Weltkirche als Lerngemeinschaft

Anstofie zu einer kontextuellen Sozialtheologie fiir Europa

Johannes Miiller SJ, Miinchen

Wir stehen heute mitten in einem ProzeB der Globalisierung in fast allen Le-
bensbereichen, der von vielen Menschen als hochst ambivalent erfahren wird.
Einerseits werden mit ihm geradezu euphorische Erwartungen verbunden,
was weltweite Zusammenarbeit und Solidaritit, globalen Wohlstand und
Weltfrieden angeht. Andererseits 10st er aber auch vielféltige Angste aus, vor
allem die Angst vor einem weltweiten Sozialdarwinismus, aber auch vor einer
Welteinheitskultur, mehr oder weniger nach dem Modell und Diktat der west-
lichen Industrielinder, in der fiir andere Kulturen und ihre Werte kein Platz
mehr ist.

Dies trifft in mancher Hinsicht auch fiir die Weltkirche zu, die ein weit alterer
global player® ist als alle transnationalen Unternehmen. Auch die Weltkirche
steht im Spannungsfeld einerseits eines universalen Anspruchs, der auf viele
Menschen weltweit groBe Anziehungskraft ausiibt, und andererseits der
Angst vor einer ,westlich“ und ,,romisch* gepragten Zentralkirche. Der Titel
,Weltkirche als Lerngemeinschaft® enthilt daher sozusagen ein Programm,
das in diesem Spannungsfeld eine Briicke bauen will: nur im gemeinsamen
Lernen voneinander konnen die Ortskirchen in ihrer Vielfalt zu einer wahren
Weltkirche werden. Dieses wechselseitige Lernen ist zugleich immer riickge-
bunden an das Evangelium und letztlich ein gemeinsames Lernen im Blick auf
den, der in der Mitte der Frohbotschaft steht, welche die Kirche zu verkiinden
hat. Jede Ortskirche steht daher vor der stindigen Herausforderung, sich im
Kontext ihrer jeweiligen Kultur und Gesellschaft zu inkulturieren, indem sie
sich die Sorgen und Hoffnungen der Menschen (Gaudium et spes 1) wie auch
den Reichtum ihrer kulturellen und religiosen Traditionen zu eigen macht, um
sie ,,im Licht des Evangeliums zu deuten” (Gaudium et spes 4).

Aus diesen und #dhnlichen Uberlegungen heraus ist in den jungen Kirchen der
Dritten Welt eine Theologie im Entstehen, die man in Afrika und Asien meist
..Kontextuelle Theologie* nennt. Die verschiedenen Kontinental- und Orts-
kirchen stehen dabei vor zahlreichen, teils gemeinsamen, teils aber auch sehr
spezifischen Problemen und Herausforderungen. Selbstversténdlich bieten
diese Ansétze keine Patentrezepte und lassen sich nicht unbesehen auf die Si-
tuation Europas iibertragen. Zu verschieden sind Geschichte, religiose Lage
und soziale Problematik. Dennoch darf man von ihnen Anregungen erwarten,
wenn man Dialog und Partnerschaft mit den Kirchen der Dritten Welt ernst-
nimmt und davon iiberzeugt ist, dall der Geist Gottes auch diese Kirchen
flihrt.

46



Der Versuch, einige solche Anstofie aufzuzeigen, ist auch das Anliegen meines
Referats.! Dabei werde ich vor allem von meinen eigenen Erfahrungen in In-
donesien ausgehen, wo ich selbst Theologie studiert und viele Jahre gearbei-
tet habe. Insofern sind die folgenden Ausfithrungen etwas subjektiv ein-
gefirbt. Im Mittelpunkt stehen soll ein Ansatz einer kontextuellen
Sozialtheologie, den ich aus eigener Mitarbeit gut kenne. Ich kann ihn freilich
nur modellhaft darstellen und nur am Rande auf die Probleme und Hinder-
nisse eingehen, die in der praktischen Umsetzung immer wieder auftauchen.®
Ich mochte aber auch versuchen, die Gespréiche und Anregungen der letzten
Tagen etwas zusammenzufassen, soweit dies iiberhaupt in der Kiirze der Zeit
moglich ist.

Ich werde das Thema meines Referats in vier Schritten behandeln. Zunéchst
werde ich kurz auf den theologischen Hintergrund einer kontextuellen Sozial-
theologie eingehen, um dann auf ihre fundamental- und sozialtheologische
Dimension sprechen zu kommen. In einem dritten Schritt werde ich einige
wichtige Merkmale des indonesischen Modells vorstellen, um schlieBlich eine
Antwort auf die Frage zu versuchen, welche Anstéfe zu einer kontextuellen
Sozialtheologie fiir Europa sich daraus ergeben konnten.

