen Universalitit, die
nichts anderes war als die Erhebung der Partikularitdt des Zentrums
zur Universalitit, die anderen Lindern durch die Macht seiner Wirt-
schaft, Technologie — sogar auf der Ebene der theologischen Bib-
liotheken, Verdffentlichungen und Verwaltungsstrukturen — aufge-
zwungen werden konnte und kann.“** Oder wie Kessler und Siller es
ausdriicken: ,,Mit zu groBler Selbstverstindlichkeit wird noch immer
der eigene Problemhorizont universal projiziert und die eigene Kul-
tur als normativ gesetzt fiir andere.“* Die Einsicht in die kontextu-
elle Verankerung der europdischen Theologie erfordert eine Relec-
ture der Tradition und einen neuen Begriff der Tradition. ,,Zuneh-
mend stellte sich heraus, dass jene einst universal geltenden und mit
Ewigkeitscharakter ausgestatteten Theologien (wie zum Beispiel die
neuscholastische thomistische Theologie ...) nur die regionalen Aus-
formungen bestimmter Kulturen waren.“*® Die Tradition wird so-
dann gelesen als eine Abfolge solcher lokalen Theologien, die ,,in
Reaktion auf bestimmte [Problemkonstellationen] ... in bestimmten
Kontexten“"’ entstanden sind. Wenn jede fides quaerens intellectum
vom kulturellen Umfeld gepréigt ist, muss diese ,.kulturelle Bedingt-
heit der Paradigmen**® dieses Verstehens zum Ausgangspunkt fiir
die Differenzierung des Traditionsbegriffs* werden. Dieses Bemii-
hen um die Tradition gefihrdet sie nicht, sondern verhilft ihr zu
neuer Kraft. , Die christliche Tradition ist zu wertvoll, als dass man
sie leichtfertig aufs Spiel setzen oder auch nur oberflichlich behan-
deln diirfte. Doch ohne ihre fortdauernde Inkarnation in regionalen
Gemeinschaften gerdt sie zu einem Schatz, den man in der Erde ver-
gribt und der keinen Gewinn mehr bringt (Mt 25,18).“*” Oder noch
gravierender: ,,Solange der Weg in die je andere Kultur nicht be-
schritten wird im Bewusstein der kulturellen Bedingtheit der eige-

* Dussel, E., Theologien der ,Peripherie“ und des ,Zentrums“. Begegnungen oder

Konfrontation?. In: Ders., Herrschaft und Befreiung. Ansatz, Situationen und Themen ei-
ner lateinamerikanischen Theologie der Befreiung. Freiburg/CH 1985, 120-135, hier 129.

# Kessler, H. / Siller, H.P., Vorwort zur Reihe ,,Theologie interkulturell“ (s. Anm. 31), 15.

% Schreiter, J.R., Abschied vom Gott der Europier (s. Anm. 37), 17f.

7 Ebd., 58.

“ Ebd., 125.

¥ Vgl. Hintersteiner, N., Traditionen iiberschreiten. Angloamerikanische Beitrige zur inter-
kulturellen Traditionshermeneutik. Mit einem Vorwort von Robert J. Schreiter. Wien
2001.

% Schreiter, J.R., Abschied vom Gott der Europier (s. Anm. 37), 162.
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nen Glaubensgestalt, bleibt christliche Verkiindigung anfillig fiir
ideologische und herrschaftsinteressierte Funktionalisierungen.*'
Zukunftsfahigkeit setzt zudem die Einsicht in die eigene Schuldge-
schichte voraus. Im Anschluss an Kevin Robbins ist Robert J.
Schreiter davon iiberzeugt, ,,dal Europa nur dann mit einer neuen
multikulturellen Identitit zurechtkommt, wenn es im BewuBtsein
jener Gewalt, die es anderen Kulturen und der Region angetan hat,
eine tiefgreifende Transformation seiner selbst erreicht. >

Die Rekontextualisierung der Tradition kann nur unter Einbezie-
hung von Human-, Sozial- und Kulturwissenschaften erfolgen. Un-
tersucht die Wissenssoziologie die Kulturbedingtheit von Denkfor-
men, so ist eine Theologiesoziologie, eine Wissenschaftssoziologie
der Theologie, gefordert.53 »Eine Soziologie der Theologie unter-
sucht also, wie bestimmte Formen des Denkens mit bestimmten
kulturellen Bedingungen in Beziehung stehen.«>*

Die Kultursemiotik wiederum hat deutlich gemacht, dass Be-
deutung und Botschaften in der Interaktion der beschriebenen
Strukturelemente geformt werden und nicht einfach einzelne Ele-
mente ausgewechselt werden konnen, wie dies friihere Ubertra-
gungsmodelle noch angenommen haben. Exportierte Zeichen kon-
nen die Botschaft auf den Kopf stellen, wie zahlreiche Beispiele aus
der Missionsgeschichte bei den Sakramenten belegen. Universale

' Bongardt, M., Glaubenseinheit statt Einheitsglaube (s. Anm. 37), 246.

2 Schreiter, R.J., Die neue Katholizitit (s. Anm. 42), 143.

3 Auf die Problematik einer méglichen Vermittlung eines kultursoziologischen, philosophi-
schen und theologischen Traditionsbegriffs kann ich hier nur hinweisen. Vgl. naher: Wie-
denhofer, S., Der abendldndische theologische Traditionsbegriff in interkultureller und
interreligioser Perspektive. Eine methodologische Voriiberlegung. In: Fides quaerens in-
tellectum. Beitrdge zur Fundamentaltheologie. FS Max Seckler. Hg. von H. Kessler / W.
Pannenberg / H.J. Pottmeyer. Tiibingen 1992, 495-507: ,,Die damit [mit der weltkirchli-
chen Epoche des Christentums] verbundene Notwendigkeit einer Inkulturierung des
christlichen Glaubens in fremde Kulturen &ndert auch die Situation der christlichen Glau-
bensiiberlieferung fundamental. Denn der kirchliche Glaube findet sich nun plétzlich als
eine partikulére religiose Tradition inmitten eines Partikularismus von Religionen wieder
... Das bedeutet aber, dass auch der theologische Traditionsbegriff in interkultureller und
interreligioser Perspektive neu bedacht werden muf3.“ (497f). Ders., Zum gegenwirtigen
Stand von Traditionstheorie und Traditionstheologie. In: ThRv 93 (1997), 443-468 (!).
Ders., The Logic of Tradition. In: Zur Logik religiéser Traditionen. Hg. von B. Schoppel-
reich / S. Wiedenhofer. Frankfurt 1998, 11-84. Ders., Identitit und Kommunikabilitét
kultureller und religioser Traditionen im Versténdnis christlicher Theologie. In: Zur Lo-
gik religioser Traditionen. Hg. von B. Schoppelreich / S. Wiedenhofer. Frankfurt 1998,
227-263.

