Hans Waldenfels S]

Die europiische Theologie — herausgefordert durch
auflereuropiische Kulturen

Das Bewufitsein, dafl unsere Theologie eine regionale, eben eine europiische
Theologie ist, ist noch nicht sehr ausgeprigt. Der Umbruch, der sich geistesge-
schichtlich in unseren Tagen vollzieht, ist noch nicht auf einen Nenner gebracht.
Zwar hat schon 1950 Romano Guardini vom ,Ende der Neuzeit® gesprochen',
doch das Kommende hat bei thm noch keinen Namen. Versuchsweise habe ich
selbst vom Ubergang von der ,europiisch-christlichen Neuzeit* zur »postchristli-
chen Modernen® gesprochen?, doch auch ,postchristliche Moderne“ kann nicht
als wirkliche Bezeichnung angesehen werden, weil alles Neue veraltet und alles
Moderne unmodern wird; die Formel kann also nur als zeitweilige Problemansage
verstanden werden.

Vom 25. November bis 8. Dezember 1985 diskutierte eine aufierordentliche
Bischofssynode in Rom das zwanzig Jahre zuvor zu Ende gegangene Zweite
Vatikanische Konzil. Dabei ging es um die Friichte, die das Konzil gebracht hat,
um mogliche Irrtiimer, die bei der Interpretation und Umsetzung des Konzils
aufgetreten sind, um Schwierigkeiten, die sich bei der Durchfithrung seiner
Beschliisse — nicht zuletzt aus den Verinderungen der historischen Umstinde —
ergeben haben’. Letztere haben es vermutlich nicht unwesentlich damit zu tun,
dafl das Konzil unbewuflt stirker dem Gefille einer zu Ende gehenden europii-
schen Neuzeit verpflichtet war als dem Bewufitsein einer heraufziehenden neuen
Epoche. Folglich erscheinen eine Reihe von prospektiv bedeutsamen Weichenstel-
lungen im Riickblick doch zu wenig deutlich markiert. Gewif} bleiben fiir den
innerkirchlichen Bereich die groflen Konstitutionen iiber die Liturgie, die Kirche
und die Offenbarung von hochster Bedeutung, doch wichtiger fiir die heutige
Orts- und Zeitbestimmung diirfte die Fortschreibung der Aussagen der Pastoral-
konstitution ,,Gaudium et spes* tiber das Verhaltnis von Kirche und heutiger Welt
und auch der Konzilserklirung ,Nostra aetate“ zum Verhaltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen* sein.

Im folgenden wollen wir zunachst vom Ende der Neuzeit sprechen und dabei
wenigstens ansatzhaft den Umbruch zu skizzieren suchen, in dem wir uns
befinden. Sodann wollen wir die europaische Theologie thematisieren, die als
solche erst am Ende der Neuzeit ins Bewufltsein tritt. Schliefilich gilt es die
Provokation zu bedenken, die im Aufgang auflereuropiischer Kulturen sowie in
der Entstehung auflereuropiischer Theologien beschlossen ist.
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Ende der Neuzeit

1. Romano Guardinis Sicht

Wo Guardini vom ,Ende der Neuzeit spricht, versteht er die Neuzeit zunichst
als Ablosung des mittelalterlichen Ordnungsdenkens und Ordnungsgefiiges. An
dessen Stelle treten im neuzeitlichen Daseinsverstindnis ein neuer Naturbegriff,
ein neues menschliches Selbstverstindnis und eine neue Einstellung zu seinem
Schaffensvermdgen, der Kultur. Natur wird zum Inbegriff der dem Menschen
vorgegebenen Voraussetzungen und Moglichkeiten seiner Erkenntnis, seines
Schaffens und seiner Selbstverwirklichung. Das neue Menschenbild bezeichnetden
Menschen als Subjekt, das sich aus seiner Eingebundenheit in die geschaffene
Naturwelt 16st und als nicht mehr anderweitig reduzierbarer, origineller Triger
seiner Selbstverwirklichung in und an der Welt versteht und im Kulturschaffen der
untermenschlichen Welt verfligend gegeniibertritt.