L. Theologische Grundlegung einer kontextuellen Theologie

Die kontextuelle Theologie, um die wir uns in Yogyakarta bemiihen, griindet
auf dem konziliaren Selbstverstdndnis der Kirche als ,,Sakrament, das heil3t
Zeichen und Werkzeug™ des Reiches Gottes, das die Kirche allen Menschen in
Wort und Tat verkiinden soll (Lumen gentium 1). Ein Zeichen ist aber nur
dann zeichenhaft und somit fahig, eine Botschaft zu vermitteln, wenn es fiir
seine Adressaten verstindlich und glaubwiirdig ist. Dies gilt natiirlich an erster
Stelle fiir die Sprache als einem Zeichensystem, dann aber auch fiir Symbole
und andere kulturabhingige Ausdrucksformen. Diese Zeichenhaftigkeit ist
also nicht aus sich selbst heraus gegeben, sondern verlangt, vom Verstehens-
und Erfahrungshorizont der Adressaten auszugehen, auch und gerade dann,
wenn er sich nicht mit den eigenen Vorstellungen deckt. Nichts anderes als
diese zweifellos schwierige Aufgabe, denn wir alle gehen fast unvermeidlich
zundchst einmal von unseren eigenen Vorstellungen aus, umschreibt der Be-
eriff der Inkulturation.

1 Wenn in diesem Beitrag von kontextueller Theologie die Rede ist, so in dem einge-
schriankten Sinn eines methodischen Ansatzes, der die theologische Relevanz des ge-
sellschaftlichen Kontextes deutlich zu machen versucht. Die inhaltliche Einlésung die-
ses Ansatzes im Sinn eines kontextuellen Sprechens iiber Gott kann hier nicht geleistet
werden. Vgl. hierzu: WaLpenreLs, Hans: Kontextuelle Fundamentaltheologie. Zum An-
spruch eines Programms, in: Theologie und Glaube 86 (1996), 146 —156.

2 Eine ausfiihrliche Einfithrung in Methode und Inhalt des indonesischen Modells geben:
J. B. BanawiratMa / J. MULLER: Kontextuelle Sozialtheologie. Ein indonesisches Modell,
Freiburg i. Br. (Herder) 1995, 237 S. (Theologie der Dritten Welt; Bd. 20).
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Man kann diese methodische Vorgehensweise auch mit dem Begriff ,,Theolo-
gie von unten® umschreiben, um deutlich zu machen, da theologische Refle-
xion zunichst einmal ihren Blick auf die konkreten Erfahrungen und Pro-
bleme der Menschen inmitten ihres jeweiligen sozio-kulturellen Kontextes,
ihre sozialen Note eingeschlossen, richten muf. Mit Hilfe von vier methodi-
schen Schritten, die in einer Art von Kreisbewegung eng miteinander ver-
flochten sind, versucht diese Theologie das Evangelium verstidndlich und
glaubwiirdig zu verkiinden. Diese Vorgehensweise deckt sich weithin mit dem
klassischen Dreischritt ,,Sehen, Urteilen, Handeln* und wird auch in kirchli-
chen Lehrschreiben, wie etwa der Pastoralkonstitution ,,Gaudium et spes®
oder der Sozialenzyklika ,,Sollicitudo rei socialis‘, verwendet. Eigene Akzente
setzt der Ansatz in Indonesien hauptsichlich in der systematischen Entfaltung
und konkreten Anleitungen zur Anwendung dieser Methode, verbunden mit
dem Anspruch, eine fiir die theologische Forschung und Ausbildung wie fiir
die pastorale Praxis geeignete Vorgehensweise zu sein.

Im ersten Schritt geht es darum, die Sorgen und Néte, Hoffnungen und Erfah-
rungen der Menschen unmittelbar zu erfahren, d. h. sie moglichst hautnah und
mit den eigenen Sinnen wahrzunchmen. Nur so kann jene Nihe zur Realitiit
und damit Anteilnahme entstehen, die sich durch keine Theorie und keine
Theologie ersetzen lassen. Wie einige theologische Uberlegungen in diesen
Tagen gezeigt haben, ist ein solches Sich-Aussetzen (exposure) aber auch Teil
der Sendung der Kirche, die in der Nachfolge jenes Gottes steht, der sich selbst
entidufert hat, indem er zu den Menschen gegangen ist.

Im zweiten Schritt der sozialen Analyse werden diese Erfahrungen in einen
umfassenderen Kontext gestellt, und die Hintergriinde, Ursachen und Folgen
der erfahrenen Probleme kritisch untersucht. Diese soziale Analyse mul mog-
lichst umfassend sein: sie verlangt eine sowohl historische als auch strukturelle
Analyse der politischen, 6konomischen und besonders auch sozio-kulturellen
Wirklichkeit mit Hilfe sozialwissenschaftlicher Methoden.

In einem dritten Schritt werden die Ergebnisse der sozialen Analyse (mdglichst
im AnschluB an eine sozialethische Reflexion) einer theologischen Reflexion
unterzogen. Die erfahrene und analysierte Realitdt wird im Licht des Evange-
liums und der Tradition der Kirche (die Soziallehre eingeschlossen) gedeutet
und bewertet, um so ihren tieferen heilsgeschichtlichen Sinn zu erkennen und
konkrete AnstdBe fiir gemeinsames Handeln zu gewinnen (hermeneutische
und ethische Dimension). Umgekehrt 1463t diese interdisziplindre Vorgehens-
weise (Centesimus annus 59) oft auch verschiittete Aspekte des Evangeliums
neu entdecken.