% Schreiter, J.R., Abschied vom Gott der Européer (s. Anm. 37), 129.
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Botschaften ohne kontextuelle Vergewisserung tappen in verfehlte
Zeichensysteme, verdnderte Codes modifizieren die Botschaft. Nur
ein hohes Kontextbewusstsein auf beiden Seiten erdffnet eine In-
kulturation hier wie dort. Dass dabei Verengungen auf die Inkarna-
tionstheologie zu vermeiden sind, sondern ebenfalls soteriologische,
gnadentheologische und nicht zuletzt protologische wie eschatologi-
sche Denkrichtungen einzuschlagen sind, habe ich anzudeuten ver-
sucht.

Die alte Frage nach der Wahrheit wird dadurch nicht obsolet,
sondern erfahrt eine ungebrochene Dringlichkeit. Robert J. Schreiter
nennt die Frage nach einer Kriteriologie des genuin Christlichen als
die ,,vordringlichste Frage>> und Papst Johannes Paul II. gibt in
Fides et ratio nach den &uferst positiven Ausfiihrungen zur Inkultu-
ration solche Unterscheidungskriterien an.® Die systematische
Theologie wird aus dieser Aufgabe nicht entlassen werden kénnen.”’

2.3 Studium der Religionen

Bei der Beschreibung der Kulturanalyse hat Schreiter darauf Wert
gelegt, dass eine Kultur nicht ohne ihre religiose Dignitdt gesehen
wird, dass man Christus auch vor der Evangelisierung schon auf-
spiire.58 Er mahnt, man soll ,,auf die religiosen Antworten horen, die
in einer Kultur bereits vorhanden sind“”. Die Erfahrungen mit kon-
textuellen und interkulturellen Theologien haben gezeigt, dass dabei
die anderen Religionen in die theologische Reflexion einbezogen
werden miissen. Will man eine andere Kultur und das dortige
Christentum verstehen, so werden die Religionen, die diese Kultur
prigen, zu einem Faktor. Eine Einsicht, die insbesondere auch die
interkulturelle Philosophie aufgezeigt hat” und in anderer Weise

5 Ebd., 156.

% Johannes Paul IL., Fides et ratio. Enzyklika an die Bischéfe der katholischen Kirche iiber
das Verhiltnis von Glaube und Vernunft. 14. September 1998 (VApS 135). Bonn 1998,
Nr. 72, vgl. 61, 70f.

7 Vgl. Bongardt, M., Glaubenseinheit statt Einheitsglaube (s. Anm. 37), 250ff.

¥ Vgl Anm. 43.

% Schreiter, J.R., Abschied vom Gott der Europier (s. Anm. 37), 190.

% Vgl. Waldenfels, H., Interkulturelle Religionsphilosophie. In: Krise der Immanenz. Reli-
gion an den Grenzen der Moderne (Philosophie der Gegenwart 2690). Hg. von H.-J.
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auch vom schon zitierten Samuel Huntington®' unterstrichen wird.
Religionen prigen Kulturen und sind eben gerade nicht austausch-
bar, wie dies das iltere missionstheoretische Kern-Schale-Modell
noch glauben machen wollte. Religionen sind eine unerléssliche
GroBe fiir das Verstdndnis von Kulturen. Anders ausgedriickt: Nicht
nur unterschiedliche Kulturen begegnen sich, sondern Menschen,
insbesondere Menschen unterschiedlicher Religionszugehdrigkeiten.
Deshalb muss neben der Kulturanalyse auf eine umfassende Er-
schlieBung der jeweiligen Religionen zuriickgegriffen werden.

Damit komme ich auf das zweite Standbein des neuen Salzburger
Profils zu sprechen, das ich noch fiir weitreichender halte. Es kann
nicht einfach mit Religionswissenschaften wiedergegeben werden,
denn es geht dartiber hinaus und reicht in das Zentrum der Theologie
zuriick. Die Thematik von Theologie interkulturell kann auf eine
ziemlich lange Entstehungsgeschichte zuriickblicken, wenn man die
Missionstheologie oder gar die Hellenisierungsdebatte mit einbe-
zieht. Ganz anders beim Studium der Religionen, wie es hier ver-
standen wird. Hier betreten wir vielfach Neuland. Deshalb habe ich
in einem Aufsatz in der Salzburger Theologischen Zeitschrift jiingst
dafiir pladiert, die anstehenden Fragen erst iiberhaupt einmal zu er-
lauben und zu stellen, Probleme und Themen zu entdecken, Hypo-
thesen als solche zu erkennen und zuzulassen und nicht vorschnell
Urteile zu fillen, bevor iiberhaupt Losungen in Sicht sind.”

Beim Studium der Religionen verschirft sich ein spezifisches er-
kenntnistheoretisches Problem, das sich prinzipiell bei jedem Ver-
stehensvorgang stellt und auch schon bei der Kulturanalyse erwihnt
wurde. Das Verstehen von Religionen verlangt nach mehr. Religio-
nen konnen nicht einfach als Teil einer etwa sozialwissenschaftli-
chen oder semiotischen Kulturanalyse beschrieben werden. Deshalb
ist auch die traditionelle religionswissenschaftliche Methode der
empirischen und phinomenologischen Analyse der Religionen ein
unzureichendes Mittel, um einer Religion gerecht zu werden. Sie
will Religionen moglichst wertfrei beschreiben. Die gewahlte

Hohn. Frankfurt a.M. 1996, 304-328.

' vgl. Anm. 25.

2 In diesem Abschnitt 2.3 greife ich auf diesen Aufsatz zuriick: Winkler, U., Umschlagplatz
und Denkwerkstatt. Zur Verortung von Theologie Interkulturell und dem Studium der
Religionen. In: SaThZ 5 (2001), 2-13, hier 6f.
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AuBenperspektive ist dabei ein Erfordernis ihres Objektivititsver-
standnisses. Sie gewihrleistet aus der Distanz einen unverstellten
Blick. Insider sind oft weniger in der Lage, iiber ihre Welt Auskunft
zu geben, wie auch native speaker im Durchschnitt nicht unbedingt
am besten das Konstruktionsprinzip ihrer Sprache beschreiben kon-
nen.

Es ist aber ein Spezifikum der Religion, dass man sich zu ihr be-
kennt, dass man ihre Lehre glaubt und sein Leben darauf setzt. So
wurden in der letzten Jahrhunderthilfte v.a. in den USA die Religi-
ous Studies entwickelt, welche die Innen- oder Teilnehmerperspek-
tive fiir das Verstindnis von Religionen fiir unerlisslich halten.”’ Es
verhélt sich mit ihnen wie mit Sinnangeboten, von denen man
Gebrauch machen muss, wie mit der Liebe, auf die man sich einlas-
sen muss, oder selbst wie mit Hiusern, die man bewohnen muss,
oder Wein, den man verkosten muss, um sie alle verstehen zu kon-
nen. Religionen beheimaten Menschen in einer Welt, die nicht ohne
die Erfahrung der Beheimateten ausreichend beschrieben werden
kann.* Deshalb ist fiir ein angemessenes Verstindnis einer Religion
die Integration der Teilnehmerperspektive unverzichtbar. Ein Per-
spektivenwechsel ist erforderlich, bei dem man sich in den Operati-
onalisierungsraum eines anderen Systems begibt. Das ist ein hoher
Anspruch, der erst das ganze Ausmal der Verstehenshiirden und der
Fremdheit zu Tage bringt.

