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Vorwort

Der Islam stellt auf verschiedene Weise eine Herausforderung dar.
In der gegenwirtigen Debatte stehen meist die gesellschaftspoliti-
schen Fragen im Vordergrund. Nicht weniger herausfordernd sind
die theologischen Anfragen des Islam an das Christentum. Diesen
widmet sich das »Theologische Forum Christentum — Islam«. Dieser
Band enthilt die auf der ersten Tagung des Forums zum Thema
»Was bedeuten Existenz und Anspruch des Islam fiir das Selbstver-
standnis christlichen Glaubens?« gehaltenen Vortrige und Kurzrefe-
rate in iiberarbeiteter Form, die ein recht breites, zum Teil sehr
spannungsreiches Spektrum an Positionen wiedergeben. In inhaltli-
cher Hinsicht werden die Beitridge von ihrem jeweiligen Autor ver-
antwortet und geben nicht unbedingt die Meinung der Herausgeber
wieder. Gerahmt werden die Beitrdge durch eine Einfithrung in die
Anliegen des Forums und einen ausfiihrlichen Tagungsbericht.

Die Initiative zum »Theologischen Forum Christentum - Islam«
ist der Tatsache zu verdanken, dass die drei Initiatoren und Heraus-
geber dieses Bandes mit der Idee zusammenfanden, Theologlnnen
und WissenschaftlerInnen angrenzender Disziplinen zusammenzu-
fithren, die sich mit Islamthemen beschiftigen. Dass ein solches Fo-
rum eine Liicke darstellte, bestitigte die erfreuliche Resonanz auf
diese Initiative.

Wir danken daher all denen, die dem »Theologischen Forum
Christentum — Islam« auf vielfiltige Weise Geburtshilfe geleistet ha-
ben: allen unseren GesprichspartnerInnen, die nun seit tiber einem
Jahr in dieser Sache mit uns Ideen diskutiert und wichtige Anregun-
gen gegeben haben; allen TeilnehmerInnen der Tagung, die durch
ihre Vortrdge und Diskussionsbeitrige zu einer lebendigen und viel-
faltigen Auseinandersetzung beigetragen haben; all denen, die zwar
bei der ersten Tagung nicht teilnehmen konnten, aber unsere Initia-
tive mit wichtigen Hinweisen begleitet haben. Ermutigend waren
auch die zahlreichen Reaktionen auf die Tagung aus dem In- und
Ausland, die unsere Hoffnung bestérken, dass diese Tagung nur ein
Anfang war.

Ein besonderer Dank gilt dem Bundesministerium des Innern,
namentlich Dr. Thomas Lemmen, das sowohl die Tagung als auch
die Publikation mit einem groBziigigen Zuschuss gefordert hat. Zu



guter Letzt danken wir allen MitarbeiterInnen der Akademie der
Dibzese Rottenburg-Stuttgart, die an dieser Publikation mitgewirkt
und zum Gelingen der Tagung beigetragen haben, insbesondere
Anna Frohlich-Hof M.A. und R. Johanna Regnath.

Stuttgart/Hildesheim/Bayreuth, im August 2003

Hansjorg Schmid
Andreas Renz
Jutta Sperber

Vorwort zur 2. Auflage

Dass die erste Auflage dieses Buches nach eineinhalb Jahren vergrif-
fen sein wiirde, hatte niemand geahnt. Die Thematik erweist sich der-
zeit als aktueller denn je. Die groBe Nachfrage nach »Herausforde-
rung Islam« ist auch Teil der sehr erfreulichen Entwicklung des Theo-
logischen Forums Christentum - Islam, fiir dessen Anfinge das Buch
steht. Wir danken allen, die durch aktive Beitrdge sowie als LeserIn-
nen dazu beigetragen haben. Jetzt haben wir uns kurz vor Fertigstel-
lung der dritten Publikation zu einer zweiten Auflage von »Heraus-
forderung Islam« entschieden.! Der vorliegende Band stellt einen an
wenigen Stellen korrigierten Nachdruck der ersten Auflage dar.

Stuttgart/Hildesheim/Bayreuth, im August 2005
Hansjorg Schmid

Andreas Renz
Jutta Sperber

Vgl. auch die zweite Publikation des Forums: Hansjorg Schmid/Andreas
Renz/Jutta Sperber (Hg.), Heil in Christentum und Islam. Erlésung oder
Rechtleitung? (Hohenheimer Protokoll 61), Stuttgart 2004, sowie die
demnichst im Verlag Pustet erscheinende dritte Publikation: dies. (Hg.),
»Im Namen Gottes ...« Theologie und Praxis des Gebets in Christen-
tum und Islam, Regensburg 2006. Als Zusammenfassung tiber die bis-
herige Entwicklung des Forums vgl. Hansjorg Schmid, Das Theologische
Forum Christentum - Islam. Eine Initiative fiir Christlich-Islamische
Studien, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissen-
schaft 89 (2005), 147-149.



Das »Theologische Forum
Christentum - Islam«:

Kontexte, Anliegen, Ideen

Hansjorg Schmid

Jede Idee wird in einem Kontext geboren, ohne den sie nicht zu ver-
stehen ist. So steht das »Theologische Forum Christentum — Islam«
im allgemeinen Kontext des christlich-islamischen Dialogs in
Deutschland.! Spezieller Kontext sind der wissenschaftlich-theologi-
sche Dialog und seine Ausgangsbedingungen. Ausgehend von einer
kurzen Bestandsaufnahme dieser Kontexte sollen daher im Folgen-
den die Anliegen und Projekte des Forums skizziert werden. Im
Blick auf die Bestandsaufnahme ist zu betonen, dass sie notwendi-
gerweise selektiv ist und sich auf die Gesichtspunkte beschrinkt, die
im Blick auf das »Theologische Forum Christentum - Islam« beson-
ders wichtig sind. Vieles wire noch zu erwéhnen und zu vertiefen,
was im Rahmen dieser kurzen Einfiihrung nicht moglich ist. Die
Auswahl hingt sicherlich auch mit den biografischen Erfahrungen
der Initiatoren des Forums zusammen, die das theologische Ausbil-
dungssystem durchlaufen haben und sich in ihrer derzeitigen Titig-
keit sowohl wissenschaftlichen als auch praktischen Fragen des
christlich-islamischen Dialogs und seiner theologischen Zusammen-
hinge widmen.

Das Forum soll keinesfalls auf Deutschland beschrinkt sein. In vielen
Dingen ist die Situation in den Nachbarldndern dhnlich. Die Beschrei-
bung der Situation in Deutschland ist hier nur der Ausgangspunkt, der
sich fruchtbar mit der Situation in anderen Landern ins Gesprich brin-
gen ldsst. Siehe dazu unten S. 20f.



1. Zur Situation des christlich-muslimischen Dialogs
und der theologischen Wahrnehmung des Islam
in Deutschland

Es waren vor allem politische Ereignisse, welche die Aufmerksam-
keit auf den Islam lenkten: Seit der iranischen Revolution 1978 ist Is-
lam ein wichtiges Thema der offentlichen Debatte. Nach Ende des
Ost-West-Konflikts und mit dem Golfkrieg 1991 riickte der Islam
noch verstirkt ins Zentrum des Interesses.? Aber auch innenpoliti-
sche Faktoren prigen das Interesse: Erst im Rahmen der Integrati-
onsdebatte in den letzten Jahren riickte ins Bewusstsein der Bevolke-
rung, dass der Islam in Deutschland nicht mehr als voriibergehen-
des, sondern als dauerhaftes Phinomen zu betrachten ist.? Viele Dia-
logbemiihungen und das zunehmende Interesse am Dialog héngen
mit diesen politischen Kontexten zusammen.

So ist auch nicht verwunderlich, dass der 11. September 2001
die derzeitige Situation des christlich-islamischen Dialogs nachhaltig
prégt, auch wenn er zum Teil nur Entwicklungen verstérkte, die sich
schon vorher anbahnten. Die Situation des christlich-islamischen Di-
alogs in Deutschland nach dem 11. September ist vor allem durch
zwei solche Entwicklungen geprégt:

Zum einen boomt das Thema Islam mehr denn je, was sich u.a.
an den Neuerscheinungen und Verkaufszahlen von Biichern iiber
den Islam zeigt. Dariiber hinaus sind in den beiden letzten Jahren
zahlreiche Initiativen auf dem Gebiet des christlich-islamischen Dia-
logs entstanden bzw. intensiviert worden, wobei der Ubergang zwi-
schen interkulturellen und interreligiosen Veranstaltungen oft flie-
Bend ist. Die Formen der Aktivitdten sind vielfiltig: Sie reichen von
Einzelveranstaltungen iiber regelmiBige Gesprichskreise bis hin zu
»Islamwochen«. Eine ldngerfristige Strategie ist jedoch durch die

Dies schldgt sich in der wachsenden Zahl an Medienberichten nieder.
Vgl. Silvia Kuske, Von Tausendundeiner Nacht zu Tausendundeiner
Angst: der Islam in den Medien, in: Christoph Jahr u.a. (Hg.), Feindbil-
der in der deutschen Geschichte, Berlin 1994, 251-279, 258-266; Detlef
Thofern, Darstellungen des Islams in »Der Spiegel«. Eine inhaltsanalyti-
sche Untersuchung tiber Themen und Bilder der Berichterstattung von
1950 bis 1989, Hamburg 1998, 103, 129; Kai Hafez, Die politische Di-
mension der Auslandsberichterstattung, Bd. 2: Das Nahost- und Islam-
bild der deutschen iiberregionalen Presse, Baden-Baden 2002, 57.

Vgl. Ursula Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland. Informationen
und Klédrungen, Freiburg 2002, 24.
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Héufung von Veranstaltungen allein nicht garantiert. Dies veranlasst
Barbara Huber-Rudolf zu einer sehr skeptischen Einschétzung: »Die
hohe Anzahl und schnelle Wiederkehr von Veranstaltungen sowie
die Uberbuchung von prominenten Referenten fiihrt nicht notwen-
dig zu einem besseren Verstindnis des Islam und der Muslime.«*
Kritisch wire bei den jeweiligen Veranstaltungen gerade nach Ziel,
Ausrichtung und zugrunde liegender Strategie zu fragen.

Zum anderen stehen Sympathie mit dem Islam und scharfe Dia-
logkritik einander oft unvermittelt gegeniiber.” Tenor der oft pau-
schalen Kritik ist, dass das Profil der christlichen Seite zu schwach
sei und man die muslimischen Gesprichspartner zu wenig mit kriti-
schen Fragen konfrontiere. Oft fillt es den Beteiligten in diesem
Klima schwer, das richtige MaB an Offenheit wie an Kritik gegen-
iiber den Gesprichspartnern zu finden. Daraus ergibt sich vielfach
eine grundsitzliche Hilflosigkeit: Es ist unklar, wie, mit wem und zu
welchen Themen Dialoge gefiihrt werden sollen. Ob die am Dialog
geduBerte Kritik zu einem Riickzug fithren wird oder eher dazu, dass
der Dialog auf eine kritischere und fundiertere Ebene gestellt wird,
ist noch nicht abzusehen.

Als ein Antwortversuch in dieser Situation wurde im Januar
2003 der »Koordinierungsrat der Vereinigungen des christlich-isla-
mischen Dialoges in Deutschland« (KCID) gegriindet, der auf der
langjéhrigen Arbeit verschiedener christlich-islamischer Gesellschaf-
ten aufbaut und ihnen eine gemeinsame Stimme geben will. Damit
ist sicherlich eine politische und &ffentlichkeitswirksame Ausrichtung
der Dialogarbeit sowie deren stirkere Vernetzung intendiert. Dane-
ben ist bei vielen Initiativen die Tendenz zu beobachten, die spiritu-
elle Begegnung stirker in den Mittelpunkt zu stellen.®

Ein Grundproblem besteht darin, dass es auf muslimischer Seite
in Deutschland noch vielfach an Gespriachspartnern mit wissen-

* Barbara Huber-Rudolf, Zeichen der Solidaritiit setzen. Schwierigkeiten
und Perspektiven des Dialogs mit dem Islam, in: Herder Korrespon-
denz 56 (2002), 497-502, 500.

Vgl. Basam Tibi, Selig sind die Belogenen. Der christlich-islamische
Dialog beruht auf Téduschungen - und férdert westliches Wunsch-
denken, in: Die Zeit Nr. 23, 29.5.2002, 9; Hans-Peter Raddatz, Von Gott
zu Allah? Christentum und Islam in der liberalen Fortschrittsgesell-
schaft, Miinchen 2001, bes. 338-369; Udo Ulfkotte, Der Krieg in unseren
Stadten. Wie radikale Islamisten Deutschland unterwandern, Frankfurt
2003.

