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Verheißene Einheit un fragmentarische Identität
Von der Realisierung christlicher offnung ın der
Lebenswelt der Ortskirchen

Weltkirchliches Selbstbewusstsein MUÜUSS eine ange verherrschende eurozentrische Fın-
heıtlichkeit relatımneren. Die amı notwendig verbundene Pluralıtät ıst ein Preıs des UNI-
versalen Anspruchs der Kirche, wird aber zugleic e1INnNer ständigen Gefährdung ıhrer
FEinheit Unser ULOT, Assıstent NSELEU. Fundamentaltheologie und Dogmatıik In
Linz, stellt sıch diesen Spannungen und fragt abDeı nach der Erfahrbarkeit der kırchlichen
Unmiversalıtät und ach deren Grenzen. (Redaktion
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Weltkirchliches Selbstbewusstsein muss eine lange verherrschende eurozentrische Ein­
heitlichkeit relativieren. Die damit notwendig verbundene Pluralität ist ein Preis des uni­
versalen Anspruchs der Kirche, wird aber zugleich zu einer ständigen Gefährdung ihrer 
Einheit. Unser Autor, Assistent am Institut für Fundamentaltheologie und Dogmatik in 
Linz, stellt sich diesen Spannungen und fragt dabei nach der Erfahrbarkeit der kirchlichen 
Universalität und nach deren Grenzen. (Redaktion) 

1. Der "qualitative Sprung" 
des Zweiten Vatikanums 

Zu den grundlegenden Prinzipien ei­
ner Theologie des Zweiten Vatikanums 
gehört wesentlich auch der "Mut zur 
Pluralität". War die katholische Kirche 
jahrzehntelang - so die Diktion Karl 
Rahners - von einem "Pianisehen Mo­
nolithismus"l geprägt, wurde dem 
Pluralismus in Theologie und Liturgie 
sowie in den kirchlichen Strukturen 
schließlich ein "Heimatrecht" einge­
räumt. So heißt es etwa - noch ver­
gleichsweise vorsichtig - in der Litur­
giekonstitution: 

"In den Dingen, die den Glauben oder 
das Allgemeinwohl nicht betreffen, 
wünscht die Kirche nicht eine starre 
Einheitlichkeit der Form zur Pflicht 
zu machen, nicht einmal in ihrem 
Gottesdienst; im Gegenteil pflegt und 
fördert sie das glanzvolle geistige Erbe 

der verschiedenen Stämme und Völ­
ker" 2. Die Dogmatische Konstitution 
über die Kirche spricht davon, " ... dass 
das Gottesvolk nicht nur aus den 
verschiedenen Völkern sich sammelt, 
sondern auch in sich selbst aus ver­
schiedenen Ordnungen gebildet wird". 
Von daher "gibt es auch in der kirch­
lichen Gemeinschaft zu Recht Teilkir­
chen, die sich eigener Überlieferungen 
erfreuen" 3. 

An diesen Stellen wird deutlich, dass 
die Kirche zu einer grundsätzlichen 
Wertschätzung des Pluralismus inner­
halb ihrer Lebens- und Denkformen 
gelangt ist. Für Karl Rahner geht es 
dabei um einen "qualitativen Sprung" 4 

kirchlicher Existenz; seine in diesem 
Zusammenhang berühmt gewordene 
These lautet: 

"Das 11. Vatikanische Konzil ist in ei­
nem ersten Ansatz, der sich erst tas­
tend selber zu finden sucht, der erste 

I Karl Rahner, Kirchliches Lehramt und Theologie nach dem Konzil, in: Schriften zur Theologie VIII, 
Einsiedeln 1967, 111-132; hier: 115. 

2 SC 37. 
3 LG 13. 
4 Karl Rahner, Der Pluralismus in der Theologie und die Einheit des Bekenntnisses in der Kirche, 

in: Schriften zur Theologie IX, Einsiedeln 1970, 11-33; hier: 12. 
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amitlıche Selbstvollzug der IC als Das Paradigma der
Weltkırche. SI „Inkulturation“
Es gehört demnach Z.U elIDsStver-
ständnis der Katholischen IC ach Die theologische Wertschätzung der

kulturellen 1e. samt ihren Kon-dem Zweıten Vatikanischen Onzil, die
Vielfältigkeit ihrer Glaubensformen kretisierungen verdıchtete sich der
und Sozialgestalten nicht 1Ur als NOt- Redeweise VO  3 der „Inkulturation So
wendiges F  e] akzeptieren, SOI- sehr allerdings Urc die Kategorie des
dern als Ausdruck einer we  rch- „Inkulturierens“ eiINe tiefgreifende Er-
lichen Identität begreifen. Das NCUCIUNG 1mM Umgang muıt der Plura-

lität und remdanhneı der Kulturen ZUuU.explizite Bekenntnis einer vielge-
staltigen Katholizität, die Urc die Ausdruck kam, unscharf 1e!| die
„einträchtige1e der Ortskirchen”® erwendung dieses Begriffs. IC
Z.UFXC Erscheinung omMmm und sich selten wurden mıiıt „Inkulturation“” VeI-

eiıner Pluralität VO  a pastoralen und schiedene Fragestellungen der ultur-
kulturellen Handlungsfeldern äußert, anthropologie aCc. vereinheitlicht,
hat tatsächlich eiıne andere ualıta als ohne auf die Differenzen der Jjewei-
die Identi  izlierung VO  a Christentum igen Definitionen chten/”. Die
und ateinisch-westli  er ultur, WI1e Ungenauigkeit und die Bedeutungs-
S1e jahrhundertelang das kirchliche schwankungen dürften damit _
en un! Handeln bestimmte. „Ka- menhängen, ass die Theologie VOTLr
OlSC. seın  44 heißt also cht mehr, der Herausforderung stand, einen un-
westliche Theorie und 5Symbolik alle gemein vielschichtigen Prozess des SC-
Welt exportieren, sondern auf- sellschaftlichen, kulturellen und reli-
grun eınes „qualitativen Bewusst- g1ösen Wandels reflektieren?.
seinswandels” als Weltkirche INall zurück auf die Geschichte der
exıstieren. diesem Sinn sSe1 eine erste erwendung des Begriffs „‚Inkultura-
eSse formuliert tion  “g zeigt sich, welc entsche!i-
Die faktısc. gegebene Pluralıtät kırchlicher dendes jegen hinter diesem lermi-
Lebens- und Soztalformen hat weıt über LLUS etiz steht ist die theologische
den Bereich praktischer oder juristischer Wertschätzung nichteuropätischer u_
Regelungen hinaus miıt dem grundsätz- ren und daraus resultierend eın
lıchen Selbstverständnis des christliıchen grundlegendes ekenn  15 Z.UI1 ura-
AauDens iun lismus katholischen Lebens

Karl Nner, Theologische Grundinterpretation des IL Vatikanischen Konzils, Schriften Theo-
Jogie ıns]ıede. 1980, 287/-302, hier: 288

Vgl die sorgfältige Analyse der Begriffe Inkulturation Enkulturation Akkulturation erkultu-
ratiıon Transkulturation bei: Yifz Frei, Inkulturation, 1n Theologien der Dritten Welt. als
Herausforderun westlicher Theologie und Kirche. Hg Giancarlo Collet, Immensee 1990, 162-152;
bes. 166 Vgl uch Richard Friedli, Inkarnation der christlichen Botschaft den Kulturen der Welt.
Die Ortskirche als Ort evangelisierenden Handelns. Sinn, Notwendigkeit un! Grenzen VOIN Inkultu-
ratıon, (1989) 159—-172. Wichtig 1st Friedlis Feststellung, „dass die Kultur-Anthropo-
logie den Begriff ‚Inkulturation‘ nicht kennt“ (ebd 167) FEine CHaUEC Begriffsklärung bietet uch
Aylward Shorter, Toward theology of inculturation, New 'ork 1994, 3-16.
Vgl Marco Moerschbacher, Von der Inkulturation ZU interreligiösen Dialog, Jahrbuch für Kon-
extuelle Theologien (1 994) 191—-198 „Theologie —_ sich, ll S1e einen ©1 ZU: interkulturel-
len Dialog eisten, für die Inkulturationsprozesse und ihre veränderlichen Erge nısse offen halten“”
(ebd 196)
Vgl Giancarlo Collet, Art. Inkulturation Il LThK), (1996), 504 —505
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amtliche Selbstvollzug der Kirche als 
Weltkirche . " 5 

Es gehört demnach zum Selbstver­
ständnis der Katholischen Kirche nach 
dem Zweiten Vatikanischen Konzil, die 
Vielfältigkeit ihrer Glaubensformen 
und Sozialgestalten nicht nur als not­
wendiges Ubel zu akzeptieren, son­
dern als Ausdruck einer weltkirch­
lichen Identität zu begreifen. Das 
explizite Bekenntnis zu einer vielge­
staltigen Katholizität, die durch die 
"einträchtige Vielfalt der Ortskirchen"6 
zur Erscheinung kommt und sich in 
einer Pluralität von pastoralen und 
kulturellen Handlungsfeldern äußert, 
hat tatsächlich eine andere Qualität als 
die Identifizierung von Christentum 
und lateinisch-westlicher Kultur, wie 
sie jahrhundertelang das kirchliche 
Denken und Handeln bestimmte. "Ka­
tholisch sein" heißt also nicht mehr, 
westliche Theorie und Symbolik in alle 
Welt zu exportieren, sondern - auf­
grund eines "qualitativen Bewusst­
seinswandels" - als Weltkirche zu 
existieren. In diesem Sinn sei eine erste 
These formuliert: 
Die faktisch gegebene Pluralität kirchlicher 
Lebens- und Sozialjormen hat - weit über 
den Bereich praktischer oder juristischer 
Regelungen hinaus - mit dem grundsätz­
lichen Selbstverständnis des christlichen 
Glaubens zu tun. 
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2. Das Paradigma der 
,,1nkulturation" 

Die theologische Wertschätzung der 
kulturellen Vielfalt samt ihren Kon­
kretisierungen verdichtete sich in der 
Redeweise von der "Inkulturation". So 
sehr allerdings durch die Kategorie des 
,,1nkulturierens" eine tiefgreifende Er­
neuerung im Umgang mit der Plura­
lität und Fremdheit der Kulturen zum 
Ausdruck kam, so unscharf blieb die 
Verwendung dieses Begriffs. Nicht 
selten wurden mit ,,Inkulturation" ver­
schiedene Fragestellungen der Kultur­
anthropologie einfach vereinheitlicht, 
ohne auf die Differenzen der jewei­
ligen Definitionen zu achten 7. Die 
Ungenauigkeit und die Bedeutungs­
schwankungen dürften damit zusam­
menhängen, dass die Theologie vor 
der Herausforderung stand, einen un­
gemein vielschichtigen Prozess des ge­
sellschaftlichen, kulturellen und reli­
giösen Wandels zu reflektieren 8. Blickt 
man zurück auf die Geschichte der 
Verwendung des Begriffs ,,1nkultura­
tion"9, so zeigt sich, welch entschei­
dendes Anliegen hinter diesem Termi­
nus letztlich steht: es ist die theologische 
Wertschätzung nichteuropäischer Kultu­
ren und - daraus resultierend - ein 
grundlegendes Bekenntnis zum Plura­
lismus katholischen Lebens. 