Ende der Neuzeit bedeutet in diesem Denkrahmen die Erfahrung, dafl die Ideale
der Neuzeit bedroht sind und zerfallen. Die wesentliche Bedrohung aber geht dann
von der auf den neuzeitlichen Menschen selbst zuriickgehenden Technik aus. Die
Natur als Inbegriff des Urspriinglichen verliert ihre Natiirlichkeit. Unter dem
Zugriff der Technik tritt sie uns immer weniger in ihrer Urspriinglichkeit entgegen;
diese ist vielmehr gerade in ihrem Wesen verstellt. Der Mensch ist nicht mehr der
vom Willen zur Autonomie und Subjektivitit bestimmte Homo humanus, sondern
wird immer mehr zu einem aufgrund der Technik vermafter, genormter, antlitzlo-
ser, seiner Individualitit verlustig gehender Mensch. Das Kulturschaffen 16st sich
seinerseits von der Personlichkeitskultur des Menschen ab. Es erweist sich als
Ausdruck menschlicher Macht, Eigenwilligkeit, ja Willkiir und wird am Ende -
parallel zu den vielfiltig aufscheinenden Fehlentwicklungen aufgrund des mensch-
lichen Machtmiffbrauchs — zum Symbol der Bedrohlichkeit des Menschseins. Der
aufgeklirte neuzeitliche Kulturoptimismus verfallt entsprechend in einem Kultur-
pessimismus.

Guardini kennzeichnet den neuen Abschnitt der Geschichte dahingehend, dafl
der Mensch ,von jetzt an und fiir immer... am Rande einer sein ganzes Dasein
betreffenden, immer stirker anwachsenden Gefahr® leben wird>. Diese geht davon
aus, ,dafl der falsche Gebrauch der Macht zur Regel wird“. Guardini nennt die
Macht ,,die zweite Wildnis“: ,In dieser zweiten Wildnis haben sich alle Abgriinde
der Urzeit wieder gedffnet. Alles wuchernde und erwiirgende Wachstum der
Wilder dringt wieder vor. Alle Ungeheuer der Eindden, alle Schrecken der
Finsternis sind wieder da. Der Mensch steht wieder vor dem Chaos; und das istum
so furchtbarer, als die meisten es gar nicht sehen, weil uiberall wissenschaftlich
gebildete Leute reden, Maschinen laufen und Behérden funktionieren.®
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2. Blickverengung und Blickerweiterung

Die Zeitanalyse Guardinis hat auch in unserer Zeit ihre Giiltigkeit. Doch wird
uns heute auch ihre Blickverengung bewufit. Guardini schaut — und darin bleibt er
fiir viele Zeitgenossen reprisentativ — auf die Geschichte Europas, ohne zu sehen,
wie diese konkret auf solche Weise auf andere Kulturgebiete der Welt gewirkt hat,
daf diese inzwischen umgekehrt auf Europa zu wirken begonnen haben. Es war
nicht zuletzt das Vehikel des neuzeitlichen Europa, die Entwicklung und der
Einsatz der neuzeitlichen Technologien im Bereich der Informatik und Kyberne-
tik, die zu einer immer engeren Verflechtung der verschiedenen Kontinente mit
ihren Volkern, Sprachen, Kulturen, Religionen, aber auch ihren Wirtschafts- und
Gesellschaftsstrukturen gefithrt haben, von der sich Europa selbst nicht dispensie-
ren kann. In dem Mafl aber, in dem der Prozef§ existentieller Verflechtung Europa
selbst erreicht, lafit sich die europiische Geschichte nicht mehr schlechthin als die
Weltgeschichte, sondern nur noch als einen regionalen Ausschnitt der Welt- und
Kulturgeschichte der Menschheit beschreiben.

Was Guardini im Gefille seiner Zeitanalyse zur Sprache bringt, ist folglich nur
ein Segment eines grofleren Ganzen, dessen Uberblick sich uns zur Zeit — trotz
wachsenden Detailwissens — eher noch entzieht. Soviel aber steht fest, daf} die
Beschreibung des geschichtlichen Prozesses von einem mittelalterlich-theozentri-
schen Denken zu einem neuzeitlich-anthropozentrischen Denken, von einer
theonomen zu einer radikal autonomen Lebensgestaltung, von einer religis
geprigten zu einer sikularisierten, gottlosen Gesellschaftsordnung selbst mit dem
Vorzeichen des Europiischen und — selbst in der Loslosung davon — des Christen-
tums und seiner Geschichte zu versehen ist. Die Blickerweiterung auf das Ganze
der Welt, zumal auf jene Teile der Welt, deren regionale Geschichten nicht in
gleicher Weise wie die europiische vom Christentum, sondern von anderen
Faktoren geformt worden sind, erweist die europaimmanente Geschichtsdeutung
des Endes der Neuzeit letztlich als Blickverengung.