5 Vgl. Barbara Huber-Rudolf; Zeichen der Solidaritit (s. Anm. 4), 501.
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schaftlich-theologischer Qualifikation und gleichzeitig ausreichenden
Kenntnissen der deutschen Sprache fehlt. AuBerdem wirken die Dia-
logaktivitdten Einzelner oft wenig in die von ihnen vertretenen mus-
limischen Organisationen hinein. Dariiber hinaus ist der Struktur-
wandel auf islamischer Seite zu beriicksichtigen: Je mehr sich die is-
lamischen Organisationen von Migrantenorganisationen, die sich oft
noch an den Diskursen ihrer Herkunftslinder orientieren, hin zu re-
ligiosen Interessenvertretungen entwickeln, desto mehr werden sie
auch Partner im religiosen Dialog sein kénnen. Wihrend derzeit im
Mittelpunkt der Diskussion meist konkrete Fragen der Integration
und des Aufbaus islamischer Strukturen stehen (Islamischer Religi-
onsunterricht, Moscheebau, Kopftuch, Schichten), wird sich dies hin
zu Fragen nach Gestaltungsmoglichkeiten des gesellschaftlichen Le-
bens und religios-weltanschaulichen Fragen verschieben. Im bisheri-
gen Diskurs stehen theologische Themen also nicht an erster Stelle,
und auf einer wissenschaftlichen Ebene findet ein solcher Dialog
noch kaum statt.” Sicherlich richten sich in diesem Zusammenhang
groBe Erwartungen auf die Einfithrung des Islamischen Religionsun-
terrichts und der damit verbundenen neuen Studiengénge, wobei
diese Entwicklungen wohl noch einige Zeit brauchen. AuBerdem
andert sich die Situation dadurch, dass auf muslimischer Seite eine
junge Generation heranwichst, in der es eine groBe Zahl an intellek-
tuell und fachlich ausgewiesenen Personen gibt. Welche Rolle die
meist noch im Kontext einer Einwanderungssituation entstandenen
muslimischen Organisationen in Zukunft spielen werden, ist unklar.
Die Probleme und Unsicherheiten im Dialog liegen aber auch
auf christlicher Seite. Allerdings hat sich hier in den letzten Jahren
viel getan: In den meisten Landeskirchen bzw. Bistimern gibt es
inzwischen Islambeauftragte, die die Dialogarbeit vor Ort initiieren
und begleiten, Veranstaltungen und Multiplikatorenschulungen
durchfithren und Arbeitshilfen erstellen. RegelméBige Arbeitskreise
gibt es beim »Zentralkomitee der deutschen Katholiken« (ZdK) und
der »Evangelischen Kirche in Deutschland« (EKD). SchlieBlich hat
sich die Auseinandersetzung der Kirchen mit dem Islam auch in kir-
chenamtlichen Dokumenten niedergeschlagen.® Daneben existieren

Vgl. auch die Einschitzung von Johannes Kandel, »Lieber blaudugig als
blind?« Anmerkungen zum »Dialog« mit dem Islam (Islam und Gesell-
schaft 2), Berlin 2003, 5: »Ein substantieller theologischer Dialog ist
nicht in Sicht.«

Vgl. Kirchenamt der EKD (Hg.), Zusammenleben mit Muslimen in
Deutschland. Gestaltung der christlichen Begegnung mit Muslimen. Ei-
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verschiedene andere Arbeitsstellen und Initiativen, auf die hier nicht
weiter eingegangen werden kann.

Angesichts all dieser Aktivitdten ist auffillig, dass die Theologie
noch wenig auf die veridnderte Situation reagiert hat und sich bisher
im universitiren Bereich nur wenige Theologlnnen mit dem Islam
befassen. Jedoch steigt deren Zahl in jiingster Zeit, was an der wach-
senden Zahl an Qualifikationsarbeiten zu christlich-islamischen
Themen erkennbar wird.” Islam kommt in den reguldren Studien-
plinen — wenn iiberhaupt — nur am Rande vor. Zwar gibt es an etli-
chen evangelischen Fakultiten das Fach Religionswissenschaft im
Verbund mit Okumene- oder Missionswissenschaften. Allerdings
handelt es sich nicht um ein Kernfach, sondern um ein Wahlpflicht-
fach. An katholischen Fakultiten gibt es selten religionswissenschaft-
liche Lehrstithle, wie dies z.B. in Miinster der Fall ist.!° Die Ausei-
nandersetzung mit anderen Religionen ist ansonsten Bestandteil der
Fundamentaltheologie, wobei manche fundamentaltheologischen

ne Handreichung des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland,
Giitersloh 2000; sowie Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.),
Leitlinien fiir multireligiose Feiern von Christen, Juden und Muslimen.
Eine Handreichung der deutschen Bischofe (Arbeitshilfen 170), Bonn
2003. Die Neuauflage der Arbeitshilfe 106 »Christen und Muslime in
Deutschland« steht unmittelbar vor dem Erscheinen.

So sind in den letzten Jahren u.a. folgende Dissertationen erschienen:
Martin Bauschke, Jesus — Stein des AnstoBes. Die Christologie des Ko-
rans und die deutschsprachige Theologie, Kéln u.a. 2000; Barbara Biir-
kert-Engel, Charles de Foucauld — christliche Prdsenz unter Muslimen.
Analyse und kritische Auseinandersetzung mit einer Islamrezeption in
Biographie und Nachlass, Miinster 2000; Thomas Lemmen, Muslime in
Deutschland. Eine Herausforderung fiir Kirche und Gesellschaft, Ba-
den-Baden 2001; Christiane Paulus, Interreligiése Praxis postmodern.
Eine Untersuchung muslimisch-christlicher Ehen in der BRD, Frankfurt
1999; Andreas Renz, Der Mensch unter dem An-Spruch Gottes. Offen-
barungsverstindnis und Menschenbild des Islam im Urteil gegenwirti-
ger christlicher Theologie, Wiirzburg 2002; André Ritter, Der Mono-
theismus als 6kumenisches Problem. Eine Studie zum trinitarischen
Denken und Reden von Gott im Kontext des christlich-muslimischen
Dialogs, Hamburg 1998; Jutta Sperber, Christians and Muslims. The
Dialogue Activities of the World Council of Churches and their Theo-
logical Foundation, Berlin 2000; Matthias Vitt, Interreligiose Dialog-
kompetenz. Ein Lernprogramm fiir den muslimisch-christlichen Dialog,
Frankfurt 2002.

An der Freiburger Fakultit wurde der einstige Lehrstuhl fiir Religions-
geschichte inzwischen auf die Stelle eines Akademischen Rates zuriick-
gestuft.

10
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Konzepte dieses Feld iiberhaupt nicht beriicksichtigen und daher
nicht garantiert ist, dass Fragen des interreligiosen Dialogs behandelt
werden. Damit ist jedoch nur die Rahmenebene beschrieben. An
manchen Fakultiten gibt es auerhalb der Curricula spezielle inter-
religiose Arbeitskreise, die das Interesse der Studierenden an christ-
lich-islamischen Themen belegen.!!

Mit diesen Themen ist auch die Frage der Interdisziplinaritit
beriihrt: Einige Studierende entscheiden sich fiir ein Doppelstudium
der Theologie und der Islamwissenschaft, aber nur an wenigen Uni-
versititen kommt es zur Zusammenarbeit von christlichen Theolo-
glnnen und IslamwissenschaftlerInnen.!? Es ist also immer noch ein
bestimmtes Maf3 an Binnenorientierung in der Theologie festzustel-
len.!® Eine Chance bestiinde darin, sich im Rahmen der Islamdis-
kussion an einer breiten kulturwissenschaftlichen Debatte zu beteili-
gen. Auch anhand von Lehrverbiinden im Blick auf Islamischen Re-
ligionsunterricht koénnte sich hier eine verstirkte interdisziplindre
Zusammenarbeit entwickeln.'* Ein Vorbild dafiir konnten interreli-
giose Institute im angelsdchsischen Sprachraum sein, z.B. das seit
1976 bestehende »Centre for the Study of Islam and Christian-Mus-
lim Relations« (CSIC) in Birmingham.!®

Manche Studierende suchen die Begegnung mit dem Islam
durch Studienaufenthalte im Nahen Osten. Neben Jerusalem, wo das
Thema Islam in den beiden Studienprogrammen »Studium in Israel«

I 7.B. in Hamburg unter der Leitung von Prof. Dr. Olaf Schumann

(www.theologie.uni-hamburg.de/imoer/ag_interrel_dialog.html) oder in
Tiibingen unter der Leitung von Prof. Dr. Urs Baumann (www.uni-tue-
bingen.de/oekumenische-forschung/Institut/index.html?Personen/Bau-
mann/Projekte.html).

Hier ist besonders das seit 1998 bestehende Graduiertenkolleg zum
Thema »Anthropologische Grundlagen und Entwicklungen im Chris-
tentum und Islam« an der Universitit Bamberg zu erwidhnen.

12

13" Vgl. auch Olaf Schumann, Wer nur eine Religion kennt, kennt keine.

Das Studium fremder Religionen innerhalb des Theologiestudiums, in:
Theodor Ahrens (Hg.), Zwischen Regionalitit und Globalisierung. Stu-
dien zu Mission, Okumene und Religion (Perspektiven der Weltmissi-
on 25), Hamburg 1997, 205-247.

Hier sind besonders das »Centrum fiir Religiose Studien« (CRS) an der
Universitdt Miinster und »Interdisziplindres Zentrum fiir Islamische
Religionslehre« (IZIR) an der Universitit Erlangen-Niirnberg zu er-
wihnen.

14

15 Vgl. www.theology.bham.ac.uk/postgrad/islam/.
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und »Theologisches Studienjahr«!¢ seinen Ort hat, ist hier vor allem
das neu eingerichtete »Studium im Mittleren Osten« (SiIMO) an der
»Near East School of Theology« (NEST) in Beirut zu erwihnen.!”
AuBerdem sind Auslandsvikariate der EKD eine beliebte Lernmog-
lichkeit fiir TheologInnen, die sich fiir den Islam interessieren. In
Deutschland bietet CIBEDO (»Christlich-islamische Begegnung -
Dokumentationsstelle«) in Zusammenarbeit mit der Hochschule St.
Georgen ein spezielles Studienprogramm und Kurse fiir Theologln-
nen in der Studien- bzw. Berufseinfithrungsphase an.!® Durch die
verschiedenen Studienprogramme entstehen kleine Kreise von
Theologlnnen, die an Islamthemen interessiert sind. Diese einzelnen
Initiativen @ndern aber nichts daran, dass die theologische Ausbil-
dung in der Breite noch weit davon entfernt ist, ein ausreichendes
MabB an interreligioser Kompetenz zu vermitteln.

Richtet man den Blick von der strukturellen Seite auf die theo-
logischen Inhalte, so ist auch hier zu erkennen, dass sich zwar einige
Professoren in Deutschland mit christlich-islamischen Themen be-
fassen, dass deren Zahl aber im Vergleich zu anderen Themenfel-
dern nicht besonders groB ist.!” Islamthemen und Fragen des christ-
lich-islamischen Dialogs?® widmen sich auf evangelischer Seite unter
den Professoren besonders Reinhold Bernhardt, Andreas Feldtkeller,
Klaus Hock, Reinhard Leuze, Olaf Schumann, Stefan Schreiner und
Udo Tworuschka. Auf katholischer Seite sind Peter Antes, Ludwig
Hagemann, Adel-Theodor Khoury, Karl-Josef Kuschel, Giinter Ris-
se, Christian Troll und Hans Zirker zu nennen.?!

Wie bereits festgestellt, sind christlich-islamische Themen nicht
notwendig fest in einer theologischen Disziplin verankert. Die Breite

16
17
18
19

Vgl. www.uni-leipzig.de/ ~judaica/studisr/ bzw. www.studienjahr.de/.
Vgl. www.ems-online.org/_texte/libanon/LibanonSiMO.htm.
Vgl. www.cibedo.de/.

Dies kann entsprechend interessierten Studierenden das Verfassen von
Qualifikationsarbeiten zu christlich-islamischen Themen erschweren,
da es eben nur an manchen Fakultiten entsprechende Betreuer gibt.

20 Daneben ist zum einen auf die bereits erwihnten Dissertationen zu
verweisen (s. Anm. 8), zum anderen auf zahlreiche Einfiihrungen in
den Dialog, die von Personen verfasst wurden, die derzeit nicht an der

Universitit titig sind.

2l FEin strukturelles Problem besteht darin, dass auf katholischer Seite die
genannten Professoren zum Teil bereits emeritiert sind oder zum Teil
einen Lehrstuhl an kleineren Instituten (nicht an theologischen Fakulti-
ten) haben.
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des Themenspektrums wird auch daran erkennbar, dass Vertreter
verschiedener theologischer Disziplinen tiber die Binnenperspektive
hinausblicken und den Islam in ihre Betrachtungen einbeziehen.
Dass auch bei biblischen Themen der Blick auf den Islam interessan-
te Perspektiven ermoglicht, zeigt die Monografie zur neutestamentli-
chen Christologie von Martin Karrer.?? Im Rahmen der Praktischen
Theologie sind Susanne Heine und Stephan Leimgruber zu nen-
nen.?? In der Systematischen Theologie ist zu beobachten, dass zu-
mindest von einigen Vertretern interreligios gearbeitet wird und
daraus ein neuer Typus von Theologie entstehen kann. Hier sind be-
sonders die Theologen Hans Kiing?, Hans Waldenfels? und Hans-
Martin Barth?® zu nennen. Wenn auch alle genannten Entwiirfe auf
ihre Weise wegweisend sind, haben sie jeweils ihre Grenzen. So wird
hier in Zukunft moglicherweise die Chance darin liegen, dass nicht
ein einzelner Autor, sondern mehrere Autoren gemeinsam Biicher
zu interreligisen Themen verfassen. Interessant ist an dieser Stelle
ein Seitenblick auf den christlich-jiidischen Dialog, welcher zahlrei-
che theologische Konzepte hervorgebracht hat.?” AuBlerdem sind die
christlich-jiidischen Studien inzwischen auch wissenschaftlich institu-

22 Martin Karrer, Jesus Christus im Neuen Testament (Grundrisse zum

Neuen Testament 11), Gottingen 1998.

23 Vgl. u.a. Susanne Heine (Hg.), Islam zwischen Selbstbild und Klischee.
Eine Religion im 8sterreichischen Schulbuch (Kélner Veroffentlichun-
gen zur Religionsgeschichte 26), Koln u.a. 1995, und Stephan Leimgru-
ber, Interreligioses Lernen, Miinchen 1995.

2 Hans Kiing u.a., Christentum und Weltreligionen. Hinfiihrung zum Dia-

log mit Islam, Hinduismus und Buddhismus, Miinchen 1984.

25 Hans Waldenfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn u.a.
#2000 ('1985).

Hans-Martin Barth, Dogmatik. Evangelischer Glaube im Kontext der
Weltreligionen. Ein Lehrbuch, Giitersloh 2001.

27 In Deutschland sind vor allem die Arbeiten von Friedrich-Wilhelm Mar-
quardt zu nennen. Vgl. daneben u.a. Bertold Klappert, Miterben der Ver-
heiBung. Beitridge zum jiidisch-christlichen Dialog, Neukirchen-Vluyn
2000; Peter von der Osten-Sacken, Theologische Perspektiven im christ-
lich-jiidischen Gespridch, Ganderkesee 1999; Paul Petzel, Was uns an
Gott fehlt, wenn uns die Juden fehlen. Eine erkenntnistheologische
Studie, Mainz 1994; Clemens Thoma, Das Messiasprojekt. Theologie jii-
disch-christlicher Begegnung, Augsburg 1994. Die Existenz eines Lexi-
kons der jiidisch-christlichen Begegnung ist ein weiterer Beleg fiir einen
schon fortgeschrittenen Diskurs (vgl. Lexikon der jiidisch-christlichen
Begegnung. Hintergriinde — Klarungen — Perspektiven, hg. von Jakob J.
Petuchowski, neu bearb. von Clemens Thoma, Freiburg u.a. 1997).