5 Karl Rahner, Theologische Grundinterpretation des Ir. Vatikanischen Konzils, in: Schriften zur Theo­
logie XIV, Einsiedeln 1980, 287-302, hier: 288. 

b LG 23. 
7 Vgl. die sorgfältige Analyse der Begriffe Inkulturation - Enkulturation - Akkulturation - Interkultu­

ration - Transkulturation bei: Fritz Frei, Inkulturation, in: Theologien der Dritten Welt. EATWOT als 
Herausforderung westlicher Theologie und Kirche. Hg. Giancarlo Collet, Immensee 1990, 162-182; 
bes. 166. - Vgl. auch Richard Friedli, Inkarnation der christlichen Botschaft in den Kulturen der Welt. 
Die Ortskirche als Ort evangelisierenden HandeIns. Sinn, Notwendigkeit und Grenzen von Inkultu­
ration, in: FZPhTh 36 (1989) 159-172. Wichtig ist Friedlis Feststellung, "dass die Kultur-Anthropo­
logie den Begriff ,Inkulturation' nicht kennt" (ebd. 167). Eine genaue Begriffsklärung bietet auch 
Aylward Shorter, Toward a theology of inculturation, New York 1994, 3-16. 

, Vgl. Marco Moerschbacher, Von der Inkulturation zum interreligiösen Dialog, in: Jahrbuch für Kon­
textuelle Theologien 2 (1994) 191-198. "Theologie muss sich, will sie einen Beitrag zum interkulturel­
len Dialog leisten, für die Inkulturationsprozesse und ihre veränderlichen Ergebnisse offen halten" 
(ebd.196). 

, Vgl. Giancarlo Collet, Art. Inkulturation 1., in: LThK', 5 (1996), 504-505. 
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Wenn EIW. die Pastoralkonstitution sS1e erforschen und tiefer VeI-
die „Schätze verschiedener TYTIOFr- stehen, S1e der lıturgischen Feier
men !© anspricht der das 1SS10NS- und en der vielgestaltigen Ge-
dekret auffordert lernen, „Was für meinschaft der Gläubigen besser Ge-
eichtümer der freigebige Gott unter stalt werden lassen.“ 13

den Völkern verteilt hat“ ! dann ze1igt diesem lext kommt das Z.UXT Sprache,
sich diesen Formulierungen eine Was einige eıt spater „Inkulturation”
wesentlich unbefangenere Umgangs- el nämlich der Versuch, die Bot-
WEeIlISe muıt remden kulturellen eDens- SC des Evangeliums „nach Art der
welten, als das früheren Jahrhun- Heilsordnung der Fleischwerdung” '“
derten der Fall WAärFr. deutlichem den verschiedenen Kulturen Vel-
Kontrast Z.UT kolonialistischen wer- wurzeln. egen Ende der /0er Jahre

indigener Lebenskontexte kann fand der Begriff „Inku.  ratıon  4 Ein-
die katholische IC auch „Del den Salg lehramtliche Dokumente >;
Heiden eıne Art VO  5 verborgener Prinzip War selbstverständlich,
Gegenwart Gottes” wahrnehmen. den Belıtrag der vielen Ortskirchen muıt
Diesem positıiven Zugang entspricht ihren spezifischen Eigenheiten als Be-
eine eUue missionarische a  S, die reicherung un nicht als edronung
sich - mehr als „Angleichung”, der Gesamtkirche wahrzunehmen!®
sondern als „Anerkennung” versteht. und den Prozess der nkulturation ‚als
So el der bereits zıt1erten Pas- eiıne Priorität und Dringlic  eit im
toralkonstitution en der Teilkirchen für eiıne atsäch-
„Vielfache ziehungen estenen ZW1- 1C Verwurzelung des vangeli-
schen der Botschaft des e1ls und der ums  44 anzusehen.
menschlichen ultur. Denn (Gott hat diesem „Paradigma der Inkultura-

der Offenbarung sSe1IN Volk bis tion  44 kommt zweiftellos eın beacht-
SsSeiINer vollen Selbstkundgabe licher Lernprozess der katholischen

fleischgewordenen So  B entsprechend IC ZU UuSdruc. insofern der
christliche Gilaube nicht mehr mıt dender den verschiedenen Zeıten eigenen

ultur gesprochen. gleicher Welse Denk- un Lebensformen der westlich-
1ımmt die rche, die Lauf der eit abendländischen ultur aCcC gleich-

Je verschiedener Umwelt lebt, die gesetzt wird, sondern seliner UÜberset-
Errungenschaften der einzelnen Kul- Q5- und erwurzelungsfähigkeit ent-
turen 1n ebrauch, die Botschaft ec wird und dadurch fasziniert.
Christi ihrer Verkündigung bei en Zahlreiche Beispiele mutiger un:! Tea-
Öölkern verbreiten un! erklären, Ver Inkulturation Liturgie, pasto-

11

13

14

I5 Vgl das Schlussdokument der römischen Bischofssynode „Die Katechese 1n unNnserer Zeıt“
Nr. „Die Verschiedenheit der Kulturen bewirkt für die Katechese 1ne große Vielfalt der Situa-
thonen. Die cCANrıstlıche Botschaft IMNUSS den menschlichen ulturen Wurzeln schlagen, amı sS1e
diese aufnehmen und umgestalten kannGmainer-Pranzl/Verheißene Einheit  35  Wenn etwa die Pastoralkonstitution  um sie zu erforschen und tiefer zu ver-  die „Schätze verschiedener Kulturfor-  stehen, um sie in der liturgischen Feier  men” ' anspricht oder das Missions-  und im Leben der vielgestaltigen Ge-  dekret auffordert zu lernen, „was für  meinschaft der Gläubigen besser Ge-  Reichtümer der freigebige Gott unter  stalt werden zu lassen.“ ®  den Völkern verteilt hat“", dann zeigt  In diesem Text kommt das zur Sprache,  sich in diesen Formulierungen eine  was einige Zeit später „Inkulturation“  wesentlich unbefangenere Umgangs-  heißt, nämlich der Versuch, die Bot-  weise mit fremden kulturellen Lebens-  schaft des Evangeliums „nach Art der  welten, als das in früheren Jahrhun-  Heilsordnung der Fleischwerdung“ **  derten der Fall war. In deutlichem  in den verschiedenen Kulturen zu ver-  Kontrast zur kolonialistischen Abwer-  wurzeln. Gegen Ende der 70er Jahre  tung indigener Lebenskontexte kann  fand der Begriff „Inkulturation“ Ein-  die katholische Kirche auch „bei den  gang in lehramtliche Dokumente'; im  Heiden  eine Art von verborgener  Prinzip war es nun selbstverständlich,  Gegenwart Gottes“ ** wahrnehmen.  den Beitrag der vielen Ortskirchen mit  Diesem positiven Zugang entspricht  ihren spezifischen Eigenheiten als Be-  eine neue missionarische Haltung, die  reicherung — und nicht als Bedrohung —  sich nicht mehr als „Angleichung“,  der  Gesamtkirche wahrzunehmen‘®  sondern als „Anerkennung” versteht.  und den Prozess der Inkulturation „als  So heißt es in der bereits zitierten Pas-  eine Priorität und Dringlichkeit im  toralkonstitution:  Leben der Teilkirchen für eine tatsäch-  „Vielfache Beziehungen bestehen zwi-  liche  Verwurzelung des Evangeli-  schen der Botschaft des Heils und der  ums“ ” anzusehen.  menschlichen Kultur. Denn Gott hat  In diesem „Paradigma der Inkultura-  in der Offenbarung an sein Volk bis  tion“” kommt zweifellos ein beacht-  zu seiner vollen Selbstkundgabe im  licher Lernprozess der katholischen  fleischgewordenen Sohn entsprechend  Kirche zum Ausdruck, insofern der  christliche Glaube nicht mehr mit den  der den verschiedenen Zeiten eigenen  Kultur gesprochen. In gleicher Weise  Denk- und Lebensformen der westlich-  nimmt die Kirche, die im Lauf der Zeit  abendländischen Kultur einfach gleich-  in je verschiedener Umwelt lebt, die  gesetzt wird, sondern in seiner Überset-  Errungenschaften der einzelnen Kul-  zungs- und Verwurzelungsfähigkeit ent-  turen in Gebrauch, um die Botschaft  deckt wird und dadurch fasziniert.  Christi in ihrer Verkündigung bei allen  Zahlreiche Beispiele mutiger und krea-  Völkern zu verbreiten und zu erklären,  tiver Inkulturation in Liturgie, pasto-  ” GS54.  " AG .  ” AG9.  » GS 58.  » AG22.  » Vgl. das Schlussdokument der römischen Bischofssynode „Die Katechese in unserer Zeit“ (1977),  Nr. 5: „Die Verschiedenheit der Kulturen bewirkt für die Katechese eine große Vielfalt der Situa-  tionen. Die christliche Botschaft muss in den menschlichen Kulturen Wurzeln schlagen, damit sie  diese aufnehmen und umgestalten kann ... In diesem Sinne darf die Katechese als ein gewisses  Instrument der ‚Inkulturation‘ bezeichnet werden.“ (Zitiert in: HerKorr 31 [1977] 617-622; hier: 619).  16  — Vgl. auch das Apostolische Schreiben „Catechesi tradendae“ (1979) von Johannes Paul II., Nr. 53.  1. Johannes Paul II., Redemptoris missio (1990) Nr. 52.  ”7 Johannes Paul II., Ecclesia in Africa (1995) Nr. 59.diesem Sinne darf die Katechese als eın gewi1sses
Strumen! der ‚Inkulturation’ bezeichnet werden.“ ıtier! 11 HerKorr 31 1977] 61/7-—-622; hier: 619)

16
Vgl uch das Apostolische Schreiben „Catechesi tradendae“ (1979) VOIl ohannes Paul [T., Nr.

onannes Paul IT., edemptoris M1SS10 (1990) Nr.
17 au IT., Ecclesia Africa (1995) Nr.
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Wenn etwa die Pastoralkonstitution 
die "Schätze verschiedener Kulturfor­
men" 10 anspricht oder das Missions­
dekret auffordert zu lernen, "was für 
Reichtümer der freigebige Gott unter 
den Völkern verteilt hat"11, dann zeigt 
sich in diesen Formulierungen eine 
wesentlich unbefangenere Umgangs­
weise mit fremden kulturellen Lebens­
welten, als das in früheren Jahrhun­
derten der Fall war. In deutlichem 
Kontrast zur kolonialistischen Abwer­
tung indigener Lebenskontexte kann 
die katholische Kirche auch "bei den 
Heiden ... eine Art von verborgener 
Gegenwart Gottes" 12 wahrnehmen. 
Diesem positiven Zugang entspricht 
eine neue missionarische Haltung, die 
sich nicht mehr als "Angleichung", 
sondern als "Anerkennung" versteht. 
So heißt es in der bereits zitierten Pas­
toralkonstitution: 
"Vielfache Beziehungen bestehen zwi­
schen der Botschaft des Heils und der 
menschlichen Kultur. Denn Gott hat 
in der Offenbarung an sein Volk bis 
zu seiner vollen Selbstkundgabe im 
fleischgewordenen Sohn entsprechend 
der den verschiedenen Zeiten eigenen 
Kultur gesprochen. In gleicher Weise 
nimmt die Kirche, die im Lauf der Zeit 
in je verschiedener Umwelt lebt, die 
Errungenschaften der einzelnen Kul­
turen in Gebrauch, um die Botschaft 
Christi in ihrer Verkündigung bei allen 
Völkern zu verbreiten und zu erklären, 