In dieser Natur des religiosen Verstehens liegt auch der innere
Grund dafiir, dass fiir die Theologie an der Universitéit das Gebot der
Wissenschaftlichkeit vereinbar ist mit der Konfessionalitit der
Fakultiten und nicht deren Auflésung in religionswissenschaftliche
Institute erforderlich ist. Denn es geht um das — immer noch wissen-
schaftliche — Verstehen von bewohnten Rdumen. Reklamieren wir
aber fiir ein addquates Verstehen unseres eigenen Glaubens die Teil-
nehmerperspektive®, so hat diese Einsicht Konsequenzen fiir das

®  Diesen Paradigmenwechsel verdanken die Religionswissenschaften den Ethnologen —

initiiert von Bronislaw Malinowski —, die mit den Feldforschungen nach einer ,,partici-

pant oberservation® im Sinn einer zweiten Sozialisation strebten.

Vgl. mit Entschiedenheit jiingst: Tworuschka, U., Selbstverstindnis, Methoden und

Aufgaben der Religionswissenschaft und ihr Verhiltnis zur Theologie. In: ThLZ 126

(2001), 123-138.

% vgl. Dalferth, LU., ,Was Gott ist, bestimme ich!“ (s. Anm. 12), 423ff. Vgl. den
Wiederabdruck, jedoch ohne die wertvolle Anm. 42 zur Differenztheorie, in: Ders., Ge-
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Verstehen anderer Religionen. Im Rahmen der Religious-Studies-
Programme werden erfolgreich entsprechende Wege beschritten.
Neben den klassischen Religionswissenschaftlern gehdren insbeson-
dere authentische Vertreterinnen und Vertreter der Religionen dem
Lehrpersonal an, qualifizierte Sprachkenntnisse zur jeweiligen Reli-
gion werden vermittelt und die systematische Religionstheologie ist
ebenso integriert.

Denn zur komplexen Frage nach dem Verhéltnis des Christen-
tums zu den Kulturen kommt nun auch die Frage nach dem Verhilt-
nis zu den anderen Religionen. Diese Begegnung mit anderen Kultu-
ren und Religionen, insbesondere die neuen Beziehungsqualitéten,
verlangen nach einer systematischen Reflexion, die die Theologie
der Religionen zu ihrem Aufgabengebiet rechnet, welche in der
Folge des Zweiten Vatikanums, noch mehr aber durch die Thesen
der pluralistischen Religionstheologie aus dem angelsidchsischen
Raum an Aufwind bekommen hat. Die iiberzeugendste Typisierung
der moglichen Positionen unterscheidet zwischen dem exklusivisti-
schen Standpunkt, der wahre Gotteserkenntnis und Heil nur in der
eigenen Religion verwirklicht sieht, dem inklusivistischen, der zwar
in den anderen Religionen Spuren heilshaften Glaubens gegeben
sieht, die eigene Religion aber fiir die hochste Verwirklichungsform
hélt, und schlieBlich dem pluralistischen, der eine Gleichwertigkeit
anderer Religionen prinzipiell fiir moglich hilt.*® Diese Debatte wird
mit einiger Leidenschaft gefiihrt und hat sich auf die beiden Prob-
leme der Wahrheitsfrage und der Christologie festgefahren. Ich halte
sie auf dieser prinzipiellen Ebene fiir einigermaflen erschopft und
sehe bei den Religious-Studies einen Trend zur Intensivierung des
Studiums einzelner Religionen. Man tdusche sich nicht, von dort
werden die neuen Fragen sehr viel konkreter, aber auch dringlicher,
weniger theoretisch auftauchen.

deutete Gegenwart. Zur Wahrnehmung Gottes in den Erfahrungen der Zeit. Tiibingen
1997, 10-35. Mit Nachdruck zuletzt: Ders., Theologie im Kontext der Religionswissen-
schaft. Selbstverstdndnis, Methoden und Aufgaben der Theologie und ihr Verhiltnis zur
Religionswissenschaft. In: ThLZ 126 (2001), 3-20, hier v.a. 12f, 16ff.

% Das letzte Themenheft der SaThZ 4 (2000), 81-193, enthilt eine Diskussion von Vertre-
tern dieser Positionen einschlieBlich der atheistischen. Ausfiihrlichst: Schmidt-Leukel, P.,
Theologie der Religionen. Probleme, Optionen, Argumente (Beitrdge zur Fundamental-
theologie und Religionsphilosophie 1). Neuried 1997.
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Eine besonders wichtige Frage ist die kiinftige Gestalt der
Selbstdarstellung des christlichen Glaubens. Erste christliche kom-
parative Theologien”, die Avantgarde der Religionstheologie, sind
entstanden, die aus der Vergleichskompetenz zu einer zweiten Reli-
gion geschrieben wurden. Thre Autoren sind Theologen, die einen
weitreichenden Zugang zu einer anderen Religion gefunden haben.
Die Anlésse fiir die Grenziiberschreitung zu einer anderen Religion
sind meist biographischer und zufélliger Natur, wie zum Beispiel die
spanische und indische Herkunft der Eltern von Raimon Panikkar
oder die Zusammenarbeit des jungen britischen Offiziers und kiirz-
lich verstorbenen Ninian Smart bei der Militirseelsorge auf Sri
Lanka mit einem buddhistischen Mdnch. Dariiber hinaus haben sol-
che Theologen als Christen aber ernst gemacht mit der ErschlieBung
einer anderen Religion aus der Beteiligtenperspektive. Sie haben
eine ,,second first language* erlernt. Zugespitzt konnte man formu-
lieren, eine Religion wirklich verstehen, heift fiir sie, sich zu ihr be-
kennen. Denn Religionen sind ihrer Natur nach keine exotischen
und neutralen Waren, sondern dringen zur Bezeugung des Erkann-
ten. So ist mit dem Verstehen einer Religion die Frage nach der Be-
kehrung verbunden. Einige solcher Theologen gehen so weit, sich
als Christen ausdriicklich zu einer zweiten Religion zu bekennen.
Die Verstehenskunst, die auf dieser Ebene zwischen Religionen ge-
pflegt werden kann, nennt Panikkar ,,diatopische Hermeneutik“®.

Diese religiose Zweisprachigkeit darf keinesfalls verwechselt
werden mit der oft karikierten postmodernen Auswahlreligiositit,
die ja gerade keine Fremdsprache erlernt, sondern nur Vokabeln
entlehnt. Auch unter den Fachleuten wird dies eine Ausnahmebega-
bung bleiben, wohl eine prophetische und systematische Bedeutung
beibehalten, aber keinen quantitativ relevanten Weg der Religions-
begegnung anbieten. Realistischer und mit weniger Fragen behaftet
diirfte allerdings das Desiderat von komparativen Theologien sein,

¢ Vgl. u.a. Clooney, F.X., Comparative Theology. A Review of Recent Books (1989-1995).
In: Theological Studies 56 (1995), 521-550. Smart, N. / Konstantine, S., Christian
Systematic Theology in a World Context (World Christian Theology Series). Minneapolis
1995. Smith, W.C., What is Scripture? A Comparative Approach. London 1993. Ward,
K., Religion & Revelation. A Theology of Revelation in the World Religions. Oxford
1994. Ders., Religion & Creation. Oxford 1996.