26
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tionalisiert.?® Es ist zu hoffen, dass es zu einer dhnlichen Entwicklung
im Blick auf den Islam kommt.

AbschlieBend kann man angesichts dieser Situation kritisch fra-
gen: Vergibt sich die Theologie nicht eine Chance, wenn sie den
christlich-islamischen Dialog vernachldssigt? Sicherlich handelt es
sich bei christlich-islamischen Studien um ein Themenfeld, das ge-
sellschaftlich sehr viel plausibler erscheint und mehr Zustimmung
gewinnen kann als manche der anderen theologischen Facher. Dass
Studium und Ausbildung Theologen in der Regel nicht ausreichend
auf die Begegnung mit Muslimen vorbereiten, hat auch zur Folge,
dass der christliche Beitrag zur Auseinandersetzung mit dem Islam
und zur Integration von Muslimen schwicher ausfillt, als es von den
eigenen theologischen Positionen und den kirchlichen Dokumenten
her wiinschenswert wire. Die Vernachldssigung des Themas Islam
in der christlichen Theologie hat somit auch gesellschaftliche Kon-
sequenzen: Eine theologische Sprachlosigkeit und Unsicherheit im
Umgang mit Muslimen und dem Islam verstirkt die gesellschaftliche
Hilflosigkeit. Nicht niher benennbare und mit Angsten besetzte
Fremdheit fiihrt zur pauschalen Ausgrenzung, wohingegen ein
theologisches und historisches Problembewusstsein dazu beitrégt,
eine differenzierte kulturelle und religitse Einordnung des Islam
vorzunehmen. Wenn es besser gelingt, den Islam zu einem selbstver-
standlichen Bezugspunkt christlicher Theologie zu machen, kann
dies auch helfen, die gesellschaftliche Auseinandersetzung mit dem
Islam zu versachlichen. Die gegenwirtige Situation fordert also
neben allen politisch-integrativen Bemiihungen und Begegnungen
an der Basis zur wissenschaftlichen Arbeit an den Fundamenten des
christlich-islamischen Verhiltnisses heraus.

2. ldee, Anliegen und Zielgruppen des
»Theologischen Forums Christentum - Islam«

Der Uberblick hat gezeigt, dass in Deutschland der Bereich christ-
lich-islamischer Studien zwar noch ein Randphi@nomen darstellt,
dass es aber auch zahlreiche kreative Ansitze in diesem Feld gibt.
Dabei zeigen sich Bediirfnisse und Verdnderungspotentiale weniger

2 Dies ist u.a. der Fall am »Institut Kirche und Judentum« an der Hum-

boldt-Universitit Berlin. Dort gibt es auch eine stets gut besuchte jahrli-
che Sommeruniversitét (vgl. www.ikj-berlin.de/home.htm).
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von den Studienpldnen her als »von unten«. Da es im deutschen
Sprachraum kaum Madglichkeiten zum Austausch fiir TheologInnen
mit Schwerpunkt Islam gibt, soll in dieser Situation ein »Theologi-
sches Forum Christentum — Islam« entstehen. Wichtig ist dabei der
okumenische Charakter: Auch wenn der Diskussionsstand in den
verschiedenen Kirchen unterschiedlich ist und die Diskurse gerade
in der Systematischen Theologie oft aneinander vorbeilaufen, legt
sich im Blick auf interreligiose Fragen eine ckumenische Ausrich-
tung nahe, zumal Christen verschiedener Konfessionen von aufen
(also auch von Muslimen) meist als die Christen wahrgenommen
werden. Die 6kumenische Zusammensetzung des Forums soll in ih-
rer Vielfalt als Bereicherung und Lernfeld verstanden werden.

Das Forum versteht sich explizit als theologisch: Ziel des Forums
ist es, das theologische Profil des Dialogs zu stirken. Es geht also
weder um eine rein religionswissenschaftliche Sicht noch um christ-
liche Vereinnahmung. Inwieweit Muslime sich mit der Bezeichnung
»theologisch« identifizieren konnen, sei an dieser Stelle dahingestellt.
Im Zentrum des Forums sollen theologische Fragen stehen, da in der
Wahrnehmung des Islam gerade dieser Aspekt oft zu kurz kommt.
Der theologische Dialog ist nicht zuletzt deshalb wichtig, da die
Wahrnehmung der Muslime als religiose Menschen einen wichtigen
Beitrag zu ihrer Integration darstellt und die Frage, wie sich Religio-
nen in Staat und Gesellschaft positionieren, stets eine theologische
Grundlage hat. Allerdings soll Theologie hier in einem weiten Sinn
verstanden werden, gerade nicht als eine primér binnenorientierte
Wissenschaft, sondern als eine offene Disziplin, die in enger Ver-
schrankung mit anderen Féachern arbeitet und gerade in christlich-
islamischen Fragen notwendigerweise interdisziplinidr angelegt sein
muss.

SchlieBlich ist mit der Bezeichnung Forum der offene Charakter
im Veranstaltungsablauf charakterisiert: Diese ldsst zu, dass nicht
nur Einzelne, sondern eine gréBere Zahl von mit diesem Themen-
feld Beschiftigten ihre Ideen einbringen kénnen. Dies ist besonders
in einem Feld wichtig, in dem der wissenschaftliche Nachwuchs eine
entscheidende Rolle spielt. Eine solche Offenheit scheint den Initia-
toren fiir die Anfangssituation eines breiter werdenden Diskurses
iiber den Islam und mit den Muslimen sinnvoll. Im Mittelpunkt sol-
len die Beitrége der TeilnehmerInnen und die sich daraus ergeben-
den Diskussionsprozesse wihrend und auch noch nach der Tagung
stehen. Dazu gehort auch die Moglichkeit, anst6Bige, unfertige oder
fragmentarische Gedanken zur Diskussion zu stellen. Die Diskussio-
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nen konnen sicherlich an Qualitit gewinnen, wenn sich daraus ein
festerer Arbeitskreis konstituiert, der sich regelmiBig trifft.?? Ziele
sind damit RegelméBigkeit und Innovation. Der Netzwerkcharakter
soll es den Einzelnen ermoéglichen, Kontakte zu kniipfen und sich
gegenseitig zu unterstiitzen.*

Erster Schritt und thematischer Ausgangspunkt ist die Vergewis-
serung des eigenen Standpunkts, wozu ein innerchristlicher Kreis
eingeladen wird. Auch angesichts der spannungsreichen Ausgangssi-
tuation im Dialog empfiehlt es sich, mit der theologischen Grundla-
genarbeit zu beginnen, um nachhaltig wirken zu konnen. Gerade
auch die Frage, wie Perspektiven des christlich-islamischen Dialogs
innerkirchlich und innertheologisch stirker eingebracht werden
konnen - iiber den Kreis der unmittelbar damit Befassten hinaus —,
bedarf der internen Auseinandersetzung. Auf der Ebene des Forums
ist es angesichts der Vielfalt theologischer Konzepte und Traditionen
unrealistisch, sich auf eine gemeinsame Position zu einigen.?! Es ist
aber moglich und sinnvoll, die Klidrung theologischer Streitfragen
voranzutreiben.

Uber die Selbstvergewisserung hinaus ist es Ziel des Forums,
selbst Dialogaktivitdten zu initiieren, wobei hier vor allem an die
nachwachsende Generation junger Muslime und Musliminnen ge-
dacht ist, die zur Zeit ihre Magisterarbeiten oder Dissertationen ver-
fassen. Mit der Einrichtung von Islamischem Religionsunterricht
und Lehrstiihlen fiir Islamische Theologie in den nichsten Jahren
werden zunehmend auch qualifizierte theologische Gespréchspart-
ner von islamischer Seite zur Verfiigung stehen, was dem Dialog ei-
ne neue Dynamik geben wird. Auf diese Situation will das »Theolo-
gische Forum Christentum — Islam« gezielt vorbereiten.

29 Fiir die »groBe« Tagung des Forums ist bislang ein jihrlicher Rhythmus

vorgesehen. Von dieser regelmiBigen Tagung kénnen weitere Aktivita-
ten ausgehen.

30  Eine vergleichbare, auch noch recht informell arbeitende Initiative in
GroBbritannien ist das »Muslims in Britain Research Network«, das
sich dreimal jéhrlich trifft und an dem 20-30 WissenschaftlerInnen mit-
arbeiten. Vgl. dazu www.cf.ac.uk/relig/muslims%20in%20britain%20re-
search%20network.html.

31 Vgl. Johannes Kandel, »Lieber blaudugig als blind?« (s. Anm. 7), 6: »Die
Theologenzunft, so mein Eindruck, findet vor lauter innertheologi-
schem Streit (...) keine kraftvolle gemeinsame Position im interreligio-
sen Dialog.« Wenn auch eine solche Erwartung an einzelne Kirchen
durchaus angebracht scheint, ist sie gegeniiber einer modernen und
pluralen Wissenschaftsdisziplin unrealistisch.
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Die im weiteren Sinn verstandene theologische Ausrichtung
schlédgt sich auch in der Zielgruppe nieder. Uber TheologInnen hin-
aus ist das Forum fiir entsprechend interessierte WissenschaftlerIn-
nen aus den Nachbarwissenschaften offen. Damit soll der interdiszi-
plindre Austausch gefordert werden. Im Blick auf die Breitenwir-
kung und Umsetzung der auf den Tagungen des Forums diskutierten
Themen sind Personen aus entsprechenden Praxisfeldern eine weite-
re Zielgruppe des Forums.

Somit wendet sich das Forum an folgende Zielgruppen:

— Theologlnnen (fortgeschrittene Studierende mit entsprechen-
dem Studienschwerpunkt, DoktorandInnen, HabilitandInnen,
ProfessorInnen), die sich wissenschaftlich mit dem Islam und
seiner Bedeutung fiir die christliche Theologie beschiftigen,

— Theologlnnen, die in der Erwachsenenbildung, in der Seelsorge
oder als LehrerInnen den Islam als Arbeitsschwerpunkt haben
und ihre Arbeit wissenschaftlich reflektieren wollen,

— andere Sozial- und KulturwissenschaftlerInnen (z.B. Religions-
wissenschaftlerInnen, IslamwissenschaftlerInnen, JuristInnen,
SoziologInnen), die sich mit dem Islam beschiftigen und ihre
fachspezifische Perspektive gerne in einen interdisziplindren
Diskurs einbringen méchten.

Das Forum an eine kirchliche Akademie anzubinden, entspricht ei-
ner lingeren Tradition: So ist die Akademie der Di6zese Rotten-
burg-Stuttgart — wie auch andere kirchliche Akademien in Deutsch-
land - seit vielen Jahren Ort des interreligidsen Dialogs.3? Dass sich
wissenschaftliche Arbeitskreise in verschiedenen Disziplinen regel-
miBig an der Akademie treffen, hat ebenfalls Tradition, insbesonde-
re was Dialogthemen und Themenfelder betrifft, die akademisch
noch nicht voll etabliert sind.

Das Forum ist nicht die erste Initiative dieser Art; es kann auf
anderen Erfahrungen und Ergebnissen mehrerer Initiativen aufbau-
en. Neben den vom »Okumenischen Rat der Kirchen« und vom
»Pdpstlichen Rat fiir den Interreligiosen Dialog« gefiihrten offiziellen
Dialogen ist besonders der franzgsischsprachige GRIC (Groupe de
Recherches Islamo-Chrétien = Islamisch-Christliche Forschungs-
gruppe) hervorzuheben, der seit 1977 besteht und derzeit Ortsgrup-

32 Vgl. dazu Hans Hermann Henrix, Akademie als Fenster zur Welt und

Gesellschaft, in: Erbe und Auftrag 78 (2002), 216-230, hier 227-230.
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pen in Briissel, Paris, Rabat, Tunis und Beirut unterhalt.?® Mitglieder
von GRIC sind christliche und muslimische Wissenschaftler, die sich
ohne Mandat ihrer Glaubensgemeinschaft an der gemeinsamen Dia-
logarbeit beteiligen. Prinzip des GRIC ist es, in kleinen christlich-is-
lamischen Forscherteams bestimmte Fragestellungen zu erarbeiten,
zu denen sich die verschiedenen Ortsgruppen dann auf groBeren
Tagungen austauschen. Inzwischen liegen zu mehreren Themen
Publikationen vor, die die Diskussion im franzdsischen Sprachraum
nachhaltig prigen.3*

Im deutschsprachigen Raum sind besonders die langjdhrigen
Aktivititen des Religionstheologischen Instituts der Theologischen
Hochschule St. Gabriel in Madling (Osterreich) hervorzuheben.3s
Dort fanden zahlreiche groBere christlich-islamische bzw. Gsterrei-
chisch-iranische Konferenzen statt, deren Ergebnisse in mehreren
Biichern festgehalten wurden.?® Die nachhaltige Wirksambkeit dieser
Publikationen erhoht sich jetzt noch dadurch, dass sie zum Teil in
die Sprachen des islamischen Kulturraums iibersetzt werden. Ziel
der beiden Dialoge »Der Islam als Anfrage an christliche Theologie
und Philosophie« und »Christlicher Glaube in der Begegnung mit
dem Islam« war es, Vertreter verschiedener theologischer Diszipli-

33
34

Vgl. www.gric.fr.st/.

Vgl. Groupe de recherches islamo-chrétien, Ces Ecritures qui nous question-
nent. La Bible & le Coran, Paris 1987; ders., Foi et Justice. Un défi pour
le christianisme et pour I'Islam, Paris 1993; ders., Pluralisme et laicité.
Chrétiens et musulmans proposent, Paris 1996; ders., Péché et respon-
sabilité éthique dans le monde contemporain, Paris 2000. Vgl. zu eini-
gen Positionen des GRIC auch den Beitrag von Oliver Lellek in diesem
Band.