10 GS54. 
11 AG 11. 
12 AG 9. 
13 GS58. 
" AG 22. 
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um sie zu erforschen und tiefer zu ver­
stehen, um sie in der liturgischen Feier 
und im Leben der vielgestaltigen Ge­
meinschaft der Gläubigen besser Ge­
stalt werden zu lassen."13 
In diesem Text kommt das zur Sprache, 
was einige Zeit später "Inkulturation" 
heißt, nämlich der Versuch, die Bot­
schaft des Evangeliums "nach Art der 
Heilsordnung der Fleischwerdung" 14 
in den verschiedenen Kulturen zu ver­
wurzeln. Gegen Ende der 70er Jahre 
fand der Begriff "Inkulturation" Ein­
gang in lehramtliehe Dokumente 15; im 
Prinzip war es nun selbstverständlich, 
den Beitrag der vielen Ortskirchen mit 
ihren spezifischen Eigenheiten als Be­
reicherung - und nicht als Bedrohung -
der Gesamtkirehe wahrzunehmen 16 
und den Prozess der Inkulturation "als 
eine Priorität und Dringlichkeit im 
Leben der Teilkirehen für eine tatsäch­
liche Verwurzelung des Evangeli­
ums" 17 anzusehen. 
In diesem "Paradigma der Inkultura­
tion" kommt zweifellos ein beacht­
licher Lernprozess der katholischen 
Kirche zum Ausdruck, insofern der 
christliche Glaube nicht mehr mit den 
Denk- und Lebensformen der westlich­
abendländischen Kultur einfach gleich­
gesetzt wird, sondern in seiner Überset­
zungs- und Verwurzelungsfiihigkeit ent­
deckt wird und dadurch fasziniert. 
Zahlreiche Beispiele mutiger und krea­
tiver Inkulturation in Liturgie, pasto-

15 Vgl. das Schlussdokument der römischen Bischofssynode "Die Katechese in unserer Zeit" (1977), 
Nr. 5: "Die Verschiedenheit der Kulturen bewirkt für die Katechese eine große Vielfalt der Situa­
tionen. Die christliche Botschaft muss in den menschlichen Kulturen Wurzeln schlagen, damit sie 
diese aufnehmen und umgestalten kann ... In diesem Sinne darf die Katechese als ein gewisses 
Instrument der ,Inkulturation' bezeichnet werden." (Zitiert in: HerKorr 31 [1977)617-622; hier: 619). 
- Vgl. auch das Apostolische Schreiben "Catechesi tradendae" (1979) von Johannes Paul II., Nr. 53. 

I. Vgl. Johannes Paul II., Redemptoris missio (1990) Nr. 52. 
17 Johannes Paul H., Ecclesia in Africa (1995) Nr. 59. 
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raler und gesellschaftlicher Praxıis, zwischen der römischen Kirchenlei-
ezug auf die Amterfrage und die und den egen verschiedener
eologische Tadıtl1ıon setzen bis Ortskirchen immer wieder spürbar.
unbekannte Dimensionen einer elt- ‚ugleic) brachte die theologische Re-
kirchlichen Praxis frei!ß flexion der Verkündigungs- und MI1S-

derDass diese Entwicklung nicht frei VO'!  5 sionstätigkeit sogenannten
Spannungen und Auseinandersetzun- „Dritten 'elt” eın wachsendes nbe-
gCcnh bleiben konnte, jeg auf der Hand agen ber das ulturationsmodell
Der Übersetzungs- und Anpassungs- ZUuU111 Ausdruck Die Rede VO  5 der „An-
PTrOZESS der christlichen Glaubensüber- passung”“ und „Fleischwerdung” des
SUuN$S, wI1e RT unter dem ıte v In- Evangeliums verlor angesichts der
kulturation verlief, setzte eine Dyna multikulturellen und -religiösen Her-
mik Gang, die eiıner zunehmen- ausforderungen vieler Ortskirchen (1
den Konfrontation zweler Positionen Plausibilität, weil gerade die „‚Einheit“”

Auf der einen Seite wurde die und „Identität” des ıstlıiıchen Jau-
orge (1 dieel der Kirche SOWIE bens Z.UTC Diskussion tanden ODer
(L die en des Glaubens g_ Schreiter, der gegenwärtig den füh-
äaußert. So wird etwa der Enzyklika renden ertreiern der „Kontextuellen
„Redemptoris mi1iss10” darauf hinge- Theologi  44 zählt, hat deutlich auf die
wlesen, ass die Inkulturation eın Schwäche der „Übertragungs- und
komplexer und tiefgreifender Prozess Anpassungsmodelle“ aufmerksam g_
sel, der vieler orgfalt bedarf, „da die macht Erstens besteht ach die
Eigenar und Vollständigkeit des efahr, eine konkrete ultur „ZUu
ıstlıchen Glaubens auf eiıne Weise SC verstehen”, das el S1e
geschmälert werden dürfen“ ?®; ! die- ach der Plausibilität der eigenen

usammenhang wird gewarnt VOT Lebenswelt erklären und olge-
der „Gefahr des unkritischen Über- dessen der MissionspraxIis künst-
SANSS VO'  > einer orm der kulturellen 1cC Parallelisierungen produzie-
Entfremdung deren Überbewer- rten *. Und zwelıtens impliziert das
tung“ * uch auf den Sonderversamm- berühmte odell VO  } „Kern und Scha-
ungen der Bischofssynoden für die le  44 die Vorstellung einer sich „über-
verschiedenen Kontinente“ wurde Tre.  4 Ex1istenz des ıstlıchen
den VeErgsansCNECN Jahren der Kontflikt aubens, die sich (nachträglich) muıiıt

18 Vgl Giancarlo Collet, Gottes Geist weht überall VOI lem ber bei Von den Schwierigkeiten,
Weltkirche werden, NZM 46 (1990) 114126 'eitere interessante Beiträge finden sich
Evangelisation der en Welt. Anstöße Europa. Hg. Ludwig Bertsch/Felix Schlösser (TD 2I
reiburg 1981
Redemptoris mM1SS10, Nr.

20 Ebd Nr.
21 die Kommentare den den die Bischöfe Afrika (11.4.-3.5.1  4), mertıka

(16.11.—-12. Asıen (19.4 —1 9.1998) und zeanıen (22. 11.—12
Robert CcChreiter führt eın eingängiges Beispiel mM „Ausländische Priester in Zambia etzten nleh-
NU)]  a} die Liturgiereform des IL Vatikanums sStatt Glocken, die sS1e als europäisches Beiwerk
able ten, lieber TIrommeln eın, die Menschen ZUX Messe rufen. Sie stießen dabei auf großen
Widerstand der Bevölkerung, weiıl die ortsansässigen Christen die clafür verwendeten Irom-
meln miıt ausgesprochen erotischen Tänzen assozlierten. So gut diese Idee uch WAaäl, die zugrunde-
liegende Kulturanalyse wWalr nicht Hef gegHANSECN, andere, konkurrierende Bedeutungen
aufzudecken“” (Ders., SCHIE! VO Gott der Europäer. Zur Entwicklung regionaler Theologien,
alzburg 1992, 25)
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raler und gesellschaftlicher Praxis, in 
Bezug auf die Ärhterfrage und die 
theologische Tradition setzen bis dahin 
unbekannte Dimensionen einer welt­
kirchlichen Praxis frei 18. 
Dass diese Entwicklung nicht frei von 
Spannungen und Auseinandersetzun­
gen bleiben konnte, liegt auf der Hand. 
Der Übersetzungs- und Anpassungs­
prozess der christlichen Glaubensüber­
zeugung, wie er unter dem Titel "In­
kulturation" verlief, setzte eine Dyna­
mik in Gang, die zu einer zunehmen­
den Konfrontation zweier Positionen 
führte. Auf der einen Seite wurde die 
Sorge um die Einheit der Kirche sowie 
um die Identität des Glaubens ge­
äußert. So wird etwa in der Enzyklika 
"Redemptoris missio" darauf hinge­
wiesen, dass die Inkulturation ein 
komplexer und tiefgreifender Prozess 
sei, der vieler Sorgfalt bedarf, "da die 
Eigenart und Vollständigkeit des 
christlichen Glaubens auf keine Weise 
geschmälert werden dürfen" 19; in die­
sem Zusammenhang wird gewarnt vor 
der "Gefahr des unkritischen Über­
gangs von einer Form der kulturellen 
Entfremdung zu deren Überbewer­
tung"20. Auch auf den Sonderversamm­
lungen der Bischofssynoden für die 
verschiedenen Kontinente 21 wurde in 
den vergangenen Jahren der Konflikt 
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zwischen der römischen Kirchenlei­
tung und den Anliegen verschiedener 
Ortskirchen immer wieder spürbar. 
Zugleich brachte die theologische Re­
flexion der Verkündigungs- und Mis­
sionstätigkeit in der sogenannten 
"Dritten Welt" ein wachsendes Unbe­
hagen über das Inkulturationsmodell 
zum Ausdruck: Die Rede von der "An­
passung" und "Fleischwerdung" des 
Evangeliums verlor angesichts der 
multikulturellen und -religiösen Her­
ausforderungen vieler Ortskirchen an 
Plausibilität, weil gerade die "Einheit" 
und "Identität" des christlichen Glau­
bens zur Diskussion standen. Robert 
Schreiter, der gegenwärtig zu den füh­
renden Vertretern der "Kontextuellen 
Theologie" zählt, hat deutlich auf die 
Schwäche der "Übertragungs- und 
Anpassungsmodelle" aufmerksam ge­
macht. Erstens besteht nach ihm die 
Gefahr, eine konkrete Kultur "zu 
schnell zu verstehen", das heißt sie 
nach der Plausibilität der eigenen 
Lebenswelt zu erklären und infolge­
dessen in der Missionspraxis künst­
liche Parallelisierungen zu produzie­
ren 22. Und zweitens impliziert das 
berühmte Modell von "Kern und Scha­
le" die Vorstellung einer in sich "über­
kulturellen" Existenz des christlichen 
Glaubens, die sich (nachträglich) mit 

18 Vgl. Giancarlo Collet, Gottes Geist weht überall- vor allem aber bei uns. Von den Schwierigkeiten, 
Weltkirche zu werden, in: NZM 46 (1990) 114-126. - Weitere interessante Beiträge finden sich in: 
Evangelisation in der Dritten Welt. Anstöße für Europa. Hg. Ludwig Bertsch/Felix Schlösser (IDW 2), 
Freiburg 1981. 