% Vgl. Panikkar, R., The Intrareligious Dialogue. New York 1978.
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die aus der Zusammenarbeit von zwei Autoren oder Autorinnen un-
terschiedlicher Religionszugehdrigkeit hervorgehen.”” Was hierbei
eingefordert wird, ist die Dialogfahigkeit des eigenen Standpunktes.

Neben der Religionshermeneutik gibt es noch einen weiteren Zu-
gang zur Intention der komparativen Theologie. Denn wenn wir da-
von ausgehen, dass die anderen Religionen nicht einfach ,,Liige und
Unglaube“7°, Gestalten siindhafter Verirrungen der Mensch sind,
sondern sich Gott selbst ,,viele Male und auf vielerlei Weise* (Hebr
1,1) geoffenbart hat, dass ,,die Gegenwart und das Handeln des
Geistes ... nicht nur einzelne Menschen, sondern auch ... die Volker,
die Kulturen [und] ... Religionen“71 beriihrt, dass ,,die katholische
Kirche ... nichts von alledem ab[lehnt], was in diesen Religionen
wahr und heilig ist“ (Nostra aetate 2), dann erscheint es nicht nur
moglich, sondern geradezu geboten, den ,,Reichtum seiner Herrlich-
keit* (Phil 4,19; Rom 9,23) bei den anderen Religionen zu entde-
cken.” Deshalb kann auch damit gerechnet werden, dass von den
anderen Religionen eine ,,wechselseitige Bereicherung“” ausgeht.
Genau dem versuchen die komparativen Theologien auf die Spur zu
kommen, indem sie aus der Binnenkenntnis einer zweiten Religion
diese Bereicherung fiir die christliche Dogmatik erschlieen wollen.
Die Begegnung mit einer anderen Religion hat Riickwirkungen auf
die Beschreibung der eigenen Identitéit und transformiert das eigene
Selbstverstindnis.

Inhalte erheben Geltungsanspriiche, Dogmatik gibt es nicht ohne
Fundamentaltheologie, und die Frage nach der Identitét zielt auf die
Wabhrheitsfrage. Sie stellt sich in allen Transformationsprozessen
des Christentums. Es ist zu wenig, das Christentum als ein in sich
schliissiges System im Binnenraum einer Kommunikationsgemein-
schaft zu beschreiben, wie dies kommunitaristische Ansdtze um
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Michael Bongardt danke ich fiir diese Anregung.

Barth, K., Die Lehre vom Wort Gottes. Prolegomena zur Kirchlichen Dogmatik (Kirchli-
che Dogmatik 1,2). Zollikon—Ziirich 41948, 256f.

Kongregation fiir die Glaubenslehre, Dominus Iesus. Erkldrung iiber die Einzigkeit und
die Heilsuniversalitét Jesu Christi und der Kirche vom 6. August 2000 (VApS 148). Bonn
2000, Nr. 12; ein Zitat aus: Johannes Paul II., Redemptoris Missio. Enzyklika iiber die
fortdauernde Giiltigkeit des missionarischen Auftrags (VApS 100). Bonn 1990, Nr. 28.
Vgl. Ad Gentes 11: ,,in aufrichtigem und geduldigem Zwiegespriach sollen sie [alle
Christgldubigen] lernen, was fiir Reichtiimer der freigiebige Gott unter den Volkern ver-
teilt hat.

Redemptoris Missio, Nr. 55.
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George Lindbeck versuchen. Nach Robert C. Neville reicht es nicht
mehr aus, den christlichen Glauben nur mehr unter der eigenen Per-
spektive der Wirklichkeitsinterpretation, die deshalb meist als die
einzig mogliche erscheint, als wahr zu behaupten. Die ,,Uberlebens-
fahigkeit des christlichen Wahrheitsanspruchs [ist geradezu] von der
Einbindung des Christentums in einen interkulturellen [und interre-
ligiosen] Kontext abhéngig®™. Dieser Wahrheitsanspruch ist an dem
zu uberpriifen, ,,was andere Religionen zu wissen behaupten, und
dies wiederum erfordert Detailwissen ... [In] einer pluralistischen
Situation muss das Christentum gegeniiber jeder Perspektive eine
Begriindung fiir seine Wahrheitsanspriiche geben konnen“’*; — ein
hoher Anspruch, vor dem man schlecht zuriickweichen wird konnen,
oder wie Udo Tworuschka in Abwandlung des Diktums des groflen
Indologen Max Miiller (,,Wer eine Religion kennt, kennt keine.“’)
zugespitzt formuliert: ,,Wer nur das Christentum kennt, kennt das
Christentum nicht“’®, und damit die Unverzichtbarkeit der
interreligidsen Positionierung im Sinn einer Eigenwahrnehmung mit
den Augen der anderen intendiert.

3 Realisierung

3.1 Institut fiir Theologie Interkulturell und Studium der
Religionen

»~Eine unmittelbare, praktische Bedingung der Mdoglichkeit interreli-
gioser Aufgeschlossenheit und Lernbereitschaft liegt in der dement-
sprechenden Reform theologischer Aus- und Weiterbildung be-
schlossen. Ich halte es fiir einen Skandal, daB3 Studierende der
Theologie heute ihr Studium in der Regel beschlieBen kénnen, ohne
sich notwendigerweise mit interkulturellen und interreligiosen Fra-

™ Neville, R.C., Interkulturelle Verstindigung und die reale Moglichkeit religioser Wahr-

heit. In: Religion im Dialog der Kulturen (Forum Religionspadagogik interkulturell 2).
Hg. von Th. Schreijick. Miinster—Hamburg—London 2000, 15-22, hier 15, 21.
S Miiller, M., Introduction to the Science of Religion. Oxford 1873, 16: ,,He who knows
one knows none*.
Tworuschka, U., Selbstverstiandnis, Methoden und Aufgaben der Religionswissenschaft
und ihr Verhéltnis zur Theologie (s. Anm. 64), 137.
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gestellungen auseinandersetzen zu miissen. Im Rahmen des Theolo-
giestudiums wire daher eine friihzeitige — durch Studien- und Prii-
fungsordnung verbindlich festzulegende (!) — Sensibilisierung so-
wohl fiir die Probleme einer multikulturellen Gesellschaft und
Okumene (interkulturelle/dkumenische Kompetenz) als auch fiir die
im Zusammenhang des religiosen Pluralismus anstehenden religi-
onswissenschaftlichen, -theologischen und -dialogischen Fragen
(interreligiose/dialogische Kompetenz) wiinschenswert. Entspre-
chende interkulturelle Gastdozenturen und Praktika, sowie spezifi-
sche Weiter- und Fortbildungsangebote sind denkbar.«”’

Angesichts der Problemlage und der anstehenden Aufgaben, diirfte
Andreas Griinschlof3 nicht iiber das Ziel hinausschieflen, wenn er die
gingige Praxis des Theologiestudiums als Skandal brandmarkt. Das
bisherige Studium, die Struktur der Theologischen Fakultiten und
die Studienpldne haben fiir diese Fragen kaum einen Raum geboten
oder waren einfach blind dafiir. Nur vereinzelte und mutige Initiati-
ven haben Programme an Theologischen Fakultiten oder in ihrer
Néhe ins Leben gerufen, die das Thema der Interkulturalitit und des
Religionsdialogs aufgreifen.”® Eine davon ist der schon angespro-
chene Arbeitskreis ,,Theologie Interkulturell mit der seit zehn Jah-
ren bestehenden Gastprofessur an der Theologischen Fakultéit in
Salzburg.”

