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Noch einmal: Politische Theologie

Meine Kritik an der ,politischen Theologie® (siehe Stimmen der Zeit 183 [1969] 73-
91) hat ein lebhaftes Echo ausgelést. Die Diskussion iiber die Thesen von J. B. Metz
ist in der kirchlichen und nichtkirchlichen Offentlichkeit in breitem Mafl in Gang ge-
kommen1i, Als sei ein Bann gebrochen, melden sich neben den akklamierenden?® zu-
nehmend auch die kritischen und unterscheidenden Stimmen?® zu Wort; und bei den
Verfechtern der politischen Theologie selbst hat der anfingliche Enthusiasmus einer
kithleren Haltung und einem Bemiihen um sachliche Klirung Platz gemacht4. Eine
Uberpriifung der Positionen ist im Gang, bei der Theologen ,zwischen den Fronten®
in der Diskussion an Einfluf} gewinnen: so haben sich K. Rahner und K. Lehmann auf

1 Eine erste Zusammenfassung bietet der von H. Peukert hrsg. Sammelband: Diskussion zur ,poli-
tischen Theologie* (im folgenden zit.: DpTh) mit Beitrigen von F. Béckle, G. Ermecke, C. Geffré,
F. Herzog, K. Lehmann, H. Maier, J. B. Metz, W. Oelmiiller, W. Pannenberg, H. Peukert, K. Rahner,
T. Rendtorff, H. R. Schlette, H. Schiirmann u. D. A. Seeber (Miinchen, Mainz 1969); dort auch biblio-
graphische Hinweise. Vgl. ferner: Essener Gespriche zum Thema Staat und Kirche, hrsg. von J. Kraut-
scheidt u. H. Marré, Bd. IV, mit Referaten und Diskussionsbeitrigen von E.-W. Bickenfsrde, E. Feil,
A. Hollerbach, K. Lehmann, H. Maier, P. Mikat, G. Scherer u.a. (erscheint Miinster 1970). Einen
Einblick in die internationale Diskussion geben die Beitrige von Cl. Geffré u. F. Herzog, DpTh 96 ff.,
121 ff.

2 So u.a. E. Schillebeeckx, Gott — die Zukunft des Menschen (Mainz 1969), 142 ff.; H. R. Schlette,
Religion ist Privatsache. Ein Beitrag zur ,politischen Theologie®, in: Orientierung 33 (1969), 17 f. (jetzt
auch DpTh 72 ff.); und — speziell gegen meine Kritik an J. B. Metz — E. Hoflich, Karl Marx fiir die
Kirche. Eine Antwort auf Hans Maiers Polemik gegen die politische Theologie, in: Frankfurter Hefte
24 (1969) 777 ff.; ders., Heilsverkiindigung als politische Gewissensbildung, ebd. 24 (1969), 843 ff.

3 In jiingster Zeit vor allem A. Bohm, Klerikalismus von links. Fragen eines Laien zur ,kritischen®
und ,politischen® Theologie, in: Rheinischer Merkur vom 9. Mai 1969; W. Dreier, Christlich verant-
wortete Politik und ,Politische Theologie®. Eine theologisch-politologische Grundsatziiberlegung, in:
Jahrbuch fiir christliche Sozialwissenschaft 10 (1969) 235 ff.; K. Krenn, ,Theologic der Welt® und
»Politische Theologie®, in: Miinchener Theologische Zeitschrift 20 (1969) 60 ff.; E.-W. Béckenforde,
Politisches Mandat der Kirche? in: Stimmen der Zeit 184 (1969) 361 ff.; R. Spaemann, Theologie,
Prophetie, Politik. Zur Kritik der politischen Theologie, in: Wort und Wahrheit 24 (1969) 483 ff. — Zur
problemgeschichtlichen Einordnung der politischen Theologie vgl. K. Lehmann, Die politische Theologie:
theologische Legitimation und gegenwirtige Aporie, in: Essener Gespriche IV (siche Anm. 1; gekiirzt
DpTh 185 ff.); zu den durch sie aufgeworfenen Fragen des theologischen Studiums und der Priesterbil-
dung K. Forster, Die Kirche und die moderne Gesellschaft, in: die sendung 5/1969, 3 ff.

* Dies gilt vor allem fiir die seitherigen Auflerungen von J. B. Metz selbst; vgl. seinen Art. ,Poli-
tische Theologie® in: Sacramentum mundi Bd. I1I (Freiburg 1969) 1232 ff.; ferner: ,Politische Theologie®
in der Diskussion, in: Stimmen der Zeit 184 (1969), 289 ff. (erweiterc DpTh 267 f£.). Nur der Vortrag
»Reform und Gegenreformation heute* (Mainz, Miinchen 1969) zeigt — auch in der Verwendung des
historisch obsoleten Begriffs der ,Gegenreformation® — eine gewisse Trotzhaltung.
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katholischer, W. Pannenberg und T. Rendtorff auf evangelischer Seite zu den anste-
henden Fragen in einer Weise gedufert, die das Gesprich differenziert und weiter-
fiithre5. Freilich macht der teilweise in Gang befindliche Riickzug ins Schneckenhaus
theologischer Hermeneutik gerade fiir den von den Problemen betroffenen ,Laien®
die Erwiderung nicht leicht: sah er sich noch vor einem Jahr in der Rolle des Signal
gebenden Grenzpostens gegeniiber einer ungestiim ins Weltliche ausfallenden Theo-
logen-Freischar, so konnte ihm jetzt, wenn er den Theologen ins Innere ihrer diffizilen
Gedankengebiude folgt, intra muros selbst ein Halt zugerufen werden — weshalb er
gleich zu Anfang den neuerdings fiir kirchliche Reformen empfohlenen ,zweiten
Mut“8 fiir sich in Anspruch nimmt.

Wihrend sich das innertheologische Gesprich um die politische Theologie differen-
ziert und versachlicht hat, geht die Popularisierung ihrer Formeln in der breiteren
Offentlichkeit in gesteigertem Umfang weiter. Nach dem Gesetz des sinkenden Kultur-
guts werden die Stereotypen der politischen Theologie just in dem Augenblide im
publizistischen und verlegerischen Betrieb wirksam, in dem sie sich in der theologischen
Diskussion schon wieder aufzuldsen beginnen. So iiberschwemmt eine Inflation politi-
scher oder revolutionirer Theologie den Biicher- und Zeitschriftenmarkt: kein christlich
firmierender Verlag, der nicht — in der Rechten den ,,Ministrantendienst 1970“ und das
Handbuch ,Christ im Alltag® — mit der Linken die Rede des ,politischen Jesus“ und
die ,Revolution in der Kirche“ unter die Leute streute. Funk und Fernsehen haben
sich gleichfalls des offensichtlich dankbaren Themas angenommen. In den Pfarreien,
den Hochschulgemeinden, den Jugendverbinden, den Priester- und Predigerseminaren
war das Jahr 1969 von nicht endenden Debatten iiber politische oder revolutionire
Theologie erfiillt. Und nicht zuletzt ist diese Theologie Hauptpunkt auf der Tages-
ordnung der nun auch in der Bundesrepublik sich bildenden ,underground churches®,
wobei es freilich vorderhand nicht um theologische Argumente, sondern ausschlieflich
um kirchenkritische ,Praxis® geht — wenn nicht gar um das Ausrdumen von Kirche
iberhaupt 7.

5 K. Rahner, Die gesellschaftskritische Funktion der Kirche (unversff. Ms.); ders., Die Frage nach
der Zukunft. Zur theologischen Basis christlicher Gesellschaftskritik, DpTh 247 ff.; K. Lehmann a.2.0.
(siche Anm., 3); W. Pannenberg, Geschichtstatsachen und christliche Ethik. Zur Relevanz geschichtlich-
politischer Sachfragen fiir die christliche Ethik, DpTh 231 ff.; T. Rendtorff, Reformation oder Revo-
lution? Uber die politische Dimension reformatorischer Theologie, in: Rendrtorff-Steck, Protestantismus
und Revolution (Miinchen 1969) 7 ff. (bes. 15 ff.); ders., Politische Ethik oder ,politische Theologie®?
DpTh 217 ff. :

6 J. B. Metz, Reform und Gegenreformarion, 24 ff.

7 Als erste Information und Materialsammlung vgl. D. Lange u. a., Kritische Kirche. Eine Doku-
mentation (Gelnhausen, Berlin 1969). Hier reicht das Spektrum von den - eher gemifigten — bayeri-
schen evangelischen Gruppen bis zum radikalen Standpunkt der ,Celler Konferenzen*. Gemeinsam ist
allenthalben die Diirre der theologischen Argumentation. Selbst F.-W. Marquardt, persénlich ein Freund
der ,kritischen Kirche®, mufl zugeben, daf sich ,hier cine Bewegung einfacher Einsichten und Wahr-
heiten®, eine ,Vorlicbe fiir ein unkompliziertes ,praktisches Christentum®® dokumentiert (a.2.0. 187,
192). ,Erinnert man sich, mit welcher Anstrengung des theologischen Begriffs einst die Kirchenkritik
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Zwischen der Szylla theologischer Esoterik und der Charybdis ultrakonkreter Aktio-
nen hat es der Chronist der ,politischen Theologie® nicht leicht. Wie einen Zusam-
menhang erfassen und darstellen, der sich jeden Augenblick verindert und dessen Rin-
der — Theologie hier, politische Aktion dort — bereits streitbar auseinanderklaffen?
Wihrend sich die Viter der Bewegung in stets subtileren Unterscheidungen bewegen
und — Zauberlehrlingen dhnlich — das Feld der Praxis immer wieder mit Geistesge-
schichte und Hermeneutik vertauschen, kehren sich die Adepten der kirchlichen action
directe bereits enttduscht von ihren Lehrern ab. Der auf Politik ausgestellte theolo-
gische Schein vermag offensichtlich die von ihnen gewiinschte radikale Kirchenreform
nicht zu decken. So werden denn schirfere Mittel empfohlen. Sollte man nicht, fragt
E. Hoflich, das ,philosophische Gedankengut® von Karl Marx nicht nur als Diskus-
sionsmaterie fiir den Dialog von Christen und Marxisten gebrauchen, sondern als
»Medizin fiir eine Verjlingungstherapie der Kirche®: diirfte man davon nicht ,eine
Regeneration von Lehre und gesellschaftlichen Funktionen der Kirche“ erhoffen8?
Karl Marx als neuer Aristoteles der Theologie! Aber wird die Kirche freiwillig zu
diesem Verjiingungstrank greifen? Der ,Kritische Katholizismus® ist da skeptisch:
»Die Kirche stirbt nicht von selbst aus. Deshalb muf auch hier eine wirksame Oppo-
sition organisiert werden.“? Solche Oppasition sieht in der Regieanweisung des munter
in Gang gekommenen kirchlichen Riipelspiels so aus: ,Versagen Sie nichtgewdhlten
Studentenpfarrern die Gefolgschaft. Demonstrieren Sie vor Generalvikariaten und
Kirchen . .. Storen Sie Predigten, in denen Pfarrer Fitnam statt Vietnam sagen oder
sonstigen Altweiberkohl reden. Blockieren Sie die Kommunionausteilung, wenn statt
Liturgie Magie zelebriert und die Sakramentenspendung zum Herrschaftsmittel wird®
(Werner Post)10. Ob die theologischen Verfechter einer politischen Theologie iiber
diese Art von Gefolgschaft gliicklich sind? Jedenfalls liefern ihre eigenen Thesen kei-
nen wirksamen Schutz gegen eine politische Umfunktionierung der Kirchen. Daher

der Barmer Theologischen Erklirung und vor zehn Jahren noch die der Kirchlichen Bruderschaften
erarbeitet worden sind, dann mag ecinem solche einfache Berufung auf den ,Geist und Sinn Christi®
vielleicht nachldssig, vielleicht allzu schlicht vorkommen® (190). Freilich fithrt Marquarde diese Ver-
selbstindigung der Praxis, dhnlich wie schon Metz, auf die heutige Fraglichkeit metaphysischer Theo-
logie zuriick und kommt von da zu der hochst problematischen These, die Kirche habe ,kein anderes
Wesen als ihr pragmatisches, ihr Tun ist ihr Wesen, und darum kann und muf man wohl auch bei der
Frage ihrer Effektivitit anfangen — worunter wir zunichst nur ihre Diensttauglichkeit (!) verstehen
mochten® (189). — Die simple Konsequenz dieser Betrachtungsweise ist, daf} theologische Verdffentlichun-
gen heute meist nur noch dann gewiirdigt werden, wenn sie ,brisant®, ,aktivierend®, ,gesellschafts-
kritisch® und ,revolutionir® auftreten, also zur Vermehrung des ,Aktionspotentials® beitragen. So
wird Cardonnels ,Gott in Zukunft® von fithrenden Theologen angepriesen als ,explosiv wie cine
Handvoll Dynamit* (H. Gollwirzer), als Freisetzung .elementare(r) Krifte aus dem Evangelium®
(Th. Sartory) usw. Der ,lebensphilosophische® Dynamismus dieser Formeln hat seine — heute leider
vergessenen — Vorbilder.

8 E, Hoflich a.a.0. (siche Anm. 2) 785.

9 Kritischer Katholizismus Nr. 5, zit. nach Burgbrief 2/68, Rothenfels 1968, 39.

10 W, Post, Wie weit ist eine Demokratisierung der Kirche moglich? in: Demokratisierung der Kirche.
Berichte und Referate vom Hochschulringtag des Bundes Neudeutschland 1969, 9 ff. (19).
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mufl bei einer Bestandsaufnahme neben dem Inhalt politischer Theologie stets auch
der ,Hof* ihrer Anwendungen, die Form ihres oft fragwiirdigen Gebrauchs im Blick
gehalten werden: einer Theologie, die sich auf Schritt und Tritt auf das Prinzip der
Gesellschaftsrelevanz beruft, sollte man den Riickzug ins hermeneutische Schlupfloch
der ,Denkmodelle“ und , Interpretationen® nicht zu leicht machen!