19 Redemptoris missio, Nr. 52. 
20 Ebd. Nr. 54. 
21 Vgl. die Kommentare zu den Synoden für die Bischöfe in Afrika (11.4.-8.5.1994), Amerika 

(16.11.-12.12.1997), Asien (19.4.-14.5.1998) und Ozeanien (22.11.-12.12.1998). 
22 Robert Schreiter führt ein eingängiges Beispiel an: "Ausländische Priester in Zambia setzten in Anleh­

nung an die Liturgiereform des 11. Vatikanums statt Glocken, die sie als europäisches Beiwerk 
ablehnten, lieber Trommeln ein, um die Menschen zur Messe zu rufen. Sie stießen dabei auf großen 
Widerstand aus der Bevölkerung, weil die ortsansässigen Christen die dafür verwendeten Trom­
meln mit ausgesprochen erotischen Tänzen assoziierten. So gut diese Idee auch war, die zugrunde­
liegende Kulturanalyse war nicht tief genug gegangen, um andere, konkurrierende Bedeutungen 
aufzudecken" (Ders., Abschied vom Gott der Europäer. Zur Entwicklung regionaler Theologien, 
Salzburg 1992, 25). 
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Die Gemeindearbeit steht 
ständig vor neuen Herausfor­
derungen. In einer Zeit des 
rapiden gesellschaftlichen 
wandels muß sie flexibel sein 
und auf neue Fragen Antwor­
ten finden. Die Beiträge 
reflektieren aus biblischer, 
spiritueller, kirchenrechtlicher 
und pastoraler Sicht die 
verschiedenen Dimensionen 
gemeinschaftlich gelebten 
Glaubens, die für eine 
lebendige Gemeindearbeit 
Grundvoraussetzung sind. 
Dabei kommen auch neue 
perspektiven zur Sprache, wie 
z.B. das Diakonat der Frau, die 
Theologie und Praxis ehren­
amtlicher Mitarbeit sowie 
überlegungen für eine zeitge­
mäße kirchliche Jugendarbeit 
oder auch, wie eine Lebenskul­
tur nach dem Evangelium in 
den evangelischen Räten in 
den Gemeinden gelebt werden 
kann. 
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verschiedenen Schalen einer ultur dürfen lıturgische Feliern, kirchliche
umkleiden ließe Hıer IM1USS mıt Johann AÄmter, theologische Denkformen, g.-
Baptıist Metz gaNZz klar gesagt werden: meindliche Strukturen se1ın, och
„Eıin ultur und eSs! präex1Ss- als „römisch-katholisch” gelten?
tentes hristentum, eın Te ent- Auf dem Hintergrund dieser Proble-
blöfßtes, eın re nacktes TYısten- matik lässt sich eiıne zweiıte Arbeits-

2iDt nicht” » ypothese formulieren:
Die deutliche Kritik Übertragungs- 1ine überzeugende Vermittlung des chrıst-
und ulturationsmodell egründet lıchen laubensanspruchs mıt der UTYTda-
sich der Einsicht, ass Oonkrete FOr- 1fa und Partikularıität konkreter ultiuren
Ineln des Lebens, Feierns und Denkens ein theologisc ANSEMESSENES Ver-
innerhalb eines kulturellen Kontextes staändnıs (01/0)4) „Unitversalität” 0Q00OTaAUs
nicht blo{fß eın „Gewand“ sind, das sich
das Christentum anzieht, sondern legi-

Das Problem der „Universalität“timer Ausdruck einer „kulturell poly-
zentrischen Weltkirche“ 2 ers g-
Ssagt: Das Konkrete eines estimmten Die konkrete Art und Weise einer rts-
Lebenszusammenhangs (zum eispiel rche, ihren Glauben feiern,
Kıten, Verhaltensnormen, Symbole, en und reflektieren, kann erfah-
Zziale Plausibilitäten USW.) ist nicht L1IUTr rungsgemä Spannungen mıiıt der
Objekt der Anwendung eines „Univer- el  e der Gesamtkirche führen. Hin-
salen”, sondern reale Verwirklichung ter vielen Schwierigkeiten und Aus-
eines alts, der ZW ar prinzipiell kon- einandersetzungen ezug auf die
krete Realisierungen transzendiert, rage, ob eine bestimmte Form der
aber niemals an sich“ ZUrT Inkulturierung Jegitim sel der nicht,
kommen kann Von daher wird deut- scheint eın ungeklärtes Verständnis
lıch, ass das Konzept der „Inkultura- Von „Universalität” stehen. Diese
tion  4M4 eine Grenze gelangt ist: Die Vermutung erhebt nicht den Anspruch,
Vorstellung VO  } der „Fleischwerdung”“ sofort geeignete Lösungen für konkrete
des vangeliums der ealta der Schwierigkeiten bereitzustellen , SO1-

ZWarTrvielen Ortskirchen vermags dern möchte einen Weg aufzeigen, der
grundsätzlich die el der Kirche sowohl dem egen der Eıinheit ım
mıt der 1e. der Kulturen Vel- Glauben und In der Kirche als auch dem
söhnen, kann aber eiıne Kriterien ZUT Verständnis für die NIC: reduzierbare
systematischen Unterscheidung Von 1e|  a UOoON Realisierungen gerecht wird.
Glaube und ultur liefern: Was ist das Zu diesem WeC sollen 1er bekannte
„Wesentliche“ des ıistlıchen lau- Beobach  ge Z.UT Sprache kommen,
bens? elche Ausdrucksmittel sind die diesem Zusammenhang qnelegitim, welche nicht? Wıe verschieden wichtige spielen.
23 Johann Baptıst Metz, Einheit und Vielheit: TODleme und Perspektiven der Inkulturation, Conc

(1989) 37-342; hier: 328
24 RS

inige solcher praktischen TODIiIeme sind ZUI eispiel die „Materie“ der FEucharistie (Verwendung
VO!]  an Palmwein un:! €e1S), die Verlesung nichtchristlicher exte 1 christlichen Gottesdienst, die Teil-
nahme politischen Auseinandersetzungen, der ekklesiale Stellenwer: „Kleiner christlicher
Gemeinschaften“, der ezug ZUuU indigenen Traditionen (Ahnenverehrung, Eheverständnis, Fami-
lienstruktur), der Umgang miıt den Phänomen des Synkretismus, die Weiterentwicklung kirchlicher
mter USW.
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verschiedenen Schalen einer Kultur 
umkleiden ließe. Hier muss mit Johann 
Baptist Metz ganz klar gesagt werden: 
"Ein zu Kultur und Geschichte präexis­
tentes Christentum, ein kulturell ent­
blößtes, ein kulturell nacktes Christen­
tum gibt es nicht" 23. 

Die deutliche Kritik am Übertragungs­
und Inkulturationsmodell begründet 
sich in der Einsicht, dass konkrete For­
men des Lebens, Feierns und Denkens 
innerhalb eines kulturellen Kontextes 
nicht bloß ein "Gewand" sind, das sich 
das Christentum anzieht, sondern legi­
timer Ausdruck einer "kulturell poly­
zentrischen Weltkirche" 24. Anders ge­
sagt: Das Konkrete eines bestimmten 
Lebenszusammenhangs (zum Beispiel 
Riten, Verhaltensnormen, Symbole, so­
ziale Plausibilitäten usw.) ist nicht nur 
Objekt der Anwendung eines "Univer­
salen", sondern reale Verwirklichung 
eines Inhalts, der zwar prinzipiell kon­
krete Realisierungen transzendiert, 
aber niemals "an sich" zur Geltung 
kommen kann. Von daher wird deut­
lich, dass das Konzept der "Inkultura­
tion" an eine Grenze gelangt ist: Die 
Vorstellung von der "Fleischwerdung" 
des Evangeliums in der Realität der 
vielen Ortskirchen vermag zwar 
grundsätzlich die Einheit der Kirche 
mit der Vielfalt der Kulturen zu ver­
söhnen, kann aber keine Kriterien zur 
systematischen Unterscheidung von 
Glaube und Kultur liefern: Was ist das 
"Wesentliche" des christlichen Glau­
bens? Welche Ausdrucksmittel sind 
legitim, welche nicht? Wie verschieden 
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dürfen liturgische Feiern, kirchliche 
Ämter, theologische Denkformen, ge­
meindliche Strukturen sein, um noch 
als "römisch-katholisch" zu gelten? 
Auf dem Hintergrund dieser Proble­
matik lässt sich eine zweite Arbeits­
hypothese formulieren: 
Eine überzeugende Vermittlung des christ­
lichen Glaubensanspruchs mit der Plura­
lität und Partikularität konkreter Kulturen 
setzt ein theologisch angemessenes Ver­
ständnis von 11 Universalität" voraus. 

3. Das Problem der "Universalität" 

Die konkrete Art und Weise einer Orts­
kirche, ihren Glauben zu feiern, zu 
leben und zu reflektieren, kann erfah­
rungsgemäß zu Spannungen mit der 
Leitung der Gesamtkirche führen. Hin­
ter vielen Schwierigkeiten und Aus­
einandersetzungen in Bezug auf die 
Frage, ob eine bestimmte Form der 
Inkulturierung legitim sei oder nicht, 
scheint ein ungeklärtes Verständnis 
von "Universalität" zu stehen. Diese 
Vermutung erhebt nicht den Anspruch, 
sofort geeignete Lösungen für konkrete 
Schwierigkeiten bereitzustellen 25, son­
dern möchte einen Weg aufzeigen, der 
sowohl dem Anliegen der Einheit im 
Glauben und in der Kirche als auch dem 
Verständnis für die nicht reduzierbare 
Vielfalt von Realisierungen gerecht wird. 
Zu diesem Zweck sollen vier bekannte 
Beobachtungen zur Sprache kommen, 
die in diesem Zusammenhang ~e 
wichtige Rolle spielen. 

2.1 Johann Baptist Metz, Einheit und Vielheit: Probleme und Perspektiven der Inkulturation, in: Conc 25 
(1989) 337-342; hier: 338. 

" Ebd.337. 
2S Einige solcher praktischen Probleme sind zum Beispiel die "Materie" der Eucharistie (Verwendung 

von Palmwein und Reis), die Verlesung nichtchristlicher Texte im christlichen Gottesdienst, die Teil­
nahme an politischen Auseinandersetzungen, der ekklesiale Stellenwert "Kleiner christlicher 
Gemeinschaften", der Bezug zu indigenen Traditionen (Ahnenverehrung, Eheverständnis, Fami­
l.~enstruktur), der Umgang mit den Phänomen des Synkretismus, die Weiterentwicklung kirchlicher 
Amterusw. 
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Die Vielgestaltigkeit des Evangelıums lien s ebentfalls sind, gibt für das
hristentum weder eine „Heilige Spra-

ach wI1e VOT wird den ıstliıchen che  44 och eıne „Heilige ultur“ Die
rchen nicht konsequent ZUrLC ursprüngliche1eVO  3 Übersetzun-
Kenntnis ZCNOMMEN, ass die Heilige gen des Wortes Gottes verweigert sich
Schrift eıne äaußerst vielfältige und der afung einer einzelnen ultur,
disparate Sammlung VO  - Texten ist. als „TIOT. normans”“ des auDens
Selbst die 1er Evangelien, die als e  en Als erste Beobachtung ıst also
„Hauptzeugnis für en und Lehre festz  en Es x1ibt das biblische
des fleischgewordenen Wortes*“ * gel- Glaubenszeugnis überhaupt LLUT als
ten, lassen sich nıicht auf den Nenner vielfältiges.
eiıner partikulären ultur der Theo-
ogie bringen. Das zentrale Ookumen Die dıachrone und synchrone
des ıstlıchen auDbDens exıistiert Multikulturalıität der Kirche
IUr vierfacher Brechung; die
„Ganzheitsgestalt Jesu Christi“ 7 geht Wie auch immer die Kirche ihrer
nıiıcht einem einzelnen lext auf. Geschichte beurteilt werden mMas, eines
Diese Vielgestaltigkeit, die der eili- STe aufßer el Die Erscheinungs-
SCH Schrift prior1 zugrundeliegt, formen des kirchlichen Lebens, selıner
edeute ach etfer Knauer, „dass Strukturen und Handlungsmodelle

en sowohl der historischen Ab-bereits 1m Kanon die Vielstimmigkeit
des ursprünglichen Zeugnisses EXeEe olge als auch ihrer weltweiten Ko-
plarisc. ZUT Geltung kommt. ‚Wort eyx1istenz einen ausgesprochen en
Gottes’‘ ist VO.  a vornherein das Ange- rad Pluralität. Liturgische Felerge-
sprochenwerden 5a12 verschiedener stalten, theologische erzeugungen,
Menschen, das auf ihren Je eigenen amtlıche Regelungen USW. in unter-
Glauben abzielt und VO  > ihnen muıt ScChHhIedliıchen Epochen und verschie-
eigenen Worten weiterzubezeugen ist denen Orten differieren einer Weise,
Deshalb ist das ‚Wort Gottes’‘ VO  5 ass das „tertium comparationi1s” oft
Anfang nicht einen einz1ıgen nıicht mehr eutlic wird. Franz Schupp
Ortlau gebunden. Liese atsache hat hat bereits 1974 einer sorgfältigen
selbst kanonischen un damitd Analyse dieses roblems VO!  . „kultu-
ven Ran  44 rellen TIransformationen“” ® gesprochen
Weil also die Heilige Schrift In sıch viel- und auf die subtile, aber ungeheuer
gestaltig ist und die Evange- tiefgreifende Verschiebung VO':  } gesell-