Damit stellt sich gerade fiir ein Europa, das sich seiner Rationalitit, seiner
Wissenschaft und Philosophie, seines analysierenden und reflektierenden kriti-
schen Denkens rithmt, die Aufgabe, erneut das Ganze der Welt in den Blick zu
nehmen. Angesichts der von Guardini erkannten Gefahrdung der Welt durch die
ungebindigte Macht und das technische Vermogen der Menschen® ist die neue
Aufgabe freilich keine Angelegenheit der Vertiefung und Befriedigung theoreti-
scher menschlicher Neugierde. Sie ist vielmehr eine Aufgabe auf dem praktischen
Weg der allgemeinen Heilssuche und Heilsfindung der Menschheit. Da aber in der
Heilsfrage die Religion in eminenter Weise angesprochen ist, mufl sich gerade das
Christentum dieser neuen Situation stellen. Mit anderen Worten: Das Christentum
muf} seinerseits jene Blickerweiterung praktizieren, die den geschichtlichen Zeit-
faktor mit dem Raumfaktor verbindet, so daff innerhalb einer bestimmten Zeitpha-
se die raum- und zeitbedingte Pluralitat der Erscheinungsformen des Christentums
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und seiner Theologie sichtbar und zugleich die Erscheinungsform einer einzelnen
Region relativiert wird.

Europiische Theologie

1. Abendlindisches Christentum

Ahnlich wie im Hinblick auf Guardinis Zeitanalyse sind auch im Hinblick auf
die europiische Theologie Ausblendungen festzustellen. Wir sprechen von abend-
lindischer und europiischer Theologie und meinen mit diesen Begriffen doch nicht
dasselbe. Der Begriff , Abendland“ ist im 16. Jahrhundert in Anlehnung an das auf
Luther zuriickgehende Wort ,Morgenland® (vgl. Mt 2,1) gebildet worden”. Was
zunichst geographisch gemeint war, ist aber dann mehr und mehr zum Ausdruck
der Kultursynthese von Antike, Christentum und Germanentum geworden. In
gewissem Sinn war der Begriff stets auch ein Gegenbegriff zum Orientalisch-
Morgenlindischen. Dabei trigt die Reichweite des Orients etwas Unauslotbares an
sich. Einmal meint ,,Orient® den Nahen Osten am Ostrand des Mittelmeerraums;
sodann schlieft der ,,Osten® auch die Tiefen Rufilands ein; schliefflich weist der
,Orient“ nach Asien, nach Indien, am Ende bis zum ,,Fernen Osten®.

Christlich spiegelt der Begriff ,Abendland“ eine doppelte Gegensatzstellung
wider. Einmal ist abendlandisches Christentum das vom Christentum Ostroms,
aber auch von den Christentiimern, die sich den frithen Konzilsentscheidungen bis
Chalkedon nicht anschlossen, unterschiedene und getrennte Christentum. Sodann
aber lebt im abendlindischen Christentum auch jener Impuls weiter, der das
Christentum vom Judentum emanzipiert hat und das Christentum nicht als
Judenchristentum enden, sondern zum Heidenchristentum fortdringen lief3.
Abendlindisches Christentum steht in diesem Sinn fiir die aus den Heiden
geborene Christenheit und fiir das bleibend auf das Heidentum und die Heiden-
mission orientierte Christentum.