Nach dem Konzept des Strukturplans 2000 wurde auf der Basis
dieser Salzburger Initiative zu Beginn des Sommersemesters 2001
ein neues Institut fiir Theologie Interkulturell und Studium der Reli-

""" GriinschloB, A., Interreligiéser Dialog in kirchlich-institutionellem Kontext. In: Religit-

ser Pluralismus und interreligioses Lernen (Theologie & Empirie 22). Hg. von J.A. van
der Ven / H.-G. Ziebertz. Kampen—Weinheim 1994, 113-167, hier 150.

Neben zahlreichen missionstheologischen Abteilungen v.a. auch an evangelischen
Fakultiten, vgl. ,,Theologie Interkulturell am Fachbereich Katholische Theologie der J.
W. Goethe-Universitét in Frankfurt und jiingst ,,Intercultural Theology* an der Graduate
School of Theology der University of Nijmegen. Eher in der Tradition der klassischen
Religionswissenschaften konzipiert die neuen interdisziplindren Studiengédnge in Miin-
chen und Wien, aulerdem das Schwerpunktprogramm ,,Religionswissenschaft (Histo-
risch-hermeneutische Option — HHO)* an der Theologischen Fakultit der Universitit
Freiburg/Schweiz und am Institut de Science et de Théologie des Religions am Institut
Catholique de Paris.

" Vgl. Anm. 30.
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gionen gegrindet.”’ Die ersten wissenschaftlichen Mitarbeiter des
Instituts sind Mitglieder dieses Arbeitskreises, die durch doppelte
Dienstzuweisungen gemiBl UOG 93 an zwei Instituten gleichzeitig
titig sind.*' Eine bereits bestehende Gastprofessur wurde institutio-
nell fest verankert. Damit werden im jdhrlichen Wechsel weiterhin
verschiedene andere Religionen und Kulturen gelehrt (,,Studium der
Religionen®). Dariiber hinaus wurde eine Planstelle fiir eine Univer-
sitdtsprofessur neu am Institut eingerichtet. Sie wird als Vertrags-
professur hauptséchlich fiir den Aufgabenbereich Theologie Inter-
kulturell®® ausgeschrieben. Neu geschaffen wurden ebenfalls eine
Assistentenplanstelle und ein Sekretariatsposten.®

Die drei neuen Stellen werden trotz der schon durchgefiihrten
Kiirzungen® aus Ressourcen der Fakultit aufgebracht. Dies wurde
ermoglicht durch eine Reform der Institutsstruktur an der Theologi-

%0 Zu den Voraussetzungen gehort eine Aufgabenumschreibung im Rahmen einer Satzung.

Vgl. Mitteilungsblatt der Paris-Lodron-Universitdt Salzburg vom 19. 2. 2001
(http://www.sbg.ac.at/dir/mbl/2001/0219_sonder.htm) unter 2.7. ,,Aufgaben: Lehre und
Forschung auf dem gesamten Gebiet ,Theologie Interkulturell und Studium der Religio-
nen‘. Das Institut erfiillt eine Katalysatorfunktion bei der Realisierung des Fakultits-
schwerpunktes, Theologie auf interkulturelle Weise zu betreiben. In den Beriihrungs-
punkten und Uberschneidungen mit anderen Instituten sind vom jeweiligen wissenschaft-
lichen Personal geeignete Formen der Delegation, Koordination und Kooperation zu ver-
einbaren. Besonders im Lehrbetrieb sind Vernetzungen vorzunehmen. — Inhaltliche Auf-
gaben: (1) Theologie Interkulturell (interkulturelle Hermeneutik, Inkulturation, Kulturso-
ziologie und -anthropologie, Studium lokaler Theologien — z.B. lateinamerikanische, asi-
atische inkl. indische, philippinische und koreanische, ozeanische, afrikanische, nordame-
rikanische, palédstinensische Theologien —, interkultureller Dialog etc.); (2) Studium der
Religionen (Judentum, Islam, sowie Buddhismus, Hindureligionen, chinesische Religio-
nen, ethnische Religionen, neue religiose Bewegungen u.a.); (3) Religionstheologie und
Missionswissenschaft (inkl. christliche Identitdtsfindung); (4) Interreligidser Dialog (inkl.
interreligiose Hermeneutik); (5) komparative Theologie, interkulturelle und interreligiose
Ethik. — Methodische und organisatorische Aufgaben: (1) Integration der Theologie Inter-
kulturell und des Studiums der Religionen in den reguldren Studienplan; (2) Entwicklung
von Universititslehrgangen (Module); (3) Durchfithrung von Studientagen, Symposien,
Tagungen, Kongressen etc.; (4) Fakultitsiibergreifende Kooperation; (5) AuBeruniversi-
tire und internationale Kooperation; (6) Eroffnung einer Publikationsreihe; (7) Aufbau
einer Bibliothek. — Evaluation: jeweils im letzten Jahr der Vertragsprofessur.*

Friedrich V. Reiterer, Institutsvorstand und gleichzeitig Alttestamentler; Friedrich
Schleinzer, Vorsitzender des Arbeitskreises, Dekan und gleichzeitig Pastoraltheologe;
und ich, systematische Theologie / Dogmatik.

Damit soll auch ein Desiderat eingeldst werden, auf das Robert J. Schreiter bei der
Auswertung des Frankfurter Projekts hingewiesen hat, ndmlich die theologische Refle-
xion gegen den Uberhang der Sachinformationen hoch zu halten. Vgl. Schreiter, R.J., Die
neue Katholizitét (s. Anm. 42), 178.

Alexandra Kunstmann.