Die folgenden Ausfithrungen versuchen, in Form einer vorldufigen Bilanz den Stand
der Frage festzuhalten, wie er sich im Lauf des Jahres 1969 entwidkelt hat 11, Ich stelle
zunichst die heutige Position der politischen Theologie an Hand der Auflerungen von
J. B. Metz noch einmal in jenen Punkten dar, in denen sich Anderungen oder Kli-
rungen ergeben haben (I). Ein zweiter Abschnitt versucht die offengebliebenen Fragen,
auf die ich bisher keine oder nur unzureichende Antworten erhalten habe, noch ein-
mal zu fixieren und zu prizisieren (II). Ein weiterer Abschnitt wagt sich auf das fast
uferlos gewordene, theologischer Kontrolle weithin entglittene Feld ,praktischer® poli-
tischer Theologie — also der institutionellen Umsetzung der theologischen Maximen in
Kirchenkritik und politische Aktionen (III).

I. Klirungen: Motive und Funktionen ,politischer Theologie®

Dankbar sei anerkannt, dafl die Diskussion in mehrere bisher undeutliche und
ambivalente Auflerungen der politischen Theologie ein wenig mehr Licht gebracht hat.
Dies gilt 1. im Hinblick auf die theologiegeschichtliche Motivierung (Identitdt und
Differenz zur Sikularisierungsthese), 2. beziiglich der historischen Implikationen und
Belastungen des Begriffs, 3. hinsichtlich der Differenz von politischer Theologie und
»Theologie der Revolution®, 4. in bezug auf die christologische und ekklesiologische
Dimension der politischen Theologie.

1. Wer den theologischen Ausgangspunkt von J.B. Metz kannte (ohne seine radi-
kale Anthropozentrik und seine Auffassung der neuzeitlichen Sikularisierung im ein-
zelnen zu teilen), der mufite von dem Entwurf seiner politischen Theologie zunichst
iiberrascht werden. Nahm eine ,,politische Theologie“, auch wenn sie ausdriicklich nicht
als regionale ,, Theologie der Politik® konzipiert war 12, nicht von der legitimen Eigen-
stindigkeit der ,weltlichen Welt“ den wesentlichen Teil, nimlich das Politisch-Gesell-
schaftliche, wieder zuriids? Machten sich hier nicht — ganz dhnlich wie im ,christologi-
schen Humanismus“ Karl Barths — Tendenzen einer ,integralistischen® Funktionali-
sierung und Instrumentalisierung des Politischen bei gleichzeitiger Ablehnung der

11 Das Manuskript wurde am 20. Januar 1970 abgeschlossen.,

12 So jerzt die Klarstellung von Metz selbst: DpTh 279. Vgl. schon J. B. Metz, Kirche und Welt im
Lichte einer ,politischen Theologie®, in: Metz, Zur Theologie der Welt (Mainz, Miinchen 1968; im
folgenden zit.: PT), 106 f.: ,Mit der Rede von der politisch-kritischen Theologie soll nicht etwa eine
zusitzliche neue theologische Disziplin gefordert werden. Diese Theologie soll vielmehr in erster Linie
einen Grundzug im theologischen Bewufitsein iiberhaupt aufdedsen.®
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Eigengesetzlichkeit von Staat und Gesellschaft 13 geltend? In der Tat scheint mir die
Spannung zwischen einer explizierten Sikularisierungsthese und der Position politi-
scher, d. h. gesellschaftsverindernder Theologie auch nach Metz’ jiingsten Auflerungen
zu diesem Punkt 4 nicht aufgehoben zu sein. Aber sie ist jetzt zumindest entwicklungs-
geschichtlich und biographisch verstindlicher geworden. In der Wandlung des Metz-
schen theologischen Weltverstindnisses vom reinen Freigegebensein der Welt (dem die
Innerlichkeit des Glaubens unvermittelt gegeniiberstand) zur stirkeren Betonung der
Welt als Aufgabe des Christen, als Bewihrungsfeld eines zukunftsorientierten Glau-
bens15 — in dieser Wandlung wird, wie mir scheint, die Sikularisierungsthese nicht
einfach ,erginzt und korrigiert® 6, sondern relativiert, ja um- und neugedacht. Aus
abstrakt freigegebener Welt wird konkret anvertraute, zur Gestaltung aufgegebene
Welt17. Das weist aber darauf hin, daf die Sikularisierungsthese von Anfang an zu
kurz gedacht war, insoweit sie ,Freigabe® nur negativ als Exemtion von theologischen
Hegemonieanspriichen, nicht aber positiv als Erkenntnis der dieser Welt eingestifteten
Rationalititsstrukturen verstand. Deutet man den Sikularisierungsvorgang so, wie ihn
Metz zu Anfang der sechziger Jahre verstand, nimlich im Licht einer emanzipatorisch
begriffenen Freiheit18, dann bedarf es in der Tat des deus ex machina einer — als

13 Vgl. K. Barth, Christengemeinde und Biirgergemeinde (Miinchen 1946), 8 ff., 22 f., mit der These,
die Biirgergemeinde habe ,keine vom Reich Jesu Christi abstrahierte, eigengesetzlich begriindete und
sich auswirkende Existenz, sondern sie ist — auflerhalb der Kirche, aber nicht aufierhalb des Herrschafts-
kreises Jesu Christi — ein Exponent dieses seines Reiches“. Bedenklich vor allem die demokratietheore-
tischen Folgerungen 2.2.0. 32 ff.,, wo auf dem Hintergrund eines rousseauschen Staatsbegriffs die Par-
teien als ,vielleicht von jeher krankhafte, auf jeden Fall nur sekundire Erscheinungen® abgelehnt werden
und die Frage gestellt wird: ,Ist die Christengemeinde wohl beraten, wenn sie zur Erfiillung ihrer
Mitverantwortung in der Biirgergemeinde diese Gebilde um ein weiteres vermehrt? Gibt es in christ-
licher Sicht eine andere ,Partei im Staate als eben - die christliche Gemeinde selber mit ithrem aller-
dings besonderen Sinn und Auftrag dem Ganzen gegeniiber? Und kénnte in christlicher Sicht als poli-
tische Entsprechung der Kirche im Staat (wenn diese die Form einer Partei haben sollte) etwas anderes
erlaubt und moglich sein als — man erschrecke nicht zu sehr! eine einzige, alle anderen ausschliefiende
Staatspartei, deren Programm mit der umfassend verstandenen Aufgabe des Staates (unter Ausschlufl
aller Sonderideen und Sonderinteressen) identisch sein miifite?® Zur Genesis dieser Barthschen Position
vgl. seine Schrift: Rechtfertigung und Recht (Basel 1938); zum weiteren Ausbau: K. Barth, Politische
Entscheidung in der Einheit des Glaubens (Miinchen 1952), u. H. Gollwitzer, Die christliche Gemeinde
in der politischen Welt (Tiibingen 1954). Hier ist theologisch der Weg vom idlteren politischen Katholi-
zismus und Protestantismus zur ,politischen Gemeinde® (und politischen Theologie) schon vorweg-
genommen.

14 DpTh 268 ff. mit Anm. 10, wo betont wird, dafl die neue politische Theologie nicht hinter die
Unterscheidung von politischer und religidser Ordnung zuriickfalle, sondern sie gerade voraussetze.

15 Diese Entwicklung ist eingehend analysiert bei K. Lehmann, Die politische Theologie (Ms.), 8 ff.,
bes. 11 (kiinftig: Essener Gespriche; siche Anm. 3)

18 So Metz: DpTh 271, Anm. 10.

17 Deutliche Parallelen zeigt die evangelische Nachkriegstheologie. Auch dort hat die Revolte gegen
eine einlinig und abstrakt gewordene Zwei-Reiche-Lehre zu Formen einer neuen, das Politische ein-
bezichenden Theologie gefiihrt, zundchst in der Hervorhebung der Konigsherrschaft Christi bei K. Barth
und seiner Schule, spiter im systematischen Ausbau der eschatologischen Struktur der Jesusbotschaft bei
W. Pannenberg und ]J. Moltmann.

18 Dazu weiter unten S, 156 ff.
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anthropologische Freiheitsgeschichte interpretierten — zielgerichteten Eschatologie, um
jenseits der atomisierten Einzelwillen und ihrer politischen oder religidsen ,Innerlich-
keit* iiberhaupt wieder so etwas wie Biirgergemeinde oder Kirche entstehen zu lassen 19,
Auf das Problem ist spiter noch zuriickzukommen.

Noch allgemeiner wird der situationsgebundene Charakter der ,politischen Theo-
logie® dort spiirbar, wo sie sich zum Widerpart einer ,,privatistisch® gewordenen, am
Leitfaden existentialtheologischer Begriffe orientierten Verkiindigung aufwirft. Das
relative — freilich nur relative — Recht einer solchen Position ist J. B. Metz um so we-
niger zu bestreiten, als er die Méglichkeit einer legitimen Individualisierung der christ-
lichen Heilsbotschaft stets gesehen hat20. Doch hier handelt es sich, wie E. W. Bocken-
forde mit Recht betont hat, nicht um ein biblisch-hermeneutisches, sondern um ein
theologie- und geistesgeschichtliches Problem2!: ist doch die Abwandlung der theolo-
gischen Auslegungskategorien ins Subjektive und Private eine spezifische Besonderheit
der jiingeren deutschen Theologie — speziell der Bultmann-Schule — und der ihr fol-
genden europidischen Richtungen gewesen. Wie anders die Dinge schon im Kontext
der amerikanischen Kirchenverhiltnisse aussehen, macht die Bemerkung F. Herzogs zu
Metz’ Entwurf einer politischen Theologie deutlich: die amerikanische Theologie ten-
diere in Richtung des Politischen, nicht weil der Amerikaner entprivatisiert werden
miisse, sondern weil er schon zu sehr politisiert sei; er sei ,nicht mehr sein eigener
Herr* 22,

2. Der historischen Belastung des Begriffs ,politische Theologie®, von der in frii-
heren Auflerungen nur am Rand die Rede war 23, sind sich die Verfechter der politi-
schen Theologie inzwischen sehr viel deutlicher bewufit geworden. So hat J. B. Metz
in seinen jiingsten Verdffentlichungen auf die dltere Tradition politischer Theologie
von Varro bis Bonald hingewiesen 24, und sein Schiiler E. Feil hat in einem kenntnis-
reichen Aufsatz die Traditionsgeschichte des Begriffs im einzelnen zu kliren und zu
interpretieren versucht2. Aus mehreren Auflerungen darf man schliefen, dafl sich
insbesondere J. B. Metz der Implikationen und Fuflangeln dieser Formel nicht bewufit

19 Auch hier liegen die Parallelen zur Entwicklung im evangelischen Bereich offen zutage. Da die
reformatorische Erbsiindenlehre — im Gegensatz zur katholischen — die Annahme eines nach dem Siinden-
fall verbliebenen positiven (naturrechtlich ausformbaren) Ordnungsrestes im Kosmos nicht zuldfe, kann
Politik hier nicht als Entwicklung und Entbindung eines potentiellen Natur-Rechts, sondern hochstens
als Einddimmung des bestehenden Natur-Unrechts (H. Thielicke) verstanden werden. Strukturell erhilt
»evangelische Politik® dadurch immer den Charakter eines korrigierenden Eingriffs von aufen.

20 Siche PT 102, 107. Freilich werden in den ersten Entwiirfen Metz’ zur politischen Theologie die
Begriffe des Intimen, Privaten, Personalen, der Subjektivitdt etc. reichlich unscharf gehandhabt.

21 E.-W. Bodkenforde, Politisches Mandat (siche Anm. 3), 365 mit Anm. 8.

22 F. Herzog, ,Politische Theologie® und die christliche Hoffnung, DpTh 121 . (131).

ESEP T 995 0511 mitsAnm, b

24 Vgl. die Bemerkungen in seinem Art. ,Politische Theologie® in: Sacramentum mundi III, 1232 ff.;
ferner DpTh 268 ff. mit Anm. 6 u. 29. _

2 E. Feil, Von der ,politischen Theologie® zur ,Theologie der Revolution®? in: Diskussion zur
»Theologie der Revolution®, eingel. und hrsg. von E. Feil und R. Weth (Miinchen, Mainz 1969; im
folgenden zit.: DThR), 110 ff. u. bes. 113 ff.
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war, als er sie seinem Versuch einer zeitgerechten Hermeneutik der Heilsbotschaft zu-
grunde legte 2. Auf die Abgrenzung von der 4lteren politischen Theologie wird daher
in den jiingsten Verdffentlichungen zunehmend Wert gelegt. Wenn dann freilich der
Begriff — faute de mieux??? — doch beibehalten, zugleich aber von seinen ilteren Be-
deutungen abgehoben und mit neuem Inhalt gefiille wird, so kann ich angesichts der
nicht wegzuleugnenden Traditionsbelastung hierin nur eine subjektiv-dezisionistische
Entscheidung sehen. Sie wird um so problematischer, als der Begriff des Politischen
in der politischen Theologie — wie vor allem der Diskussionsband zeigt — den dispara-
testen Eindeutungen offensteht. Es wire daher, wenn man nach einer Formel fiir die
transpersonale, kosmische Dimension der Heilsbotschaft sucht, wohl genauer und —
sit venia verbo — theologischer, schlicht von ,eschatologischer Theologie® zu sprechen;
denn eben der Versuch systematischer Entfaltung der eschatologischen Dimension ist es,
der die politische Theologie von anderen Theologien unterscheidet.