Im vierten Schritt geht es um die Praxis des Glaubens, d.h. um die Konse-
quenzen aus den vorausgehenden Ergebnissen bzw. um ihre Vermittlung und
Umsetzung in die konkrete christliche Nachfolge und Pastoral. Die eigentliche
Synthese vollzieht sich auf dieser Entscheidungs- und Handlungsebene, auf
welcher der Glaube seine Heilswirksamkeit erweisen muf. Klugheit und
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pastorales Gespiir fiir das Machbare sind notwendig, um angesichts oft sehr
komplexer Umstéinde eine méglichst sachgerechte und verantwortliche Wahl
zu treffen, welche die ,,recht verstandene Autonomie der irdischen Wirklich-
keiten“ (Gaudium et spes 36) und die damit gegebene Legitimitit oft unter-
schiedlicher Losungen (Gaudium et spes 43) beachtet.

I1. Fundamental- und sozialtheologische Dimension

Der Begriff ,. Kontextuelle Sozialtheologie* hat zwei Bedeutungen, man kann
auch von zwei Dimensionen sprechen, die zwar eng miteinander zusammen-
héngen, gleichwohl aber klar unterschieden werden miissen. Methodisch ent-
sprechen ihnen zwei Formen von Kreisbewegungen, je nachdem ob es primir
um den Selbstvollzug der Kirche nach innen (koinonia, kerygma, leiturgia)
oder aber ihren Dienst an den Menschen nach auBen (diakonia) geht.

1. Kontextuelle Sozialtheologie als Fundamentaltheologie

Kontextuelle Sozialtheologie im weiteren Sinn ist ein wichtiger Aspekt der
Fundamentaltheologie, insofern Theologie immer im gesellschaftlichen Kon-
text sprechen muB3. Alles theologische Bemiithen muf} das jeweilige sozio-kul-
turelle Umfeld beriicksichtigen, wenn es dazu beitragen will, daB die Kirche
ihre Sendung besser erfiillen kann. In diesem weiteren Sinn ist kontextuelle
Sozialtheologie darum eine Grundorientierung oder Dimension aller theolo-
gischen Reflexion.

Dies sei wenigstens kurz an einem Beispiel verdeutlicht, ndamlich der theologi-
schen Reflexion iiber die Eucharistie.

In diesem Fall geht es im ersten Schritt darum, zum einen die Praxis und Er-
fahrung der Eucharistiefeier in den Gemeinden kennenzulernen, indem man
sich vor Ort umschaut, wie Eucharistie gefeiert wird, und zu verstehen ver-
sucht, was ihre Feier fiir die Menschen tatsachlich bedeutet. Zum anderen gilt
es aber auch vergleichbare religiose Mahlfeiern mit rituellem Charakter (z. B.
das javanische slametan) kennenzulernen.

Im zweiten Schritt werden diese Beobachtungen religionswissenschaftlich und
kulturanthropologisch vertieft. Die Theologie der Eucharistie wird dann im
dritten Schritt entfaltet, und zwar in stindigem Dialog mit den vorausgehen-
den Ergebnissen, wobei sowohl Parallelen wie Unterschiede deutlich werden
miissen.

Der letzte Schritt hat zum Ziel, aus all diesen Erkenntnissen pastorale Konse-
quenzen zu ziehen, und zwar sowohl fiir das Verstdndnis wie fiir die Gestal-
tung der Eucharistie im indonesischen Kontext. Wie wichtig eine solche Vor-
gehensweise ist, haben die Beispiele aus Sumba, etwa was die Feier der
Verséhnung angeht, eindriicklich gezeigt.
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2. Kontextuelle Sozialtheologie als Teiltheologie

Kontextuelle Sozialtheologie im engeren Sinn ist eine spezielle Theologie,
welche die gesellschaftliche Verantwortung der Christen und ihrer Gemein-
den reflektiert, und zwar angesichts der spezifischen sozialen Herausforde-
rungen in der jeweiligen Region, angefangen vom Grundproblem der Armut
bis hin zu vielfiltigen Noten wie Arbeitslosigkeit, Wohnungsnot oder Land-
vertreibung. In Indonesien sind es vor allem vier grofe Herausforderungen,
die fiir das Wirken der christlichen Kirchen wie fiir eine sozialtheologische Re-
flexion (im weiteren wie engeren Sinn) sehr wichtig sind.

Eine erste Herausforderung ist die fast iiberall in Indonesien, trotz unbe-
streitbarer Entwicklungserfolge, noch immer bedriangende und teilweise neu
entstehende Armut, aus der vielfiltige soziale Probleme erwachsen. Damit
stellt sich die Frage nach der Relevanz des Glaubens und der Verantwortung
der Christen angesichts der Notlage und Leiden der Armen.

Eng damit zusammen héngt ein zweites Problem, nidmlich das autoritire poli-
tische System Indonesiens, das zwar nicht mit totalitiren Regimen vergleich-
bar ist, andererseits aber auch nicht vor Unterdriickung und schweren Men-
schenrechtsverletzungen zuriickscheut, wenn es sich oder seine Interessen
bedroht fiihlt, wie der Film iiber Osttimor eindriicklich gezeigt hat. Es ist
darum mit nicht geringen Risiken verbunden, uniibersehbare Mistéinde an-
zusprechen, fiir die Rechte der Armen einzutreten und Verénderungen zu for-
dern. Solches Engagement erfordert deshalb viel politische Klugheit, da man
z.B. Tabuthemen nur indirekt ansprechen kann, indem man etwa dhnliche
MiBstinde in anderen Lindern kritisiert, was in Indonesien sehr wohl ver-
standen, andernorts aber hiufig als feiges Schweigen miBverstanden wird.
Noch risikoreicher ist der direkte Einsatz fiir politische und soziale Rechte,
z.B. im gewerkschaftlichen Bereich.