¥ Vgl. Anm. 5.
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schen Fakultit. Denn nach dem Willen des Gesetzgebers sollen nach
UOG 93 die Institute zu ,,groBeren Einheiten® zusammengefiihrt
werden. Dem hat die Salzburger Fakultdt entsprochen und aus den
bisherigen zwolf (Klein-)Instituten sechs groflere Einheiten geschaf-
fen und ein siebtes neu dazu gegriindet.®

Durch das neue Studiengesetz (UniStG) stehen alle Studienrich-
tungen in Osterreich vor der Aufgabe, bis Herbst 2002 neue Stu-
dienpldne vorzulegen. So fiel diese reguldre Studienplanreform mit
der beabsichtigten Etablierung einer Theologie Interkulturell und
eines Studiums der Religionen im Studienplan zusammen. Die Aus-
arbeitung dieser neuen Studienplidne ist im vollen Gang. Soviel ist
an festen Absichten erkennbar: Fiir alle theologischen Studienrich-
tungen ist ,,Theologie Interkulturell und Studium der Religionen* als
neues verpflichtendes Studienfach vorgesehen. Dariiber hinaus
schreibt das UniStG ein iippiges Kontingent an vollig freien Wahl-
fachern aus dem gesamten Bereich aller Hochschulstudien vor.
Darin liegt in der Lehrangebots- und Studienplanung eine grofe
Chance, mit speziell abgestimmten Studienmodulen sowohl Theolo-
ginnen und Theologen als auch Studierende aller Fakultiten im
Rahmen ihrer freien Wahlfacher zu werben. Gelingt dies, so konnen
Studienprogramme im Ausmall der grofiten theologischen Facher
angeboten werden! — Die neuen gesetzlichen Regelungen sehen
auch auBerhalb der reguldren Studien an den Universititen die Ein-
richtung von Universitdtslehrgdingen fiir das unterschiedlichste
Publikum vor, die in Zusammenarbeit mit anderen Einrichtungen
veranstaltet werden konnen. Absolventinnen und Absolventen steht
dabei auch der Erwerb von akademischen Abschliissen offen. Kon-

8§44 (1) UOG 93.

8 Das Institut fiir Alt- und Neutestamentliche Wissenschaft ist Rechtsnachfolger des Insti-
tuts fiir Alttestamentliche Bibelwissenschaft und Judaistik und des Instituts fiir Neutesta-
mentliche Bibelwissenschaft; das Institut fiir Moraltheologie, Christliche Gesellschafts-
lehre und Kirchenrecht ist Rechtsnachfolger des Instituts fiir Moraltheologie, des Instituts
fiir Christliche Gesellschaftslehre und des Instituts fiir Kirchenrecht; das Institut fiir Prak-
tische Theologie ist Rechtsnachfolger des Instituts fiir Liturgiewissenschaft und Sakra-
mententheologie, des Instituts fiir Pastoraltheologie und des Instituts fiir Religionspéda-
gogik; das Institut fiir Systematische und Okumenische Theologie ist Rechtsnachfolger
des Instituts fiir Dogmatik und des Instituts fiir Okumenische Theologie und Fundamen-
taltheologie; das Institut fiir Philosophie der Katholisch-Theologischen Fakultdt ist
Rechtsnachfolger des Philosophischen Instituts.” Mitteilungsblatt — Sondernummer der
Paris-Lodron-Universitdt Salzburg vom 19. Februar 2001, Nr. 117b.
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krete Planungen solcher Kurse sind bereits kurz vor der Realisie-
rung. — Dass dariiber hinaus zu den organisatorischen Aufgaben des
neuen Instituts die Durchfiihrung von internationalen Tagungen und
Dialogforen gehort, versteht sich von selbst. Damit hat Salzburg ei-
niges unternommen, um den zitierten skandaldsen Zustand des
theologischen Curriculums zu beseitigen und in eine Chance fiir die
Theologie umzuwandeln.

Durch diese systematische Skizze ist deutlich geworden, dass das
jetzige Projekt, das aus dem Strukturplan 2000 hervorgegangen ist,
in enger Anbindung an die Kernbereiche der bisherigen Theologie
und ganz innerhalb der Theologischen Fakultit verankert ist. Dass
Theologie Interkulturell nur zusammen mit geistes-, kultur-, sozial-
und humanwissenschaftlichen Disziplinen betrieben werden kann,
ist keine Ausnahme, sondern ein Kennzeichen fast aller theologi-
schen Ficher auch. Das gleiche gilt fiir ein Studium der Religionen.
Damit fallt das neue Institut keineswegs aus dem wissenschaftstheo-
retischen Rahmen einer theologischen Disziplin. Darin liegt be-
stimmt die Stirke dieses Modells gegeniiber der 1997 geplanten
Konzeption als Senatsinstitut.

Aber auch die Nachteile liegen auf der Hand. Denn die Religi-
onswissenschaften und somit die authentischen Vertreterinnen und
Vertreter anderer Religionen haben strukturell eine viel schwéchere
Position. Die einzige Mdglichkeit, die noch geblieben ist, wird mit
der bewdhrten Gastprofessur wahrgenommen. Eine stirkere Institu-
tionalisierung durch eigene Professorenstelle oder durch ein eigenes
religionswissenschaftliches Studium war versdumt. Eine Bewéh-
rungsprobe des neuen Instituts in der Perfomance 2000 wird darin
bestehen, den anderen Religionen trotz der bescheidenen strukturel-
len Spielriume eine echte Stimme einzurdumen. An diesem Punkt
wird noch viel Arbeit ndtig sein, um mit den vorhandenen Mitteln
diesem Bereich ein entsprechendes Gewicht zu verleihen. Angefan-
gen von einem interreligids besetzten Wissenschaftsbeirat bis hin zu
Kooperationen mit andern Universititen und Wissenschaftspro-
grammen der EU werden viele Ideen gefragt sein. — Auch die Reali-
sierung des fritheren Ziels, durch ein religionswissenschaftliches
Studium neue Studierende an die Theologische Fakultét zu holen,
indem die christlichen Facher im religionswissenschaftlichen Stu-
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dium an der Theologischen Fakultét inskribiert und absolviert wer-
den, schitze ich jetzt deutlich geringer ein. Der damals beabsichtigte
Mitnahmeeffekt wird von dieser Seite her ausbleiben. Ankniipfun-
gen an diese Hoffnungen ergeben sich moglicherweise liber die Stu-
dienmodule fiir Wahlficher. Wir haben nun alles auf das neue theo-
logische Profil der Salzburger Theologie gesetzt und miissen uns in
der Konkurrenz gegeniiber anderen theologischen Fakultiten und
deren Schwerpunkten behaupten.

3.2 Fakultiitsschwerpunkt: Theologie interkulturell und
Studium der Religionen

Die Institutszusammenlegungen waren nicht nur ein Gebot des effi-
zienten Ressourceneinsatzes, sondern sollten auch neue strukturelle
Voraussetzungen schaffen fiir eine neue Qualitidt der Zusammenar-
beit an der Fakultit. Denn aus der Beschreibung von Theologie in-
terkulturell und der Perspektive fiir ein Studium der Religionen ist
deutlich geworden, dass es sich dabei nicht einfach nur um ein zu-
satzliches Fach in der Theologie oder gar um eine universalkon-
textuelle Metatheologie handelt, sondern dass vielmehr eine neue
Weise der Theologie gemeint ist, ein neuer Modus und eine be-
stimmte Art, kiinftig Theologie zu treiben. Denn Theologie inter-
kulturell umschreibt nicht nur ein Material-, sondern auch ein For-
malobjekt. Das Materialobjekt umfasst alle beschriebenen Inhalte im
Bereich der kontextuellen Theologien. Das Formalobjekt hingegen
wird représentiert durch die adverbielle Syntax und bezeichnet die
Form kiinftiger Theologie. Der Modus der Theologie soll
interkulturell werden.”” Vom interkulturellen Dialog und der Re-
kontextualisierungsaufgabe ist jede theologische Disziplin in die
Pflicht genommen. Deshalb hat das Unternehmen nur Sinn, wenn
sich neben dem neuen Institut auch die anderen Fécher der Theolo-
gie beteiligen. So wurde an der Theologischen Fakultit diese Auf-