Erwigungen dieser Art sind keine begriffsgeschichtliche Spielerei, und ich kann das
Argument nicht gelten lassen, daff die Kritiker der politischen Theologie ,zu gebannt
auf den klassischen Inhalt des Begriffs* blickten2s. Gewifs reicht der begriffs- und
ideengeschichtliche Sachverhalt zur Klirung des Problems nicht aus. Ich habe daher
auch immer versucht, die Sache, nicht das Wort zu diskutieren. Aber die immerhin
mehr als 1500jihrige Geschichte der unter diesem Stichwort unternommenen Ver-
schmelzungen von Kirche und politischer Welt stellt doch eine eindriickliche Warnung
dar vor dem Versuch, Begriffe solcher Art fiir eine — zumindest der Intention nach —
ganz andere Sache zu verwenden. Die Schwierigkeit wird auch nicht dadurch aus-
gerdumt, dafl die iltere politische Theologie, wie Metz meint, auf Identifizierung mit
bestehenden Ordnungen ausging, wihrend die moderne politische Theologie eben die
Verdnderung der Ordnung selbst thematisiere3. Denn wie E. Feil und K. Forster
dargetan haben, weisen die modernen Revolutionstheologien die gleiche logische Struk-
tur auf wie die alte politische Theologie3!: statt der Ordnung wird einfach die Ver-
dnderung, ,God’s action in history®, theologisiert32. Ich bleibe also bei meinem Ap-
pell, den miflverstindlichen Begriff der ,politischen Theologie aus dem Verkehr zu

26 So gibt Metz neuerdings zu, daf er die Hypothek, die der historische Begriff bedeutet, unter-
schitzt habe: DpTh 268.

%7 Gesellschaftskritische Theologie® ist in der Tat — was Metz betont — zu eng; doch warum nicht
dffentliche oder, noch konsequenter, eschatologische Theologie? (Es sei an dieser Stelle darauf hinge-
wiesen, dafl die ,konsequente Eschatologie® A. Schweitzers und seiner Schule sich in vieler Hinsicht
mit der politischen Theologie von Metz beriihrt.)

28 Metz, DpTh 269.

20 So K. Lehmann, a.a.0. (Ms.) 3.

30 DpTh 269 ff.

3 E. Feil, 2.2.0. 129 f., sicht in der gegenwirtigen Theologie der Revolution eine ,dynamische
Variante der statisch-konservativen politischen Theologie; sie erscheint als politische Theologie mit
umgekehrtem Vorzeichen®; fhnlich K. Forster, 2.2.0. 11 f.

3 Auf das Argument, das Politische selbst sei heute verindert und mit ihm ,politische Theologie®,
ist weiter unten einzugehen.
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ziehen — dies auch mit dem Argument, dafl theologische Begriindungen fiir eine ratio-
nale Politik nicht nétig sind 33, eine irrationale Politik jedoch gefahrlich aufladen und
dimonisieren konnen, indem sie jeden Konflikt in die Sphire ,letzter Entscheidungen®
ziehen, wo selbst die Tagespolitik zum Kreuzzug wird.

3. An diesem Punkt stellt sich die Frage, ob und wie sich die politische Theologie von
der Theologie der Revolution unterscheidet. Sind beides verschiedene Namen fiir eine Sa-
che? Oder gibt es Differenzen zwischen ihnen? In Metz’ urspriinglichen Entwiirfen sind
beide Theologien noch nicht scharf geschieden 4, wenngleich Theologie der Revolution im
Schema der politischen Theologie nur als Unterfall auftaucht und nicht eigens thema-
tisiert wird. Bei anderen Autoren, die den Begriff der politischen Theologie iiber-
nommen haben, so vor allem bei J. Moltmann, fliefen die Begriffe stirker ineinan-
der 5. Die 1969 gefithrte Diskussion hat hier zumindest in bezug auf Metz eine Reihe
bemerkenswerter Klirungen gebracht. So hat E. Feil in seinem schon erwihnten Auf-
satz die Theologie seines Lehrers nicht nur von der klassischen politischen Theologie
abgehoben, sondern mit gleicher Schirfe auch von der Theologie der Revolution ab-
gegrenzt: ,Die Kombination von... politischer Theologie als kritisch-dialektischer
Theologie und Theologie der Revolution im engeren Sinne“, so bemerkt er, ,schliefit
sich nimlich aus. 3¢ Ebenso hat D. A. Secber davor gewarnt, politische Theologie mit
Theologie der Revolution gleichzusetzen; speziell zu Metz bemerkt er, dafl dieser —
im Unterschied zu H. Cox, aber auch zu J. Moltmann — keine Aussagen iiber die
innerweltliche Verwirklichung eschatologischer Verheiflungsinhalte mache3?. Ahnlich
duflern sich die Herausgeber des Sammelbands , Diskussion zur ,Theologie der Revo-
lution“: ,,Das Anliegen einer solchen Theologie (sc. der Revolution) vermutet man in
Deutschland am ehesten bei der von J. B. Metz vertretenen gesellschaftsbezogenen und
gesellschaftskritischen ,politischen Theologie’. Doch bestehen hier starke Vorbehalte
gegen eine Ausweitung oder gar Theologisierung des Revolutionsbegriffs und also
die Neigung, die Revolutionsproblematik in die ,Kasuistik® der politischen Theologie
zu verweisen.“ 38 Dafl dies auch die Meinung von Metz selbst ist, geht aus einer Be-
merkung in seiner jlingsten Auflerung zur politischen Theologie hervor, wo die schon
aus fritheren Verdffentlichungen bekannte These wiederholt wird, dafl das Ganze
der Geschichte nicht zur unmittelbaren Handlungsmaxime werden kénne, da es kein
politisches Subjekt dieser Gesamtgeschichte gebe 39,

33 In diesem Sinn auch R. Spaemann, a.a.0. (siche Anm. 3) 491 ff.

34 Siehe vor allem PT 111 f., wo zumindest kasuistisch kirchliche Gesellschaftskritik auch die Form
der Revolution annehmen kann (dazu jetzt kritisch Bodkenforde, a.a.0. 371 mit Anm. 17).

35 Vgl. aus jiingster Zeit: Die Revolution der Freibeit, in: Evangelische Theologie 27 (1967) 595 ff.
(Nachdrudk 1969), eine mit breitem Pinsel entworfene Skizze christlicher Freiheitsgeschichte; ferner:
Die Zukunft als neues Paradigma der Transzendenz, in: Internationale Dialog-Zeitschrift 2 (1969) 2 ff.

36 DThR 112 mit Anm. 7, wo speziell auf Metz PT 111 £f. verwiesen wird.

37 D. A. Sceber, Was will die ,politische Theologie“? DpTh 26 ff. (35).

38 DThR IX f.

39 DpTh 280 f. Von hierher riihrt wohl auch z. T. Metz’ Vorbehalt gegeniiber der Moltmannschen
Figur der ,Zukunft als Paradigma der Transzendenz®; vgl, a.a.0. Anm. 59.
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Die Absicht, politische Theologie nichfim Nebel einer dubiosen Revolutionstheologie
verschwinden zu lassen, die nur eine neue Form chiliastischer Geschichtsdeutung
wire40, ist also deutlich. Freilich: gelingt es Metz tatsichlich, die Differenz durch-
zuhalten? Hier stellen sich Zweifel ein. Denn unmittelbar nachdem er die Politisierung
des Ganzen der Geschichte mit {iberzeugenden Griinden abgelehnt und damit das Pro-
blem der Revolution aus dem Horizont der Eschatologie entfernt hat, um es unter
dem ethischen Aspekt der Liebe zu erértern, unternimmt er gleichwohl den Versuch,
das Verhiltnis von politischer Theologie und politischer Ethik genauer zu bestimmen.
Dabei gelangt er zu der Formel, politische Theologie sei ,die spezifische christliche
Hermeneutik einer politischen Ethik als Verinderungsethik® 4!, So weit so gut. Doch
wird diese Ethik — die doch als engerer, quasi ,kontingenter Rahmen fiir eine kasu-
istische Erdrterung der Revolutionsproblematik konzipiert war — sogleich wieder
dialektisch“ 42 an die Dogmatik (und damit auch an die Eschatologie) zuriickver-
wiesen, womit das alte, von mir schon frither angemerkte Problem von Orthodoxie und
Orthopraxie erneut auftaucht 3. Gewiff sind Metz’ Uberlegungen an dieser Stelle noch
zu keinem Abschluf gelangt. Er selbst warnt vor neuen Miffverstindnissen auf Grund
blofler Andeutungen ¢, Doch solange die Stelle der Ethik in seiner theologischen Kon-
zeption (gegeniiber Dogmatik und Eschatologie) nicht zureichend geklirt ist, bleibt auch
die Abgrenzung zur Theologie der Revolution, obwohl in der Intention vorhanden, in
praxi unscharf; politische Theologie ist dann nicht eine Alternative zur Theologie der
Revolution, sondern allenfalls ,,deren gemifligte Variante® 45,

4, Am stirksten hat Metz seine urspriingliche Konzeption im Bereich der Ekklesio-
logie und Christologie erweitert 46, War sein erster Entwurf nicht frei von der Gefahr
eines leeren und gleichsam unpersdnlichen Futurismus, in dem Herkunft und Gestiftet-
sein des Glaubens vor der hoffenden Entiuflerung an die Zukunft verblafiten, so
macht Metz in seinen jiingsten Darlegungen den Versuch, sich im Vollzug der herme-
neutischen Vermittlung stirker als bisher der biblischen Identitit des Glaubens zu
versichern. Hierzu dient ihm die Figur der Erinnerung (memoria). ,Im Glauben voll-
ziehen Christen die memoria passionis, mortis et resurrectionis Jesu Christi; glaubend
erinnern sie sich an das Testament seiner Liebe, in der die Herrschaft Gottes unter
uns Menschen gerade dadurch erschien, daff die Herrschaft zwischen den Menschen

40 So E. Feil, DThR 131.

41 DpTh 282.

42 DpTh 284: ,Nur ein dialektischer Begriff von Logik bleibt m. E. handlungsbezogen, ohne den
Logos in reiner Handlungsorientierung aufgehen und so schlieflich zur Taktik und Pragmatik ver-
kiimmern zu lassen.“ >

43 Angesichts des schlangengleichen Riickzugs mancher Theologen vor schlichten Fragen wiire es wohl
nicht nur im Sinn des biblischen Ja Ja — Nein Nein, sondern auch im Interesse der Logik angezeigt, den
Gebrauch des Wortes ,dialektisch® fiir einige Zeit unter Strafe zu stellen.

44 DpTh 284 mit Anm. 43.

45 So K. Forster, a.a.0. 13.

48 Siche vor allem DpTh 284 ff. (memoria-These).
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anfinglich niedergelegt wurde, dafi Jesus sich ‘selbst zu den ,Unscheinbaren’, den Aus-
gestoflenen und Unterdriickten bekannte und so diese kommende Herrschaft Gottes
gerade als befreiende Macht einer vorbehaltlosen Liebe kundtat.“ Metz unterscheidet
diese Erinnerungsgestalt des Glaubens vom alltiglichen Verstindnis von Erinnerung:
sie ist kein verklirender Riickblick auf Geschehenes, keine individuelle Apperzeption
vergangenen Gliicks; vielmehr ist sie eine ,gefihrliche Erinnerung, die unsere Gegen-
wart bedringt und in Frage stellt, weil wir uns in ihr an unausgestandene Zukunft
erinnern®. Mit H. Marcuse versteht Metz das Erinnern als eine Weise, sich ,,von den
gegebenen Tatsachen abzuldsen®, ,vergangene Schrecken wie vergangene Hoffnung®
prisent zu machen?; die Erinnerung ,reklamiert unausgestandene verdringte Kon-
flikte und unabgegoltene Hoffnungen. Sie hilt gegen die herrschenden Einsichten
frither gemachte Erfahrungen hoch und entsichert damit die Selbstverstindlichkeiten
der Gegenwart. Sie mobilisiert Tradition als kritisch-befreiende Potenz gegeniiber der
Eindimensionalitit herrschenden Bewufltseins und gegeniiber der Sicherheit jener,
,deren Stunde immer da ist‘ (vgl. Joh. 7, 6).“ 48 Glaube wird auf diese Weise zur Bin-
dung an Lehrsitze, die ,als Erinnerungsformeln eines verdringten, unbewiltigten,
subversiven und gefihrlichen Gedichtnisses der Menschheit verstanden werden konnen
und miissen. Kriterium ihrer genuinen Christlichkeit ist die kritisch-befreiende, aber
auch erlésende Gefihrlichkeit, mit der sie die erinnerte Botschaft in die Gegenwart
einbringen, so dafl sich ,Menschen {iber sie entsetzen und doch von ihrer Gewalt {iber-
wunden werden® (D. Bonhoeffer).“ 4 Kirche ist die 6ffentliche Form dieser Erinnerung
und damit zugleich der auf Dauer gestellte Dienst der Kritik in Gestalt des ,Daseins-
fiir-Andere® — ein Dienst, der, wie es bemerkenswerterweise heifit, ,nicht durch die
herrschenden Formen von Gesellschaftskritik definiert werden kann* 59,

47 H. Marcuse, Der eindimensionale Mensch (Neuwied, Berlin 1967) 117; vgl. DpTh 287 mit
Anm, 49, 50.

48 Metz, DpTh 287.

49 Metz, a.a.0. 289. Es sei erwihnt, dafl Metz in diesem Zusammenhang auch die Petersonsche Aus-
legung klassischer Glaubensformeln (wie etwa der Trinivit) als ,Herrschaftskritik® versteht. Hier liegt
ein zentraler, stindig wiederkehrender Irrtum vor. Die Intention der von Peterson herangezogenen
Texte zielt nicht auf Kritik an politischer Herrschaft, sondern darauf, gegeniiber allen politisch-theolo-
gischen Analogien die Unvergleichbarkeit der Gottesherrschaft sichtbar zu machen. Daraus ergibt sich
zwar gewifl eine Relativierung des Politischen — vor allem dann, wenn dieses, seine Grenzen iiber-
schreitend, sich selbst vergottlichen und absolut setzen will. Aber innerhalb seines relativen Bereichs
wird das Politische von den Christen anerkannt, wobei die Frage der ,besten Verfassung® dogmatisch
und ethisch neutralisiert wird. Daher liegt in der trinitarischen Formel keine ,Kritik eines monarchi-
schen Herrschaftsbegriffs* und schon gar nicht eine indirekte Kritik an der (in den Formen der Zeit
ganz selbstverstindlichen) monarchischen Verfassung der Kirche, die Peterson angeblich iibersehen haben
soll. Pointiert ausgedriickt: Augustin kritisierte nicht die politische Monarchie, sondern jene Theologen,
die sie als Analogiebeispiel der Gottesherrschaft ausgaben; sein Ziel war also nicht Herrschafts-, sondern
Theologickritik.