26

27 Rudolf Schnackenburg, Die Person Jesu Christi Spiegel der Jler EvangelienN Freli-
burg 1993,
'eter Knauer, Der Glaube OMM: VO Hören. Ökumenische Fundamentaltheologie, reiburg
283
Dadurch ist der wesentlıche Unterschied zwischen Evangelium und ultur rnst 5  E}  y denn

wI1ıe 'aulo Suess sehr richtig sagt „selbst WE es ıne Ursprungsnormkultur des Christentums
gäbe, würde S1e nicht den wahren Zugang ZUum Original des Evangeliums garantieren, sondern
IUr den Zugang einer kulturellen Übersetzung“ ers., Über die Unfähigkeıit der Einen, sıch der
ern erinnern, In Edmund Arens (Hg.), Anerkennun der Anderen. Eine theologische Grund-
dimension interkultureller Kommunikation. [QD 156], Freiburg 1995, 64—94; hier: 79)
Franz Schupp, Glaube ultur Symbol. Versuch ıner kritischen Theorie sakramentaler PraxIis,
Düsseldorf 1974,
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a. Die Vielgestaltigkeit des Evangeliums 

Nach wie vor wird in den christlichen 
Kirchen nicht konsequent genug zur 
Kenntnis genommen, dass die Heilige 
Schrift eine äußerst vielfältige und 
disparate Sammlung von Texten ist. 
Selbst die vier Evangelien, die als 
"Hauptzeugnis für Leben und Lehre 
des fleischgewordenen Wortes"26 gel­
ten, lassen sich nicht auf den Nenner 
einer partikulären Kultur oder Theo­
logie bringen. Das zentrale Dokument 
des christlichen Glaubens existiert 
"nur" in vierfacher Brechung; die 
"Ganzheits gestalt Jesu Christi"27 geht 
nicht in einem einzelnen Text auf. 
Diese Vielgestaltigkeit, die der Heili­
gen Schrift apriori zugrundeliegt, 
bedeutet nach Peter Knauer, "dass 
bereits im Kanon die Vielstimmigkeit 
des ursprünglichen Zeugnisses exem­
plarisch zur Geltung kommt. ,Wort 
Gottes' ist von vornherein das Ange­
sprochenwerden ganz verschiedener 
Menschen, das auf ihren je eigenen 
Glauben abzielt und von ihnen mit 
eigenen Worten weiterzubezeugen ist. 
Deshalb ist das ,Wort Gottes' von 
Anfang an nicht an einen einzigen 
Wortlaut gebunden. Diese Tatsache hat 
selbst kanonischen und damit norma­
tiven Rang" 28. 
Weil also die Heilige Schrift in sich viel­
gestaltig ist und - in ihr - die Evange-

" DV 18. 
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lien es ebenfalls sind, gibt es für das 
Christentum weder eine "Heilige Spra­
che" noch eine "Heilige Kultur". Die 
ursprüngliche Vielfalt von Übersetzun­
gen des Wortes Gottes verweigert sich 
der Anmaßung einer einzelnen Kultur, 
als "norma normans" des Glaubens zu 
gelten 29. Als erste Beobachtung ist also 
festzuhalten: Es gibt das biblische 
Glaubenszeugnis überhaupt nur als 
vielfältiges. 

b. Die diachrone und synchrone 
Multikulturalität der Kirche 

Wie auch immer die Kirche in ihrer 
Geschichte beurteilt werden mag, eines 
steht außer Streit: Die Erscheinungs­
formen des kirchlichen Lebens, seiner 
Strukturen und Handlungsmodelle 
haben sowohl in der historischen Ab­
folge als auch in ihrer weltweiten Ko­
existenz einen ausgesprochen hohen 
Grad an Pluralität. Liturgische Feierge­
stalten, theologische Überzeugungen, 
amtliche Regelungen usw. in unter­
schiedlichen Epochen und an verschie­
denen Orten differieren in einer Weise, 
dass das "tertium comparationis" oft 
nicht mehr deutlich wird. Franz Schupp 
hat bereits 1974 in einer sorgfältigen 
Analyse dieses Problems von "kultu­
rellen Transformationen"30 gesprochen 
und auf die subtile, aber ungeheuer 
tiefgreifende Verschiebung von gesell-

27 Rlldolf Schnackenbllrg, Die Person Jesu Christi im Spiegel der vier Evangelien (HThKNT. S 4), Frei-
burg 1993, 25. .. 

28 Peter Knaller, Der Glaube kommt vom Hören. Okumenische Fundamentaltheologie, Freiburg "1991, 
283. 

'" Dadurch ist der wesentliche Unterschied zwischen Evangelium und Kultur ernst genommen; denn 
- wie Palllo SlIess sehr richtig sagt - "selbst wenn es eine Ursprungsnormkultur des Christentums 
gäbe, so würde sie nicht den wahren .;Zugang zum OriginaJ des Evangeliums garantieren, sondern 
nur den Zugang zu einer kulturellen Ubersetzung" (Ders., Uber die Unfähigkeit der Einen, sich der 
Andern zu erinnern, in: Edmund Arens (Hg.), Anerkennung der Anderen. Eine theologische Grund­
dimension interkultureller Kommunikation. [QD 156], Freiburg 1995, 64-94; hier: 79). 

30 Franz Schlipp, Glaube - Kultur - Symbol. Versuch einer kritischen Theorie sakramentaler Praxis, 
Düsseldorf 1974, 24. 
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SC  en Plausibilitäten und Be- der bloßen Kenntnisnahme der Plu-
wusstseinskonstellationen aufmerk- ralıtät, sondern der Einsicht, ass
Sanl gemacht, die häufig der rund das Evangelium Jesu hris ZWar 11UT
dafür sind, ass theologische Begriffe innerhalb VO  3 esC.  €e, ultur und
der religiöse Symbole unverständ- Gesellschaft existiert, aber mıt keiner
ıch werden. Was Kontext bezie- partikulären Ausdrucksform identifi-
hungsweise der Epoche als selbst- ziert werden darf „ES mMuSS ,  LL schärtft
verständlicher Ausdruck des christli- der kongolesische Theologe Benezet
chen auDens oilt, kann Kontext BujJo ec eın, „immer wieder
beziehungsweise der Epoche Erinnerung gerufen werden, ass
Tem! der missverständlich erschei- eiıne universale christliche ultur
NCIL, WE der YUC. nicht eachte 1
wird, der zwischen disparaten kultu- Der nüchterne 1C auf die Juriforme
rellen Dispositionen liegt. „Es gibt und multikulturelle Erscheinungswei-
sprachliche w1e nichtsprachliche Sym- SC des Christentums VO  - Anfang
bole, deren Bedeutung VO  > eoreti- hat aber wI1Ie manchmal unterstellt
schen Voraussetzungen abhängig ıst, wird eıne Beliebigkeit ZUrTr olge,
unter denen sich eiınes der mehrere sondern eiıIne geschärfte Auftmerksam-
Axiome befinden, die VOT einem sol- keit für die Differenz VO:  - auDens-
chen ‚Bruc liegen, für deren Überset- grun un:! Glaubenstradition(en) Diese
ZUMN sSomuıit der theoretische en Unterscheidung ist die (Fundamen-
cht mehr vorhanden ist/ 51 tal)theologie allgemeinen und das
Wenn also eine estimmte USdTrUuCKS- Verständnis der Katholizität der Kirche
form des ıstlıchen Lebens eine 1im besonderen VO  5 zentraler edeu-
eptanz mehr findet, SOo. sich Somut lässt sich festhalten Die
rnsthaft die rage tellen, ob nicht Verwirklichung ıstTlıchen Lebens
kulturelle TIransformationen übersehen WarTr und ıst immer pluriform; die
wurden, welche die Glaubenskommu- Anmaßung einer exklusiv „christlichen
nikation entscheidend beeinflussen. Es Kultur“” widerstrebt dem inneren Ver-
ist auf jeden Fall eine unleugbare atsa- ständnis des aubDens
che, ass die Bedeutung VO  3 5Symbolen
und egriffen nicht „selbstverständ- Die sakramentale und eschatologische
lich”“ auf der and jegt, sondern ein- Verfasstheit der Kirche
gebunden ist eine vielfältige und
immer auch dıiıskontinuzerliche Abfolge Im ittelp der eologie des

Zweiten tikanums StTe das Selbst-ultureller und gesellschaftlicher ara-
digmen *, Der theologische „Mehr- verständnis der IC als „Sakrament,
wert“ dieser Beobachtung besteht nicht das el Zeichen und Werkzeug

31 Ebd.
32 Mit „Paradı

bestimmten
K ist hier eın Komplex gemeinsamer Überzeugungen gemeınt, dem ınemhishistorischen beziehungsweise kulturellen) Kontext eiıne erkenntnisleitende und praxI1s-

estimmende Funktion zukommt. Anlehnung TIThomas versteht ıch eın „Paradigma” als
„die HANZE Konstellation VO!]  3 Meinungen, Werten, Methoden USW.,., die VO)]  - den Mitgliedern iner

egebenen Gemeinschaft geteilt werden“ ers., Die tur wissenschaftlicher Revolutionen
25], Frankfurt 186)

334 Benezet BujJo, Die ethische Dimension der Gemeinschaft. Das afrıkanische odell 1 Nord-Süd-
Dialog Studien ZUrTr: theologischen 49), Freiburg/Schweiz 1993,
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schaftlichen Plausibilitäten und Be­
wusstseinskonstellationen aufmerk­
sam gemacht, die häufig der Grund 
dafür sind, dass theologische Begriffe 
oder religiöse Symbole unverständ­
lich werden. Was im Kontext A bezie­
hungsweise in der Epoche A als selbst­
verständlicher Ausdruck des christli­
chen Glaubens gilt, kann im Kontext B 
beziehungsweise in der Epoche B 
fremd oder missverständlich erschei­
nen, wenn der Bruch nicht beachtet 
wird, der zwischen disparaten kultu­
rellen Dispositionen liegt: "Es gibt 
sprachliche wie nichtsprachliche Sym­
bole, deren Bedeutung von theoreti­
schen Voraussetzungen abhängig ist, 
unter denen sich eines oder mehrere 
Axiome befinden, die vor einem sol­
chen ,Bruch' liegen, für deren Überset­
zung somit der theoretische Rahmen 
nicht mehr vorhanden ist" 31. 