Eine dritte Herausforderung fiir die christlichen Kirchen ist der religiose Plu-
ralismus Indonesiens, vor allem das wachsende Gewicht des Islam in seinen
vielfiltigen und spezifischen Formen, dem nominell rund 85 Prozent der Ein-
wohner Indonesiens angehoren. Von groBer Bedeutung und weitverbreitet ist
auch die synkretistische ,,Javanische Religion*, die freilich mehr eine Weltan-
schauung und Lebensweise als eine Religion im strikten Sinn ist. Die Christen
als eine kleine Minderheit miissen diese Religionen mit ihren langen Traditio-
nen und ihrem religits-spirituellen Reichtum sehr ernstnehmen. Sie miissen
den Dialog und die praktische Zusammenarbeit mit ihnen suchen, zumal wenn
sie die Option fiir die Armen nicht auf die christlichen Armen beschrénken
wollen.

SchlieBlich ist auch die kulturelle Vielfalt Indonesiens, das mehr als 300 Kultu-
ren zihlt, eine spezifische Herausforderung. Besondere Aufmerksamkeit ver-
dienen die ethnisch-kulturellen Minderheiten, erinnert sei nur an das Beispiel
der Insel Nias, die oft nicht nur zu den materiell Armsten zihlen, sondern auch
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sozial und politisch diskriminiert werden. Eine Sozialtheologie fiir ganz Indo-
nesien ist daher nur hochst bedingt méglich, d. h. sie muB sich davor hiiten, den
Kontext einer Einzelkultur zu verabsolutieren, und sich vor allem um einen
methodischen Ansatz bemiihen, der sich auf verschiedene sozio-kulturelle
Kontexte anwenden 14B3t. Ein weiterer wichtiger Aspekt, der in der Darstel-
lung Indonesiens in den letzten Tagen etwas zu kurz kam, ist der stindige
Wandel, in dem sich auch die Kulturen dieses Inselreiches befinden. Will man
die Gefahr einer Kulturromantik und riickwirtsgewandten Inkulturation ver-
meiden, so mull man diesen Wandel und die Verdnderungen im Leben und
Verhalten der Menschen in die Reflexion einbeziehen, denn sie haben ebenso
ein Recht auf Fortschritt und Modernisierung wie wir.

I11. Einige Merkmale des indonesischen Modells

1. Gemeinsames Lernen als methodische Vorgehensweise

Die Methode der Sozialtheologie im Rahmen der theologischen Ausbildung
in Yogyakarta wird auch als ,,Projekt-Theologie* bezeichnet, was auf die Not-
wendigkeit hinweist, diese Theologie als gemeinsamen LernprozeB in ,,expe-
rimenteller” Offenheit zu gestalten. Die Ergebnisse dieses Prozesses stehen
nicht von vorneherein fest, sondern werden gemeinsam erarbeitet, was von
der Uberzeugung getragen ist, da auch das gliubige Volk theologische Kom-
petenz besitzt (LG 12).

Ziel dieser Projektmethode ist es, die Studenten moglichst aktiv am Lernpro-
zeB zu beteiligen und zu gemeinsamer Reflexion ihrer Erfahrungen anzulei-
ten. Im Mittelpunkt stehen darum nicht Vorlesungen und individuelle Lei-
stungsnachweise, sondern das gemeinsame Lernen in festen Arbeitsgruppen
(mit jeweils einem Leiter) wihrend der gesamten Dauer des Projekts.

Hauptaufgabe der Professoren ist es, die Arbeitsgruppen in ihrer Reflexion zu
begleiten, was natiirlich auch Informationsmaterial und Vorlesungen erfor-
dert, vor allem wihrend der Phase der theologischen Reflexion. Diese sollen
aber immer die vorausgehenden Fragen der Studenten aufgreifen und an die
Ergebnisse ihrer Reflexion ankniipfen. Diese Vorgehensweise verlangt von
den Professoren viel Flexibilitat, da sie auch auf unerwartete Fragen eingehen
miissen, was nicht immer leicht fallt.

2. Kennenlernen der Armut durch teilnehmende Beobachtung

In der ersten Phase des Projekts, das in den letzten Jahren meist unter dem
Leitthema ,,Armut als Herausforderung fiir ein Leben aus dem Glauben*
stand, sollen die Studenten Orte der Armut durch , teilnehmende Beobach-
tung® kennenlernen. Dazu wihlen die einzelnen Gruppen rechtzeitig einen ar-
mutsrelevanten Ort und bereiten ihren Aufenthalt vor. Nach einem Uberblick
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iiber Ziel und Aufbau des Gesamtprojekts erhalten sie eine Einfiihrung in ein-
fache Methoden teilnehmender Beobachtung, verbunden mit Ubungen, vor
allem zur Unterscheidung von Tatsachen und Werturteilen, womit man sich im
indonesischen Kulturraum — wie auch in kirchlichen Kreisen — oft schwer tut.
Diese Fihigkeit, erst einmal die Tatsachen wahrzunehmen und sich mit vor-
schnellen Werturteilen zuriickzuhalten, ist von grofer Bedeutung, gerade
auch wenn man die Armen wirklich ernstnehmen will.