50 DpTh 291. Offenbar spielt hier die Entdeckung eine Rolle, dafl ,Gesellschaftskritik® ein zu
ambivalenter Begriff ist und die Abgrenzung zur ilteren ,politischen Theologie® - wie vor allem Feil
gezeigt hat — nicht geniigend sichert. Denn selbst bei C. Schmitt hat Merz inzwischen gesellschafts-
kritische Momente gefunden (a.a.0. 278, Anm. 29).
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Kein Zweifel, dafl hier neue Téne angeschlagen werden. Nicht nur der einlinige
Zukunftsbezug und die pauschale Orientierung der Kirche auf Gesellschaftskritik ist
einem differenzierteren Entwurf gewichen, auch das Proprium christlichen Glaubens
und christlicher Ethik — in friiheren Auflerungen angesichts der Anniherung an huma-
nistische Zukunftsentwiirfe fast unsichtbar geworden — kommt deutlicher zur Geltung.
In der Bestimmtheit eines inhaltsgebundenen (dogmatischen) Glaubens, der in der
memoria gegenwirtig wird, sind Christentum und Kirche nicht mehr der Verwechs-
lung mit humanistischen Lebens- und Zukunftsphilosophien ausgesetzt. Das bedeutet
in der Tat — um eine Formel von Metz in andere Richtung zu wenden — einen Durch-
bruch durch den ,Zauberkreis des herrschenden Bewufitseins.

Aber der Ring der ,negativen Dialektik® ist gleichwohl nicht gesprengt. Ich lasse
die nur von Fachtheologen zu entscheidende Frage beiseite, ob die Kategorie der Er-
innerung tragfihig genug ist, um das hier intendierte prozessual-geschichtliche Ver-
stindnis von Glaube und Kirche tatsichlich zu begriinden und einsichtig zu machen:
muf} nicht Erinnerung (memoria) ohne Zustimmung (assensus) den Grund des Erinnerten
aus dem Auge verlieren, und gehdrt zur Anamnese nicht unablsbar das Moment der
Nachfolge hinzu? 51 Schwerer wiegt, dafl Metz im Bann der negativen Dialektik dar-
auf verzichtet, die Kategorie der Erinnerung so zu entfalten, wie es die hermeneutische
Aufgabe nahelegte. Zwar rettet er mit der Figur der ,bestimmten Erinnerung®5? die
Inhaltlichkeit des Glaubens (fides quae creditur) und damit die Dogmatik als Denk-
form der Kirche. Doch diese bestimmte Erinnerung — der ,bestimmten Negation®
Benjamin-Adornos nachgebildet8 — bleibt zwischen Negativitit und Positivitit in
einer unentschiedenen Schwebe. Sie trigt zwar (und auch das ist neu gegeniiber friihe-
ren Auflerungen) jeweils schon Ziige einer ,kritisch bejahenden Aneignung, wie sie
uns auch in der geschichtlich vermittelten Gestalt des christlichen Glaubens begegnet®;
sie ist insofern ,,nicht identisch mit dem, was sich in einem dialektischen Begriff kriti-
scher Negativitit ausdriicken liefe®, also mit ,totaler Kritik®. Aber sie gewinnt ihre
Schirfe und Stofkraft doch aus einer gefdhrlich ressentimentalen Verengung christ-
lichen Heils zum ,subversiven Gedichtnis der Menschheit®; sie verstellt sich mit die-
sem Ansatz von vornherein ein unbefangenes Verhiltnis zur Gegenwart. Die frobe
Botschaft als schlechtes Gewissen der Menschheit? Hier wird deutlich, welche Grenzen
ciner ,negativ-dialektischen“ Vermittlung der christlichen Heilsbotschaft gezogen sind.
Denn die ,Krise der Diesseitigkeit* (K. Barth) als Grunderfahrung des Christen ist
nicht identisch mit ,totaler Kritik“, so nahe die Dinge duferlich beieinander liegen,
und die Antwort des Christen auf die Verfassung des Daseins heifit nicht ,bestimmte

51 Wie schwierig selbst im Zentralbereich der Sakrﬁmcntentheologic das Problem der Anamnese
geworden ist, macht die jiingste innerkatholische Diskussion iiber den Charakter der Mefifeier und iiber
das sakramentale Priestertum deutlich. Das ist kein Einwand gegen den Versuch von Metz, es zeigt
aber, dafl der Begriff der Erinnerung noch nicht alle Fragen lost, vor allem wenn er, wie gleich zu
zeigen ist, in einer bestimmten Weise verengt wird.

52 DpTh 290 f.; hier auch die folgenden Zitate.

5% Vgl. dazu die Ausfithrungen von Metz, DpTh 290 ff. mit Anm. 54-57.
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Negation®, sondern Metanoia. Jedenfalls: in einer Erinnerung, die von Gliick, Freude,
Frieden der in Christus Geeinten nichts weify, die sich den neutestamentlichen Ver-
heiflungen, die in Christus schon erfiillt sind, nur spiralférmig-dialektisch durch Nega-
tion des ,Bestehenden® annihern kann und die von einer Wolke ressentimentaler
Besserwisserei gegeniiber einer offenbar nur scheinfreien ,weltlichen Welt“ beglei-
tet wird54 — in einer solchen Erinnerung kann ich das christliche Heil nur noch in
schattenhafter Verzerrung wiedererkennen. Und ich fiirchte: ihr gegeniiber bestiinde
Nietzsches Vorwurf, das Christentum sei Sklavenmoral, in der Tat zu Recht.

II. Offene Fragen: Zur Problematik der ,Freiheitsgeschichte®

Haben wir mit den erwihnten Punkten jene Themen beriihrt, in denen die Dis-
kussion Kldrungen und Konkretisierungen (wenn auch keineswegs iiberall Konsens)
erbracht hat, so nihern wir uns mit den folgenden Problemen dem Bereich dessen,
was K. Lehmann die ,gegenwirtige Aporie“ der politischen Theologie genannt hat35.
Da in diesem Feld auch die meisten meiner offen gebliebenen Fragen liegen, sei es
erlaubt, Problematik und Diskussionsstand nochmals in einigen Punkten zu prizisie-
ren. Sie betreffen weniger Einzelprobleme als Primissen und Denkvoraussetzungen
der politischen Theologie.

1. Hier ist zunichst an die Geschichtsdeutung zu erinnern, von der der Versuch der
politischen Theologie als einer ,kritischen Hermeneutik® seinen Ausgang nimmt. Sie
ist bei J. B. Metz erstmals in dem Band ,Zur Theologie der Welt* (1968) genauer
entwickelt 3 und seither in mehreren Veroffentlichungen weiter ausgestaltet worden 7.

Demnach findet sich die christliche Verkiindigung bei ihrem Bemiihen, den Glauben
an Gott in Christus zu bezeugen, in der durch die Aufklirung geprigten nachrevolutio-
niren Epoche vor einer doppelten Schwierigkeit. Einmal mufl sie diesen Glauben und
seine Tradition angesichts der ,Freiheitsgeschichte der menschlichen Gesellschaft® 8
verantworten, die mit den modernen Revolutionen unwiderruflich angebrochen ist.
Sodann mufl sie der im Zug der aufklirerischen Differenzierung von Kirche und Ge-
sellschaft partikular gewordenen Kirche eine Stelle in und gegeniiber den neuen, un-
mittelbar auf Freiheit bezogenen politischen Institutionen — den Institutionen ,zweiter
Ordnung®, wie Metz sagt — anweisen und selbst eine ihnen vergleichbare institutionelle
Form suchen. Die Konsequenz ist, dafl der Glaube nicht mehr im Medium einer be-

54 So stellt R. Spaemann die berechtigte Frage: , Was ist das fiir eine weltliche Welt, in der Christen
ohne theologischen Segen nicht politisch handeln konnen, wo sie fiir Soziologie einen theologischen
Uberbau brauchen?® (a.a.O. 493).

55 K. Lehmann, a.2.0. (Ms.), Einleitung.

56 Vgl. dort besonders den einleitenden Aufsatz: Weltverstindnis im Glauben, a.2.0. 11 ff.

57 Siehe die unter Anm. 4 genannten Verdffentlichungen.

58 DpTh 285.
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trachtenden Metaphysik, sondern in den Formen einer aktivierend auf Praxis bezoge-
nen Hermeneutik (eben der ,politischen Theologie®) vermittelt werden soll und daf}
die Kirche — statt angesichts der ,reinen Welt* den Riickzug auf private Innerlichkeit
anzutreten — sich der gesellschaftlichen Dynamik aufschlieflen und aussetzen mufl.
Hieraus ergibt sich die Notwendigkeit der Politisierung der Verkiindigungsformen wie
der ekklesiologischen Strukturen. ,Die praktische und — im weitesten Sinne des Wor-
tes — politische Vernunft mufl kiinftig an allen kritischen Reflexionen der Theologie
beteiligt sein.“5® Und die Kirche selbst erhilt ,als Institution in dieser gesellschaft-
lichen Welt und fiir sie eine kritisch-befreiende Aufgabe® 80,

Dieser Entwurf einer Theorie der Gegenwart in verkiindigungstheologischer Absicht
trifft gewill einige wesentliche Ziige der nachrevolutioniren Situation in den kontinen-
taleuropiischen Lindern®1. Dennoch ist er historisch und soziologisch zu schmal, um
als Grundlage fiir die Verkiindigung gelten zu kdnnen. Das sei an einigen Punkten
thesenhaft verdeutlicht.

Zunichst ist es ohne Frage eine durch die Tatsachen nicht gedeckte Konstruktion,
wenn die nachrevolutionire Geschichte pauschal als ,, Freiheitsgeschichte® aufgefafit und
dargestellt wird. Der Historiker wird in ihr sehr viel eher eine Folge nie endgiiltiger,
oft mifigliickter Versuche der Institutionalisierung der Freiheit — und zugleich den
Beginn einer permanenten Legitimitdtskrise der politischen Ordnung — sehen®. Zu
behaupten, daff Freiheit erst mit der Aufklirung und der Franzésischen Revolution
zum Thema der Geschichte wird, hiefle die ilteren, grofienteils christlich motivierten
Freiheitstraditionen Europas unzuldssig ausblenden — hier mdchte ich, bei allen Vor-
behalten im einzelnen, J. Moltmanns Entwurf einer christlichen Freiheitsgeschichte %8
im Prinzip recht geben. Ebenso wire es einseitig, nicht zu sehen, dafl der Freiheits-
gedanke bei seinem politischen Durchbruch in der Aufklirung erheblichen Verarmun-
gen und Vereinseitigungen ausgesetzt war %: Wie hitte der zerreiflende soziale Klas-
senkonflikt des 19. Jahrhunderts entstehen kénnen, wenn nicht jene Freiheit in ihrem
Ursprung emanzipativ verkiirzt, individualisiert und unter Preisgabe des Pflicht-
moments aus ihren sozialen Beziigen gel6st worden wire? Auch dafl mit der erwihnten
Freiheitsgeschichte bereits die universelle Verflechtung der Person in gesellschaftliche
Mobilitdten % eingeleitet wurde, trifft nicht zu: sie ist erst im Zug der sozialen Kdmpfe

59 PT 104,

8 PT 107.

61 Auf die ganz andere Problematik in den angelsichsischen Lindern, in Lateinamerika, in der
kommunistischen Welt sei hier nur hingewiesen.

82 Vgl. etwa G. Kriiger, Freiheit und Weltverwaltung (Freiburg, Miinchen 1958) 97 ff., 231 ff.;
Hannah Arendt, Uber die Revolution (Miinchen 1963) 183 ff., 277 ff.; E. Schmitt, Reprisentation und
Revolution (Miinchen 1969) 280 ff.

83 Siche oben Anm. 35.

%4 Hierzu H. Maier, Freedom and Equality in the Political Theory of the European Enlightenment
and Its Projection into the French Revolution, in: Freedom and Authority in the West, ed. G. N.
Shuster (Notre Dame, London 1967) 127 ff.

SSUPT 102,
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des 19. und 20. Jahrhunderts durch soziale Bewegung und Sozialstaat erzwungen wor-
den, und zwar in einer gegen die emanzipative Dynamik gerichteten Linie, die heute
ihr Ende noch keineswegs erreicht hat. Kurz: bei genauerer Betrachtung erscheint die
moderne gesellschaftliche Situation in einem sehr viel differenzierteren und problema-
tischeren Licht, und die optimistische Aussicht, sie kénne in einer philosophischen Frei-
heitsgeschichte als Einheit gefafit werden, 16st sich auf.

Das bedeutet aber, dafl sich Glaube und Kirche nicht einfach an dieser geschichts-
philosophischen Richtschnur orientieren kénnen. Hier bedarf es genauerer Analysen
und einer Vielzahl theoretischer Bemithungen, um Stellung und Funktion der Kirche
in der modernen Gesellschaft schirfer zu erfassen 68. Nicht daf ich den von ]. B. Metz
hervorgehobenen Gesichtspunkten ihr partikulires Recht bestreiten will: es liegt mir
fern, seiner optimistischen eine pessimistische Sicht gegeniiberzustellen oder gar die
Kirche zu einer Art von Legalitdtsreserve in den Krisen neuzeitlicher Autonomie zu
machen. Aber feststeht doch — um auf das Problem der Vermittlung zuriickzukom-
men —, dafl die Menschen von der Kirche auch in der nachrevolutioniren Zeit nicht nur
Emanzipation, sondern auch Schutz vor der Emanzipation, nicht nur persénliche Auto-
nomie, sondern auch Fiihrung, nicht nur Meinungspluralitit, sondern auch Entschei-
dung verlangt haben und verlangen: hieraus erklart sich sowohl der Wandel der
Missions- und Verkiindigungsformen wie der Wechsel der politischen Allianzen, die
tempordre Bundesgenossenschaft mit liberalen, konservativen, sozialen und autoritiren
Bewegungen %7. Im iibrigen sind die Probleme der Milieubindung und -entbindung, der
Personalisierung des Glaubens, der Verflechtung der Kirchen mit dem modernen
Sozialstaat, der Trennungs- und Amalgamierungstendenzen im Staatskirchenrecht zu
komplex, um in eine glatte Formel einzugehen %, Die nachrevolutionire Kirche, deren
Kennzeichen ja gerade eine gewisse ,;soziale Ortlosigkeit“ (C. Bauer) ist, kann ebenso-
wenig wie die nachrevolutiondre Gesellschaft auf einen einfachen Begriff gebracht wer-
den. Daher wird man gegen die einseitige Hervorhebung , kritischer Theorie® im Ge-
schift kirchlicher Hermeneutik zumindest Bedenken anmelden miissen, solange diese
Theorie mit ideologischen Vordeutungen arbeitet, die die Gewinnung eines an kon-

86 Noch immer der beste Literaturiiberblick in: Probleme der Religionssoziologie (= Sonderheft 6
der Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie; Koln, Opladen 21966). Ich hoffe demnichst
meine Arbeiten zum Thema in einem Band ,Kirche und Gesellschaft herausbringen.