35 Vgl. http://195.202.176.112/hochschule/.

36 Vgl. besonders Andreas Bsteh (Hg.), Der Islam als Anfrage an christliche
Theologie und Philosophie (Studien zur Religionstheologie Bd. 1),
Moédling 1994; ders. (Hg.), Christlicher Glaube in der Begegnung mit
dem Islam (Bd. 2), Médling 1996. Dariiber hinaus: ders. (Hg.), Der Gott
des Christentums und des Islams (Beitrige zur Religionstheologie Bd.
2), Modling *1992; ders. (Hg.), Friede fiir die Menschheit. Grundlagen,
Probleme und Zukunftsperspektiven aus islamischer und christlicher
Sicht (Bd. 8), Modling 1994; ders. (Hg.), Gerechtigkeit in den internati-
onalen und interreligiésen Beziehungen in islamischer und christlicher
Perspektive, Modling 1997; ders. (Hg.), Werte — Rechte — Pflichten.
Grundfragen einer gerechten Ordnung des Zusammenlebens in christ-
licher und islamischer Sicht, Médling 2001.
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nen einzubeziehen, um so den Dialog nicht als Randdisziplin, son-
dern »aus der Mitte christlicher Theologie heraus«?” zu fithren.

So kann das Theologische Forum an diese und andere Aktivita-
ten ankniipfen. Das Beispiel GRIC zeigt, wie wichtig eine kontinu-
ierliche Arbeit in Kleingruppen ist, die wahrscheinlich die effektivste
Form fiir den Dialog selbst darstellt. An den »Religionstheologischen
Akademien« in St. Gabriel kann man sehen, wie auf vorbildliche
Weise groBere Konferenzen durchgefiihrt und deren Dialoge doku-
mentiert werden konnen. Dass die beiden genannten Initiativen in
zwei Nachbarlidndern entstanden sind, zeigt, wie wichtig es ist, gera-
de in christlich-islamischen Fragen den Blick iiber Lindergrenzen
hinauszurichten. So sollen auch verstiarkt Interessentlnnen aus den
angrenzenden Lindern einbezogen werden. Dieses Anliegen ist um
so dringlicher, da die Diskurse trotz gemeinsamer Problemlage im-
mer noch héufig innerhalb nationaler und v.a. sprachlicher Grenzen
verlaufen, so dass besonders aus dem franzosischen Diskurs recht
wenig in Deutschland rezipiert wird.

3. Fragestellung der ersten Tagung

Das Thema der ersten Tagung wurde bewusst sehr grundsitzlich
formuliert: » Was bedeuten Existenz und Anspruch des Islam fiir das Selbst-
verstdndnis christlichen Glaubens?« Ausgangspunkt fiir diese Fragestel-
lung ist das strukturelle Verhéltnis der beiden Religionen: Der Islam
stellt unter den Religionen die grofite Provokation und Herausforde-
rung fiir das Christentum dar. Er versteht sich strukturanalog zum
Christentum als Uberhohung der ihm vorausgehenden Religionen
und als universale Religion.?® Der Islam provoziert das Christentum
deshalb so sehr, weil er sich in vielem auf dieselben Traditionen be-
ruft und gleichzeitig im traditionellen christlichen Geschichtsplan
kein Platz fiir eine nachchristliche Offenbarungsreligion ist. Auf der
Basis von Verwandtschaft und Konkurrenz kam ein komplexer
Wahrnehmungs- und Begegnungsprozess von Christentum und Is-
lam in Gang, der oft zu abgrenzenden Verhiltnisbestimmungen ge-
fithrt hat. Wie ldsst sich auf der Basis dieser strukturellen Beziehung
das Verhiltnis von Christentum und Islam positiv formulieren? Erst

37 Andreas Bsteh, Einfithrung, in: ders., Islam als Anfrage (s. Anm. 14), 5-12, 7.

38 Vgl. dazu Hans Zirker, Christentum und Islam. Theologische Verwandt-
schaft und Konkurrenz, Diisseldorf *1991.
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das 20. Jahrhundert brachte hier eine Trendwende, fiir die auf je ei-
gene Weise die Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils und die
Dialogarbeit des »Okumenischen Rates der Kirchen« (ORK) stehen.

Diese Texte und Prozesse haben zentrale Einsichten hervorge-
bracht und zu einer Neubewertung des Islam gefiihrt. Durch die
Debatte iiber die pluralistische Religionstheologie wurden manche
Fragen in groBerer Schirfe gestellt. Dennoch sind viele Fragen offen
geblieben und fordern zum Weiterdenken heraus.?® Die Beitrige
stehen daher unter dem Schlagwort »Herausforderung Islam«. Da-
mit ist zum einen auf die grundsitzliche theologische Herausforde-
rung angespielt, die der Islam als nachchristliche Religion fiir das
Christentum darstellt. Zum anderen ist damit die aktuelle gesell-
schaftspolitische Herausforderung bezeichnet, die sich derzeit im
Rahmen der Islamdebatte stellt.

Die »Herausforderung Islam« ist vielfiltig. Im Blick auf die Ta-
gung geht es vor allem um folgende Fragestellungen:

- Konnen religionstheologische Modelle entwickelt werden, die
die Grenzen von Inklusivismus und Pluralismus iiberwinden?4’

—  Worin bestehen Gemeinsamkeiten und Unterschiede von Chris-
tentum und Islam? Wie sind diese aus christlicher Sicht zu be-
werten?!

—  Wie ist die Stellung des Koran fiir Christen zu bestimmen? Wie
konnen Christen einen theologischen Zugang zum Koran fin-
den?*?

- In welchem Zusammenhang stehen diese Fragen mit politischen
Kontexten*3 und praktischen Fragen religioser Erziehung*4?

39 Vgl. dazu auch Stephan Leimgruber/Andreas Renz, Thesen mit Ergebnis-

sen und Zukunftsaufgaben, in: dies. (Hg.), Lernprozess Christen Musli-

me. Gesellschaftliche Kontexte — Theologische Grundlagen — Begeg-

nungsfelder, Miinster u.a. 2002, 375-379, und Jutta Sperber, Christians
and Muslims (s. Anm. 9), 345-351 (»Possible Steps for the Future«).

Diese Fragestellung beantworten auf je eigene Art Hans Zirker und Ul-

rich Schoen.

#1 " Vgl. dazu den Beitrag von Christian W. Troll.

42 Vgl. dazu den Beitrag von Oliver Lellek. Auch der Beitrag von Hans Zir-
ker zeigt an konkreten Beispielen auf, wie der Koran christlich-theolo-
gisch rezipiert werden kann (siehe dort unter 3.). Das Tagungsreferat
»Der Koran — Offenbarung nach Christus?« von Barbara Biirkert-Engel
fand leider keinen Eingang in diesen Tagungsband.

40

43
44

Vgl. dazu den Beitrag von Raymund Schwager.
Vgl. dazu den Beitrag von Stephan Leimgruber.
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- Wie verhalten sich theologische Verhiltnisbestimmungen von
Christentum und Islam zum konkreten Dialog?*

Die Beitrdge sind in drei Teile gegliedert: Zu Beginn stehen »Grund-
legende Verhdltnisbestimmungen und Modelle«. Es handelt sich dabei um
die beiden auf der Tagung gehaltenen Hauptreferate. Danach geht
es um Einzelfragen der christlich-islamischen Verhiltnisbestim-
mung. Diese stehen unter der Uberschrift »Konkrete Herausforderun-
gen: Christliche Standortbestimmung — Offenbarungsfrage — Erziehung — Po-
litik«. Es handelt sich dabei um theologische Reflexionen aus dem
Bereich Systematischer und Praktischer Theologie. Im dritten Teil
folgen Beitridge, die von praktischen Erfahrungen ausgehend die
Herausforderung Islam behandeln. Sie stehen unter der Uberschrift
»Herausgefordert in der Begegnung mit Muslimen: Praxisreflexionen«. Am
Abschluss steht der erweiterte Tagungsbericht, der einen Einblick in
die Diskussionen der Tagung vermittelt sowie weitere Perspektiven
des Themas und offene Fragen darstellt.

4 Grundsitzlich behandelt diese Frage der Beitrag von Ulrich Schoen;

konkrete Dialogerfahrungen reflektieren Hans-Martin Gloél, Volker Meif3-
nerund Thomas Lemmen.
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Vom Islam lernen?

Zur Herausforderung des christlichen
Selbstverstandnisses

Hans Zirker

In den verschiedenen Ansitzen und Konzeptionen einer Theologie
der Religionen nimmt die Uberlegung, ob und was Christen von
Nichtchristen lernen konnten, keine originédre Stellung ein. Andere
Probleme herrschen — mit epochalen Verschiebungen — vor: erstens,
auf der groBten Strecke der Geschichte die Erorterung von Heils-
moglichkeit und Heilsverlust der Nichtchristen (oder gar all derer,
die nicht Katholiken sind);! zweitens, im Anschluss vor allem an das
Zweite Vatikanische Konzil die Frage, ob man andere Religionen als
Heilswege anerkennen konne;? in der Konsequenz dieser Diskussion
drittens schlieBlich die Konfrontation von »inklusivistischer« und
»pluralistischer« Theologie der Religionen.? Gerade bei dieser letz-
ten Auseinandersetzung zeigt sich, wie abstrakt und oberflichlich

I Vgl. Walter Kern, AuBerhalb der Kirche kein Heil?, Freiburg 1979; El-
mar Klinger (Hg.), Christentum innerhalb und auBerhalb der Kirche,
Freiburg 1976; Joseph Ratzinger, Kein Heil auBlerhalb der Kirche?, in:
ders., Das neue Volk Gottes. Entwiirfe einer Ekklesiologie, Diisseldorf
1969, 339-361.

Vgl. Max Seckler, Theologie der Religionen mit Fragezeichen, in: Theo-

logische Quartalschrift 166 (1986), 164-189 (auch in: ders., Die schiefen

Winde des Lehrhauses, Freiburg 1988, 50-70).

3 Vgl. Reinhold Bernhardt (Hg.), Horizontiiberschreitung. Die Pluralisti-
sche Theologie der Religionen, Giitersloh 1991; Jjohn Hick, Gott und
seine vielen Namen, vollig neubearbeitete Ausgabe, Frankfurt 2001
(orig. God has many names, Philadelphia 1982); Perry Schmidi-Leukel,
Theologie der Religionen. Probleme, Optionen, Argumente, Miinchen
1997, tiber »pluralistische Religionstheologie« bes. 237-576; Raymund
Schwager (Hg.), Christus allein? Der Streit um die pluralistische Religi-
onstheologie, Freiburg 1996; Hans-Gerd Schwandt (Hg.), Pluralistische
Theologie der Religionen. Eine kritische Sichtung, Frankfurt 1998; die
einschlidgigen Aufsitze in: Salzburger Theologische Zeitschrift 4 (2000),
Heft 2.

27



das didaktische Problem angegangen wird; denn jede Seite wirft der
anderen vor, dass sie im Grunde die aufmerksame Wahrnehmung
und Wiirdigung der fremden Religionen blockiere: Die »inklusivisti-
sche Theologie« finde bei ihnen prinzipiell nur das als beachtens-
und schitzenswert, was dem eigenen Glauben entspricht; fiir die
»pluralistische Theologie« eriibrige sich die ernsthafte Auseinander-
setzung mit ihnen, weil jede schon fiir sich eine eigenstindige, au-
thentische und gleichwertige Antwort auf Erfahrungen Gottes oder
der Transzendenz darstelle. Beide Vorwiirfe sind in ihrer Pauschali-
tdt falsch, aber nicht grundlos. Wer den Wert der Religionen und ihr
Verhiltnis zueinander so global und prinzipiell zu bestimmen wei3
wie diese Religionstheorien, fiir den ist die Beachtung konkreter
Sachverhalte eine nachgeordnete Angelegenheit, die auf das funda-
mentale Urteil keinen wesentlichen Einfluss mehr hat.

AuBerhalb dieser religionstheologischen Auseinandersetzungen
steht das von Hans Kiing initiierte Projekt »Weltethos«*. In seiner
pragmatischen Absicht, von gemeinsamer Moralitit her den Welt-
frieden zu fordern, stellt es allen Religionen erhebliche Aufgaben
wechselseitigen Lernens. Doch es enthélt selbst auch schon ein gro-
Bes MaB3 an Vorentscheidungen, die vom konkreten Hinhéren, Hin-
schauen und Urteilen unabhingig zu sein scheinen. Dies kann man
beispielhaft an der programmatischen Behauptung ablesen: »Religi-
on vermag oberste Werte, unbedingte Normen, tiefste Motivationen
und hdchste Ideale zu garantieren.«® Diese anspruchsvolle Aussage
ist zumindest in ihrer Bedeutung sehr unklar: Wem »garantiert« Re-
ligion dies wirklich — der Menschheit, der Welt, der realen Zukunft -
oder bescheidener auch nur der eigenen Glaubensgemeinschaft?
Selbst Letzteres stimmt nicht. Wie weit sind die Werte, Normen,
Motivationen und Ideale der verschiedenen Religionen identisch
und dem Gemeinsinn forderlich oder doch unterschiedlich, gar
gegensitzlich und deshalb der Durchsetzung von Frieden, Recht und
Gerechtigkeit in der Welt nicht dienlich? Wie soll dies angesichts
des oft erhaben-unbestimmten Charakters religioser Sprache tiber-
haupt allgemeingiiltig entschieden werden kénnen? Ist dieses Projekt
nicht von seinem Ansatz her gar zu pathosanfillig? Doch trotz sol-
cher Bedenken kann man erwarten, dass von seinen sozialen, hand-

*  Die umfangreiche Publikationsliste reicht derzeit von Hans Kiing, Pro-

jekt Weltethos, Miinchen 1990, bis ders. (Hg.), Dokumentation zum
Weltethos, Miinchen 2002.

5 Hans Kiing, Projekt Weltethos (s. Anm. 4), 78.
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lungsbezogenen Interessen mehr Lernimpulse ausgehen als von den
genannten Religionstheorien.®

Je nachdem, was man unter »Lernen von den Anderen« ver-
steht, verbinden sich damit theologisch mehr oder weniger erhebli-
che Komplikationen. Dem soll im Folgenden nachgegangen werden.
Die Anbindung des Themas an den Islam mag verhindern, dass die
Sache gar zu abstrakt wird. Dabei geht es jedoch nicht primidr um
den christlich-islamischen Dialog, auch wenn dieser motivierend mit
im Spiel und ein wichtiger Ort der Bewihrung religionstheologi-
scher Uberlegungen ist, sondern es geht hauptsichlich um unser
christliches Selbstverstindnis, um dessen Reflexion, um christliche
Theologie, um unser Lernen. Sicher ist das Miteinander-Reden eine
ausgezeichnete Gelegenheit, die Anderen wahrzunehmen, aber bei
weitem nicht die einzige und gewiss nicht immer die beste. So bleibt
auch die Uberlegung, was Muslime aus der Beziehung von Christen-
tum und Islam lernen konnten, weitgehend auBer Acht. Dass das
Lernen prinzipiell wechselseitig sein sollte, liegt auf der Hand; aber
einfordern lésst sich dies nicht, zumal die Bedingungen auf christli-
cher und muslimischer Seite recht unterschiedlich sind. SchlieBlich
ist noch ein Weiteres vorweg zu beachten: Wenn wir maglicherwei-
se Gewinn davon haben, dass wir auf den Islam schauen, muss dies
nicht in jedem Fall auf interreligiosem Einverstdndnis beruhen. Be-
reichernde Einsicht kann sich auch dort ergeben, wo Muslime unter
ihren Voraussetzungen dem christlichen Urteil nicht zustimmen,
ihm vielleicht sogar ausdriicklich widersprechen oder es auch nur
fiir belanglos halten. Das theologisch-didaktische Interesse am Islam
ist also etwas ganz anderes als Dialog-Optimismus.