In diesem zweiten Sinn hat die neuzeitliche Weltmission im Zeichen des
abendlindischen Christentums gestanden und hat die siegreiche Ubertragung des
abendlindischen Christentums auf die fremden Kontinente Amerikas diese als
.neue Welt“ der abendlandisch-westlichen Welt einverleibt. Die Fragwiirdigkeit
dieses Verwestlichungsprozesses in der urspriinglich nichtwestlichen Welt wurde
einmal offenkundig am Widerstand der Tiefen des asiatischen Orients gegen das
Abendlindische, sodann an der schmerzhaften Ablésung der Kolonisationspro-
zesse in der Eigenstaatlichkeit und Selbstiandigkeit der afrikanischen Vélker,
schliefflich an der heute erkennbaren Negativfolie der Kontinentalgeschichte und
der Christentumsgeschichte Lateinamerikas. Die Verflechtung von politischer
Eroberung, wirtschaftlicher Ausnutzung und Ausbeutung und religiésem Kolo-
nialismus verbindet die abendlindische Christentumsgeschichte mit der neuzeitli-
chen Geschichte Europas.
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Gerade aus dem Blickwinkel der Verflechtung wird aus der neuzeitlichen
Missionsgeschichte insofern die Geschichte eines religivsen Kolonialismus, als —
zumindest de facto — die Missionierung der neuentdeckten Kontinente mit der
Kolonialpolitik der européischen Michte Hand in Hand ging bzw. doch parallel zu
ihr verlief. Der Zusammenbruch des Kolonialismus, die neue Konstellation der
politischen Einfliisse in der Welt, das Auftreten der Dritten Welt neben und
zwischen den Blocken der Ersten und Zweiten Welt verindern zwangsliufig auch
das Gesicht des Christentums. Die Identitit von Christentum und Abendland 13}
sich schon im Interesse des bislang gerade vom abendlindischen Christentum
reprasentierten weltweiten, in diesem Sinne ,,6kumenischen® und , katholischen®
Christentums nicht aufrechterhalten.

Tatsichlich gehort es zu den Erfahrungen der Gegenwart, dafl in der Okumene
sich abendldndisch-reformatorische Formen des Christentums mit solchen der
morgenlindischen Kirchen begegnen und selbst in die Zeit vor Chalkedon
zuriickreichende Kirchen erneut die Aufmerksamkeit auf sich ziehen, daf} in der
katholischen Kirche inzwischen auch die stlichen Riten und das 6stliche Kirchen-
recht neben den romischen Formen der Liturgie und des Rechtes gebiihrende
Beachtung fordern, dafl die Missionstitigkeit nicht allein das Privileg der lateini-
schen Kirche sein kann, sondern auch Angehorige anderer Riten, etwa in Indien,
ithren Missionsbeitrag leisten wollen, und daff in Zukunft das in Europa wachsende
Christentum nicht der Entwicklung eigenstindiger, den verschiedenen Kulturen
angepafiter Formen des Christentums im Weg stehen darf.

Geht man davon aus, daff die Theologie jene Stelle im Christentum ist, an dem
dieses reflektiert zu seiner Selbstbestimmung kommt, so muf sich der Ubergang im
christlichen Raum nicht zuletzt als ein Wandel von einer abendlindischen zu einer
europiischen Theologie bei gleichzeitiger Offenheit fiir die Entstehung und
Verwirklichung auflereuropiischer Theologien, einer indischen, afrikanischen,
vielleicht einer chinesischen, koreanischen und japanischen, jedenfalls einer genuin
lateinamerikanischen Theologie u. 4. vollziehen.

Uber den Ist-Zustand der Theologie haben katholische Inder in der offiziellen
Schluflerklirung eines Forschungsseminars iiber die nichtbiblischen Heiligen
Schriften 1974 folgendes provokative Urteil gefillt:

. Katholische! Theologen treiben Theologie in gliicklicher Unkenntnis der religiosen Traditionen mit
Ausnahme der eigenen. Die Begegnung der Weltreligionen ist jedoch ein Zeichen unserer Zeit, das kein
Theologe ungestraft ignorieren kann. Um dieser Herausforderung zu begegnen, sollte die Theologie
bereit sein, die vorgegebene Weise des Denkens und unsere tiblichen Denkschemata zu tiberpriifen und
festzustellen, wieviel davon tatsichlich , Tradition® ist und wieviel in der Vergangenheit hinzugewachsen
st 2
Ehe daf} wir uns der Provokation stellen, die in diesem Urteil zum Vorschein
kommt, ist genauer nach dem Proprium der europiischen Theologie zu fragen, wie

es sich aus der beschriebenen neuen Zeit ergibt.
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2. Das Proprium europdischer Theologie

Zum Selbstverstandnis europaischer Theologie gehort zunichst, dafl sie die
Theologie im geographisch als Europa beschriebenen Raum der Welt ist. Ange-
sichts des traditionellen Verstindnisses von Europa als dem — grob beschriebenen —
im Westen und Nordwesten vom Atlantik, im Norden vom Nordpolarmeer, im
Osten vom Ural, dem Kaspischen Meer bis zum Asowschen Meer, im Siidosten
und Siiden fortschreitend vom Schwarzen Meer — heute eindeutig unter Einschluf} -
der Tiirkei —, vom Mittelmeer als Grenze nach Afrika begrenzten Gebiet der Erde
erinnert die genannte Formel daran, daf} die sogenannte abendlindische Theologie
keineswegs allein als europiisch angesprochen werden kann, sondern dafl grofie
Teile der morgenlandischen Theologie von der Frithgeschichte bis zur heutigen
orthodoxen Theologie ebenfalls diese Bezeichnung verdienen und sie sich vermut-
lich auch nicht absprechen lassen wollen.