AnschlieBend folgt die Beobachtungsphase selbst von etwa einer Woche,
wihrend der die Gruppen zusammen mit den Menschen an ihren Zielorten
leben und arbeiten, indem sie z. B. mit den Fischern aufs Meer fahren oder
selbst als StraBenhindler arbeiten. Dabei leben die Studenten fast immer
hauptsichlich unter Menschen anderen Glaubens, manchmal sogar in einem
rein islamischen Dorf, und machen so zugleich eine interreligitse Erfahrung.
Diese (zugegebenermaBen sehr kurze) Erfahrung, in Asien meist exposure to
the poor, in Yogyakarta live-in genannt, ist fiir die aktive Beteiligung am wei-
teren Projekt meist sehr motivierend.

Nach ihrer Riickkehr schreibt jede Gruppe einen Bericht, der Grundlage aller
weiteren Reflexion ist. Als Hilfestellung erhalten sie schon vorher eine Reihe
von Fragen, so u.a.:

— Wer konkret sind die Armen? Worin zeigt sich ihre Armut?

— Welche politischen, wirtschaftlichen und sozio-kulturellen Faktoren (Tradi-
tion, Religion, soziale Beziehungen) sind fiir die konkrete Armut verantwort-
lich?

— Wie erfahren und beurteilen die Armen selbst ihre Lage? Halten sie sich fiir
arm? Wie gehen sie mit ihrer Armut um?

— Wie beurteilen jene, die nicht arm oder sogar reich sind, die Situation der
Armen? Wie verhalten sie sich ihnen gegeniiber?

— Gibt es in den katholischen (christlichen) Ortsgemeinden Arme? Welche
Rolle spielen sie in ihren Gemeinden? Wie verhilt sich die ortliche Kirche zur
Armut von Nichtchristen?

— Wie hat die Gruppe selbst die Armut erfahren? Hat diese Erfahrung zu einer
verdnderten Sicht gefiihrt?

3. Methoden der sozialen Analyse

Die zweite Phase des Projekts hat zum Ziel, die gewonnenen Erkenntnisse
und Erfahrungen sozialwissenschaftlich zu vertiefen und in den umfassende-
ren nationalen Kontext zu stellen. Es geht also um die Verbindung von Mikro-
und Makroebene, die sich gegenseitig ergiinzen miissen, denn ohne konkrete
Erfahrung bleiben sozialwissenschaftliche Analysen und Theorien abstrakt
und meist folgenlos, wie umgekehrt Erfahrungen immer etwas zufillig sind
und sich nicht einfach verallgemeinern lassen.
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Die Studenten erhalten dazu eine Einfiihrung in ,,Methode und konkrete
Schritte einer Sozialen Analyse®, mit deren Hilfe die einzelnen Gruppen ver-
suchen, die Ergebnisse ihrer eigenen Beobachtung im Kontext der indonesi-
schen Gesellschaft zu analysieren. Besonderes Gewicht hat dabei die sozio-
kulturelle Analyse, welche die religiose Analyse einschlieBen muB. Sie ist
sozusagen der Schliissel zum Verstidndnis der meisten Probleme, denn ohne
eine gute, auch historische Kenntnis von Werten, Einstellungen und Sozial-
strukturen lassen sich viele Entwicklungen nicht richtig einschitzen. Aus all
dem ergibt sich ein Gesamtbild der gesellschaftlichen Situation Indonesiens.

Am Ende dieses zweiten Abschnitts schreibt jeder Teilnehmer des Projekts
eine personliche Reflexion zu Problemen und Anfragen, die sich fiir ihn aus
den bisherigen Resultaten im Hinblick auf den Glauben und die Sendung der
Kirche ergeben.

4. Interreligioser Dialog

In der dritten Phase des Projekts werden eine Reihe zentraler sozialethischer
und theologischer Themen behandelt, wobei sowohl die bisherigen Ergeb-
nisse der sozialen Analyse und personlichen Reflexion wie die biblische und
kirchliche Tradition als Ausgangspunkte dienen. Diese Vorgehensweise bringt
es mit sich, daB nicht alle Themen von vorneherein feststehen. Dennoch gibt
es eine Reihe von Grundproblemen, die auf jeden Fall angesprochen werden
miissen und auch fast immer als Fragen von seiten der Studenten kommen.

In der konkreten Durchfiihrung dieser Reflexion legen wir sehr viel Wert auf
eine methodisch moglichst saubere Trennung von (sozialwissenschaftlicher
und) sozialethischer Argumentation einerseits und theologischer Reflexion
andererseits. Diese klare Unterscheidung mdgen manche Leute, die einen
mehr integralen Ansatz wiinschen oder gewohnt sind, zumal wenn sie aus
einem christlichen Kontext kommen (z.B. in Lateinamerika), als unbefriedi-
gend oder sogar problematisch empfinden. Dennoch ist diese klare Trennung
von ganz groBer Bedeutung, weil sie Gemeinschaften unterschiedlicher Reli-
gionen die Moglichkeit bietet, sich in ihrem sozialen Einsatz zu vereinen, wenn
und weil sie die gesellschaftliche Wirklichkeit in dhnlicher Weise sehen und
analysieren — unbeschadet theologischer Unterschiede. Dies ist gerade in mul-
tireligiosen Gesellschaften wie in Indonesien (und Asien allgemein) von
groBer Wichtigkeit als Voraussetzung, um ,,gemeinsam einzutreten fiir Schutz
und Forderung der sozialen Gerechtigkeit, der sittlichen Giiter und nicht zu-
letzt des Friedens und der Freiheit fiir alle Menschen“ (Nostra aetate 3).