1. Die Besonderheit der christlich-islamischen
Beziehung

In seinen »Ideen zu einer Theologie der Religionsgeschichte« stellt
Ernst Benz fest: »Man macht sich heute im allgemeinen keine Vor-

Dagegen spricht nicht, dass sich auch unter dem Interesse der pluralis-
tischen Religionstheologie Vertreter verschiedener Religionen zu wech-
selseitiger Verstindigung zusammenfinden; vgl. etwa John Hick/Edmund
S. Meltzer (Hg.), Three Faiths — One God. A Jewish, Christian, Muslim
Encounter, London 1989. Es bleibt dabei die Frage, ob die Theorie eher
die interreligiose Lernbediirftigkeit und Lernfdhigkeit oder die Selbst-
bestdtigung fordert .
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stellung mehr davon, wie sehr die Auseinandersetzung der Kirche
mit dem Islam die ganze theologische Stellung des Christentums zu
den nichtchristlichen Religionen beeinflusst hat. Das Verhiltnis des
Christentums zum Islam wurde der Modellfall der theoretischen und
praktischen Einstellung des Christentums zu den nichtchristlichen
Religionen schlechthin. In der Auseinandersetzung mit dem Islam
hat sich die Christenheit ihre Anschauungen, ihre Methoden, ihre
theologischen Urteile und praktischen Folgerungen fiir die Behand-
lung von Fremdreligionen gebildet. Die Prigung durch diese einsei-
tige Erfahrung war um so nachhaltiger und tiefgreifender, als diese
Auseinandersetzung mit dem Islam iiber ein Jahrtausend dauerte.«”
Fiir diese Sicht sprechen gute Griinde, und doch muss sie erginzt
und dabei zugleich eingeschriankt werden. Die Besonderheit des Is-
lam reicht noch erheblich iiber das hier Gesagte hinaus und hebt
den Islam schlieBlich von allen anderen Religionen auch ab: Erstens
ist der Islam die einzige nachchristliche Religion von weltgeschicht-
licher Bedeutung; ja noch mehr: Schon von seinem Ursprung, dem
Koran her nimmt der Islam Juden und Christen wahr, spricht sie an
und widerstreitet ihnen schlieBlich. Zweitens galt der Islam auf
christlicher Seite vom 7./8. Jahrhundert an, d.h. vor allem im An-
schluss an Johannes von Damaskus, durch das Mittelalter hindurch
weithin nicht einfach als eine Gemeinschaft von Ungldubigen, nicht
als eine andere Religion, sondern aufgrund der betrichtlichen ge-
meinsamen Traditionsbestinde als eine christliche Sekte, als »der
das Volk in die Irre filhrende Wahn der Ismaeliten«®, als »Ausbund
von Hiresien«. Drittens hat sich nur der Islam dem Christentum
mit dem machtvollen Anspruch entgegengestellt, dass er Gottes
endgiiltige Offenbarung mit universaler Verpflichtungskraft zu ver-
kiinden habe. Diese raum-zeitliche Strukturgleichheit im Ausgriff auf

7 Ernst Benz, Ideen zu einer Theologie der Religionsgeschichte, Wiesba-

den 1960, 441 (21).

Johannes von Damaskus, Quelle der Erkenntnis, in: Johannes Damaske-
nos/ Theodor Abui Qurra, Schriften zum Islam. Kommentierte griechisch-
deutsche Textausgabe von Reinhold Glei und Adel Theodor Khoury,
Altenberge/Wiirzburg 1995, 75 (Liber de haeresibus c. 101; Patrologia
graeca 94, 7631). Vgl. noch bei Adolf Harnack, Lehrbuch der Dogmen-
geschichte, Bd. 2, Tiibingen ‘1909, 529, die schon zur Licentiaten-
Promotion verteidigte These: »Muhammedanismum rectius quam Ma-
nichaeismum sectam Christianum esse dixeris.«

Hartmut Bobzin, »A Treasury of Heresies«. Christian Polemics Against
the Koran, in: Stefan Wild (Hg.), The Qur'an as Text, Leiden 1996, 157-
175.
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die Menschen aller Welt und in der Vermittlung des ein fiir alle Mal
letzten Wortes versetzt beide Religionen in eine Konkurrenz, wie sie
die Religionsgeschichte sonst nicht mehr kennt.!

Doch trotz der Einmaligkeit dieses interreligiosen Verhiltnisses
wurden dabei Denkmuster geprigt, die die christliche Religionstheo-
logie spiter insgesamt bestimmten. Deutlich ist dies schon erkennbar
bei Thomas von Aquin, der die Muslime von Juden und irrgldubi-
gen Christen abhebt und sie den Heiden zuordnet, denn wie diese
stimmen sie »mit uns nicht in der Autoritit irgendeiner Schrift iiber-
ein, durch die sie iiberzeugt werden konnten, wie wir gegen die Ju-
den mit dem Alten Testament, gegen die Hiretiker mit dem Neuen
diskutieren konnen. Jene aber nehmen keines von beiden an. Daher
muss man auf die natiirliche Vernunft zuriickgreifen, der zuzustim-
men alle gezwungen sind, die aber in theologischen Dingen nicht
ausreicht«!!. Aufgrund solcher theologischer Einschitzung, aber
auch der geschichtlichen Erfahrungen islamischer Expansion wurde
diese eine Religion zum verwerflichsten Fall der Verweigerung ge-
geniiber dem christlichen Glauben wie zu dessen gefihrlichster Her-
ausforderung. Von ihr zu lernen schien nur insofern gefordert zu
sein, als »uns die gottesldsterlichen Reden der einzelnen Irrenden
nicht so bekannt sind, dass wir dem, was sie sagen, die Argumente
entnehmen konnten, um ihre Irrtiimer zu zerstoren«!2. In diesem
Geist machte man sich mit theologischer Gelehrsamkeit daran, die
»Summe der ganzen Héresie der Sarazenen« aufzudecken.!®

Infolge der Aufklirung und der durch sie geleiteten Religions-
wissenschaften wurden die grobsten Verzeichnungen der fremden
Religionen zuriickgenommen, so dass Raum entstand fiir gelassene-
re Wahrnehmungen und aufgeschlossenere Bewertungen. Diese Ein-
stellungsverdnderung ist Ergebnis eines langwierigen und tiefrei-
chenden Lernprozesses. Dass die katholische Kirche an ihm ohne
Zweifel teilgenommen hat, hat sie mit der Erkldrung des Zweiten
Vatikanischen Konzils iiber ihr Verhiltnis zu den nichtchristlichen
Religionen »Nostra aetate« (1965) bekundet. Hier liegt weit mehr

10 Vgl. Hans Zirker, Christentum und Islam - Verwandtschaft und Kon-
kurrenz, Darmstadt 1992.
Summa contra gentiles 1, 2.

12 Ebd.
13

11

»Summa totius haeresis Saracenorumc« ist der Titel eines Hauptwerks
des Abtes Peter von Cluny (Petrus Venerabilis), der auch die erste lateini-
sche Koraniibersetzung (1143) durch Robert von Ketton (Chester) ver-
anlasste.
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vor als eine religionswissenschaftlich sachgemidBe Kenntnisnahme,
namlich ausdriicklicher Respekt: »Mit Wertschitzung betrachtet die
Kirche auch die Muslime, die den alleinigen Gott anbeten, den le-
bendigen und fiir sich seienden, barmherzigen und allméichtigen,
den Schopfer des Himmels und der Erde, der zu den Menschen ge-
sprochen hat ...« (Nostra aetate Nr. 3; DH 4197)', die »mit uns den
einzigen Gott anbeten« (Lumen gentium Nr. 16; DH 4160).

Der Weg von den iiber Jahrhunderte hinweg vorherrschenden
Verwerfungen zu solcher Wiirdigung ist kaum fassbar. Noch heute
lost diese Bewusstseinsverinderung trotz weitgehender kirchlicher
Rezeption bei manchen Unmut aus.!® Theologisch aber ist nach wie
vor kontrovers, was dieses Lernen fiir das Selbstverstindnis des
christlichen Glaubens bedeutet und wie weit es reicht. Ist es mehr als
die Bereitschaft, die Orientierungen und Werte der Anderen so weit
anzuerkennen, als man sie mit den eigenen identifizieren kann? Ist
es mehr als nur ein raffinierter Vorgang der Selbstbestdtigung? Be-
vor wir uns weiter dem Islam widmen, miissen wir uns zunédchst mit
diesen grundsitzlichen Bedenken befassen.

2. Lernen oder Vereinnahmung?

Verdacht und Vorwurf, dass die Lernunfihigkeit der Kirche tiefer
verwurzelt sei als ihre Bereitschaft, den anderen Religionen aufge-
schlossen zu begegnen, sind weit verbreitet. Dies bestdtigt Kardinal
Karl Lehmann in seinem Er6ffnungsreferat bei der Herbst-Vollver-
sammlung der Deutschen Bischofskonferenz 2002 unter der Uber-
schrift: »Das Christentum — eine Religion unter anderen?« Im Riick-
blick auf das Zweite Vatikanische Konzil und dessen Rezeption sagte
er: »Man hat diesen Aussagen [des Konzils zu den nichtchristlichen
Religionen] vorgeworfen, man wiirde auf halbem Weg stehen blei-
ben. Man hat manchmal die Meinung vertreten, dass man die nicht-
christlichen Religionen nur insoweit anerkenne, als sie sich christlich
verstehen lassen. Man verwerfe sie nicht mehr, wie in vielen Strin-

Y Heinrich Denzinger, Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirch-

lichen Lehrentscheidungen, hg. von Peter Hiinermann, Freiburg u.a. 1991
(in der Folge zit. als DH).

Vgl. das ebenso gegeniiber dem Islam wie den christlichen Kirchen,
vor allem der katholischen, polemische Werk von Hans-Peter Raddatz,
Von Gott zu Allah? Christentum und Islam in der liberalen Fort-
schrittsgesellschaft, Miinchen 2001.
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gen der Tradition, aber man vereinnahme sie.«!¢ Bischof Lehmann
weist im Folgenden diese Sicht zwar zuriick, priift dabei jedoch nicht
die entsprechenden Texte.

Weiter geht Karl-Heinz Menke, Systematiker der Katholisch-
Theologischen Fakultit in Bonn. In einer auch schriftlich publizier-
ten Vorlesung zu »Brennpunkten der Christologie«!’, in der er die
Erkldarung der Kongregation fiir die Glaubenslehre »Uber die Ein-
zigkeit und die Heilsuniversalitit Jesu Christi und der Kirche« (Do-
minus lesus, 5. September 2000'8) erldutert, stellt er fest: »Ausdriick-
lich wird in dem Schreiben aus Rom gesagt, dass wir etwas Neues
iiber Christus erfahren konnen iiberall, wo Menschen die Wahrheit
suchen. Ausdriicklich werden die groBen nichtchristlichen Religio-
nen als Traditionen gewiirdigt, die sich nach der Wahrheit ausstre-
cken und deshalb etwas iiber Christus sagen kénnen, was wir ohne
sie nie erfahren wiirden.«!¥ Wenn dies zutrife, kénnten wir also nach
einer offiziellen kirchlichen Erkldrung mit der Mdglichkeit rechnen,
dass wir auch durch den Islam, gar den Koran in unserem gldubigen
Verstiandnis Jesu iiber die christlichen Traditionen hinaus bereichert
wiirden. Zweierlei gibt es dabei zu priifen: Erstens, ob die romische
Erklirung den nichtchristlichen Religionen eine solche Funktion
einrdumt; und zweitens, ob vom Islam her derart bereichernde Er-
kenntnisse zu gewinnen sind. Beide Fragen sind voneinander unab-
hingig.

Grundsitzlich hebt »Dominus Iesus« den »theologalen Glau-
ben«, d.h. »die Annahme der durch den einen und dreifaltigen Gott
geoffenbarten Wahrheit« ab von »der inneren Uberzeugung in den
anderen Religionen«, von »religioser Erfahrung also, die noch auf
der Suche nach der absoluten Wahrheit ist und der die Zustimmung
zum sich offenbarenden Gott fehlt« (Nr. 1.7). Zwischen dem einen

16 Das Christentum - eine Religion unter anderen? Zum interreligiésen

Dialog aus katholischer Perspektive, II (zit. nach dem im Internet ver-

breiteten Text, zuginglich iiber www kath.de/bistum/mainz/bischof/

Lehmext.htm).

Veroffentlicht in: Impulse (Hauptabteilung Schule und Hochschule des

Erzbistums Kéln) Nr. 58, 2. Quartal 2001, 2-7 (im Internet unter

www.erzbistum-koeln.de/opencms/opencms/bildung/religionspaedago-

gik/Unterrichtshilfen/ImpulseHefte/2001/01Heft2/01imp2S2.pd).

18 Neben der Veroffentlichung durch das Sekretariat der Deutschen Bi-
schofskonferenz, Bonn 2000 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls
148) verfiigbar im Internet z.B. unter www kna.de/produkte/sonderhef-
te/dominusiesus.html.

19 Karl-Heinz Menke, Brennpunkte der Christologie (s. Anm. 17), 6.
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und dem anderen besteht also eine wesentliche Differenz. Auf dieser
Ebene kann den nichtchristlichen Religionen nichts eigen sein, das
von ihnen noch zu lernen wire.