Das vorausgesetzt, ist aber dann umgekehrt zu sagen, dafl die Theologie des
Abendlands bis heute in ihrem Kerngehalt eine im alten Europa beheimatete
Theologie, somit europaische Theologie ist, auf die bislang auch alle Versuche einer
eigenstindigen Neuformulierung von christlicher Theologie in anderen Teilen der
Welt bezogen geblieben sind, ja auf die auch in Zukunft christliche Theologie
bezogen bleibt. Der Grund fiir diese Feststellung liegt in der Grundiiberzeugung,
die die christliche Theologie zu allen Zeiten und iiberall neu zu iibersetzen hat, dafl
Jesus von Nazaret, sein Tod und seine Auferstehung, die Eroffnung des universa-
len, von Gott geschenkten Heils bildet. Die Bindung der Heilsbotschaft an die
Kontingenz einer historischen Menschengestalt als der Offenbarung Gottes
schlechthin gibt auch der Kontingenz einer bestimmten Theologie ihren eigenen
Rang. Karl Rahner hat in diesem Sinn Uberlegungen zur Theologie des Abendlan-
des — der Genitiv als Genitivus obiectivus verstanden — angestellt’.

Dabei ist freilich nicht zu iibersehen, dafl Jesus von Nazaret heute weithin nicht
nur als Jude, sondern auch fiir Asien reklamiert wird, so daf} es widersinnig wire,
ihn zu einem Europaer machen zu wollen. Es bleibt aber dann dabei, dafl das
Christentum sich selbst dem Ausbruch aus dem Judentum und einem Heilsan-
spruch, der nicht nur fiir das auserwihlte Volk Israel, sondern fiir alle Vélker gilt,
verdankt. Wie das Kreuz auflerhalb der Stadt stand (vgl. Hebr 13,10£f.), so istauch
der Einzug in die Welt der Volker unaufléslich mit der immer neuen Ubersetzung
in die Sprachen und Kulturen der Volker und des Volkes, in das Griechische, dann
in das Lateinische — die ,,Vulgata®, die Sprache des Volkes —, heute in alle Sprachen,
die Menschen reden und verstehen, verbunden. Diesen Grundimpuls bleibend
vermittelt zu haben, verdankt das Christentum nichts anderem als dem, was wir
»Abendland“ nennen. Er wird folglich auch bleibend mit dem Abendland verbun-
den bleiben. Karl Rahner hat in diesem Sinn gesagt:

Das Abendland ist ,einerseits eine bleibende Grofle, insofern Christentum und Kirche (als
endzeitliche und geschichtliche Grofien) threm faktischen Anfang (d. h. dem Alten Testament, der
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griechisch-romischen Kultur und dem ,Abendland* als geschichtlich begrenzter Epoche) immer
verpflichtet bleiben und eine universale Grofe fiir alle Menschen, Zeiten und Kulturen nur werden und
werden diirfen, indem sie ihr ,g6ttliches und ,natiirliches® Erbe — wenn auch in einem verwandelnden,
aber nicht verneinenden Prozef — in die ganze Welt einstiften, in die sie sich selbst begeben®; es ist
»anderseits eine Grofie, die, geschichtlich-theologisch gesehen, im Begriff ist, sich aufzuheben in den
Daseinsraum der Weltkirche, in dem es fiir die Kirche zwar noch differenzierte Riume, aber keinen von
der iibrigen Welt abgesetzten Raum mehr gibe,“!®