Gemeinsame menschliche und soziale Anliegen und vor allem der gemein-
same Einsatz fiir diese Anliegen haben sich dariiber hinaus als die vielleicht
tragfihigste Briicke zu einem interreligiosen Dialog erwiesen, bis hin zu so
etwas wie einer gemeinsamen Sozialtheologie. In diesem Fall reflektieren die
Anhinger unterschiedlicher Religionen die Ergebnisse der gemeinsamen so-
zialen und ethischen Reflexion im Licht der Quellen ihres jeweiligen Glau-
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bens, um dann moglichst zu einem gemeinsamen Gespréch und Austausch zu
kommen. Im Idealfall, der freilich auch in Indonesien noch selten gegeben ist,
kann sich aus all dem ein tiefer und alle Seiten bereichernder Glaubensdialog
entwickeln. Das unerwartet groBe Interesse islamischer Kreise an unserem
Arbeitsbuch zur Sozialtheologie unterstreicht, dafl dieser Weg zum interreli-
giosen Dialog nicht nur reines Wunschdenken ist.

IV. Anstofie zu einer kontextuellen Sozialtheologie fiir Europa

1. Re-Inkulturation in einer sikularen Kultur

Man spricht in Europa heute viel von einer ,nachchristlichen Situation® in
einer sikularisierten Welt, von der Schwierigkeit der ,Weitergabe des Glau-
bens an die nichste Generation* und von einer ,,Neuevangelisation* Europas.
Diese Aufgabe kann m. E. nur im Sinn einer Re-Inkulturation des christlichen
Glaubens in Europa verstanden werden, die nicht hinter den Proze der Auf-
klidrung zuriickfallen darf, sondern kritisch und kreativ an ihn ankniipfen muB.
Auch die europiischen Kirchen miissen sich von neuem um eine versténdliche
und glaubwiirdige Verkiindigung des Glaubens bemiihen und diirfen nicht
einmal den Anschein erwecken, die europiische Freiheitsgeschichte riickgén-
gig machen zu wollen.

Wirkliche Inkulturation aber ist keine gute, im Grunde aber riickwirtsge-
wandte ,Verkaufsstrategie”. Wenn ,,der Mensch der Weg der Kirche ist* (Re-
demptor hominis 14), dann bedeutet Inkulturation vielmehr, dal man von den
tatsichlichen Sorgen und Hoffnungen der Menschen und ihren konkreten Le-
bensumstinden ausgehen mufl, um vom Evangelium her nach Antworten zu
suchen, im Vertrauen darauf, daB die Kraft des Evangeliums aus sich selbst
heraus etwas zu bewirken vermag. Es ist das Vertrauen auf das Wachsen des
Weizenkorns, das nicht in unserer Hand liegt, was auch in den Predigten in die-
sen Tagen angesprochen wurde. Nur wenn die Menschen die befreiende An-
wesenheit Gottes mitten in ihrem Leben wirklich und real erfahren — was
etwas ganz anderes ist, als sie verkiindet zu bekommen — werden sie vielleicht
auch den Weg zur Kirche finden.

Zumindest als Ausgangshypothese hilfreich sein kann die Annahme, daB jede
Kultur ambivalent ist, d.h. im Licht des Evangeliums positive wie negative
Aspekte enthilt. Die sikularisierte Kultur Europas ist aus dieser Perspektive
daher keinesfalls nur negativ zu bewerten.

Umgekehrt sollte man sich auch davor hiiten, von einem heilsgeschichtlichen
Auftrag Europas zu reden, zumal diese Vorstellung historisch hchst vorbela-
stet ist. Ziel muB vielmehr ein Christentum sein, das durch einen kritisch-krea-
tiven Dialog in der europiischen Gegenwartskultur verwurzelt ist.
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2. Weltweite Solidaritit als Option fiir die Armen

Ein solches Sich-auf-den-Weg-Machen fillt den Kirchen in Europa offensicht-
lich sehr schwer. Wenn sie sich wirklich erneuern und wieder an Glaubwiirdig-
keit gewinnen wollen, werden sie wohl nicht auf eine viel deutlichere, sich
nicht in materieller Hilfe erschopfende ,vorrangige Option fiir die Armen*
verzichten konnen. Eine solche Option, die auf erheblichen Widerspruch
stoBen wird, wiirde iiberdies beweisen, daBl Inkulturation nichts mit billiger
und kritikloser Anpassung gemein hat. Im Gegenteil, solch ein Sich-Einlassen
auf die Not anderer wire das wirksamste Mittel gegen diese Gefahr.