Was also ist gemeint, wenn diese Erkldrung von einer »wechsel-
seitigen Bereicherung« im interreligiosen Dialog spricht (Einleitung,
Nr. 2)? Erstens ist in diesem Dokument die Rede vom »Reichtum ih-
rer [der Volker| Spiritualitét«, der »in den Religionen ihren vorziigli-
chen und wesentlichen Ausdruck findet« — freilich mit dem unmit-
telbaren Zusatz »auch wenn sie >Liicken, Unzuldnglichkeiten und
Irrtiimer< enthalten« (Nr. 1.8, mit einem Zitat aus der Enzyklika von
Johannes Paul II. »Redemptoris missio« Nr. 55). Zweitens wird hier
auf die »heiligen Biicher anderer Religionen« verwiesen, die »vom
Mysterium Christi jene Elemente des Guten und der Gnade [erhal-
ten], die in ihnen vorhanden sind« (Nr. 1.8). Doch weder der Erkli-
rung »Dominus Iesus« noch den Konzilstexten kann man entneh-
men, dass den nichtchristlichen Religionen von diesem Mysterium
etwas anvertraut wire, das nicht auch der Kirche zugekommen ist.
Im Gegenteil wird den Nichtchristen bescheinigt, dass sie »0djektiv in
einer schwer defizitdren Situation« sind, wihrend Christen »in der
Kirche die Fiille der Heilsmittel besitzen« (Dominus lesus Nr. V1.22,
mit Berufung auf die Enzyklika Pius’ XII. »Mystici corporis«). Dem
entspricht auch die immer wieder zitierte Aussage des Zweiten Vati-
kanums, nach der die nichtchristlichen Religionen »nicht selten ei-
nen Strahl jener Wahrheit wiedergeben, die alle Menschen er-
leuchtet«, wihrend der Kirche die Aufgabe zukommt, Jesus Christus
zu verkiinden, »in dem die Menschen die Fiille des religiosen Le-
bens finden« (Nostra aetate Nr. 2; DH 4196).

So gewinnen Christen aus interreligiosem Lernen inhaltlich an-
scheinend nicht mehr als eine »Beziehung der gegenseitigen Kennt-
nis« (Dominus lesus Nr. 1.2). Zwar verweist dieses Dokument daneben
auch noch auf »eine Haltung des Verstindnisses«, auf »Gehorsam
gegeniiber der Wahrheit« und »Respekt vor der Freiheit«, aber das
sind formale Prinzipien des Dialogs. Alles in allem wird hier unser
Thema also nur in Selbstverstdndlichem beriihrt: Glauben und Spiri-
tualitit der anderen Religionen kann man notwendigerweise nur von
diesen selbst her erfahren. Die weit brisantere Frage, ob Christen
auch fiir ihren Glauben und iiber ihn von den anderen lernen konn-
ten, was ihnen ansonsten nicht gleicherweise einsichtig wiirde, wird

34



hier nicht angesprochen.?’ Der Islam gibt uns den trefflichsten Fall,
dieses Problem weiter zu erortern.

3. Christliches Lernfeld »lslam«

Lange hielt man in der westlichen Islamwissenschaft Muhammad fiir
einen unoriginellen Propheten, abhingig von jlidischen und christli-
chen Traditionen, war dabei aber so schlecht informiert, dass sein
Werk, der Koran, durch und durch »die sehr mangelhaften und li-
ckenhaften Kenntnisse«?! zu verraten und »eine armselige Nivellie-
rung«?? der biblischen Heilsgeschichte zu bieten schien. Unter dieser
Voraussetzung lag es selbstverstindlich auch fiir die christliche
Theologie nicht nahe, ihre Sicht des Islam als einer Versammlung
von Irrtimern und Missverstindnissen zu korrigieren. Der ge-
schichtlich spiteren Religion konnte man keine eigene Bedeutung
zuerkennen, in ihr nicht mehr sehen als eine defizitire Imitation und
Verfilschung des eigenen Glaubens, vermengt mit Elementen arabi-
schen Heidentums.

In der Islamwissenschaft haben sich die Einschitzungen hin-
sichtlich der Originalitit Muhammads — oder mit Riicksicht auf das
Selbstverstdndnis des Islam, besser gesagt: des Koran — inzwischen
weithin betrichtlich gedndert.?> Nur wenig ist davon jedoch in der
Theologie rezipiert. Das Zweite Vatikanische Konzil erkldrte seine

20 Vgl. dariiber hinaus Hans Zirker, Interreligivses Lernen aus der Sicht

katholischer Kirche und Theologie, in: Folkert Rickers/Eckart Gottwald
(Hg.), Vom religiésen zum interreligiosen Lernen. Wie Angehérige ver-
schiedener Konfessionen lernen. Moglichkeiten und Grenzen interreli-
gioser Verstindigung, Neukirchen-Vluyn 1998, 51-69.

21 Wilhelm Rudolph, Die Abhingigkeit des Qorans von Judentum und
Christentum, Stuttgart 1922, 5.

22 Rudi Paret, Mohammed und der Koran, Stuttgart 1985 (1957), 100.

23 Nachdriicklich votierte fiir eine Neubewertung schon Johann Fiick, Die
Originalitiit des arabischen Propheten (1936), in: Rudi Paret (Hg.), Der
Koran, Darmstadt 1975, 167-182; vgl. dariiber hinaus aus der Vielfalt
der Studien neueren Datums z.B. Angelika Neuwirth, Der historische
Muhammed im Spiegel des Koran — Prophetentypus zwischen Seher
und Dichter?, in: Wolfgang Zwickel (Hg.), Biblische Welten, Freiburg/
Schweiz/Gottingen 1993, 83-108. Fiir die Einschitzung des Koran in
heutiger Islamwissenschaft besonders aufschlussreiche Belege bietet die
auf fiinf Bande konzipierte Encyclopaedia of the Qur’an, hg. von Jjane
Dammen McAuliffe, Leiden u.a. 2001 f.
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Hochachtung gegeniiber den Muslimen, nicht aber gegeniiber Mu-
hammad, dem Koran, dem Islam - diese drei GroBen werden
schlicht nicht erwdhnt.2* An die Stelle fritherer Diskriminierungen ist
verlegene Zuriickhaltung getreten. Dies wirkt sich in der Theologie
wie im allgemeinen kirchlichen Bewusstsein aus.?’

Ein wesentlich anderes Verhiltnis zum Islam kann sich ergeben,
wenn man ihn nicht als bloB nachfolgende (und dann schlecht fol-
gende) Religion sieht, aber auch nicht nur (in rein synchroner Beur-
teilung der interreligiosen Beziehung) als eine Religion, deren Glau-
ben in vielem mit dem biblischen tibereinstimmt und iiber Zeugnisse
beeindruckender Spiritualitit verfiigt, sondern als eine eigenstindige
Religion in der Wirkungsgeschichte von Judentum und Christentum.
Die Unterschiede, Gegensitze und Einreden miissen dann nicht ein-
fach auf mangelnden Informationen, Missverstindnissen oder sons-
tigen Defiziten beruhen, sondern kénnen aus Erfahrungen hervorge-
gangen sein, die zu einer neuen und souveridnen Verarbeitung des-
sen dridngten, was vorausging, auf eine »relecture« jiidischer und
christlicher Uberlieferungen also unter veridnderten Bedingungen
und Absichten.?6

Diese Betrachtungsweise entspricht nicht in allem dem Selbst-
verstdndnis des Islam. Auch ist bei einer solchen Wiirdigung der an-
deren Religion noch nichts iiber die Legitimitit und den Wert ihrer
einzelnen Momente theologisch ausgemacht, aber das interreligiose
Lernfeld ist in den Blick geriickt. Das Christentum ist um seiner
Identitit willen gehalten, sich darauf einzulassen. (Ahnlich kénnte

24 Vgl. Hans Zirker, Christentum und Islam (s. Anm. 10), 38-54: Bedeu-
tung und Grenzen der AuBerungen des Zweiten Vatikanischen Konzils
iiber die nichtchristlichen Religionen.

Bezeichnenderweise sind in den groBen theologischen Lexika die Arti-
kel zu Islam, Koran, Muhammad usw. fast ausschlieBlich auf religions-
wissenschaftliche Informationen hin angelegt und demgeméif zumeist
Islamwissenschaftlern iiberlassen. Im Lexikon fiir Theologie und Kir-
che, 3. Aufl,, Bd. 5, 628-630 beschrinkt sich der Abschnitt »XI. Islam
und Christentum« (Johan Bouman, ev. Theologe) ganz auf das Verhéltnis
des Islam zum Christentum, als ob es die umgekehrte Beziehung des
Christentums zum Islam nicht gébe.

25

26 Der Begriff »relecture« wird ansonsten (in verschiedenen Bedeutungs-

varianten) zur Beschreibung innerbiblischer Traditionsverhiltnisse be-
nutzt. Bei der vorliegenden Ubertragung auf interreligiose Beziehungen
meint er — ohne weitere terminologische Prizisierung — die positive
Aufnahme und kritische Neuinterpretation vorgegebener Uberlieferun-
gen.
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sich eine wirkungsgeschichtliche Beurteilung des Christentums durch
das Judentum nahe legen; doch dariiber hat dieses zu befinden.)

31. Geschichtliche Erfahrungen

3.1.1. Der Fortgang der Religionsgeschichte und
die Partikularitat des Christentums

Allein dadurch, dass Muhammad als Prophet auftrat, um mit dem
Koran Gottes Wort authentisch zu verkiinden, traf er schon den
Nerv des Christentums, das sich doch selbst schon mit der Verkiin-
digung der uniiberbietbaren Offenbarung Gottes beauftragt sah. Der
Islam steht der heilsgeschichtlichen Orientierung des Christentums
entgegen und fiithrt aller Welt vor Augen, dass »die Religionsge-
schichte nach Christus weitergeht, und zwar in einer sehr dynami-
schen und bewegten Weise«?’. Solange man meinte, dass man die
Ausbreitung dieser nachchristlichen Religion vor allem auf den bru-
talen Durchsetzungswillen der Muslime und deren kriegerische Uber-
legenheit zuriickfiihren konne, konnte man den Fortgang der Religi-
onsgeschichte theoretisch leicht verarbeiten. Doch in dem MaB, in
dem sich derartige Erklarungsmuster als unzuldnglich und unver-
antwortlich herausstellten (da zum einen die Regionen islamischen
Glaubens weit iiber die Grenzen der militdrischen Eroberungen des
Islam hinausgehen, zum anderen die Griinde der Anerkennung des
Islam sich von Anfang an nicht auf Angstfaktoren reduzieren lassen,
sondern Befreiungserfahrungen einschlieBen?), wurde das christli-
che Selbstbewusstsein betroffen. Weit provozierender als die tibrigen
Religionen belegt der Islam den Tatbestand, »dal} offensichtlich die
christliche Kirche in ihrer heutigen Form den Anspruch, die absolu-
te Religion darzustellen, bislang noch nicht eingeldst hat, das hei3t,
daB sie ihre volle Universalitit und Katholizitdt noch nicht erreicht
hat, eine Feststellung, die den AnstoB zu einer niitzlichen Selbstbe-
sinnung geben koénnte«?. Denn wie soll man erklidren, dass die Ver-
kiindigung an alle Welt, die Mitteilung »der Wahrheitx, letztlich Got-
tes Offenbarung augenscheinlich nicht die Kraft hat, alle gutwilligen

27 Ernst Benz, Ideen (s. Anm. 7), 472 (52).

28 Vgl Hartmut Bobzin, Art. Islam. II. Islam und Christentum. II/1. 7.-19.
Jahrhundert, in: Theologische Realenzyklopddie, Bd. 16, 336-349, hier
339.

29  Ebd.
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und aufgeschlossenen Menschen zur Zustimmung zu bewegen und
ihnen ein fiir alle Mal zu geniigen; dass im Gegenteil mit hoher
Wabhrscheinlichkeit das Christentum auf unabsehbare Zeit hin eine
Religion unter Religionen sein wird? Auch wenn man dies in prag-
matischer Sicht gelassen hinnehmen kann, da zum einen bei religio-
sen Uberzeugungen uniibersehbar geschichtliche, kulturelle und
personlich-biographische Momente eine groBe Rolle spielen und
andererseits der friedfertige Umgang miteinander von der religiésen
Pluralitdt nicht betroffen sein muss, so wiegt das Problem in der
theologischen Reflexion des christlichen Selbstverstindnisses doch
viel schwerer.

Die »pluralistische Religionstheologie« versucht einen radikalen
Ausweg einzuschlagen, indem sie den universal verpflichtenden Gel-
tungsanspruch des Christentums aufgibt und etwa im Blick auf den
Islam dem Koran prinzipiell gleiche Geltung und gleichen Rang
nicht nur wie der Bibel, sondern — bei interreligis angemessenem
Vergleich — wie Jesus Christus zuspricht. Es ist nicht ersichtlich, wo-
her christliche Theologie die Kriterien fiir ein derart weit reichendes
Urteil nehmen kénnte und wie sich dieses mit dem ausdriicklichen
Widerspruch des Koran gegen christliche Glaubenselemente vertra-
gen sollte.

Alter ist die andere Strategie, die die Rolle und Funktion des Is-
lam dadurch in das eigene heilsgeschichtliche Denken einzufiigen
versucht, dass sie ihn als eine ihrem Wesen nach »vorchristliche«
Religion bewertet, den Koran - in Analogie zur Tora — als eine Hin-
fithrung zum reicheren christlichen Glauben, als »praeparatio evan-
gelica«.3’ »Somit konnte Muhammad mit den Propheten verglichen
werden, die in der Zeit vor Christus (in seinem Fall: vor dem Chris-
tus des christlichen Glaubens) ihre Botschaft verkiindet haben und
auf ihre unvollkommene Weise auf Christus hinweisen und teilweise

30 Zur Verbreitung dieser Sicht vgl. etwa aus dem 19. Jahrhundert Georg

Wilhelm Friedrich Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Ge-
schichte, in: ders., Samtliche Werke, hg. von Hermann Glockner, Bd. 11,
Stuttgart-Bad Cannstatt ‘1961, 453-459, hier 459; Johann Adam Mohler,
Ueber das VerhiltniB des Islam zum Evangelium, in: ders., Gesammelte
Schriften und Aufsitze, hg. von Joh. jos. Ignaz Dollinger, Bd. 1, Regens-
burg 1839, 348-402, hier 386; aus dem 20. Jahrhundert Giulio Basetti-
Sani, Maria e Gestu figlio di Maria nel Corano, Palermo 1989, 212; Ray-
mund Schwager, Offenbarung als dramatische Konfrontation, in: ders.
(Hg.), Christus allein? (s. Anm. 3), 95-106, hier 104; s. auch das folgen-
de Zitat.
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zu ihm fiihren.«*! Doch auch damit wird man dem geschichtlichen,
namlich nachchristlichen Ort und dem theologischen Gehalt des
Koran nicht gerecht; denn so wird vernachlissigt, dass dieser sich
selbst ausdriicklich als Kritik des Christentums versteht.