¥ Theologie Interkulturell [geht es] nicht einfach um die Verbreitung neuer und anderer

Informationen ..., sondern darum, eine neue Art der theologischen Reflexion zu beginnen,
die einen verdnderten theologischen und erkenntnistheoretischen Horizont mit sich trégt.”
Schreiter, R.J., Die neue Katholizitét (s. Anm. 42), 181.
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gabe auch als Fakultitsschwerpunkt konzipiert. Dass damit eher eine
Hoffnung, denn eine Realitit ausgesprochen ist, gehort auch hier zur
Grammatik theologischer Selbsterkenntnis. Einen verheiungsvollen
Ansatz, dass eine entsprechende Beteiligung der anderen Institute
tatsachlich gliickt, bietet bestimmt die langjahrige Arbeitsgruppe. In
einzelnen Bereichen wird man dariiber hinaus auch auf Auftragsfor-
schung im Rahmen von geforderten Wissenschaftsprojekten zuriick-
greifen miissen.

Neben all den beschriebenen Aufgaben ist das weite Feld der
Spiritualitit als gemeinsame Basis zu bedenken. Sie spielt im Reli-
gionsdialog eine immer bedeutendere Rolle.*® Dialoge gelingen dort,
wo sich die Menschen mit der gegenseitigen Achtung der Spiritua-
litdt des anderen begegnen. Wo sie Zutrauen darauf setzen, dass sie
mit ihrer je unterschiedlichen spirituellen Praxis einen gemeinsamen
Urgrund suchen und sich vom letzten Geheimnis beriihren lassen.
Auch wenn keine gemeinsamen kulturellen oder religiosen Hori-
zonte geteilt werden kdnnen, machen Menschen die Erfahrung, dass
sie in der Besinnung auf die Tiefendimensionen ihrer Existenz einen
tragfahigen Anhaltspunkt finden konnen. Dass es dafiir eine Flut
von Literatur und Zeugnissen gibt, kann ich nur erwdhnen. Zu be-
denken gebe ich aber, inwiefern diese Dimension neben dem harten
politischen Geschift, das solche Umstrukturierungen eines Appara-
tes von der Dimension einer Fakultit bedeutet, auch als Katalysator
fiir eine neue Zusammenarbeit vor Ort kultiviert werden konnte.

3.3 Bildungsziel: interreligiose und interkulturelle
Kommunikationskompetenz

Die eingangs beschriebenen Herausforderungen durch die gegen-
wartige Problemlage lassen sich nur bewéltigen, wenn wir uns neue
Kompetenzen aneignen. Insbesondere Theologinnen und Theologen,
die ein Universititsstudium abgeschlossen haben, sollen solche
Fahigkeiten besitzen. Ferner sind die Studierenden aller Wissen-

% Vgl. Kirste, R. / Schwarzenau, P. / Tworuschka, U. (Hg.), Die dialogische Kraft des
Mystischen (Religionen im Gesprich 5). Balve 1998.
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schaften angesprochen, die interkulturelle Kompetenzen™ fiir ihre
spezifischen Aufgaben erwerben wollen, weiters alle Berufsgruppen
in Wirtschaft, Politik, Medien, Touristik, Kultur etc., die im Schnitt-
punkt verschiedener Kulturen agieren.

Das angestrebte Bildungsziel formuliert sich in enger Anlehnung
an die methodische und inhaltliche Systematik. Interkulturelle und
interreligiose Begegnungen haben nicht die Auflésung von Identi-
taten zum Ziel. Vielmehr geht es um die Ausbildung von Identitdit
unter den gednderten Bedingungen. Es gilt die Kunst zu erlernen,
den eigenen Standpunkt nicht in negativer Abgrenzung zu anderen
zu formulieren. Die Kategorie der Uberlegenheit der eigenen Posi-
tion ist keine notwendige Bedingung. Gerade der pluralistischen
Religionstheologie wurde oft vorgeworfen, sie halte alles fiir gleich
giiltig und sie sei deshalb gleichgiiltig und verrate den christlichen
Glauben, weil sie nicht mit der Vorentscheidung der eigenen Supe-
rioritit in den Dialog trete. Es ist an der Zeit, das abgeniitzte wie
dumme Wortspiel endgiiltig als Trugschluss zu demaskieren, als
wiirde eine Haltung des Respekts und der Wahrheitsvermutung ge-
geniiber dem anderen die Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem eigenen
und in Konsequenz auch gegeniiber dem anderen Bekenntnis be-
deuten. Diese Haltung hat Blut an den Hénden und hat in der Kon-
sequenz zur gewaltsamen Durchsetzung der Wahrheit gefiihrt. Das
Zweite Vatikanum hat mit dieser augustinischen Idee der Verqui-
ckung von Wahrheit und Zwang eindeutig gebrochen. Der Geist des
Gottes Jesu Christi, dieser Geist der Wahrheit, baut ganz auf die
freie Durchsetzung, lautet das Credo von Dignitatis humanae. Er ist
das Geschenk des Auferstandenen und nicht der Besitz der Men-
schen. Der Glaube der Christinnen und Christen ist ein empfange-
ner, der dem Risiko der Bewdhrung ausgesetzt werden kann. Kein
Schatz, dessen Besitzstand man wahrt und deshalb am besten ver-
grabt.

8 Zu den philosophischen Grundlagen vgl. das Themenheft der Deutschen Zeitschrift fiir

Philosophie 47 (1999): Schneider, H.J., Interkulturelle Kompetenz und Hermeneutik. In:
DZPhil 47 (1999), 407-410. Matthes, J., Interkulturelle Kompetenz. Ein Konzept, sein
Kontext und sein Potential. In: DZPhil 47 (1999), 411-426. Horstmann, A., Interkulturelle
Hermeneutik — eine neue Theorie des Verstehens? In: DZPhil 47 (1999), 427-448. Straub,
J. / Shimada, Sh., Relationale Hermeneutik im Kontext interkulturellen Verstehens:
Probleme universalistischer Begriffsbildung in den Sozial- und Kulturwissenschaften, er-
ortert am Beispiel ,,Religion®. In: DZPhil 47 (1999), 449-477.
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Glaube ist nur in einer Haltung der Offenheit und des Empfanges
moglich. Daran dndert sich auch dort nichts, wo es um die Identitét
eines Bekenntnisses und seine Wahrheit geht. Theologie und Kirche
miissen lernen, dass Identitdt nicht in Abgrenzung und in der Angst
um sich selbst, sondern in der Begegnungskompetenz eines Stand-
punktes gewonnen wird. Eine Theologie, die frei ist von der Be-
fiirchtung, sich selbst zu verlieren, wird auch dazu frei sein, anderen
auf gleicher Augenhdhe zu begegnen. Die Differenzen miinden dann
nicht in die Gewaltkatastrophen. Sie werden vielmehr zu einem be-
vorzugten Ort fiir die Selbstwahrnehmung. Theologie und Kirche
werden einen neuen Begriff von sich selbst bekommen, wenn sie
gelernt haben, einmal die Perspektive zu wechseln und sich mit den
Augen der anderen zu sehen. Sie werden auch einen neuen Begriff
von den anderen bekommen, wenn sie sich empathisch in den Raum
des anderen begeben. Die Grenzen werden dann nicht mehr Demar-
kationslinien subtiler Feindseligkeiten sein, sondern Orte von Krea-
tivitit,” die Spielrdume freigeben.