Konkret verlangt dies, daB sich die Kirchen der vielfiltigen, keineswegs nur
nichtmateriellen Armut in Europa mehr aussetzen und sich gegen den Aus-
schluB einer wachsenden Zahl von Menschen wenden. Ein solcher Einsatz fiir
Gerechtigkeit darf sich jedoch nicht auf Europa beschranken, sondern muf3 die
weltweite Solidaritit mit den Armen in den Entwicklungsldndern des Siidens
wie den Transformationsldndern im Osten einschlieBen, eine Option, die viel
Konfliktpotential enthilt. Da ndmlich die Ubertragung der verschwenderi-
schen Wirtschafts- und Lebensweise der Wohlstandsldnder auf die gesamte
Welt — nach allem, was wir heute wissen — zum sicheren dkologischen Kollaps
der Erde fiihren und kommenden Generationen die Lebensgrundlage entzie-
hen wiirde, bedarf es tiefgreifender Strukturanpassungen auch in Europa, um
eine umweltgerechte wie weltweit sozialvertrigliche Entwicklung zu férdern.
Nur durch mehr Solidaritét lassen sich immer hértere Verteilungskédmpfe na-
tional wie weltweit vermeiden. Entsprechende Reformen sind also nicht nur
zur Losung unserer eigenen Probleme notig, sondern sie sind zugleich der
langfristig wichtigste Beitrag zu gerechteren Nord-Siid- wie West-Ost-Bezie-
hungen. Man muf} daher nach konkreten Wegen und Formen einer globalen
Strukturpolitik suchen, mit dem Ziel, gerechtere internationale Rahmenbe-
dingungen zu schaffen und Entwicklungs- und Umweltpolitik zu Quer-
schnittsaufgaben aller Politikbereiche zu machen. Ohne das Mitwirken der
Religionsgemeinschaften als alternativen ,,global players” wird dies kaum er-
reichbar sein.

In diesem Zusammenhang sei auf die heftig diskutierte Studie ,,Zukunftstahi-
ges Deutschland“ verwiesen, die gemeinsam von Misereor und BUND in Auf-
trag gegeben wurde.® Diese Studie hat genau dieses Anliegen und enthélt
m. E. — unbeschadet mancher zu Recht kritisierter Defizite — viele wichtige
AnstoBe, vor allem in ihren acht Leitbildern, die eigentlich iiberall in unseren
Gemeinden aufgenommen werden sollten. Als Voraussetzung fiir die notwen-
digen Reformen nennt sie zwei Werte bzw. Wege, ndmlich Effizienz, und zwar
nicht nur technische, sondern auch soziale Effizienz, indem man etwa Ge-

3 Vgl Bunp (Bund fiir Umwelt und Naturschutz Deutschland) / Misereor (Hrsg.): Zu-
kunftsfihiges Deutschland. Ein Beitrag zu einer global nachhaltigen Entwicklung. Stu-
die des Wuppertal Instituts fiir Klima, Umwelt, Energie GmbH, Basel u. a. (Birkh4user)
1996 (Es gibt auch eine Kurzfassung gleichen Titels, Bonn 1995, die bei beiden Heraus-
gebern beziehbar ist).
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brauchsgegenstinde gemeinsam nutzt, und Suffizienz, also Geniigsamkeit im
Sinn einer gewissen Selbstbescheidung. Damit werden auch genuin christliche
Werte angesprochen, die allerdings dem Trend zu immer mehr Wohlstand und
Individualismus vollig widersprechen. Im Einsatz fiir Reformen in diese Rich-
tung konnten die Kirchen lingerfristig viel an Glaubwiirdigkeit gewinnen, und
vielleicht kénnten sie dabei auch von den Religionen in Asien lernen, fiir die
Armut als freiwillige Geniigsamkeit bis heute einen hoher Wert darstellt.

3. Allianzen der Solidaritit in postchristlichem Kontext

In einem immer pluraleren Europa ist es zunehmend wichtig, iiber weltan-
schauliche Grenzen hinweg mit anderen Menschen und Gruppen, welche die
gleichen Anliegen teilen, zusammenzuarbeiten. Fiir solche ,,Allianzen der So-
lidaritét“ gibt es bereits einige gute Beispiele, so die Zusammenarbeit von Mi-
sereor und BUND bei der eben genannten Studie, auch wenn sie in manchen
Kreisen einige Irritationen ausgelost hat, oder die Antilandminenkampagne,
die vor allem durch die kirchliche Mitarbeit an Wirksamkeit gewann und auch
in kirchenfernen Gruppen eine sehr positive Resonanz ausloste. Ohne solche
Biindnisse, so ungewohnt sie oft noch sein mogen, sind viele jener grundle-
genden Reformen, fiir welche auch die Kirchen eintreten, nicht durchsetzbar.

Solch konkrete Zusammenarbeit eréffnet zugleich auch bisher wenig genutzte
Chancen fiir einen interreligiosen Dialog im weitesten Sinn, d. h. im ékumeni-
schen Bereich, mit Menschen anderer Religionen, deren Zahl in den letzten
Jahrzehnten durch Immigration stark gewachsen ist, wie auch mit allen Men-
schen guten Willens, die sich aus echter Uberzeugung als konfessionslos oder
atheistisch bekennen. Die Erfahrung gemeinsamen Engagements ist m. E.
auch in unseren Breitengraden ein besserer Ansatz zum weltanschaulichen
Dialog als alle rein theoretischen giskurse.