67 Zu betonen ist: temporire Bundesgenossenschaft. Solche gibt es — entgegen landliufigen Behaup-
tungen — durchaus auch zwischen der Kirche und liberalen, ja revolutioniren Bewegungen: man denke
an die Haltung des belgischen Episkopats in der staatlichen Emanzipation von 1830, an die Rolle
O’Connels im irischen Freiheitskampf, an die ,Heilung® der Bolivarschen Revolution in Lateinamerika
durch den HI. Stuhl 1827 (Ernennung neuer Bischofe fiir GroB-Kolumbien), um nur einige Beispiele
zu nennen. Die auch von ernsthaften Theologen vertretene Meinung, die Kirche habe immer auf seiten
der ,Herrschenden® gestanden und nie eine Freiheitsbewegung oder Revolution unterstiitze, ist eine
groteske Verzerrung der Kirchengeschichte, nur erklirbar aus einer zunehmenden historischen Ignoranz.

9 Einige Hinweise bei A. von Campenhausen, Staat und Kirche in Frankreich (Gottingen 1962)
155 ff.; ferner A. Hollerbach, Vertrige zwischen Staat und Kirche in der Bundesrepublik Deutschland
(Frankfurt/Main 1965) 1 ff., 65 ff., u., H. Maier, Art. Kirche und Gesellschaft, in: Sraatslexikon (Nach-
tragsbinde) (erscheint 1970).
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kreter Empirie sich bewihrenden Freiheitsbegriffs mehr hemmen als férdern. Einer
philosophischen Richtung ein hermeneutisches Privileg zu geben, die nicht Vorlduferin
nach-neuzeitlicher Freiheit in den Bedingungen der Industriegesellschaft ist, sondern
Arriéve-garde neuzeitlicher Emanzipation, wdre nicht kirchlicher Fortschritt, sondern
theologische Reaktion 99,

2. Nur wer, hegelisch zu sprechen, Verheiflung #nd Schrecken der Freiheit im Blick
hat (was kein Ressentiment gegeniiber der wirklichen, niemals nur emanzipativen Frei-
heit ist), ermifit die Schwierigkeiten, die in der von Metz zu Recht geforderten Schaf-
fung ,zweiter Institutionen®, d. h. ihrer Begriindung auf die ,Freiheitsgeschichte® des
Menschen, liegen. Es wire ja einfach, wenn sich die zweite Institutionalisierung darin
erschopfle, Institutionen nicht mehr als starre Vorgegebenheiten zu betrachten, sondern
ihre eigene Verdnderbarkeit in die Betrachtung mit einzubeziehen, so daf die ,poli-
tische Theologie® die Rolle einer ,politischen Ethik als Verinderungsethik® iiberneh-
men konnte 7%, Doch hier liegt nicht das Problem. Denn das Prinzip der Selbstiiberhol-
barkeit von Institutionen hat sich in der freiheitlich verfafiten modernen Welt so
griindlich durchgesetzt, daff heute viel eher die Gefahr einer umgekehrten Illusion
besteht: dafl namlich Freiheit schon damit und darin gegeben sei, dafl man sich von
Institutionen emanzipieren konne. Leicht schldgt dann Freiheit in den alten emanzi-
pativen Denkbahnen in den pauschalen Verdacht gegen ,,das Bestehende® 7t um. Der
Freiheitsbegriff fillt in die aufklirerischen Vereinseitigungen zuriick 72, Freibeit wird
gleichgesetzt mit Sich-Befreien (was ein der Freiheit nur dufleres Moment ist), und man
vergiflt, daf sie, entgegen friihliberalen Autonomievorstellungen, niemals nur in blo-
fien Ausgrenzungen und Unterlassungsanspriichen gegeniiber Staat und Gesellschaft zu
haben ist. Denn Freiheit — was immer man rousseauistisch dagegen einwenden mag —
ist stets institutionelle Freiheit; sie kénnte ohne planvolle gesellschaftliche Organisation
nicht einen Augenblick bestehen. Daher ist es von vornherein problematisch, die Insti-
tutionen unter generellen Ideologieverdacht zu stellen: die Gefihrdungen der Freiheit
kommen nicht nur aus ,ungleichzeitigen® Organisationen, sondern auch und zuvér-
derst aus dem Inneren einer institutionell nicht mehr gefalten Freiheit selbst. :

Sachlich steht hinter der Metzschen Bemiithung um ,zweite Institutionen das Pro-
blem, wie der Dualismus von subjektivem Willen und objektiver Rechtsordnung, die

% Hierzu jetzt auch: M. Theunissen, Gesellschaft und Geschichte. Zur Kritik der kritischen Theorie
(Berlin 1969), bes. 28 ff.

7 So Metz, DpTh 282,

T Kritisch auch K. Lehmann, DpTh 200: ,Die Geschichte selbst in ihrer Faktizitit und in ihrem
Beharrungsvermagen entschwindet fast gegeniiber dem zukunflsgerichteten Pathos der Verinderung. Der
vielverwendete Begriff der ,neuen Schépfung’, in der Schrift wohl mit Bedacht nur im Zusammenhang
wirklich strikt eschatologischer Aussagen verwender, konnte zu einer gefihrlichen Chiffre werden, da
sie mit einer radikalen Negation der bestehenden Ordnung verbunden wird, die im Feuer eschatologi-
scher Neuschopfung hoffnungsfroh alles ,Bestchende’ vernichtet und — hoffentlich, aber nur auf Ho#-
nung hin — wie ein Phdnix aus der Asche auferstehen lific.“

™ Nach wie vor lehfreich: M. Horkheimer u. Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung (Amster-
dam 1947; Neudruck Frankfurt/Main 1969).
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Entgegensetzung von Subjektivismus und Objektivismus iiberwunden werden kann.
Darum haben sich innerhalb der institutionellen Rechtstheorie M. Hauriou, E. Kauf-
mann und neuerdings J. Ellul bemiiht . Allein, eine solche Uberwindung kann nur
durch eine der jeweiligen historischen und sozialen Situation angemessene Balance des
Institutionell-Objektiven und des Subjektiv-Individualrechtlichen gefunden werden;
ein Konfrontationsschema, das die (normale, primire) Institution nur als tote Natur
betrachtet und geschichtliche Freiheit nur am Pol des Individuellen und Subjektiven
oder des gesellschaftlichen ,Systems der Bediirfnisse“ sucht, verstellt sich von vorn-
herein den Blick fiir die Probleme 7.

Es ist in diesem Zusammenhang auch gefihrlich, auf die machtbegrenzende Dynamik
der neuzeitlichen Differenz von Staat und Gesellschaft einfach zu vertrauen, als sei
sie etwas Selbstverstindliches und nicht vielmehr (wie die Grundrechte) ein durch die
moderne Entwidklung der Gesellschaft selbst aufs hochste gefahrdeter Wert. Wire das
liberale Schema noch so problemlos giiltig, wie Metz dies anzunehmen scheint, so wire
in der Tat eine totalitdre Perversion der politischen Theologie nicht mdglich — und
zwar einfach deshalb, weil es fiir politische Theologie keinerlei praktischen Ansatz
gibe. Der grundrechtlich und parteistaatlich domestizierte Staat eignet sich ja schlecht
als Objekt theologischer Bemiihungen. Es sollte uns aber zu denken geben, dafl die
kirchenpolitischen Praktiker, die das Schlagwort der politischen Theologie im Munde
fithren, es gerade als Kampfparole zur Politisierung nichtstaatlicher (gesellschaftlicher)
Bereiche gebrauchen, daf sie stindig die Geiflel schwingen gegen eine vom Politischen
eximierte ,Kirchengesellschaft“ 76, ob das nun den Theologen recht ist oder nicht. Wor-
auf sich also der Optimismus stiitzt, eine neue politische Theologie werde sich — un-
ihnlich der alten — von vornherein im Horizont liberal-rechtsstaatlichen Trennungs-
denkens halten, weif ich nicht. Im iibrigen scheint mir Metz selbst in Konflikt mit
seinem liberalen Ansatz zu kommen, wenn er zwar die Differenz von Staat und Ge-
sellschaft zum Ausgang seiner Uberlegungen nimmt, anderseits aber an der These fest-
hilt, die Tendenz seiner politischen Theologie gehe auf Entprivatisierung . Von hier
aus wire kritisch zu fragen, ob die Privatisierungstendenz in der neueren Theologie
nicht gerade Folge einer Aufnabme des Aufklirungsprozesses (mitsamt der Proble-

73 M. Hauriou, La Théorie de Pinstitution et de la fondation, in: La Cité moderne et les trans-
{ormations du droit (Cahiers de la Nouvelle Journée, 4) (Paris 1925); ders., Le pouvoir, l'ordre, la
liberté et les erreurs des systémes objectifs, in: Revue de Méraphysique et de Morale (1928) 193 fl.;
E. Kaufmann, Gesammelte Schriften I (Gottingen 1960), bes. XI ff., XVI ff.; J. Ellul, La technique ou
Ienjeu du sitcle (Paris 1954); ders., La technocratie (erscheint 1970).

7 Vgl. hierzu P. Hiberle, Die Wesensgehaltsgarantie des Art. 19 Abs. 2 Grundgesetz (Karlsruhe
1962) 70 ff., 150 ff.

75 So offenbar Metz, DpTh 269 ff.

7 B, van Onna (Hrsg.), Kritischer Katholizismus. Argumente gegen die Kirchen-Gesellschaft
(Fischer-Taschenbuch 1015) (Frankfurt/Main 1969).

77 Der Versuch H. R. Schlettes, den Satz ,Religion ist Privatsache® mit den Ansatz der politischen
Theologie zu versshnen (DpTh 72 ff.), iiberzeugt mich niche. Schlette rdumt ein, dafl die politische
Theologie ,meta-private Aussagen iiber Welt, Geschichte und Gesellschaft® mache, beharrt aber darauf,
daf sie dies nur tun konne ,auf der Basis des Glaubens als der Privatsache, die vielen gemeinsam ist*
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matik seines verkiirzten Freiheits- und Institutionsverstindnisses) gewesen ist und
keineswegs, wie Metz meint, das Ergebnis einer Sperrung und Verdringung dieses
Prozesses. .

3. Am deutlichsten wird die Ambivalenz der politischen Theologie im Bereich der
Eschatologie. Auch die dankenswerten Erliuterungen, die J. B. Metz seinem ersten
Entwurf nachgeschickt hat, scheinen mir die Einwendungen nicht zu entkriften, die
ich — keineswegs allein ™ — gegen gewisse Unschirfen der Rede von der eschatologi-
schen Zukunft und gegen die mogliche Aquivokation von Eschatologie und inner-
geschichtlicher Revolution erhoben habe.

Wenn ich recht sehe, tritt das eschatologische Motiv bei Metz in einer doppelten
Gestalt auf. Einmal als begrenzendes Korrektiv einer auf Totalisierung der Politik
gerichteten innerweltlichen Fortschritts- und Humanitatskonzeption, als ,eschatolo-
gischer Vorbehalt®, der die Geschichte daran hindert, zum beliebig-verfiigharen Ma-
terial eines partikularen politischen Willens zu werden®8. Zweitens aber — und das
wirkt in die umgekehrte Richtung — als Antriebskraft einer profanen Dynamik in
der Geschichte selbst, als Befreiung zum Noch-nie-Gewesenen, zum Hoffen und Glau-
ben fiir die anderen, schliefllich als Sendung der Kirche fiir die ,,Zukunft der Welc®L.
Ich behaupte nun, dafl es weder Metz, geschweige denn den ,Praktikern® der poli-
tischen Theologie gelungen ist, bei der Entfaltung des zweiten Moments das erste
ausreichend zu beriicksichtigen und zur Geltung zu bringen. Die ,schépferisch-pro-
duktive® Seite der Eschatologie8? zehrt den Vorbehaltscharakter des Eschatologischen
fast immer auf. Gerade wenn man aber der erlduternden Interpretation des Benjamin-
schen Bildes von den zwei Pfeilen durch Metz 8 zustimmt und einrdumt, dafl das Ver-
hiltnis von Geschichte und Eschatologie nicht beziehungslos beliebig ist®, wird man

(2.2.0. 80). Eine Privatsache, die vielen gemeinsam ist und zu gemeinsamem offentlichem Handeln
fiihrt, ist nicht mehr privat. Schlette verwechselt Religionsfreiheit (der geschichtlich und systematisch
immer ein kdrperschaftliches Moment eignet) mit individueller Glaubens- und Gewissensfreiheit. Vgl.
zu dieser Problemartik: K. Rahner - H. Maier — U. Mann — M. Schmaus, Religionsfreiheit (Miinchen
1966) 25 ff., 44 ff.