Das geschichtliche Selbstverstindnis des christlichen Glaubens
einerseits und die faktische Religionsgeschichte andererseits stehen
also — am deutlichsten durch den Islam - zueinander im Wider-
spruch. Wie man diese Einsicht theologisch einigermaBen zufrieden-
stellend verarbeiten soll, ist derzeit nicht abzusehen. Alle Ansitze
dazu fithren in erhebliche theologische Kontroversen. Vielleicht
wird das interreligiose Lernen auf Dauer zu einer Bescheidenheit
fithren, bei der nicht nur der Begriff der »Absolutheit des Christen-
tums« fragwiirdig wird®, sondern jede selbstsichere Bestimmung des
eigenen Ranges gegeniiber dem der anderen Religionen.

3.1.2. Zerruttungen unter den »Leuten der Schrift«

Es gehort zur besonderen theologischen Bedeutung des Islam, dass
er vom Koran her bereits die Uneinigkeit von Juden und Christen
wahrnimmt, vor allem aber offensichtlich die christologischen Strei-
tigkeiten der frithen Kirchengeschichte und deren Folgen. Dies fiihrt
zum fundamentalen Vorwurf gegeniiber den »Leuten der Schrift«,
dass sie ihre Bestimmung verfehlt und sich das Gericht zugezogen

haben:

Die Juden sagen:

»Die Christen haben keinen Boden unter den FiifSen<,

und die Christen sagen:

»Die Juden haben keinen Boden unter den Fiifsen.«

Dabei tragen sie doch die Schrift vor. So wie sie, reden die, die
nicht Bescheid wissen. Gott wird am Tag der Auferstehung zwi-
schen ihnen iiber das entscheiden, worin sie stets uneins gewesen
sind. (2,713)

31 Adel Theodor Khoury, Der Islam und die westliche Welt. Religiése und
politische Grundfragen, Darmstadt 2001, 43.

32 Vgl. den Vorbehalt von Kardinal Karl Lehmann, »dass der Begriff >Ab-
solutheitsanspruch des Christentums<, der zunichst so unschuldig und
durchaus brauchbar klingt, letztlich unzureichend ist und die bestehen-
de Aufgabe einer Theologie der Religionen eher verstellt.« (Das Chris-
tentum — eine Religion unter anderen? [s. Anm. 15], IV; hier auch Ver-
weis auf relevante Literatur). Demgegeniiber betont die Erklirung der
Glaubenskongregation »Dominus Iesus« uneingeschriankt die Giiltigkeit
des Begriffs (Nr. 15).

39



Die Religion bei Gott ist der Islam — die Gottergebenheit —. Die,
denen die Schrifi gegeben worden ist, sind erst uneins geworden,
nachdem das Wissen zu ihnen gekommen war, in gegenseitiger Ge-
walttat. (3,19)

Wonach fragen sie einander?

Nach der machtigen Geschichte,

iber die sie uneins sind.

Nein, sie werden erfahren!

Noch einmal:

Nein, sie werden erfahren! (78,1-5)

Von denen, die sagen:

»Wir sind Christens,

haben wir ihre Verpflichtung entgegengenommen. Da haben sie ei-
nen Teil dessen vergessen, woran sie gemahnt worden waren. Da
haben wir unter ihnen Feindschaft und Hass erregt bis zum Tag
der Auferstehung. Gott wird ihnen kundtun, was sie stets gemacht
haben. (5,14)

Dies sind nur einige ausgewihlte Stellen. Den hier bezeugten Erfah-
rungen gegeniiber weckt der Koran die Zuversicht, dass mit seiner
Verkiindigung eine heilvolle Gegengeschichte begriindet wiirde:

So haben wir euch zu einer Gemeinschaft der Mitte gemacht, damit
ihr Zeugen seid iiber die Menschen und der Gesandte Zeuge iiber
euch. (2,143)

Freilich hat die islamische Welt in ihrer Geschichte vergleichbare
Uneinigkeiten erfahren miissen, wenn auch aus anderen Griinden
(kaum aus dogmatischen, umso mehr aber aus politisch-institutionel-
len). Doch die Feststellung, »dem Islam erging es letztlich auch nicht
besser«, mindert nicht die Bedeutung seiner Ursprungsgeschichte fiir
das Selbstverstindnis des Christentums. Das gemeinsame Geschick
ndhrt vielmehr den Verdacht, dass sich ein religioser Glaube, der
hohe Einheitserwartungen weckt und ungeduldig auf deren Erfiil-
lung dréngt, gar in universalen AusmaBen, seiner Intention entgegen
destruktive Tendenzen fordert. Einen so weit reichenden Argwohn
hegt der Koran selbstverstindlich noch nicht; sein Vorwurf richtet
sich gegen die ihm vor Augen liegenden Verhiltnisse.

3.1.3. Die mangelnde Mitteilbarkeit des christlichen
Dogmas
Hinter den Zerwiirfnissen der »Leute der Schrift« sieht der Koran,
sachlich zutreffend, nicht einen allgemein menschlichen Hang zur

Unvertréglichkeit, sondern in erster Linie deren Unfihigkeit, sich
friedfertig iiber Jesus Christus zu verstindigen und ihren Glauben
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auf Zustimmung hin einleuchtend mitzuteilen. Der fiir den Koran
nahe liegende Erfahrungshintergrund ist (wenn auch nur iiber die
Auswirkungen wahrgenommen) die frithe Kirchen- und besonders
Dogmengeschichte. Im unmittelbaren Kontext, in dem der Koran
sagt, dass Gott Jesus und Maria den Menschen zu einem »Zeichen«
gemacht hat (23,50), lesen wir:

Doch sie spalteten sich untereinander in ihrer Sache nach Schriften,
Jjede Partei erfreut iiber das, was sie hat. (23,53)

Bei diesen »Schriften«, an denen sich die Uneinigkeit manifestiert,
kann man ebenso an die zwischen Juden und Christen unterschiedli-
chen biblischen Biicher denken wie vor allem an die fundamentalen
Bekenntnistexte, mit denen sich die Christen selbst gegeneinander
stellten. Auf jeden Fall bezieht der Koran den Widerstreit in haufiger
Wiederholung und Variation auf die Christologie:

I’Vl? machten sie (Maria) und ihren Sohn zu einem Zeichen fiir alle
Welt.

»Diese eure Gemeinsc/za/‘i ist eine einzige Gemeinschaft und ich bin
euer Herr. So dient mir!«

Sie aber spalteten sich untereinander in ihrer Sache. (21,97-93)
Die idiber ihn (Jesus) uneins sind, sind iiber ihn im Zweifel. Sie
wissen tiber ihn nichts, vermuten nur. (4,157)

Das christliche Dogma war nicht in der Lage, Juden und Christen
oder auch nur die Christen untereinander in Gemeinschaft zu-
sammenzuhalten. Die scharfen Urteile des Koran beruhen auf Erfah-
rungen, wie sie schon ldngst vor ihm in der antiken Welt bezeugt
wurden. »Die doktrindre Zerstrittenheit gehorte zum Erscheinungs-
bild des Christentums und fiel schon im 2. Jahrhundert nachteilig
auf.«3® Nur wenn die christliche Theologie den geschichtlichen Ur-
sprung des Islam vor diesem Hintergrund begreift, wird sie die Ab-
sage des Koran an die Christologie der frithen Konzilien angemes-
sen verstehen und die religionsgeschichtliche Konsequenz des eige-
nen Dogmas erkennen. Gewiss kann das Christentum die Ausformu-
lierung seines Glaubens nicht zuriickdrehen, um sich am Koran zu
korrigieren; es kann nicht die zentrale Bedeutung, die es dem trinita-
rischen Dogma zuerkannt hat, widerrufen; aber es kann sich, gerade
im Blick auf den Islam, der ambivalenten Entstehungs- und Durch-
setzungsgeschichte des Dogmas bewusst bleiben und seine kommu-
nikativen Grenzen bedenken.

33 Norbert Brox, Art. Hiresie, in: Reallexikon fiir Antike und Christentum,

Bd. 13, 248-297, hier 271.
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Es gibt keine Religion, die ihr Bekenntnis derart spekulativ in
duBerst differenzierter Terminologie entfaltet, satzhaft fixiert, mit
staatlicher (kaiserlicher) Gewalt durchgesetzt, mit rechtlichen Sank-
tionen geschiitzt und durch die Einbettung in den Gottesdienst sa-
kralisiert hat, wie das kirchlich verfasste Christentum. Dies hatte
nicht die beabsichtigte christliche Einheit zur Folge, sondern vertief-
te die Griben bis hin zum Kommunikationsabbruch und zur Kir-
chentrennung. Deshalb ist es auch nicht nur Ausdruck von man-
gelndem Verstindnis, wenn der Koran und mit ihm der Islam bis
heute den Christen entgegenrulft:

Ihr Leute der Schrift, geht in eurer Religion nicht zu weit und sagt
iber Gott nur die Wahrheit! ... Sagt nicht »drei«! Hort auf! Das
ist besser fiir euch. Gott ist ein einziger Gott. (4,171)**

Schon iiber die innerchristlichen Auseinandersetzungen des 3./4.
Jahrhunderts lesen wir im kirchengeschichtlichen Lehrbuch: »Dieje-
nigen Theologen, die damit begannen, ... von einer Dreiheit (trini-
tas) in Gott zu sprechen (wie Tertullian, Novatian, Hippolyt), stieBen
auf den erbitterten Widerstand der vielen einfachen Gldubigen, die
ihnen eine Zwei- bzw. Drei-Goétter-Lehre vorwarfen«3®, so dass es
»zu dogmatischen und kirchenpolitischen Kontroversen von bis da-
hin nicht dagewesener Dimension und mit verheerenden Folgen fiir
die Einheit und den Frieden der Christen untereinander«?¢ kam. Die
Stimme dieser »einfachen Gldubigen« sollte innerkirchlich zum
Schweigen gebracht werden. Der Koran tritt also (auch wenn ihm
diese geschichtlichen Verhiltnisse im Einzelnen nicht prisent sind)
in groBem Abstand noch fiir die ein, die Jahrhunderte zuvor kir-
chenpolitisch majorisiert und staatspolitisch verdrangt worden sind,
obwohl sie ihr Bekenntnis nur in der Nihe der biblischen Sprache
belassen und vor dem Streit spekulativer Ausdifferenzierungen be-
wahren wollten.

34 Vgl. Hans Zirker, Islam. Theologische und gesellschaftliche Herausfor-

derungen, Diisseldorf 1993, 186-203: »Sagt nicht: Dreil« (Sure 4,171) -
Zur Faszination der Einzigkeit Gottes im Islam.

35 Norbert Brox, Kirchengeschichte des Altertums, Diisseldorf 1983, 172.

36 Ebd. 175. - Vgl. das Urteil des heutigen muslimischen Theologen Y-
suf al-Qardawi (der sich mit Extremismen auch im eigenen Lager ausei-
nandersetzt, dabei selbst zu den >Fundamentalisten< gezihlt wird): »Das
Christentum zeigt am meisten Ubertreibung im Dogma und in der Pra-
xis unter allen iibrigen Religionsgemeinschaften.« (in: as-sahwa al-
islamiya bain al-guhiid wa-t-tatarruf [Das islamische Erwachen zwischen
Unglauben und Extremismus]|, Kairo 1412/1992, 30).
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Hinzu kommt, dass der Islam wie das Judentum seinen Glauben
in einer Intensitit auf das rechte Handeln bezieht, wie sie dem
Christentum in seiner kirchlichen Verfassung mit Lehramt und
Dogma fremd ist. Umgekehrt konnen konfessionelle Differenzen in
Judentum und Islam nie derart ruindse Folgen zeitigen wie im Chris-
tentum. Auch in dieser Hinsicht ist die Bedeutung der nachchristli-
chen Religion nicht dieselbe wie die der vorchristlichen: Der Islam
mahnt angesichts christlicher Realitit.

Falls die christliche Theologie ihren eigenen Weg nicht nach
dem schlichten Muster eines geistesgeschichtlichen Fortschritts und
die spitere Religion nach den entgegengesetzten Klischees von Ab-
fall, Unverstindnis und Niedergang beurteilen will, muss sie ihre
Kirchen- und Dogmengeschichte auch aus dem Blickwinkel des Is-
lam begreifen. Dies schlieBt die Aufgabe ein — gerade auch an den
Stellen, an denen der Gegensatz offen zutage liegt —, nach den An-
sdatzen moglicher Vermittlung Ausschau zu halten, nicht nur um der
interreligiosen Verstindigung, sondern auch um des eigenen Glau-
bensverstindnisses willen. So kann es sich etwa fiir die christliche
Theologie als Gewinn erweisen, wenn sie sich auf die Einreden des
Islam gegen die Trinititslehre verstindnisvoll einldsst, statt sie als
theologisch belanglos abzutun. Die kritischen Momente des christli-
chen Glaubens gegeniiber einem undifferenzierten Monotheismus
werden dadurch nicht gemindert.3’

3.2. Transformationen judischer und christlicher
Uberlieferung

Solange man den Koran unter der Vorgabe liest, dass er dort, wo er
judische und christliche Motive aufgreift, auch den vorausgehenden
Traditionen entsprechen miisste, und man ihm jede Abweichung als
Fehler ankreidet, verbaut man sich die Moglichkeit, ihn als ein ei-
genstindiges Werk in der biblischen Wirkungsgeschichte zu erken-
nen. So aber wirft er auf die biblischen Texte ein neues Licht, ver-
starkt vielleicht deren Bedeutungen, verschirft die Aufmerksambkeit,
weist Alternativen auf und weckt Fragen, schafft jedenfalls Spielrdu-
me einer beziehungsreicheren Lektiire, bei der es nicht immer um
»wahr« oder »falsch« geht, sondern auch um wechselnde Perspekti-

37 Vgl. Hans Zirker, Monotheismus gegen Trinitit? Konfrontation und
Verstindigungsansitze am Beispiel des Islam, in: Glaube und Lernen

17/1 (2002), 55-67.
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ven und verschiedene, je fiir sich achtenswerte Sinnkonstruktionen.®
Wenn wir uns bemiihen, das symbolische Inventar der Anderen zu
verstehen, 16st es in uns Vorgéinge aus, die wir nicht absehen kon-
nen, die weder dogmatisch noch wissenschaftlich reglementierbar
sind, aber auch nicht individuell beliebig, denn wir leben als Einzel-
ne in kulturellen Rdumen mit Assimilations- und AbstoBungsten-
denzen. Doch diese sind nicht ein fiir allemal stabil, lassen sich nicht
von vornherein nach eindeutigen, allzeit unverianderlichen Kriterien
beurteilen, sondern werden gerade durch unsere Wahrnehmungs-
und Lernbereitschaft beeinflusst. Wer fiir alle Zeit ein Set unver-
zichtbarer Kriterien zusammenstellen will, der wird dem einen zu
wenig, dem anderen zu viel vorgeben und dabei weder der Gegen-
wart noch der Zukunft gerecht werden. Nicht groBe Religionstheo-
logie ist hier gefordert, sondern hinzuhéren und hinzuschauen auf
Texte, Bilder, Handlungen, Lebensstile usw. Der Theologie (vor al-
lem der Fundamentaltheologie) ist dabei in erster Linie aufgegeben,
diese Situation hermeneutisch zu kldren, dies heit, auch die Legiti-
mitit solchen Lernens zu begriinden.