Im Kontext zunehmend sékularer Gesellschaften mit pluralen Wertsystemen,
wie fast tiberall in Europa, sind evangelische Werte freilich oft nur indirekt
liber eine allgemein ethische Begriindung vermittelbar. Eine christlich inspi-
rierte Sozialanalyse muB3 daher methodisch sauber unterscheiden zwischen
wissenschaftlicher Analyse, ethischer Argumentation, theologischer Refle-
xion und den daraus ableitbaren Handlungsoptionen (vorbildlich ist in dieser
Hinsicht m.E. der Wirtschaftshirtenbrief der amerikanischen Bischofe von
1986). Eine solche Vorgehensweise ermoglicht einen gemeinsamen Stand-
punkt mit Nichtchristen, da viele, vielleicht genuin christliche Werte auch
ethisch begriindbar sind.

4. Sozialwissenschaftliche Methoden als Hilfe
Politische Optionen der Kirche miissen immer auf einer methodisch sauberen
Sozialanalyse griinden, denn richtige (auch religiose) Werturteile sind weder

ein Ersatz fiir eine gute Analyse, noch garantieren sie sachgerechtes Handeln.
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Gerade heute, angesichts eines neuen Irrationalismus und fundamentalisti-
scher Stromungen in Europa, ist zu betonen, daB sich aus (oft nur vermeintli-
cher) moralischer Uberlegenheit keine iiberlegene Sachkompetenz ableiten
1af3t. Nur auf der Grundlage solcher intellektueller Redlichkeit 148t sich ein
Dialog mit der sdkularen Welt, vor allem auch mit den profanen Wissenschaf-
ten fithren, deren Eigenwert und Autonomie zu achten sind (Gaudium et spes
36). Dies setzt eine klare Vorstellung iiber das Verhiltnis von Theologie
(Lehramt), philosophischer Ethik und Sozialwissenschaften mit ihren jeweili-
gen Methoden und Grenzen voraus.

Die Umsetzung der Imperative des Evangeliums, z. B. der Option fiir die
Armen, ist ein schwieriger und selten eindeutiger Vermittlungsprozef3, denn
das Evangelium enthilt keine konkreten Losungen, sondern nur Handlungs-
orientierungen. Dies ist auch der eigentliche Grund, warum es unter Christen
legitimerweise unterschiedliche (jedoch nicht beliebige) politische Optionen
geben kann. Das Spezifikum einer christlich gepriagten Sozialanalyse und
Handlungsoption ist folglich nicht ihr Inhalt, sondern der Glaube jener, die sie
im Wissen um ihre Riickgebundenheit an und Verantwortung vor Gott vor-
nehmen. Dies darf auf keinen Fall mit einem privilegierten Wissen, das sich
auf die Autoritdt Gottes berufen kann, verwechselt werden.

Sozialwissenschaftliche Methoden haben selbstverstidndlich ihre Grenzen,
konnen aber eine grofie Hilfe sein, um zu einem niichternen und sachgerech-
ten Bild der Wirklichkeit zu gelangen und so politischen Fehleinschéitzungen
vorzubeugen, einer Gefahr, gegen die auch Kirchen nicht gefeit sind. Dies gilt
besonders fiir die Methode partizipativer Beobachtung, welche die (unerlaBli-
che) Makrosicht durch ihre Lebensnéhe nicht nur ergianzen, sondern qualita-
tiv verbessern kann. Gerade die institutionalisierte Option fiir die Armen
(z.B. Caritas, Misereor) braucht immer auch das Eintauchen in die Alltags-
welt dieser Menschen, um biirokratische Routine und technokratische Selbst-
iiberschiatzung zu vermeiden. Ebenso wichtig ist die sozio-kulturelle Analyse,
etwa um eine 6konomistische Engfiihrung in der Politik zu vermeiden, wie der
miithsame Prozefl des Zusammenwachsens in Deutschland und Europa
schmerzvoll zeigt. Es hat manche vermeidbare Riickschldge gebraucht, um all-
mabhlich zu erkennen, daf3 diese Aufgabe mit politischen und wirtschaftlichen
Mitteln allein nicht zu bewiltigen ist, sondern dafl es um die Begegnung von
Menschen mit oft ganz anderen Wertvorstellungen und Lebenserfahrungen
geht, die man erst einmal zu verstehen suchen muf.

Am Ende dieser Tagung zum Thema der Inkulturation am Beispiel Indonesi-
ens kann man nur hoffen, dal diese Tage und auch dieses Referat deutlich ge-
macht haben, daf es sich lohnt, den partnerschaftlichen Austausch mit den
jungen Kirchen im Siiden zu pflegen und zu férdern, nicht nur weil davon
wertvolle AnstoBe fiir unsere in die Jahre gekommenen Kirchen ausgehen
konnen, sondern auch weil dies ein wichtiger Schritt auf dem Weg zu einer Kir-
che ist, die zum ersten Mal in ihrer Geschichte wirklich zu einer Weltkirche
aller Vélker und Kulturen, zu einer ,kulturell polyzentrischen Weltkirche*
(J.B. Metz) zu werden beginnt.

57