78 DpTh 292.

7 Vgl. u. a. die von F. Bodkle und K. Lehmann geduflerten Bedenken: DpTh 181 ff., 198 ff.

80. Sg PT 110,

81 Siche den Aufsatz: Kirche und Welt im eschatologischen Horizont, PT 75 ff.

82 PT 87.

8 DpTh 294. Ubrigens beginnt das ,Theologisch-politische Fragment® W. Benjamins, dem das
Metzsche Zitat entnommen ist, mit Sitzen, die jede politische Theologie im iiberlieferten Sinn des
Wortes in Frage stellen: ,Erst der Messias selbst vollendet alles historische Geschehen, und zwar in
dem Sinne, dafl er dessen Beziechung auf das Messianische selbst erst erldst, vollendet, schafft. Darum
kann niches Historisches von sich aus sich auf Messianisches beziehen wollen. Darum ist das Reich Gottes
nicht das Telos der historischen Dynamis; es kann nicht zum Ziel gesetzt werden. Historisch gesehen
ist es nicht Ziel, sondern Ende. Darum kann die Ordnung des Profanen nicht am Gedanken des Gottes-
reiches aufgebaut werden, darum hat die Theokratie keinen politischen, sondern allein religiésen Sinn . . .*
(Zur Kritik der Gewalt und andere Aufsitze, Frankfurt/Main 1965, 95).

8 Dies habe ich bereits in meiner ersten Stellungnahme zu Metz’ Entwurf einer politischen Theologie
getan.
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auf die Balance beider Momente achten miissen: eschatologisches Denken fillt sonst
entweder quietistisch aus der Geschichte heraus®® oder lduft progressistisch in sie hinein,
indem es das Ende der Geschichte mit ihrem Ziel verwechselt.

Wieder kann die theologische Problematik von einem Nichttheologen nicht entfaltet
werden. Ich begniige mich mit einigen Hinweisen auf die politischen Fragen im engeren
Sinn. Fiir den politisch handelnden Christen ist der eschatologische Vorbehalt zundchst,
wie auch Metz betont®, als Element der Ideologiekritik bedeutsam, als Parteinahme
fiir den hier und heute lebenden Menschen gegeniiber den Utopien der Zukunft und
ihrem ,neuen Menschen®. In diesem Sachverhalt liegt zweifellos eine Affinitit zu
liberal-rechtsstaatlichen Prinzipien, zur Kodifikation konkreter Freiheit — mag sie
auch beschrinkt und fehlbar sein — gegeniiber einer Ideologie ,unerfiillter Verheiflun-
gen® und einem vagen Zukunfts-Biirgerrecht im ,Reich der Freiheit“. R. Spaemann
hat dazu alles Notige gesagt®?. Zum Ernstnehmen des eschatologischen Vorbehalts ge-
hért es auch, die konkrete Geschichte mit ihrem Dunkel und ihren Schrecken anzu-
nehmen und nicht nur schwirmerisch den ,aus der modernen Gesellschaft reifenden
Verheiflungen einer universalen Humanisierung der Welt“ 88 nachzujagen. Das in aller
politischen Bemithung nicht zu Heilende darf nicht rationalistisch wegdisputiert, die
oft erschreckende Vergeblichkeit menschlichen Tuns und Leidens nicht durch Jagd
nach personalisierten Schuldigen in ihrer Realitit verfliichtigt werden. Die wider-
stindige Welt darf weder zum ,,Schicksal® romantisiert noch in der Perspektive des
Kriminalromans pseudo-kausal als Spielfeld drahtziehender ,Midnner und Méchte®
entlarvt werden. Der Christ mufl sich dem, was ist, stellen. In diesem Sinn ist Blochs
Diktum ,,Was ist, kann nicht wahr sein®# weder ein christlicher noch ein politischer

! (d. h. realistischer) Satz. Denn er verleitet zur Flucht aus der Geschichte in die schonere
‘ Zukunft einer ,befriedeten Gesellschaft (FH. Marcuse), wihrend sich die Christen
\doch als Friedensstifter (Mt 5, 9) gerade in dem, was ist, zu bewahren hitten.

Wenn so der ,eschatologische Vorbehalt“ das Handeln von Christen zwischen Quie-
tismus und innergeschichtlichem Erldsungswillen in einer realistischen Position der
Mitte hdlt und dadurch fiir wirkliche verindernde Politik freigibt, so folgt daraus,
daf die ,andere Pfeilrichtung® diesen grundlegenden Vorbehalt nicht wieder ab-

- schwichen, d. h. Geschichte nicht erneut als Totum (nunmehr in eschatologischer

8 Wofiir Metz das anschauliche Bild vom Wartezimmer der Welt gefunden hat, ,in dem man
desengagiert und gelangweilt herumzusitzen hitte, bis die Tir zum Sprechzimmer Gottes aufgeht®
(PT 86).

86 PT 110.

87 A.a.0. 485 f.; vgl. auch K. Lehmann, DpTh 203 ff., 210 ff. Zu der diesem theologischen Denken
verwandten Neigung, Verfassungen — die immer auch einen sozialen status quo kodifizieren — in ,un-
erfiillte Verheiflungen® zuriickzuinterpretieren, dufiert sich kritisch W. Hennis, Verfassung und Ver-
fassungswirklichkeit. Ein deutsches Problem (Tiibingen 1968).

Lo B rdd

8 An zentraler Stelle aufgenommen von R. Shaull in seiner Theologie der Revolution; vgl. sein
mit C. Oglesby verdffentlichtes Buch Containment and Change (New York 1967) 233.
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Perspektive) in die Hand des Menschen zuriickspielen kann. Sie suggeriert sonst
entweder eine geheime Mitwisserschaft mit dem gottlichen Heilsplan, den sie in den
Verlauf der Geschichte eindeutet — oder sie skandiert ,,God’s action in history® einfach
nach dem Lirm der stdrkeren Bataillone®. Noch einmal: Eschatologie bedeutet, dafl
das Ende der Geschichte feststeht, nicht ihr Ziel. Und dieses Ende — das mufl gegen
die Uberbetonung der Zukunftskategorie in manchen zeitgendssischen Theologien ein-
gewandt werden — ist in Christi Tod und Auferstehung schon angebrochen. In diesem
Sinn hat O. Cullmann zu Recht darauf hingewiesen, dafi das Urchristentum nicht im glei-
chen Mafl eschatologisch orientiert war wie das Judentum. Die ,,Uberzeugung von der
Auferstehung ist das Primire, nicht die eschatologische Erwartung. Die Zukunfts-
erwartung bleibt zwar Zukunftserwartung im vollen temporalen Sinn. Aber ihre Er-
fiilllung ist nicht mehr der zentrale Einschnitt zwischen diesem und dem kommenden
Aeon. Die neue Zeiteinteilung fillt nicht mit der alten zusammen, sondern sie iiber-
schneidet sie... Wer in der urchristlichen Verschicbung des Zentrums der Zeit nicht
das radikal Neue im Neuen Testament sieht, kann iiberhaupt das Christentum nur
als eine jlidische Sekte verstehen.“®t Es ist der ,Glaube, der die Welt iiberwindet,
der alles Handeln des Christen, auch das politische, auf Hoffnung hin hilt und trigt —
nicht die Zuversicht auf ein kiinftiges Kommen der messianischen Zeit, die nur eine in
die Ferne der Geschichte verlagerte ultra-konkrete ,Naherwartung® wire® 92,

9 Wie dies z. B. R. Shaull tut; vgl. seinen Aufsatz: Revolution in theologischer Perspektive, abge-
drudkt bei T. Rendtorff-H. E. Tédt, Theologie der Revolution. Analysen und Materialien (Frankfurt/
Main 21968) 117 ff.; ,Der Gott, der alte Strukturen niederreifit, um die Bedingungen fiir eine mensch-
lichere Existenz zu schaffen, ist selbst mitten im Kampf. Seine Gegenwart in der Welt und sein Druck
auf die Strukturen, die ihm im Wege stehen, begriinden die Dynamik des Prozesses. Gott hat mensch-
liche Gestalt in der Konkretheit geschichtlichen Lebens angenommen und hat uns gerufen, thm auf
diesem Weg zu folgen, wenn wir das Salz der Erde und das Licht der Welt sein sollen (Matthius 5,
13-14). In diesem Kontext ist der Christ aufgerufen, sich in der Revolution, wie sie sich entwickelt,
einzusetzen. Nur in ihrem Zentrum kénnen wir beobachten, was Gott tut, und verstehen, wie der
Kampf um die Humanisierung sich bestimmt, und als Agenten der Versshnung dienen® (a.2.0. 128).
Ahnlich H. Gollwitzer, Die Revolution des Reiches Gottes und die Gesellschaft, DThR 41 ff.; ,Reich
Gottes* wird dort verstanden als ,die alle anderen Verinderungen iibertreffende Revolution® (45).

9 O. Cullmann, Christus und die Zeit. Die urchristliche Zeit- und Geschichrsauffassung (Ziirich
#1962) 87 f. Auch die christliche Hoffnung ist nach Cullmann nicht die jidische. ,Allerdings ist die
Hoffnung auch im Urchristentum in ihrer ganzen Intensitit vorhanden, ja sogar in verstirkter Inten-
sitit, obwohl ihr Gegenstand nicht mehr Zentrum der Zeit ist. Die Tatsache, dafi die urchristliche Hoff-
nung noch intensiver ist als die jiidische, konnte die irrige Meinung aufkommen lassen, als stehe nach
dem Neuen Testament die Eschatologie in ganz besonders ausgesprochener Weise im Zentrum des Ge-
schehens. Intensitit und zentrale Stellung sind aber nicht zu verwedhseln. In Wirklichkeit ist die ver-
stirkte Intensitit der Hoffnung im Urchristentum gerade daraus zu erkliren, daf nicht der Gegenstand
der Hoffnung, sondern daf cine schon erfolgte historische Tatsache Zentrum der Zeit ist. Das heifit
nimlich, dafl die Heffnung auf die Zukunft sich nunmehr auf den Glauben an die Vergangenheit stiitzen
kann: den Glauben an die schon geschlagene Entscheidungsschlacht. Das, was schon geschehen ist, bietet
die feste Garantie fiir das, was geschehen wird® (a.a.0, 88).

% Die Problematik der bisherigen Entwiirfe der politischen Theologie scheint mir u.a. darin zu
liegen, daf sie den Zusammenhang zwischen der in Christus schon erfiillten Zeit und dem noch aus-
stchenden Eschaton (als dem Ende der Zeit) nicht geniigend bedenken. Mit der memoria-These versucht
Metz offensichtlich diese Liicke auszufiillen.
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ITI. Politische Theologie — Kritik der Praxis

Es ist ein wichtiges Ergebnis der Diskussion, dafl die Verfechter der politischen
Theologie, insbesondere J. B. Metz, gegeniiber den institutionellen und kirchenkriti-
schen Folgerungen, die aus ihren Thesen gezogen wurden, sehr viel behutsamer ge-
worden sind. Ihre jiingsten Auflerungen riicken vom Bild einer ,kritisch triumphieren-
den Kirche, wie ich das urspriingliche Kirchenmodell der politischen Theologie -
zugegebenermafien {iberspitzt — charakterisiert habe %3, deutlich ab. So hat J. B. Metz
erklirt, dafl die Formel der Kirche als ,Institution gesellschaftskritischer Freiheit des
Glaubens® eine ,zu direkte und unvermittelte Uberwindung der seit der Aufklirung
manifest gewordenen Privatisierung von Religion, Kirche und Christentum® insinuiere
und dafl es im Rahmen dieser Definition nicht gelungen sei, ,die damit gegebenen
Funktionen und Aufgaben von Kirche ausreichend konkret zu bestimmen, um diese
Definition erfolgreich gegen den Vorwurf unverbindlicher Allgemeinheit oder neointe-
gralistischer Tendenz zu schiitzen® 4. Dementsprechend schrinkt er diese Bestimmung
von Kirche jetzt stirker auf den innerkirchlichen Raum ein und entwidkelt aus ihr
ein theologisches Programm der Kirchenreform; ,kritische Theologie® zielt in diesem
Sinn darauf ab, ,die Ungleichzeitigkeiten kirchlicher Verhaltensweisen und Lebens-
praxen mit der heutigen Gesellschaft zu {iberwinden, um so das Skandalon der Bot-
schaft Jesu — nicht mehr verhiillt durch dufere Unzeitgemafheiten — um so klarer und
reiner hervortreten zu lassen 9.

In dieser Wendung liegt ein bemerkenswertes Moment der Unterscheidung gegeniiber
einer kirchenkritischen Praxis, die sich zwar als Anwendung politischer Theologie
versteht, tatsichlich aber den Zusammenhang mit dem glaubens- und kirchenerneuern-
den Impuls, der dieser Theologie innewohnt, lingst eingebiifit hat. Ich hoffe daher
mit J. B. Metz einig zu gehen, wenn ich in dem folgenden (notwendig unvollstindigen)
Uberblick iiber aktuelle kirchenkritische und politisch-theologische Tendenzen inner-
halb der Kirchen® klar die Grenze sichtbar mache, jenseits derer ,,praktische® politi-
sche Theologie, statt ein Element der Kirchenreform zu sein, zur Auflésung von
Glaube und Kirche beitrigt.

1. Relativ einfach liegt der Fall bei den partiellen Totalpolitisierungen christlicher
Gemeinden, wie sie etwa die Dokumentation von K.-B. Hasselmann fiir die Evange-

93 Stimmen der Zeit 184 (1969) 85.

o DpTh 297.

9 DpTh 298 ff. Wenn ich recht sche, ist dieser beherzigenswerte Gedanke schon vor Jahren wvon
J. Ratzinger entwidkelt worden; vgl. seinen Vortrag auf dem Bamberger Katholikentag am 14. Juli
1966 ,Der Katholizismus nach dem Konzil“: ,Der Sinn der Weltzuwendung der Kirche kann nicht
sein, den Skandal des Kreuzes aufzuheben, sondern allein der, ihn in seiner ganzen Bléfle wieder
zuginglich zu machen, indem alle sekundiren Skandale weggeriumt werden, die sich dazwischen-
geschalter haben ... (81. Deutscher Katholikentag in Bamberg, Paderborn 1966, 295).