Wenn also eine bestimmte Ausdrucks­
form des christlichen Lebens keine 
Akzeptanz mehr findet, sollte man sich 
ernsthaft die Frage stellen, ob nicht 
kulturelle Transformationen übersehen 
wurden, welche die Glaubenskommu­
nikation entscheidend beeinflussen. Es 
ist auf jeden Fall eine unleugbare Tatsa­
che, dass die Bedeutung von Symbolen 
und Begriffen nicht "selbstverständ­
lich" auf der Hand liegt, sondern ein­
gebunden ist in eine vielfältige - und 
immer auch diskontinuierliche - Abfolge 
kultureller und gesellschaftlicher Para­
digmen32• Der theologische "Mehr­
wert" dieser Beobachtung besteht nicht 

" Ebd. 
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in der bloßen Kenntnisnahme der Plu­
ralität, sondern in der Einsicht, dass 
das Evangelium Jesu Christi zwar nur 
innerhalb von Geschichte, Kultur und 
Gesellschaft existiert, aber mit keiner 
partikulären Ausdrucksform identifi­
ziert werden darf. "Es muss", schärft 
der kongolesische Theologe Benezet 
Bujo zu Recht ein, "immer wieder in 
Erinnerung gerufen werden, dass es 
keine universale christliche Kultur 
gibt." 33 

Der nüchterne Blick auf die pluriforme 
und multikulturelle Erscheinungswei­
se des Christentums von Anfang an 
hat aber - wie manchmal unterstellt 
wird - keine Beliebigkeit zur Folge, 
sondern eine geschärfte Aufmerksam­
keit für die Differenz von Glaubens­
grund und Glaubenstradition(en). Diese 
Unterscheidung ist für die (Fundamen­
tal)theologie im allgemeinen und das 
Verständnis der Katholizität der Kirche 
im besonderen von zentraler Bedeu­
tung. Somit lässt sich festhalten: Die 
Verwirklichung christlichen Lebens 
war und ist immer pluriform; die 
Anmaßung einer exklusiv "christlichen 
Kultur" widerstrebt dem inneren Ver­
ständnis des Glaubens. 

c. Die sakramentale und eschatologische 
Verfasstheit der Kirche 

Im Mittelpunkt der Theologie des 
Zweiten Vatikanums steht das Selbst­
verständnis der Kirche als "Sakrament, 
das heißt Zeichen und Werkzeug für 

32 Mit "Paradigma" ist hier ein Komplex gemeinsamer Überzeugungen gemeint, dem in einem 
bestimmten (historischen beziehungsweise kulturellen) Kontext eine erkenntnisleitende und praxis­
bestimmende Funktion zukommt. In Anlehnung an Thomas Kuhn versteht sich ein "Paradigma" als 
"die ganze Konstellation von Meinungen, Werten, Methoden usw., die von den Mitgliedern einer 
gegebenen Gemeinschaft geteilt werden" (Ders., Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen 
Lstw 251, Frankfurt 91988, 186). 

" Brnezet Bujo, Die ethische Dimension der Gemeinschaft. Das afrikanische Modell im Nord-Süd­
Dialog (Studien zur theologischen Ethik 49), Freiburg/Schweiz 1993, 99. 
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die innıgste erein1igung mıiıt ott wI1e vieles mpfängt, strebt die ICach
für die el der ensch- dem eiınen Ziel, ach der Ankunft des
heit” > Wenn sich die IC als Sa- Reiches Gottes un der Verwirklichung
krament, ja als „allumfassendes des es der HAaNZECN Menschheit“ .
Heilssakrament“” bezeichnet, ist da-
mıt eiıne Überheblichkeit intendiert, Der sakramentale Charakter der Kirche
sondern vielmehr eiıne radıkale Kor- bestehtetz darın, wirksames „Zel-
rektur triumphalistischer Gesinnung. chen des schon erschienenen und doch

ochSvollendeten Heils” ® seın.Die IC begreift sich selbst als DET-

mittelndes und verweisendes Zeıichen, Alles, W as die IC Z.UT Erfüllung
nicht als Selbstzweck; gerade der Be- ihres Auftrags Anspruch nımmt
oriff „Sakrament“ verhindert eıne tota- liturgische Formen, theologische Be-
lıtäre Identifikation der Institution mıt gründungsmuster, amıtlıche Struktu-
dem, wofür S1e stehen O  e Der Ten UuUSW. hat wesentlichen el

dieserinnere Grund dafür, ass die IC sakramental-eschatologischen
Zeichen und erkzeug, also Sakra- TUundiorm. egliche christliche Ver-
ment des e1ils ist, besteht eschatolo- kündigung relativiert insofern sich
gischen Charakter kirchlicher Ex1istenz. selbst, als sS1e das eil als ausstehendes
Der Kirche kommt der 1C. des ansagt; auch der christliche Gottes-
Konzils die entscheidende Aufgabe dienst ist kein „heiliger Kult”, der

das e1cC hris und GottesJJ Bestehendes verklärt, sondern die fei-
anzukündigen und en Völkern ernde Vorwegnahme der kommenden
egründen. So stellt S1e Keim und An- ollendung. Dementsprechend sind
fang dieses Reiches auf en dar“ . alle Fragen, die 1mM Spannungsfeld

VO  - universal- und ortskirchlicher Zu-Eine hnliche Formulierung sieht das
'olk Gottes „für das SaANZE Menschen- ständigkeit auftreten, auch VOTL dem

die unzerstörbaregeschlecht als Anspruch der „Reich-Gottes-Verwie-
eimzelle der EelT, der Hoffnung senheit“ des esamten CNlıchen
und des Heils“ » Und auch die Pasto- Handelns erantworten Kurz
ralkonstitution zeigt eine bedeutsame sammengefasst: 1Tle Realisierungen
Verhältnisbestimmung VO'  = rche, (welt)kirchlicher en nehmen Teil
Welt und eicC Gottes auf „Während der eschatologischen Zeichenhaftig-
S1e selbst der Weilt hilft der VO:  } dieser keit der IC als olcher.

34 LG  —
35 48; v l. Al
36 tto Semmelroth 5} der durch seine ekklesiologischen Studien eıne wichtige Vorbereitungsarbeit für

das Konzil geleistet hat, hebt diesen ideologiekritischen ;pe des Sakramentsbegriffs klar
hervor: „Man kann sSeın Heil nıicht IT dadurch verscherzen, dass der sichtbaren IC (sünd-
haft) den Kücken ehrt, sondern uch dadurch, dass sS1ie verabsolutiert, das heif(lt ihre Bezogen-
heit auf das Heil, das die sichtbare Kirche S  r selbst ist, z  nl mitvollzieht und kein Zeugnis dafür
g1bt. Ein ‚Mittel‘ ZUm jel machen, heißt immer das Mittel sich selbst verkehren“ Ders., Die
TC| als akramen! des eiles, Mysterium salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik.
Hg.

37 Johannes Feiner Magnus ‚Öhrer, Band 1I Einsiedeln 1972, 309—356; hier: 342)
LG  \
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4{  40 sper, Die Kirche als uniıversales akramen:; des Heils, Glaube Prozess. Christsein

hier: DD
nach dem IL atıkanum. Für arl Rahner. Hg Elmar Klinger/Klaus Wittstadt, Freiburg 1984, 221—-239;
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die innigste Vereinigung mit Gott wie 
für die Einheit der ganzen Mensch­
heit"34. Wenn sich die Kirche als Sa­
krament, ja sogar als "allumfassendes 
Heilssakrament"35 bezeichnet, ist da­
mit keine Überheblichkeit intendiert, 
sondern vielmehr eine radikale Kor­
rektur triumphalistischer Gesinnung. 
Die Kirche begreift sich selbst als ver­
mittelndes und verweisendes Zeichen, 
nicht als Selbstzweck; gerade der Be­
griff "Sakrament" verhindert eine tota­
litäre Identifikation der Institution mit 
dem, wofür sie stehen sollte 36. Der 
innere Grund dafür, dass die Kirche 
Zeichen und Werkzeug, also Sakra­
ment des Heils ist, besteht im eschatolo­
gischen Charakter kirchlicher Existenz. 
Der Kirche kommt in der Sicht des 
Konzils die entscheidende Aufgabe zu, 
"... das Reich Christi und Gottes 
anzukündigen und in allen Völkern zu 
begründen. So stellt sie Keim und An­
fang dieses Reiches auf Erden dar" 37. 

Eine ähnliche Formulierung sieht das 
Volk Gottes "für das ganze Menschen­
geschlecht [als] die unzerstörbare 
Keimzelle der Einheit, der Hoffnung 
und des Heils"38. Und auch die Pasto­
ralkonstitution zeigt eine bedeutsame 
Verhältnisbestimmung von Kirche, 
Welt und Reich Gottes auf: "Während 
sie selbst der Welt hilft oder von dieser 

34 LG 1. 
" LG 48; vgl. AG 1. 
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vieles empfängt, strebt die Kirche nach 
dem einen Ziel, nach der Ankunft des 
Reiches Gottes und der Verwirklichung 
des Heiles der ganzen Menschheit" 39. 

Der sakramentale Charakter der Kirche 
besteht letztlich darin, wirksames "Zei­
chen des schon erschienenen und doch 
noch nicht vollendeten Heils" 40 zu sein. 
Alles, was die Kirche zur Erfüllung 
ihres Auftrags in Anspruch nimmt -
liturgische Formen, theologische Be­
gründungsmuster, amtliche Struktu­
ren usw. - hat wesentlichen Anteil an 
dieser sakramental-eschatologischen 
Grundform. Jegliche christliche Ver­
kündigung relativiert insofern sich 
selbst, als sie das Heil als ausstehendes 
ansagt; auch der christliche Gottes­
dienst ist kein "heiliger Kult", der 
Bestehendes verklärt, sondern die fei­
ernde Vorwegnahme der kommenden 
Vollendung. Dementsprechend sind 
alle Fragen, die im Spannungsfeld 
von universal- und ortskirchlicher Zu­
ständigkeit auftreten, auch vor dem 
Anspruch der "Reich-Gottes-Verwie­
senheit" des gesamten kirchlichen 
Handelns zu verantworten. Kurz zu­
sammengefasst: Alle Realisierungen 
(welt)kirchlicher Identität nehmen Teil 
an der eschatologischen Zeichenhaftig­
keit der Kirche als solcher. 

,. Qtto Semmelroth SI, der durch seine ekklesiologischen Studien eine wichtige Vorbereitungsarbeit für 
das Konzil geleistet hat, hebt diesen ideologiekritischen Aspekt des Sakramentsbegriffs ganz klar 
hervor: "Man kann sein Heil nicht nur dadurch verscherzen, dass man der sichtbaren Kirche (sünd­
haft) den Rücken kehrt, sondern auch dadurch, dass man sie verabsolutiert, das heißt ihre Bezogen­
heit auf das Heil, das die sichtbare Kirche nicht selbst ist, nicht rnitvollzieht und kein Zeugnis dafür 
gibt. Ein ,Mittel' zum Ziel machen, heißt immer das Mittel gegen sich selbst verkehren" (Ders., Die 
Kirche als Sakrament des Heiles, in: Mysterium salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik. 
Hg. Johannes Feiner - Magnus Löhrer, Band IV/I, Einsiedeln 1972, 309-356; hier: 342). 