Die von K. Rahner beschriebene Spannung von bleibender Riickbindung an den
Anfang und stindiger Hingabe an die grofiere und weitere Welt, von , Abendland®
im heilsgeschichtlichen Verstindnis und Weltkirche, lebendig zu halten, ist keiner
Theologie stirker aufgegeben als der europiischen. Sie ist, wie nun zu zeigen ist,
dabei Kritik und motivierender Impuls zugleich. Kritisch hat sie die stindige
Riickbindung jeder christlichen Theologie an den unaufgebbaren Ursprung des
Christlichen zu bewahren. Zugleich aber hat sie sich — nochmals mit jeder
christlichen Theologie — dem Auftrag zu stellen, das Heil fiir alle Welt zu
artikulieren und vernehmbar zu machen. In diesem Sinn kann heute in doppelter
Hinsicht von der Provokation der europiischen Theologie gesprochen werden:
von der Provokation, der sie selbst von seiten der auffereuropiischen Kulturen und
der auflereuropiischen Christlichkeit ausgesetzt ist, und von der Provokation, die
sie selbst bleibend auszuiiben hat.

Provokation der Theologie

1. Die europaische Theologie als lernende Theologie

Die Theologie unserer Lebenswelt wird in dem Mafl zur europiischen Theolo-
gie, in dem sie sich in Selbstbescheidung den Anstéfen der anderen Kontinente und
Kulturbereiche stellt''. Diese sind freilich nicht vorrangig ethnologisch-historisch
zu erheben, sondern mit Hilfe jener schwierigen gesellschaftlichen Analysen, die -
in einem englischen Terminus gesagt — in einer ,cross-cultural perspective®
vorzunehmen sind. Das heifit: Der ,Text® eines kulturellen ,Gewebes® kommt
erst dann voll zum Tragen, wenn er zugleich in seinen Kontextfaktoren bestimmt
ist. Zum Kontext einer jeden Kultur in der Welt gehort aber inzwischen ihre
unauflosliche Verwobenheit in den Gesamtzusammenhang der Weltkultur, so daf§
die einzelne Kultur nur beschrieben und verwirklicht werden kann im Blick auf
sich selbst und das ihr Fremde, eben im Kreuzungspunkt der Kulturen bzw. in
einer ,cross-cultural perspective®.

Innerhalb einer solchen Perspektive ist dann noch einmal auf jene Kontextfakto-
ren zu achten, die der einzelnen Kulturlandschaft ihre Identitit verleihen. Hier
lassen sich u. a. komplementir folgende Koordinatenpunkte nennen: die Vergan-
genheit und die Gegenwart, die Geistesgeschichte und die Wirtschafts- und
Sozialgeschichte bzw. die Gegenwartssituation unter den genannten Riicksichten,
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die Religion(en) und die Politik, das aktuelle Leben und seine Sinnperspektive, der
individuelle Lebenssinn und der Sinn der Welt, die Identitit im bzw. als Volk und
die Identitat in der bzw. als Menschheit, und die eigene Sprache bzw. Verhaltens-
weise und die Kommunikation in fremden Sprachen und Verhaltensweisen.

Nun leben wir in einer Zeit, in der das Krankheitsbewufitsein bereits ebenso
ausgepragt ist wie das Therapiebediirfnis. Je auf ihre Weise werden die Anstofle der
verschiedenen Kontinente zur Einladung zu einem interkulturellen Gesprich iiber
diese Fragen. Lateinamerikas Ruf nach umfassender Befreiung hat bislang die
stirkste Resonanz in der Welt gefunden. Afrikas Ruf nach Identitit hallt iiberall
dort wider, wo von Entfremdung, Entwurzelung, Heimatlosigkeit, Anonymitit
u. . gesprochen wird. Asiens Ruf nach Harmonie und Riickkehr zur urspriingli-
chen Natur — sei er verstanden im Sinn der indischen oder der chinesisch-
japanischen Weltanschauung und Religiositit — ist, geschichtlich und gesellschaft-
lich verstanden, die Aufforderung zur Uberwindung einer hybriden Anthropo-
zentrik und die Riickkehr zum Respekt vor dem Ganzen der Schépfung, verbun-
den mit der Entfaltung eines kosmischen Bewufitseins.