9 Das folgende stiitzt sich ausschliefflich auf (gedruckte und ungedruckte) Selbstaussagen der Be-
teiligten; die Frage nach Quantitit und Reprisentativitit kann in diesem Stadium der Entwicklung
wohl noch kaum gestellt werden.
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lische Studentengemeinde der FU Berlin nachgewiesen hat?’. Hier kann man die Bil-
dung einer ,politischen Gemeinde® in allen Einzelheiten verfolgen, angefangen von
einzelnen hochschulpolitischen Aktionen in den Jahren vor 1967 iiber die Partei-
nahme in der Auseinandersetzung um den Vietnamkrieg bis hin zu einem kontinuier-
lichen politischen Wirken der amtlichen Gemeinde® in der Zeit zwischen der Er-
schiefung Benno Ohnesorgs (2. Juni 1967) und dem Sommersemester 1969. Im Lauf
dieses Politisierungsprozesses wandelt sich der Charakter der Gemeinde: aus einem
missionarischen Vorposten im Hochschulbereich, dessen Arbeit in Gottesdienst, persén-
licher Seelsorge, Studienberatung und sozialer Titigkeit bestanden hatte, wird ein
Verband, der seine Form vorwiegend aus politischen Impulsen gewinnt. Die Gemeinde
unterschreibt Flugbldtter, sie unternimmt politische Aufklirungsaktionen, sie beteiligt
sich — in freundschaftlicher, manchmal durchaus kritischer Nihe zum Zentrum der
radikalen Studentenbewegung (SDS, SHB, LSD, RC) — an hochschulpolitischen, spiter
an allgemeinpolitischen Demonstrationen, kurz, sie wird ein politischer Kampfver-
band. Dabei entwickelt sich ein neues Gemeindebewufitsein. Man empfindet sich immer
mehr als Teil einer gesellschaftlichen Fundamentalopposition gegeniiber ,,dem System®,
also der politischen und sozialen Ordnung der Bundesrepublik und der westlichen
Welt. Gleichzeitig geht aber auch — je mehr die ,politische Gemeinde® sich im Milieu
der Hochschule homogenisiert — der Zusammenhang mit den Gemeinden auferhalb
der Hochschule verloren. Anliflich der Kontroverse mit dem Gemeindekirchenrat
der Kaiser-Wilhelm-Gedichtniskirche (es ging um die Uberlassung der Kirche zu
Gottesdiensten an die Studenten) spricht Hasselmann zu Recht von einer ,riumlichen
Exkommunikation“®. Es kommt zu der bekannten, inzwischen mehrfach wieder-
holten Polarisierung zwischen der politisierten Hochschulgemeinde und den traditio-
nellen Kirchengemeinden, zu gegenseitigen Vorwiirfen, Provokationen und ebenso
heftigen Gegenreaktionen. Die schwachen Versuche der Kirchenleitung zur Vermittlung
zwischen den Fronten fiihren zu keinem rechten Ergebnis. Denn in der zentralen
Frage der ,politischen Diakonie® besteht keine Einigkeit. Hat kirchliche Gemeinde
kein Dasein auferhalb gesellschaftlicher Vollziige, wie die ,politische Gemeinde® be-
hauptet 1%, dann sind Gottesdienste iiberlieferter Art nur folkloristische Relikte einer
Kirche der Vergangenheit. Umgekehrt: Ist Politik fiir eine christliche Gemeinde ,nicht
wichtiger zu nehmen als die Botschaft von der Vergebung der Siinde durch Jesus

7 K.-B. Hasselmann, Politische Gemeinde. Ein kirchliches Handlungsmodell am Beispiel der Evan-
gelischen Studentengemeinde an der Freien Universitit Berlin (Hamburg 1969). Der Anspruch des
Bandes wird deutlich aus der Verlagsmitteilung im Waschzettel: , Was heute die akademische Diskussion
zur politischen Theologie abstrakt behandelt, hat hier im Laufe der letzten Jahre in vielen praktischen
wie theoretischen Konfliktsituationen schon konkrete Gestalt angenommen.®

% ,Amtshandlungen® heifit das Kapitel, in dem die Interventionen der Studentengemeinde nach
dem Tod Ohnesorgs — Aufklarungsaktionen, Hungerstreik fiir Fritz Teufel, Teilnahme an der ,Kriti-
schen Universitdt® usw. — geschildert werden.

9 Hasselmann, a.a.0. 131 ff.

100 V¢l, Hasselmann 157 f., 163 f.
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Christus® — wie der Gemeindekirchenrat vorsichtig einzuwenden wagt 101 —, dann muf}
eine ,politische Gemeinde“ notwendig als Perversion, zunundest als Vereinseitigung
und Verkiimmerung zentraler Elemente der christlichen Verkiindigung erscheinen. So
kommt es zur AbschlieBung und Verhirtung der traditionellen Gemeinden gegeniiber
der Hochschulgemeinde — und bei dieser wiederum zu einem Verfall der alten gottes-
dienstlichen Formen und Traditionsbeziige und zur Herrschaft des Experiments: ,,Stu-
dentenpredigt von Nichttheologen wurde selbstverstindlich, neue Gebete, Bekennt-
nisse und Lieder entstanden oder wurden iibernommen, das Abendmahl wurde jeden
Sonntag gefeiert. Aber die Sprache, in der Bitte, Lob, Dank, Bufibekenntnis und Trost-
zusage vorgetragen wurden, hatte nichts Befreiendes. Der Gottesdienst hatte wenig
von dem aufbauenden (sprich: die verschiedenen Ebenen der individuellen Existenz
integrierenden) Charakter der Gemeindeversammlung, wie Paulus sie im 1. Korinther
14 beschreibt. Hinzu kam das alte Problem, das frither jede Bibelstunde der Studenten-
gemeinde beschiftigt hatte, die Frage nach der Vermittlung von Tradition und Situa-
tion der Bibel in der Gegenwart und nach den Kriterien fiir die damalige und gegen-
wirtige Wahrheit des Gesagten.® 102

In dem Berliner Bericht erfihrt man Genaueres nur iiber die Zusammensttfie zwi-
schen der ,politischen Gemeinde® und Gemeinden anflerbalb der Hochschulen. Gern
wiifite man, welchen Preis die politische Homogenisierung der Gemeinde ,nach innen®
gekostet hat. Daf} keineswegs alle Studenten mit der Integralisierung nach links ein-
verstanden sind, daf viele sich gegen die Manipulation durch die Manager der Poli-
tisierung striuben oder enttiuscht von den Hochschulgemeinden abwandern, weifl
jeder, der die heutige Situation im katholischen und evangelischen Hochschulbereich
kennt 193, Doch bleiben diese Gruppen ,sprachlos®, solange Kirchenleitungen hilflos
reagieren oder in taktischen Kompromissen Einheit und Wahrheit der Kirche hinter
seelsorglichen Tageserwigungen zuriickstellen. Gewifl stehen hinter der Politisierung
der Hochschulgemeinden, fiir die Berlin nur ein besonders plastisches Beispiel ist, viel-

101 Brief des Gemeindekirchenrats der Kaiser-Wilhelm-Gedzchtniskirche vom 13. November 1967,
abgedrucke bei Hasselmann 134 ff. (135).

102 Hasselmann 151.

103 Widerspruch gegen eine — die Strukrur der Gemeinde verkennende — Politisierung ist vor allem
bei der Debatte von Satzungsentwiirfen hervorgetreten. Vgl. z. B. die Materialien zur 1. Gemeinde-
versammlung der katholischen Studenten Westberlins (12. 2. 1968), aus denen hervorgeht, daf eine
Minderheitsgruppe die Wahl der Seelsorger durch die Gemeinde ablehnte und sich gegen die Mono-
polisierung der Gemeindearbeit durch neu etablierte Arbeitskreise wandte (a.a.0. 14). In Tiibingen
kursierte etwa zur selben Zeit ein Flugblatt, das die Satzungsdebatten in der Studentengemeinde und
ihre politische Tendenz in 13 Thesen ironisierte: ,Kriterien, Propheten zu erkennen: Wer den Drang

zur Empo6rung spiirt. Daveremporung deutet auf Amtsprophetentum ... Wer aus Gewissensnot den
Gottesdienst stort, stort nicht. Er vermeide alle anderen Auswege aus seiner Gewissensnot, damit der
Kanzelauftritt den prophetischen Charakter des Skandals nicht verliere ... Mindestens zwei Mitglieder

der KHG kénnen den kirchlichen Notstand ausrufen, falls sie sich dariiber einig geworden sind. Damit
ruhen simtliche Funktionen der Pfarrer und Vertrauensstudenten ... Die Gesamtverantwortung auch
fiir unsere Briider und Schwestern jenseits der Hochschulgrenzen, die noch in kirchlicher Knechtschaft
leben, ist vornehmste Aufgabe der KHG Tiibingen® (Auszug).
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filtige und diffuse Antriebe: echter Idealismus konkurriert mit dumpfem Mitldufer-
tum, ernsthafte theologische Bemiihung mit bloflem kirchenkritischen Affekt. Die ge-
meinsame Problematik dieser Versuche liegt aber darin, daf sie sich der Struktur-
verschiedenheiten von Kirche und politischer Gemeinde nicht mehr bewuf8t sind —
oder sie durch ,Demokratisierung® der Kirche einebnen zu konnen glauben. So wird
dann ,virtuell konkrete Aktionsbeschreibung® im Gottesdienst dem Horen des Wortes
vorgeordnet 1%, oder es heiflt, Liturgie sei ,utopisch® geworden, sie erfiille nur noch
Entlastungsfunktionen, und man miisse stattdessen ,mit einer kritischen Gesellschafts-
analyse anfangen® 105, Selbst bei Theologen geht offenbar das Gefiihl dafiir verloren,
daf Kirche erst in der liturgischen Anamnese sich ihrer biblischen Identitit und ihres
Glaubensursprungs versichern kann — sonst wiire sie in der Tat durch jeden humanisti-
schen Weltverschénerungsverein zu ersetzen — und dafl das christliche Heil das poli-
tische zwar einschlieft, zugleich aber transzendiert: in eine Hoffnung hinein, die
selbst im Scheitern aller irdischen, politischen und 8konomischen Hoffnungen noch
lebendig zu bleiben vermag 106, :

2. Eine 4hnliche Verkiirzung der Heilsbotschaft unter dem Anschein ihrer deutenden
Konkretisierung hic et nunc zeigen Versuche wie das ,Politische Nachtgebet® 107,
Hier ist die Politisierung punkrtueller: man greift in Abendgottesdiensten aktuelle
Themen — Diskriminierungen, Strafvollzug, Entwicklungshilfe — auf, bietet Informa-
tionen, erschlieft den Gegenstand in Diskussion und biblischer Meditation, um am
Schluf auf Aktionsmoglichkeiten hinzuweisen. Die Stirke eines solchen Gottesdienstes
ist es, dafl er nicht vom Leben abstrahiert: konkrete Lebensprobleme werden ver-
handelt, Aufgaben an den einzelnen gestellt, die beruflichen und privaten Bereiche
kommen ins Spiel, wobei konfessionelle Unterschiede, ja auch die Grenze zu den
Nichtchristen ihre Bedeutung verlieren 1%, Siecht man freilich die inzwischen verdffent-
lichten Texte genauer an, so entdeckt man, daf sie das jeweilige politische Thema fast
immer in einer starken Stilisierung darbieten, die zumindest ungeiibten Zuhorern den
Ausbruch aus dem — schon im informierenden Teil geschaffenen — Denk- und Aktions-
rahmen kaum gestattet. Die Pointe ist meist schon in den ersten Sitzen festgelegt.

104 Hasselmann 152.

105 So H.-H. Hiicking, in: Demokratisierung der Kirche (siche Anm. 10), 40, wo iibrigens auch von
einer ,sozialkritischen Exkommunikation® (vorerst nur gegeniiber Nationalisten und Rassisten) die Rede
ist, da die Gemeinde niche fiir alle politischen Meinungen und Richtungen offen sein konne.

106 Dies festzuhalten (vgl. meine fritheren Feststellungen, Stimmen der Zeit 184 (1969) 81 mit
Anm. 37) ist kein Spiritualismus und kein ,Heiligenschein fiir das Jammertal®. Wire christ-
liches Heil in Tendenz und Reichweite nichts anderes als neuzeitliche Befreiungs- und Emanzipations-
bewegung, so wire es in der weltweiten Enttiuschung iiber die nichtgelungene okonomisch-politische
Revolution (die inzwischen auch die kommunistischen Intellektuellen erfafit hat) lingst schal geworden.
Es ist bezeichnend, daR marxistische Philosophen gegeniiber der condition humaine weit hellhdriger
sind, ,Was #ndern Revolutionen am Weinen der Kinder?® (so M. Machovec in einem Vortrag in Miin-
chen am 5. 11. 1968).

107 Politisches Nachtgebet in Kéln. Im Aufrrag des Skumenischen Arbeitskreises ,Politisches Nacht-
gebet® hrsg. von Dorothee Sélle und F. Steffensky (Mainz, Stuttgart, Berlin 1969).