Nur so kann es zu einem echten Dialog kommen, wenn er frei ist
von Hintergedanken der Missionierung. Gibt es dabei Anlass zu
Misstrauen, machen bose Worte, wie das von der Seelenernte, die
Runde.”’ Und auch das andere Misstrauen ist haltlos: Nochmals, Of-
fenheit zur Begegnung setzt nicht Standpunktlosigkeit, religidse
Charakterschwiche voraus. Denn der ,,Versuch zu sprechen, ohne
eine konkrete Sprache zu sprechen, ist ebenso zum Scheitern verur-
teilt, wie der Versuch, ohne Bezug auf eine bestimmte Religion reli-
gids zu sein.*”

Bei aller Rede von der Theologie, der Kirche und den Religionen
darf nicht vergessen werden, dass es Menschen sind, die handeln.
Religionen treten dann in Beziehung, wenn es die Menschen tun.
Deshalb muss die Ausbildung von diesen Kommunikationskompe-

% Vgl. Krieger, D., Das interreligiose Gesprich. Methodologische Grundlagen der Theolo-

gie der Religionen. Ziirich 1986. Ders., The New Universalism — Methodological Foun-
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Dehli 2000; zit. bei: Evers, G., Zu kurz gesprungen. ,,Dominus Iesus* und die Theologie
in Asien. In: HerKorr 54 (2000), 618-624.

Santayana, G., The Life of Reason 3. Reason in Religion. New York—London 1982; zit.
bei Geertz, C., Religion als kulturelles System. In: Ders., Dichte Beschreibung. Beitrage
zum Verstehen kultureller Systeme. Frankfurt 1983, 44-95, hier 44.
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tenzen bei der Personlichkeitsbildung des einzelnen Menschen an-
setzen. Lingst sind Konzepte in der Psychologie und Piddagogik
entwickelt worden, die auf das Heranreifen eines identen, empathi-
schen, selbstbewussten und dialogfdahigen Menschen fordern. Heute
wird man das know-how der Kommunikationstrainer auch fiir die
interkulturelle und interreligiose Dialogausbildung niitzen miissen.
Ein liberzeugendes Beispiel sind die interreligiésen Seminare, die im
Anliegen von Hans Kiings Weltethosprojekt konzipiert und durchge-
fiihrt werden.” Im Anschluss an die Systemtheoretiker Humberto R.
Maturana und Francisco J. Varela™ und nach Vorbild des 6kumeni-
schen Lernens nach Karl Ernst Nipkow” werden theologische wie
personlichkeitsorientierte Fahigkeiten trainiert, gegen eine weit ver-
breitete Erziehung ,,Identitét aus eigener, positiver Wahl“ und nicht
durch ,,Abgrenzung und Ausgrenzung“ zu gewinnen und so auf
Grundlage ,,positiv gefiillter Toleranz* zu einem ,,reifen personalen
Glauben“ zu finden und ,kultur- und religionsiibergreifende Mehr-
sprachigkeit“ zu beherrschen.” Ausdriicklich wird dabei betont,
dass mit den Lernzielen der gegenseitigen Akzeptanz im Anderssein
und des Verzichts, den anderen gewaltsam auf seine Seite zu ziehen,
kein theologischer Indifferentismus beabsichtigt ist. ,,Damit ist kei-
neswegs gemeint, dass man seine eigene Sache fahrldssig zur Dispo-
sition stellt, so dass der interreligiose Dialog am Ende doch auf
einen billigen Synkretismus hinauslaufen wiirde, der an der Wahr-
heitsfrage letztlich nicht mehr interessiert wire.“”’ Deshalb werden
in diesem Programm auch theologische Dialogkriterien angelegt und
trainiert.

Nicht zuletzt nenne ich noch einen strapazierten, aber oft auch
schon wieder vergessenen politischen Aspekt. Die geforderte Em-
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pathie begegnet konkreten Menschen. Der Austausch der Kulturen
findet in den industrialisierten reichen Saaten vielfach durch Fliicht-
linge und Migranten statt. Ihre kulturelle Andersheit verlangt mehr
als Einfiihlsamkeit, ihre Not ruft vielmehr nach Solidaritit. Der Be-
griff Empathie wird somit zu ihren etymologischen Wurzeln der
Leidensempfinglichkeit zuriickgeholt. Sie stort die reichen Kulturen
in ihrer Leidensapartheid.”® Befreiungstheologisch, politisch enga-
gierte und interkulturell orientierte Menschen sind unbeliebt, sie er-
innern an Leiden.

Als konkrete Bildungsziele in Salzburg konnten somit formuliert
werden. 1. Sachkenntnisse iiber andere Religionen und iiber das
Christentum in anderen Kulturen erwerben, sie verstehen und deren
Eigenwert respektieren lernen, 2. die eigene religiose Identitdt aus-
weisen konnen bei gleichzeitiger positiver Verhdltnisbestimmung zu
den anderen, 3. interkulturelle und interreligiose Kommunikations-
kompetenz, Befiahigung zum Konfliktmanagement, 4. Management
konkreter Verstindigungs- und Integrationsprojekte.

So kehre ich am Schluss zum Titel zuriick: Wer also nur das
Christentum kennt und darunter das eigene abendldndisch europii-
sche und deutschsprachige Christentum meint, und dieses gar fiir die
universale Form hilt, kennt wirklich das Christentum nicht, wie es
im Plural und als vielfiltige Formen von Ortkirchen und lokalen
Theologien lebt.

Wer also das Christentum im Plural seiner Ortsbeziige kennt,
wird auch um die anderen Religionen nicht umhin kommen. Denn
seine Kontexte sind nicht nur die verschiedenen Kulturen, sondern
auch die anderen Religionen. Sie alle suchen nach den letzten Fra-
gen des Lebens (Nostra aetate 1), und die Antworten dieser anderen
Religionen, ihre Ethik und nicht zuletzt ihre spirituelle Kraft helfen
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auch den Christinnen und Christen, in der Spur des letzten Geheim-
nisses zu gehen, und so den Gott Jesu Christi in einer umfassenderen
Dimension zu verstehen, der will, dass alle Menschen gerettet wer-
den. Wer also nur das Christentum kennt, und keinen Begriff vom
Reichtum der anderen Religionen hat, kennt auch das Christentum
nicht und hat eine zu bescheidene Vorstellung von der verkiindigten
und gleichzeitig uneinholbaren Weisheit Gottes, die ,,noch kein
Auge gesehen hat und kein Ohr gehdrt hat und in keines Menschen
Herz gekommen ist* (1 Kor 2,9).
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