All dem gegeniiber wirkt Europa unschliissig bis sprachlos. Lateinamerika mit
seinem eigentimlichen theologischen Impuls der Theologie der Befreiung st6fit auf
Verdichtigungen und Widerspruch oder kritiklose Zustimmung. Afrika bleibt im
Schatten zwischen Lateinamerika und Asien weithin noch der Kontinent europii-
scher Wohltaten, wird aber als gleichwertiger Partner im allgemeinen Bewufitsein
des Europiders noch kaum wahrgenommen. Dafiir strahlt die Faszination des
Asiatischen als Ersatz oder doch als Erginzung der abendlindisch-westlichen
Daseinsorientierung um so nachhaltiger, als das Abendlindische an Selbstbe-
wufltsein verliert und das Christentum fur die Fehlentwicklungen der eigenen
Kulturgeschichte zur Mitverantwortung gezogen wird. Die Einstellung Europas
und auch der europaischen Theologie zu Auflereuropa lafft sich tatsichlich am
besten daran erkennen, was Europa und die Europier von den Nichteuropdern zu
lernen bereit sind.

An dieser Stelle sei kirchlicherseits an einen gerade von der Kirche selbst noch zu
wenig beherzigten Satz der Pastoralkonstitution ,Gaudium et spes® erinnert, der
sich in der Nr. 44 findet. Dort heiflt es, nachdem festgehalten ist, daf} die Kirche
seit ihren Anfingen immer auch von der Welt und ihren Kulturen gelernt hat, iiber
den heutigen Austausch zwischen Kirche und Kulturen:

~Zur Steigerung dieses Austauschs bedarf die Kirche vor allem in unserer Zeit mit ihrem schnellen
Wandel der Verhiltnisse und der Vielfalt ihrer Denkweisen der besonderen Hilfe der in der Welt
Stehenden, die eine wirkliche Kenntnis der verschiedenen Institutionen und Fachgebiete haben und die

Mentalitit, die in diesen am Werk ist, wirklich verstehen, gleichgiiltig, ob es sich um Gldubige oder
Unglaubige handelt.”

Beachtet man, daf} es bislang vor allem die Kirche Europas und ihre Theologie
waren, die Sitze dieser Art formuliert haben, so bedeutet der Satz eine ungeheure
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Selbstverpflichtung der europiischen Theologie. Von den Kirchen der anderen
Kontinente wird zu Recht gefordert, daff Europa sie einlst. Denn nur die
Einlésung dieses Satzes setzt den ProzeR einer angstfreien Entwicklung von
autochthonen, lokalen Theologien auch aufierhalb Europas frei. Zugleich kénnen
die europdische Kirche und die europiische Theologie auf die Dauer nur dann
damit rechnen, daff ihr eigener Beitrag vernommen und angenommen wird, wenn
die Kirche Europas zeigt, daf} sie selbst zu lernen bereit ist und tatsichlich zu lernen
beginnt.

2. Die Chance der europdischen Theologie

Tatsichlich hat die Theologie sich im Lauf ihrer Geschichte immer neu auf die
heraufkommenden Situationen eingestellt. Gerade in dieser Einstellung kann die
europdische Theologie ein Zeichen der Lebendigkeit bleiben. Wenn zu Recht dem
Alter Wiirde zugesprochen wird, so hat die europiische Theologie im Vergleich zu
den in den jungen Kirchen und den aufstrebenden Volkern und Kulturen
entstehenden Theologien zumindest die Wiirde des Alters vorzuweisen. Alter aber
besagt stets auch Erfahrung.

Unter dem Eindruck der Suche anderer Volker und Kontinente nach ihnen
gemiflen Formen des Denkens, Verstehens und Verhaltens sieht sich daher die
europiische Theologie zunichst an ihre eigene Geschichte des Suchens und
Ubersetzens erinnert. In der Tat ist die Geschichte der christlichen Theologie von
ihren Anfingen her eine Geschichte im Spannungsverhiltnis von Identitit und
Relevanz, Kontinuitit und Adaptation — in nachkonziliarer Terminologie gesagt:
Ressourcement und Aggiornamento. Sie ist entsprechend von Anfang an eine
Geschichte der Orthodoxie und der Haresie. Gerade weil die Theologiegeschichte
sich so von ihrem Beginn her auch als die Geschichte eines unaufhérlichen
Lernprozesses erweist, gehort es zur Klugheit der Alterserfahrung, Nachkommen
das Recht auf die eigenen Lernprozesse und die eigenen Fehler zuzugestehen.