108 Siehe den einleitenden Bericht von Steffensky, a.a.0. 7 fF.
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Und das ist kein Zufall. Will man nimlich heutige politische Probleme auf die Sprach-
ebene biblisch-prophetischer Weisungen zuriickversetzen 1%, so muff man sie zunichst
radikal moralisieren und personalisieren, um sie emotional geniigend griffig zu ma-
chen — ein Verfahren, das in den Texten des ,Politischen Nachtgebets“ weidlich geiibt
wird. So werden denn komplexe politische Tatbestinde wie die Entwicklungshilfe
zur Moritat, in der bose Kapitalisten und arme hungernde Vélker als Staffage dienen;
oder man reitet im Geschwindmarsch durch die Kirchengeschichte, um zu erfahren,
die Geschichte der Christen in der Welt sei ,blutig, morderisch, ausbeuterisch, vom
Freund-Feind-Denken bestimmt und von dem Wunsch, Andersgldubige zu vernich-
ten®. ,Neurosen, Depressionen und Fehlleistungen der Gegenwart haben ihre Wurzeln
in dieser unserer Vergangenheit® — und im Sprung ist man beim ,Alleinvertretungs-
anspruch® der Bundesrepublik und beim Gottesldsterungsparagraphen des Straf-
gesetzbuchs 119, In der Tat eine heile Welt einfacher historischer Kausalititen, in der
. Emptrung und befreites Aufatmen sich rechtzeitig einstellen, wenn Prophetenworte
lastend auf CSU-Abgeordnete und kirchliche Behorden fallen, und in der man den
| Eindruck bekommt, schlechthin alle Weltprobleme seien flugs zu 16sen, wenn die Chri-
[ sten es nur wollten 111,

Spott wire gewifl allzu billig. Aber die Meinung, eine fliichtig aufgeklirte (oft nur
propagandistisch infiltrierte) Gemeinde kénne im Lauf eines Abends auf ein gemein-
sames, weittragendes politisches Aktionsprogramm verpflichtet werden, ist eine ebenso
gefihrliche wie offenbar unausrottbare Illusion. Hier geistert die Vorstellung einer
theopolitischen Religiositit umher, die durchaus volkskirchliche Auffassung, die poli-
tische Gemeinde sei nur der erweiterte Leib des Kirchenvolks, und man konne die
christliche Bereitung des Herzens und Gewissens — statt sie zum Ausgangspunkt diffe-
renzierter und kontroverser politischer Aktivitit zu machen — in ein holzschnitthaftes
Handlungsmuster direkter Aktionen umsetzen.

3. Eine diffusere Form der Politisierung der Kirche ist die augenblicklich allgegen-
wiirtige Forderung nach ihrer ,Demokratisierung®. Auch hier zeigt der Sprachgebrauch
einen Wandel der Diskussionsbasis an. Ging die Debatte vor Jahren noch ausschliefl-
lich um das Problem der duferen Bezichungen von Kirche und demokratischem Staat —
unter dem Stichwort des aggiornamento —, so ist heute die innerkirchliche Demokrati-

109 Nicht zufillig iiberwiegen auch hier die alttestamentlich-prophetischen Beispiele. So wird das
Problem Glaube und Politik am Auftreten des Propheten Amos entwickelt. Hier wire wohl einige
Entmythologisierung am Platz beziiglich prophetischer Reden im Rahmen einfacher sozialer Systeme
und ihrer religids-politischen ,Volkstumsethik® (W. Schéllgen) und ihrer schematischen Ubertragung
auf komplexe Gesellschaften. — Zur Tendenz der ,Rejudaisierung® in der politischen Theologie und der
Neigung, Jesus in die Reihe der Propheten zuriickzustellen, vgl. R. Spaemann, a.a.0. 487; zum Unter-
schied der Zukunftsrede der Propheten zu der der politischen Theologie: K. Lehmann, DpTh 208 ff.

110 Wir — schuldige Christen; 2.2.0. 47 6.

111 Ein besonders triibes Beispiel der Vereinfachung komplizierter Zusammenhinge ist das Nacht-
gebet V' (,Teufelskreis Entwicklungshilfe“). Tn der a.a.0. 103 aufgefiihrten Literaturliste findet sich
nicht ein einziges wirtschaftswissenschaftliches Werk; die Skonomischen Darlegungen — meist in Suggestiv-
fragen gekleidet — sind von erschrecdkender Primitivitit.
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sierung in den Mittelpunkt aller Gespriche geriidkt. Das Problem hat sich von der
Frage der Aufenbeziechungen der Kirche zu einer demokratisierten Welt zur Frage
der Innenbeziehungen der Kirche, ihrer inneren demolkratischen Verfassung ver-
lagert 12, Zunehmend gerit die Kirche dabei unter den Drudk politisch-gesellschaftlicher
Homogenititsvorstellungen: der Status einer nach eigenem Gesetz verfafiten societas
perfectal®® wird ihr nicht mehr zugebilligt. Die Kirche erfihrt heute in sehr viel
stirkerem MaR als frither ihr Ausgesetztsein in der Welt. Sie spricht aus einer Situa-
tion der ,reinen Welt, die ebenso wieder Mission ist wie zur Zeit der christlichen
Antike 114, Mit anderen Worten: Die Strukturen des bisherigen Auflen wirken heute
stirker in die Kirche hinein; und bei manchen Theologen verfliichtigt sich dement-
sprechend der Unterschied von innen und aufien, Kirche und Welt bis zur Ungreif-
barkeit.

In diesem Prozef wirken historische, soziale und theologische Antriebe zusammen.
Die grofien Laienaufgaben, die sich im 19. Jahrhundert, seit den biirgerlichen Revo-
lutionen, den christlichen Laien stellten, nimlich die Beheimatung der Kirche im mo-
dernen Verfassungsstaat und in der Industriegesellschaft — diese Aufgaben scheinen
heute an ihr Ende zu kommen. Die Kirche ist, so scheint es, verfassungsmifig in dieser
Gesellschaft akzeptiert, sie hat ihren &ffentlichen Stand. Das brachium saeculare des
christlichen Laientums hat seine lebenswichtige Bedeutung fiir ihren Bestand verloren.
Daher erleben wir heute — besonders im Bereich des katholischen Laientums — eine
Art von ,Umkehrung der Antriebsrichtung®. Die Energien kehren sich nach innen,
die Zeichen stehen auf Teilhabe, nicht mehr auf Autonomie — anders als im 19. Jahr-
hundert. ]

Umgekehrt beim Amtspriestertum der reziproke Vorgang: eine theologische Rela-
tivierung der Weihegewalt bis zu dem Punkt, wo Priestersein sich reduziert auf die
formalsoziologische Kategorie des ,Dienstes an der Einheit“ (W. Kasper). Der Prie-
ster wird zu einem bloflen Gemeindevorsitzenden, beliebig substituierbar, je weiter
der Prozef von der religiésen zur politischen Gemeinde fortschreitet. Dafiir wachsen
dann an den schmaler werdenden geistlichen Kern eine Fiille weltlicher Aufgaben an
(wiederum das Stichwort ,politische Theologie®): Gesellschaftskritik, Stellungnahmen
zu sozialen und kulturellen Problemen, politische Aktion; und zwar weltliche Auf-
gaben des Amtes, entwickelt aus dem Amt heraus und von ihm beansprucht, nicht
mehr wahrgenommen in Arbeitsteilung mit den Laien.

Das Ergebnis der sozialen Umwandlung offenbart eine gewisse psychische Resigna-
tion. Die Welt ist entweder nicht mehr oder nicht weiter zu ,verchristlichen® — schon

112 Eine breitere Darlegung dieser Problematik in meinem Aufsatz: Demokratie in der Kirche, in:
Geschichte in Wissenschaft und Unterricht, Sonderheft 11-12/1969 (Felix Messerschmid zum 65. Ge-
burtstag) 656 ff.

113 Selbst die konziliaren Kirchenkonstitutionen haben — vielleicht zu friih — auf den Begriff ver-
zichtet.

114 E, Przywara, Ignatianisch (Frankfurt/Main 1956) 85.
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gar nicht durch den weltlichen Arm einer christlichen Laiengarde. Insofern ist die Zeit
eines politischen oder sozialen Katholizismus und der entsprechenden protestantischen
Erscheinungen zu Ende. Wohl aber ist die Kirche weiter zu verweltlichen. Nimmt
man die Auflerungen etwa des ,Kritischen Katholizismus® beim Wort, so ist sie zu
verweltlichen bis zu ihrem Verschwinden11s — zu verweltlichen im positiven Sinn
der ,weltlichen Welt“. Der erste Schritt hierzu ist ihre Demokratisierung.

Nun sei nicht bestritten, dafl es eine Reihe guter Griinde fiir mehr Demokratie in
der Kirche gibt: das vom Konzil betonte Kollegialitdtsprinzip, die zunehmende sozio-
logische Angleichung der kirchlichen Stinde (die gleichwohl die Differenz von Priester
und Laien nicht radikal verwischen diirfte), das Hineinwirken weltlicher Gesellschafts-
und Politikstrukturen in die Kirche, und anderes mehr, In vielen kirchlichen Bereichen,
wo nicht die unmittelbare Ausiibung ,heiliger Gewalt® in Frage steht, sind demo-
kratische Strukturen denkbar und moglich, und es bedarf keiner groflen Phantasie,
sich eine Weiterentwicklung der Kirchenverfassung in dieser Richtung vorzustellen.
Was jedoch die theologische Debatte so schwierig macht, ist der Druck eines — ganz
naiv als undiskutable Regel vorausgesetzten — Homogenititsgebots, nach dem Kirche
nicht anders verfaflt sein kann als das weltliche Gemeinwesen; ist das Vorhandensein
einer Demokratievorstellung, die abstrakt aus Prinzipien (Volkssouverdnitit, Majori-
titsprinzip, Offentlichkeit, Diskussion) deduziert und nicht beriicksichtige, dafl die
moderne Demokratie ein kompliziertes Kompositum vieler Formelemente ist. So wird
dann ,Demokratisierung® zum Aufruf der Gleichschaltung mit einem weltlichen Ge-
meinwesen, das es, bei Licht besehen, gar nicht gibt und dem die konkreten, fiir heutige
Demokratie ausschlaggebenden Momente des Verfassungs- und Parteistaats, der Grund-
rechte und individuellen Verbiirgungen fehlen 18, Im Sog einer noch nicht iiberwun-
denen Spiritualisierungstendenz der Theologie — der ja der politische Bereich seit lan-
gem fremd geworden ist — wird eben jenes Demokratieverstindnis ahistorisch noch
einmal reproduziert, das in der geschichtlichen Realitit zum Zusammenstoff von De-
mokratie und Kirche fithrte 117, Wiederum bietet nicht die konkrete Untersuchung exi-
stierender Demokratie den Anhalt, sondern eine vage Orientierung an einem eman-
zipativ verengten Freiheitsbegriff 118,

115 Siehe oben Anm. 9.

118 Selbst in der um Ausgewogenheit bemiihten Darstellung von H. Hoefnagels, Demokratisierung
der kirchlichen Autoritit (Wien, Freiburg, Basel 1969), kommen diese Gesichtspunkte zu kurz. Véllig
geschrumpft ist das Verstindnis fiir das institutionelle Element der Demokratie bei O. Schreuder, Revo-
lution in der Kirche? (Das theologische Interview) (Diisseldorf 1969).

117 Der Zusammensto von Revolution und Kirche nach 1789 entstand — was oft iibersehen wird —
nicht aus einer Tendenz weitgehender Trennung von Staat und Kirche, sondern aus dem politisch-
religidsen Monismus der jakobinischen Demokratie; vgl. H. Maier, Revolution und Kirche (Freiburg
21965). Dagegen beruht die theologische Anniherung an die Demokratie seit Leo XIII. gerade auf der
Tatsache, daR die Demokratie von ihrem urspriinglichen ,politischen Monismus® im Lauf des 19. Jahr-
hunderts abriickte.

18 So will sich etwa die Berliner Evangelische Studentengemeinde nach ,radikal-demokratischen
Grundsitzen® richten und ,den Tendenzen des Evangeliums, die auf Befreiung des einzelnen und der
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Diese wenigen Andeutungen mogen zeigen, dafl die theologische Realisierung der
,weltlichen Welt® im Bereich des Politischen noch als Aufgabe vor uns liegt. Denn
ihre Antizipation in Gestalt ,politischer Theologie® ist vielfach nur eine scheinbaft
weltliche Form des christlichen Glaubens!®?, Noch weiter entfernen sich die prak-
tischen Verwirklichungen solcher Theologie von der Realitit, indem sie ihrerseits die
Postulate der politischen Theologie desavouieren: denn sie gehen in der ,politischen
Gemeinde“ hinter die Differenz von Staat und ,Kirchengesellschaft® zuriick, ver-
fliichtigen ,bestimmte Erinnerung® ins Utopisch-Ungreifbare und radikalisieren
skritisch bejahende Aneignung® zu totaler Kritik. Trotz der begriifenswerten Diffe-
renzierungen des Entwurfs von Metz: die Praxis, die sich — zu Recht oder Unrecht —
auf ihn beruft, macht die Problematik einer neuen politischen Theologie ebenso be-
stiirzend deutlich wie historische Kritik die Schwichen der alten. Daher mufl ich bei
meinen Einwendungen bleiben.

Gesellschaft gerichtet sind® nachgehen; als ,Instrument der Befreiungsbewegung Gottes® will sie ,auf
Abbau von unlegitimierter und ausbeutender Herrschaft und Gewalt und auf Aufbau von Institutionen
dringen, die ein Maximum an Riumen und Zeiten der Freiheit ermdglichen und verwirklichen® (Hassel-
mann 154, 164; von mir hervorgehoben). Woher die verriumlichte emanzipative Freiheit in einer enger
werdenden Welt kommen soll, verrit uns der Erfinder nicht; er reproduziert friihliberale, heute schlicht
reaktionire Schlagworte.

119 In einer nachdenklichen Betrachtung zum Deutschen Evangelischen Kirchentag in Stuttgart 1969
hat M. Schoch bemerkt, daR ,in der Verehrung des Utopischen, der unendlichen, unerreichbaren Auf-
gaben eine Schwirmerei aufbricht, in der der christliche Glaube nur scheinbar und unecht welthafle
Formen annimmt. Die wahrhaft christliche Weltlichkeit verachtet das jeweils gegebene, erreichbare
Nichste nicht... Die wahre Verbindung zwischen Glauben und Welt muf} immer wieder die grofien
Wahrheiten von Gnade und Schuld, Gebot und Siinde, Recht und Liebe in Betracht ziehen. Der Glaube
des Christen muf die Realititen der Arbeit, der Forschung und der Lehre, der technischen Disziplin und
der Wissenschaftlichkeit mit der kritischen Note des Evangeliums in eine fruchtbare Beziehung setzen.
Sonst tritt eine Spaltung ein, die furchtbarer sein konnte als die zwischen dem sakralen und dem pro-
fanen Bereich. Das Verhiltnis zwischen Christentum und Welt wird steril® (NZZ, Fernausgabe, vom
3. August 1969, 6).
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