37 LG5. 
38 LG9. 
3'J GS45. 
.. Walter Kasper, Die Kirche als universales Sakrament des Heils, in: Glaube im Prozess. Christsein 

nach dem 11. Vatikanum. Für Karl Rahner. Hg. Elmar Klinger!K1aus Wittstadt, Freiburg 1984, 221-239; 
hier: 227. 
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Die anthropologische Bedeutung ach der „Wandelbarkeit“ eziehungs-
„materieller“ Identität wWwelse „Beliebigkeit“ liturgischer FOor-

inen einem 1C Auf der
gewisser Spannung den VOTaNSEC- einen Seite steht das berechtigte Be-

gangeNeN Überlegungen soll l1er auf dürfnis ach „Kontextualisierung“ 1m
eiIne wichtige Voraussetzung für den en einer konkreten ultur, auf

der anderen Seite darf aber das An-Umgang mıit dem Phänomen des Plu-
ralismus hingewiesen werden: Der liegen der „Wiedererkennbarkeit“ für
ensch braucht gerade als geistiges Außenstehende SOWI1E der „Kompatibi-
Wesen einen 1IC erfahrbaren Lität” ZU eispie. einer gottesdienstli-
„materiellen Anhalt“ ZUr. Strukturie- chen Feiergestalt mıit dem gesamtkirch-

der Wirklic  eit Menschliches lichen Bewusstsein nicht untergehen.
en und Handeln ıst auf die etis Zwar besteht die ”  el 1m Glauben”
LEeu vollzogene inwendung ZUT kon- nicht primär äaufßeren Formen, S1e
kreten „Materie“ dieser Welt VerwIle- braucht aber auch eın sSsinnvolles Ma{
sen* DIie scholastische hilosophie „materieller Identität“”. Denn
sprach davon, ass der ensc eiINe wünschenswert und bereichernd der

Erkenntnis”„hinnehmende habe, weltkirchliche Pluralismus ist, sehr
also 11UT ich-materiel vermuttelt sind die Mitglieder einer Glaubensge-
en onne Diese These ist für die meinschaft auch auf konkrete Zeichen
christliche Anthropologie und akKra- der el angewlesen; eiıne rein Velr-

mententheologie VO  = ogroßer Iragweli- geistigte „Gesinnung“ ist wen1ig *.
te: Der ensch ordnet und reflektiert diesem Sinn sieht sich die Kirche
die auf einströmenden Erfahrun- immer wieder der rage ausgesetzt,

welches Mıniımum 1C. ertia  _SCH nicht rein deell, sondern orientiert
sich Symbolen; ja 1st selbst „Jene barer en 1im Glauben S1e als
Materialität, die ensuell 1M kommunti- Gemeinschaft braucht auch ber die
kativen Raum als signifikante erfahren Grenzen der prachen und Kulturen
wird”“ 4, hinweg® Somuit lautet die vierte Be-
Wenn diese „materielle“ Bedingtheit obachtung eistige un:! gläubige Ver-

el VO:  a Menschen 1IL1LUSS sichmenschlicher Geistigkeit un! Kommu-
nıkation theologisch ernst SCHOIMIMLEN auch aber nicht ausschließlich
wird, stellt sich ZU eispie. die rage „materiell“” un! konkret manifestieren.

_  _ —.  —. Dies Wal die Grundthese VOIL Rahners früher Arbeit „Geis Welt“ (1939), der er schärfstem
Widerspruch jeglichem platonischen Ansatz die Auffassung vertrat, dass die geistige Erkennt-
nısS des Menschen notwendigerweise eiıne „CONVerslio0 ad phantasma” vollzieht: „Conversio ad phan-
'asma ist Ausdruck dafür, dass cie innliche schauung wesentliche und bleibende Voraussetzung
alles ens ist, die dem aktuellen Denken als bleibende immer zugrunde liegt” (Karl Rahner, £e15)

Welt, 11 Sämtliche erke, Band 2 reiburg 1996, 3—300; hier: 232)
Karl ner, Hörer des 'ortes. Zur Grundlegung ıner Religionsphilosophie, Sämtliche erke,
Band 4, Freiburg 1997, 1—-281; hier: 188 „Hinnehmende Erkenntnis ist sinnlich, das heißt das Bel-
sichsein i1nes Seienden, dessen eın Wirklichkeit der materıa ist“” (ebd 190)
Franz Schupp, Glaube ultur Symbol, 219
„Der ensch als geistiges Wesen erzählt‘ sich eiblich und S() bietet ich uch der Begegnung mıiıt
anderen gelstigen Wesen, ensC. un! Gott, an  &s (Alexander Ganoczy, Einführung ın die katholi-
sche Sakramententheologie, Düsseldorf 1984, 110f)

5 Vgl die treffenden Fragen VO!  - Robert Schreiter. „Wie viele unterschiedliche rten der Eucharistie-
feier kannn geben, ohne Auflösungsgefahr für die Bedeutung der Eucharistie? Wıe viele unter-
schiedliche Kirchenordnungen sind vorstellbar, bevor Zusammenarbeit un:! Kommunikation unter
den Kirchen unmöglich werden?“ ers., SCNHIEe: VOU! Gott der Europäer, 160)
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d. Die anthropologische Bedeutung 
"materieller" Identität 

In gewisser Spannung zu den vorange­
gangenen Überlegungen soll hier auf 
eine wichtige Voraussetzung für den 
Umgang mit dem Phänomen des Plu­
ralismus hingewiesen werden: Der 
Mensch braucht - gerade als geistiges 
Wesen - einen sinnlich erfahrbaren 
"materiellen Anhalt" zur Strukturie­
rung der Wirklichkeit. Menschliches 
Denken und Handeln ist auf die stets 
neu vollzogene Hinwendung zur kon­
kreten "Materie" dieser Welt verwie­
sen 41. Die scholastische Philosophie 
sprach davon, dass der Mensch eine 
"hinnehmende Erkenntnis" 42 habe, 
also nur sinnlich-materiell vermittelt 
denken könne. Diese These ist für die 
christliche Anthropologie und Sakra­
mententheologie von großer Tragwei­
te: Der Mensch ordnet und reflektiert 
die auf ihn einströmenden Erfahrun­
gen nicht rein ideell, sondern orientiert 
sich an Symbolen; ja er ist selbst "jene 
Materialität, die sensuell im kommuni­
kativen Raum als signifikante erfahren 
wird" 43. 

Wenn diese "materielle" Bedingtheit 
menschlicher Geistigkeit und Kommu­
nikation theologisch ernst genommen 
wird, stellt sich zum Beispiel die Frage 
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nach der "Wandelbarkeit" beziehungs­
weise "Beliebigkeit" liturgischer For­
men in einem neuen Licht: Auf der 
einen Seite steht das berechtigte Be­
dürfnis nach "Kontextualisierung" im 
Rahmen einer konkreten Kultur, auf 
der anderen Seite darf aber das An­
liegen der "Wiedererkennbarkeit" für 
Außenstehende sowie der "Kompatibi­
lität" zum Beispiel einer gottesdienstli­
chen Feiergestalt mit dem gesamtkirch­
lichen Bewusstsein nicht untergehen. 
Zwar besteht die "Einheit im Glauben" 
nicht primär in äußeren Formen, sie 
braucht aber auch ein sinnvolles Maß 
an "materieller Identität". Denn so 
wünschenswert und bereichernd der 
weltkirchliche Pluralismus ist, so sehr 
sind die Mitglieder einer Glaubensge­
meinschaft auch auf konkrete Zeichen 
der Einheit angewiesen; eine rein ver­
geistigte "Gesinnung" ist zu wenig 44• 

In diesem Sinn sieht sich die Kirche 
immer wieder der Frage ausgesetzt, 
welches Minimum an sinnlich erfahr­
barer Identität im Glauben sie als 
Gemeinschaft braucht - auch über die 
Grenzen der Sprachen und Kulturen 
hinweg 45. Somit lautet die vierte Be­
obachtung: Geistige und gläubige Ver­
bundenheit von Menschen muss sich 
auch - aber nicht ausschließlich -
"materiell" und konkret manifestieren. 

'1 Dies war die Grundthese von Rahners früher Arbeit "Geist in Welt" (1939), in der er - in schärfstem 
Widerspruch zu jeglichem platonischen Ansatz - die Auffassung vertrat, dass die geistige Erkennt­
nis des Menschen notwendigerweise eine "conversio ad phantasma" vollzieht: "Conversio ad phan­
tasma ist Ausdruck dafür, dass die sinnliche Anschauung wesentliche und bleibende Voraussetzung 
alles Denkens ist, die dem aktuellen Denken als bleibende immer zugrunde liegt" (Kar! Rahner, Geist 
in Welt, in: Sämtliche Werke, Band 2, Freiburg 1996, 3-300; hier: 232). 

" Kar! Rahner, Hörer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie, in: Sämtliche Werke, 
Band 4, Freiburg 1997, 1-281; hier: 188. "Hinnehmende Erkenntnis ist sinnlich, das heißt das Bei­
sichsein eines Seienden, dessen Sein Wirklichkeit der materia ist" (ebd. 190). 

" Franz Schupp, Glaube - Kultur - Symbol, 219. 
" "Der Mensch als geistiges Wesen ,erzählt' sich leiblich und so bietet er sich auch der Begegnung mit 

anderen geistigen Wesen, Mitmensch und Gott, an" (A!exander Ganoczy, Einführung in die katholi­
sche Sakramententheologie, Düsseldorf 1984, 110f). 

" Vgl. die treffenden Fragen von Robert Schreiter: "Wie viele unterschiedliche Arten der Eucharistie­
feier kann es geben, ohne Auflösungsgefahr für die Bedeutung der Eucharistie? Wie viele unter­
schiedliche Kirchenordnungen sind vorstellbar, bevor Zusammenarbeit und Kommunikation unter 
den Kirchen unmöglich werden?" (Ders., Abschied vom Gott der Europäer, 160). 
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Der Versuch, die VOTANSCSHANSCHECNHN ı1tären Konzepten, die jegliche Uur1ıfor-
mıtät kirchlicher Sozialformen „immerÜberlegungen auf dem Hintergrund

der rage ach einem AaNgHECEMESSCNEN schon”“” eingeordnet en wollen Jean
Verständnis VO:  } „Universalıtät” be- Marc Ela etwa, der seliner Heimat
en, also die Vielgestaltigkeit der Kamerun wissenschaftlich un: pasto-
biblischen Zeugnisse, die kulturelle ral tätıg WAdIl, chreibt „Die Universa-
Pluralität der kirchlichen Gemein- 1a des Christentums ist eine bereits
schaft, deren sakramentale Gestalt un:! bestehende atsache sS1e erscheint
eschatologische Bedingtheit SOWI1Ee die Horızont einer Verheißung, die sich
Notwendigkeit sinnlich-erfa  barer UrCc die dialektische pannung der
Symbole der el ernst nehmen, Konfrontation der Kulturen verwirk-

eiıner abschliefsend näher icht“
erläuternden dritten CSseE, die das Ver- OYSIUS Pıerıs S5J, der bekannte Theo-

VO'  a} Universal- und Ortskirche loge un Religionswissenschaftler d us
all ihren Konkretionen und Span- Sri anka, hat das spezifische Ver-

auf eue Welse begreifen 311 ständnis „christlicher Universalität“
Die Ol1zZ1ıta der Kırche a4ss sıch als auf ahnliche Weise konkretisiert:
„regulative Universalıtät In konkreter „Die cNrıstliche Erfahrung aber hat,
Iden verstehen. WI1e alle anderen relig1ösen TIa

SCNH, eiıne andere Wahrnehmung des
Universalen. So wWI1e die universale Kir-

„Universalität” als Verheißung che nicht eine abstrakte ecclesia SIC
ıst, sondern eiInNne ‚Gemeinschaft er

1STlıcNes en 1st prımär e1ine Pra- Teilkirchen‘, eiıne ecclesia ecclestarum,
XIS des auDens und ZWar zunehmend ist auch eiINne Lehre universal, WE das

einem wirklich weltkirchlichen Kon- konkreten Situationen gelebte SOZ1A-
text. /war VeEIMAS kein theologisches le Evangelium zusammengefasst wird
odell das er VO  - unverfüg- eiINe kohärente ehre.“ +
barem „Evangelium“” und partikulärer Der Kubaner Rauıl Fornet-Betancourt,
„Kultur“” auf befriedigende Weise der sich intensiıv mıit der naC.  Oolon1a-

len und interkulturellen Gestalt deserklären. Die eologie ist aber UrcCc
das Problem der „Universalıität” Christentums auseinandersetzte, hat