Freilich kann die europiische Theologie im Hinblick auf ihre eigene Geschichte
auch vor vermeidbaren Fehlern warnen. Die Anerkenntnis der eigenen Endlich-
keit, Begrenztheit und Relativitit 6ffnet den Blick fiir Fremdes und Andersartiges,
schafft Distanz von sich und dem anderen, und damit Raum fiir eine kritisch-
unterscheidende Wahrnehmung. Die kritisch-unterscheidende Haltung aber ge-
hért zu den grundlegenden Erbstiicken der abendlindischen Denkgeschichte.
Soweit man bislang die verschiedenen Kulturen miteinander vergleicht, ist das
kritische Denken nirgendwo so ausgeprigt zu finden wie im abendlindischen
Europa. Insofern, als auch die Theologie in ithrer Wissenschaftlichkeit von ithm
geprigt ist, sollte die Haltung kritischer Unterscheidung gerade von der europii-
schen Theologie als bleibendes Gut geachtet und in das interkulturell-theologische
Gesprich eingebracht werden. Hierbei wire katholischerseits auch die Entwick-
lung des Lehramts zu bedenken, das in Zukunft nur in dem Maf} Respekt erwarten

99



Hans Waldenfels S]

kann, als es sich in seinen Vertretern vor aller kritischen Beurteilung als eine im
Lernprozef informierte Instanz darstellen kann.

Zum Rekurs auf das Alter und die damit gegebene Nihe zur Quelle des
Entstehens, zum Erbgut der abendlindischen kritischen Unterscheidung kann als
drittes Moment das genannt werden, was K. Rahner in einer relativ spiten
Reflexion auf unser Thema , Vermittlungsrolle unter den Theologien der Welt®
genannt hat'?. Vermittlung heifit hier freilich weniger eine Schiedsrichterrolle
spielen als dafiir Sorge tragen, dafl die verschiedenen Theologien der Welt in
Zukunft nicht gleichsam beziehungslos nebeneinander existieren, sondern ihre
Orthodoxie in der Interkommunikation, das aber heifit zugleich: in der Ubersetz-
barkeit und Verstehbarkeit in andere Verstehens- und Sprachzusammenhinge
erweisen. Die letzthin mogliche Konvertibilitit von Theologien muf aber schon
deshalb gefordert werden, weil am Anfang der christlichen Theologie der An-
spruch einer universal giiltigen Heilsverheiflung steht, diese folglich in jeder Form
von christlicher Theologie erhalten bleiben mufl. In diesem Sinn heifit es bei
K. Rahner:

»Da das Christentum, das diese anderen Theologien reprisentieren, konkret von Europa ausgegan-
gen ist, und auch diese anderen Theologien unvermeidlich die Merkmale dieser Herkunft aufweisen,
andererseits aber untereinander keine groflere Verwandtschaft aufweisen werden, als sie mit der
europiischen Theologie gegeben ist, so ist die europiische Theologie noch am ehesten in der Lage, eine
Vermittlungsfunktion unter diesen Theologien auszuiiben. In der einen Kirche diirfen diese anderen
Theologien nicht einfach isoliert nebeneinander existieren, sie miissen eine Interkommunikation
pflegen; je weiter sie aber in ihrer Eigenart entwickelt sein werden, um so mehr ist auch die Gefahr einer
Auseinanderentwicklung und gegenseitigen Fremdheit gegeben. Diese Gefahr zu iiberwinden ist die
europiische Theologie berufen, da sie als geschichtlicher Ausgangspunkt aller dieser anderen Theolo-
gien ihnen allen gleich nahe steht. Gerade wenn weltgeschichtlich und politisch Europa seine
Fiihrungsrolle verloren und an andere Michte abgegeben hat, wird auch die Theologie dieses
altgewordenen Europa am wenigsten bei den anderen Theologien den Eindruck erwecken, eine
beherrschende Rolle ihnen gegeniiber zu beanspruchen, die eine berechtigte Vermittlungsrolle kompro-

mittieren wiirde.“ !

Wo die europiische Theologie sich der Herausforderung auflereuropiischer
Kulturen stellt, findet sie auch zu der ihr heute angemessenen Identitit. Diese aber
verwirklicht sie aufgrund der Erkenntnis der ihr bleibend in einer Weltkirche und
Weltkultur zuzuordnenden Aufgabe. Vielleicht sollte die europaische Kirche diese
ihre Aufgabe in Zukunft noch mehr als je zuvor im Dienst und in der Hingabe an
die ganze Welt erblicken als in der Sorge um den kleinen Reiter auf dem massigen
Riicken Asiens, Europa (A. Koestler).
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