Denkansätzen herausgefordert. vorgeschlagen, „die Idee der Universa-
ehrere Autoren aus dem nichteuro- Llıtät 1mM iInne eines regulativen Pro-
päischen Kaumen 1ın etzter Zeıt für STaM mMS umzuarbeiten“” *® eine
eın erneuertes Verständnis VO  a „Unı- EeUueEe orm „interkultureller Univer-
versalıtät“ plädiert; eutlic. spürbar salıtät“” bedenken, die gerade für
ist €e1 eine Kritik MONOKU.  rel- das Selbstverständnis eıner katholischen
len beziehungsweise geschichtstota- TYC VO:  5 zentraler edeutung ist

16 Jean Marc Ela, Meiın Glaube als Afrikaner. Das Evangelium schwarzafrikanischer Lebenswirklich-
keit (IDW 10), Freiburg 1987, 181

/ Aloysius Pıeris, Drei Unzulänglichkeiten ın den Sozilalenzykliken, ın: Feuer Uun!| Wasser. Frau, Gesell-
schaft, Spiritualität in Buddhismus un: Christentum (TDW 19), Freiburg 1994, 69—92; hier: SOf.
Raduıl Fornet-Betancourt, Lateinamerikanische Philosophie zwischen Inkulturation unı Interkultu-
ralıtät (Denktraditionen 1m Dialog: Stucien ZUrTr Befreiung und Interkulturalität, Band 1) Frank-
furt 1997, 105 Das spanische rigina spricht Von einer „idea regulativa de una L{niz:ersalidadconseguida” ers., Filosofia intercultural, Mexico 1994, 37)
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Der Versuch, die vorangegangenen 
Überlegungen auf dem Hintergrund 
der Frage nach einem angemessenen 
Verständnis von "Universalität" zu be­
denken, also die Vielgestaltigkeit der 
biblischen Zeugnisse, die kulturelle 
Pluralität der kirchlichen Gemein­
schaft, deren sakramentale Gestalt und 
eschatologische Bedingtheit sowie die 
Notwendigkeit sinnlich-erfahrbarer 
Symbole der Einheit ernst zu nehmen, 
führt zu einer abschließend näher zu 
erläuternden dritten These, die das Ver­
hältnis von Universal- und Ortskirche 
in all ihren Konkretionen und Span­
nungen auf neue Weise begreifen will: 
Die Katholizität der Kirche lässt sich als 
"regulative Universalität in konkreter 
Identität" verstehen. 

4. "Universalität" als Verheißung 

Christliches Leben ist primär eine Pra­
xis des Glaubens und zwar zunehmend 
in einem wirklich weltkirchlichen Kon­
text. Zwar vermag kein theologisches 
Modell das Verhältnis von unverfüg­
barem "Evangelium" und partikulärer 
"Kultur" auf befriedigende Weise zu 
erklären. Die Theologie ist aber durch 
das Problem der "Universalität" zu 
neuen Denkansätzen herausgefordert. 
Mehrere Autoren aus dem nichteuro­
päischen Raum haben in letzter Zeit für 
ein erneuertes Verständnis von "Uni­
versalität" plädiert; deutlich spürbar 
ist dabei eine Kritik an monokulturel­
len beziehungsweise geschichtstota-
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litären Konzepten, die jegliche Plurifor­
mität kirchlicher Sozialformen "immer 
schon" eingeordnet haben wollen. Jean 
Marc Ela etwa, der in seiner Heimat 
Kamerun wissenschaftlich und pasto­
ral tätig war, schreibt: "Die Universa­
lität des Christentums ist keine bereits 
bestehende Tatsache: sie erscheint am 
Horizont einer Verheißung, die sich 
durch die dialektische Spannung in der 
Konfrontation der Kulturen verwirk­
licht" 46. 

Aloysius Pieris SJ, der bekannte Theo­
loge und Religionswissenschaftier aus 
Sri Lanka, hat das spezifische Ver­
ständnis "christlicher Universalität" 
auf ähnliche Weise konkretisiert: 
"Die christliche Erfahrung aber hat, 
wie alle anderen religiösen Erfahrun­
gen, eine andere Wahrnehmung des 
Universalen. So wie die universale Kir­
che nicht eine abstrakte ecclesia ut sic 
ist, sondern eine ,Gemeinschaft aller 
Teilkirchen', eine ecclesia ecclesia rum, so 
ist auch eine Lehre universal, wenn das 
in konkreten Situationen gelebte sozia­
le Evangelium zusammengefasst wird 
in eine kohärente Lehre."47 
Der Kubaner Raul Fornet-Betancourt, 
der sich intensiv mit der nachkolonia­
len und interkulturellen Gestalt des 
Christentums auseinandersetzte, hat 
vorgeschlagen, "die Idee der Universa­
lität im Sinne eines regulativen Pro­
gramms umzuarbeiten" 48, um eine 
neue Form "interkultureller Univer­
salität" zu bedenken, die gerade für 
das Selbstverständnis einer katholischen 
Kirche von zentraler Bedeutung ist: 

... Jean Mare Ela, Mein Glaube als Afrikaner. Das Evangelium in schwarzafrikanischer Lebenswirklich­
keit (TDW 10), Freiburg 1987, 18l. 

47 Aloysius Pieris, Drei Unzulänglichkeiten in den Sozialenzykliken, in: Feuer und Wasser. Frau, Gesell­
schaft, Spiritualität in Buddhismus und Christentum (TDW 19), Freiburg 1994, 69-92; hier: 80f . 

... Raul Fornet-Betaneourt, Lateinamerikanische Philosophie zwischen Inkulturation und Interkultu­
ralität (Denktraditionen im Dialog: Studien zur Befreiung und Interkulturalität, Band 1), Frank­
furt 1997, 105. - Das spanische Original spricht von einer "idea regulativa de una universalidad 
eonseguida" (Ders., Filosofia intercultural, Mexico 1994, 37). . 
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„Die interkulturelle Philosophie hebt heißung ist, die sich jeder Epoche
sich VO  } der Art Universalität ab, die beziehungsweise ultur fragmenta-
der Okzident diktiert hat, da diese VO risch verwirklicht Um sowohl die
Okzident selbst ausgerufene Unıversa- multikulturelle Präsenz als auch den

ulturtranszendenten Vorbehalt deslität 1im Grunde die Extrapolation und
Expansion einer regionalen ultur ist. Evangeliums ZU Ausdruck brin-
Deshalb orientlert sich die interkul- geN, wurde der egri eıner „regulati-
relle Philosophie vielmehr [1 der Veln Universalität“ eingeführt Eine
regulativen Idee einer UrCcC das Zu- weltkirchlich strukturierte laubensge-
sammentreffen historischer Uniıver- meılnscha I11LUSS muıt der evangeli-
salitäten erlangten Universalität, die umsgemäfßen! Spannung eben, die
sich vielleicht als eiIne Urc. Solidaritä des ıstlıchen aubens LUr als
wachsende Pluriversität konfigurieren „Konzept der Grenze“”* VOT sich
wird.“” aben, nicht aber als verfügbaren

Besıtz. ber gerade eine verstan-
kın kurzer 1C auf diese Stellungnah- ene ‚regulative niversalı;tät  44 kann
Inen ze1igt, ass die vollendete „Unt- ZUuU. auDens- und Hoffnungszeichen
versalı;tät” des hristentums eiıne Ver- für das 21 Jahrhundert werden.

49 Ders., Lateinamerikanische Philosophie zwischen Inkulturation und Interkulturalität, 140 „Pluri-
versität“ meint hier eiıne a  g; welche die Vielfalt reller un gesellschaftlicher ‚bensfor-
nen als bleibende rundlage des Zusammenlebens begreift als Chance und nicht als Bedrohung.
Vom Sprachgebrauch ants her bedeutet „regulativ“ eın De:  > rinZ1p, das eın estimmtes el
postuliert, nicht ber konkret antizıplert Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft 537), weil
der konstitutive Grund iner erf baren Realität (zum Beispiel „Einheit der Welt”) nicht
selbst sinnlich wahrnehmbar ıst: „Denn das echthinunbedingte wird der Erfahrung ar nicht
angetroffen” (zitiert nach: Immanuel ant. erke zehn Bänden. Hg. ilhe! Weischedel, Darm-
Sta| 1983, Banı 4I 473) „KRegulatıve Universalität” ware demnach keine Gedankenfiktion, sondern
eın jegliches innerweltliche System transzendierendes Prinzip, gleichsam eine „Richtschnur des

5
empirischen Gebrauchs der 'ernunft“ (ebd ]  D  R 703 | Weischedel,
abıen Eboussi Boulaga, Der afrikanische hris auf der Suche nach seiner enttat, Conc 1977)
361-—-367; hier: 363
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"Die interkulturelle Philosophie hebt 
sich von der Art Universalität ab, die 
der Okzident diktiert hat, da diese vom 
Okzident selbst ausgerufene Universa­
lität im Grunde die Extrapolation und 
Expansion einer regionalen Kultur ist. 
Deshalb orientiert sich die interkul­
turelle Philosophie vielmehr an der 
regulativen Idee einer durch das Zu­
sammentreffen historischer Univer­
salitäten erlangten Universalität, die 
sich vielleicht als eine durch Solidarität 
wachsende Pluriversität konfigurieren 
wird." 49 

Ein kurzer Blick auf diese Stellungnah­
men zeigt, dass die vollendete "Uni­
versalität" des Christentums eine Ver-
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heißung ist, die sich in jeder Epoche 
beziehungsweise Kultur fragmenta­
risch verwirklicht. Um sowohl die 
multikulturelle Präsenz als auch den 
kulturtranszendenten Vorbehalt des 
Evangeliums zum Ausdruck zu brin­
gen, wurde der Begriff einer "regulati­
ven Universalität" 50 eingeführt. Eine 
weltkirchlich strukturierte Glaubensge­
meinschaft muss mit der - evangeli­
umsgemäßen! - Spannung leben, die 
Fülle des christlichen Glaubens nur als 
"Konzept an der Grenze" 51 vor sich zu 
haben, nicht aber als verfügbaren 
Besitz. Aber gerade eine - so verstan­
dene - "regulative Universalität" kann 
zum Glaubens- und Hoffnungszeichen 
für das 21. Jahrhundert werden. 

" Ders., Lateinamerikanische Philosophie zwischen Inkulturation und Interkulturalität, 140. - "Pluri­
versität" meint hier eine Haltung, welche die Vielfalt kultureller und gesellschaftlicher Lebensfor­
men als bleibende Grundlage des Zusammenlebens begreift - als Chance und nicht als Bedrohung. 

50 Vom Sprachgebrauch Kants her bedeutet "regulativ" ein Denkprinzip, das ein bestimmtes Ziel 
postuliert, nicht aber konkret antizipiert (Vgl. Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft B 537), weil 
der konstitutive Grund einer konkret erfahrbaren Realität (zum Beispiel "Einheit der Welt") nicht 
selbst sinnlich wahrnehmbar ist: "Denn das Schlechthinunbedingte wird in der Erfahrung gar nicht 
angetroffen" (zitiert nach: Immanuel Kant. Werke in zehn Bänden. Hg. Wilhelm Weischedel, Darm­
stadt 1983, Band 4, 473). "Regulative Universalität" wäre demnach keine Gedankenfiktion, sondern 
ein - jegliches innerweltliche System transzendierendes - Prinzip, gleichsam eine "Richtschnur des 
empirischen Gebrauchs der Vernunft" (ebd. B 703 [Weischedel, 586]). 

51 Fabien Eboussi Boulaga, Der afrikanische Christ auf der Suche nach seiner Identität, in: Conc 13 (1977) 
361-367; hier: 365. 