Einige kleine Beispiele von unterschiedlichem theologischem
Gewicht moégen diese christlich-islamischen Beziehungen veran-
schaulichen. Wird etwa in der Bibel der Mensch Gott »dhnlich« er-
schaffen, »nach Gottes Bild« (Gen 1,26f.), so im Koran als Gottes
»Statthalter« (2,30). Gemeinsam ist das Element der Teilhabe des
Menschen an Gottes fiirsorglicher Herrschaft, unterschiedlich dage-
gen das MaBl der Ndhe. - Wahrend nach der biblischen Schop-
fungsgeschichte Gott am siebten Tag »ruhte« (Gen 2,2), nachdem er
am sechsten den Menschen zur Herrschaft iiber die Erde eingesetzt
hat, heit es im Koran, vielleicht absichtlich der Bibel entgegen, dass
Gott sich am Ende der urzeitlichen Schopfungstage als Herrscher
»auf den Thron setzte« (7,54 u.5.), um weiterhin ungemindert
machtvoll zu wirken und alles zu bestimmen: »Jeden Tag hat er zu
schaffen« (55,29). Zwar finden wir auch in der Bibel (etwa in Ps 104)
den Glauben an das stindige Schaffen Gottes und die vollige Ange-
wiesenheit der Geschopfe auf ihren Herrn; aber die eine und die
andere Sicht haben hier verschiedene literarische Orte und damit
auch unterschiedlichen Stellenwert. — In der biblischen Siindenfall-
Erzdhlung wendet sich die Schlange zundchst an Eva, damit diese
Adam verfiihre, Gottes Gebot zu iibertreten (Gen 3,1-6), folgenreich

3 Vgl. Hans Zirker, Koran — Zuginge und Lesarten, Wiesbaden 1999,

189f.: Kontextuelle Lektiire.
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fiir die traditionell christliche Bewertung der Frau; im Koran dage-
gen wendet sich Satan (also nicht wie in der Bibel eine tierische
Symbolgestalt des Bosen) unmittelbar und undifferenziert an beide,
Mann und Frau, die gleicherweise beide gegen Gottes Verfiigung
verstoBen (7,20-22). So fiigt sich die eine Komposition zur anderen,
ohne dass man sie in jedem Fall gegeneinander ausspielen miisste.
Sie haben jeweils fiir sich ihren eigenen Sinngehalt, profilieren und
begrenzen sich aber auch wechselseitig.

Besonders deutlich sind die interreligiosen Konsequenzen bei
den unterschiedlichen Konzeptionen Abrahams. Einerseits greift der
Koran Elemente der biblischen und auBerbiblisch-jiidischen Uber-
lieferungen auf, hebt sich andererseits aber auch deutlich von diesen
ab.3? Die auffilligste Differenz ergibt sich durch die Anbindung Ab-
rahams an Mekka, die Kennzeichnung dieses Ortes als »Abrahams
Stitte« (2,125; 3,97), die damit verbundene Neubewertung Ismaels,
der an der Errichtung des Heiligtums mitgewirkt (2,125.127) und
nach der im Islam vorherrschenden Ansicht bei der Priifung Abra-

hams die Rolle eingenommen hat, die in der Bibel Isaak zukommt
(37,102-111)*, und schlieBlich durch die Bezeichnung der an Mekka

39 Einen guten Uberblick gibt Karl-Josef Kuschel, Streit um Abraham. Was
Juden, Moslems und Christen trennt — und was sie eint, Miinchen 1994,
zum Islam bes. 168-212; Vortrige aus der Sicht verschiedener Diszipli-
nen (von der Altorientalistik iiber die Bibelwissenschaften bis zur Is-
lamwissenschaft, gar zur Philosophie) sind versammelt in: Reinkard G.
Kratz/Tilman Nagel (Hg.), »Abraham, unser Vater«. Die gemeinsamen
Wurzeln von Judentum, Christentum und Islam, Géttingen 2003. Zur
begrenzten Bedeutung der Berufung auf Abraham fiir die interreligiose
Verstindigung vgl. Hans Zirker, Anmerkungen zum »Dialog der abra-
hamischen Religionens, in: Moslemische Revue 22/3 (2001), 130-142
(in geringfiigiger Anderung zuginglich iiber die »Digitale Bibliothek
Essen«: http://miless.uni-essen.de).

40 Zu den unterschiedlichen Auffassungen islamischer Kommentatoren

vgl. den Exkurs bei Adel Theodor Khoury, Der Koran. Arabisch-Deutsch.
Ubersetzung und wissenschaftlicher Kommentar, 11, Giitersloh 2000,
60f.: Wer sollte geopfert werden: Isaak oder Ismael? — Theologisch ist
diese Frage fiir den Islam unerheblich, denn er legt nicht, wie man ge-
legentlich von jiidischer Seite héren kann, einen »Bypass« zur bibli-
schen VerheiBungslinie, die iiber Isaak zu Israel fithrt. — Zu verschiede-
nen Beurteilungen Ismaels in der Bibel und dariiber hinausreichenden
Traditionen vgl. Thomas Naumann, Studien zu einem biblischen Kon-
zept der Selbstwahrnehmung Israels im Kreis der Volker aus der
Nachkommenschaft Abrahams, Géttingen/Fribourg 1999; ders., Ismael
— Abrahams verlorener Sohn, in: Rudolph Weth (Hg.), Bekenntnis zu
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orientierten Gldubigen als »Abrahams Religionsgemeinschaft«
(2,130 u.6.). Wer die biblischen Geschichten um Abraham historisie-
rend normativ nimmt, kann in diesen Partien des Koran nicht mehr
erkennen als illegitime Aneignungen und tendenzidse Verfilschun-
gen. Eine derart eng abweisende Interpretation liegt zunichst jiidi-
schem Denken niher als christlichem, das sich auf seine Weise Ab-
raham ebenfalls adaptierte und damit den Vorwurf der Enteignung
judischer Glaubensiiberlieferungen auf sich zog.*! Doch brachte
christliche Theologie deshalb noch kein groBeres Verstandnis fiir die
relecture biblischer Traditionen durch den Islam auf, sondern hielt
diese als nachchristliche Abweichungen auch schlicht fiir abwegig.
Wer die Erzihlungen um Abraham dagegen in ihrer literarischen
Sinnhaftigkeit begreift, die von historischen Tatbestinden unabhin-
gig ist, wird die Neukompositionen nach der ihnen eigenen Bedeu-
tung wiirdigen konnen (zumal die Sicht Abrahams auch schon in
den jiidischen — biblischen und nachbiblischen — Traditionen vari-
iert!?).

Indem der Koran neben die bibelgeméBe Berufung auf die »Vi-
ter Abraham, Isaak und Jakob« (12,38) gleichrangig die andere auf
die »Viter Abraham, Ismael und Isaak« (2,133) stellt, sich dariiber
hinaus aber auch undifferenziert auf die groBe Liste von Abraham,
Ismael, Isaak, Jakob, »die Stimme«, Mose, Jesus und »die Prophe-
ten« iiberhaupt bezieht (2,136), bekundet er sein eigenes Verstindnis
von Offenbarung. Ihm geht es bei allen Propheten gleicherweise um
die Verkiindigung der einen universal giiltigen Religion: »Wir ma-
chen bei keinem von ihnen einen Unterschied.« (2,136). So steht
Abraham nicht wie in biblischer Sicht am Beginn eines heilsge-
schichtlichen Weges; er eroffnet trotz seiner grundlegenden Bedeu-
tung fir Mekka und die Araber keine ethnische Erw#hlungsge-
schichte; er ist fiir den Islam auch nicht, wie man oft liest und hért,
der »erste Muslim«, sondern der herausragende Reprisentant der
Religion schlechthin, wie sie nach dem Koran jedem Menschen ein-
gestiftet ist, »gemdl der Natur, in der Gott die Menschen erschaffen
hat« (30,30).

dem einen Gott? Christen und Muslime zwischen Mission und Dialog,
Neukirchen 1999, 70-89.

Zu den christlichen Interpretationen Abrahams vgl. Karl-Josef Kuschel,
Streit um Abraham (s. Anm. 39), 99-167.

42 Vgl. ebd. 26-98.
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Der Koran versucht also das fiir jiidische und christliche Theo-
logie je eigene Problem der Universalitit des Heils angesichts der
partikularen Religionen und ihrer Geschichten erst gar nicht auf-
kommen zu lassen, indem er die Zuwendung Gottes zu den Men-
schen und deren »Gottergebenheit« (d.h. »Islam«) uniiberbietbar in
der Schopfung selbst verankert. »Abraham war weder Jude noch
Christ, sondern ein aus innerstem Wesen Glaubender, gottergeben —
Muslim -. Er gehérte nicht zu denen, die (Gott) Partner beigeben.«
(3,67). Nach islamischem Glauben fiihrt also keine Heilsgeschichte
den Menschen iiber den Rang der »anima naturaliter islamica« hin-
aus.*> Gewiss ist auch damit die Differenz anthropologisch-funda-
mentaler Religion einerseits und konkreter, geschichtlich und kultu-
rell gesonderter Religion andererseits nicht aufgehoben; die Vermitt-
lungsschwierigkeiten liegen auch hier auf der Hand. Doch macht das
islamische Religions- und Geschichtsverstindnis in seiner als Kor-
rektur intendierten Einfachheit auf heikle Momente des christlichen
(und dem voraus auch des jiidischen) Glaubens aufmerksam.

4. Christentum und Islam im grdéBeren Lernverbund

Wer sich mit dem Verhiltnis von Christentum und Islam befasst,
wird notwendigerweise den Blick iiber die Zweierbeziehung hinaus-
richten miissen. Das Judentum ist ohnehin fast immer mitzubeden-
ken, und nicht selten geht es um Fragen, von denen auch die ande-
ren Religionen betroffen sind. Vor allem aber ist fast immer noch
eine weitere, nicht religionsartige Groe mit im Spiel: unsere sdkula-
re, weltanschaulich plurale Gesellschaft.

Unter neuzeitlichen Bedingungen kann kein religioses Bekennt-
nis mehr die geistige und rechtliche Grundlage der Gesellschaft und
des Staates bilden. Unsere geschichtlichen Erfahrungen haben ge-
zeigt, dass eine friedfertige Gemeinschaft dann am ehesten gewéhr-
leistet ist, wenn das Fundament der politischen Ordnung nicht von
einem anspruchsvollen Bestand religioser Normen gebildet wird,
sondern von einem Minimum unabdingbarer Regeln, die einerseits
gemeinsame Willensbildung und Beschlussfassung ermdglichen, an-
dererseits den elementaren Freiheitsraum personlichen Lebens si-

43 Vgl. dagegen die Komplikationen des entsprechenden christlichen
Konzepts: Klaus Kienzler, Art. Anima naturaliter christiana, in: Lexikon

fiir Theologie und Kirche, 3. Aufl,, Bd. 1, 680f.
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chern. Diese Situation auszuhalten, ja als wertvolle Chance zu sehen,
fallt jedoch den Religionen, einzelnen Gruppen und Glédubigen in
ihnen, nicht immer gleichermaBen leicht. Je deutlicher wir die reli-
gios-kulturelle Vielgestaltigkeit unserer Welt im unmittelbaren Le-
bensraum erfahren, desto intensiver erfahren wir auch unseren eige-
nen Standort als relativiert. Dies mindert wiederum die Uberzeu-
gungskraft und den gesellschaftlichen Einfluss religioser Institutio-
nen. Die christlichen Kirchen haben sich lange Zeit mit einer derar-
tigen gesellschaftlichen Ordnung schwer getan, ja sich vehement ge-
gen sie gewehrt. In ihrer Sicht stand die religise Bindung an »die
Wahrheit«, an »Gottes Wort« der Gewidhrung grundlegender Frei-
heitsrechte, besonders dem Recht auf religiése und weltanschauliche
Selbstbestimmung und freie AuBerung des Bekenntnisses, entgegen.
Die romisch-katholische Kirche hat sich erst in der »Erklarung zur
Religionsfreiheit« des Zweiten Vatikanischen Konzils »Dignitatis
humanae« (1965) zum Einverstindnis, ja zur Hochschitzung und
Forderung dieses wesentlichen Elements unserer sozialen und politi-
schen Ordnung durchringen kénnen.

In vielen Religionen und Kulturen finden wir eine derartige
Entwicklung noch nicht. Auch der Islam bleibt, global gesehen, weit
hinter ihr zuriick. In oberflichlicher Sicht konnte man deshalb mei-
nen, dass in diesem Fall Notwendigkeit und Chancen zu lernen nur
auf einer Seite ldgen: der islamischen. Doch besteht fiir eine derart
selbstgefillige Einschétzung der Lage kein Grund. Welchen Weg der
Islam nehmen wird, diirfte entscheidend mit davon abhingen, wel-
che Erfahrungen Musliminnen und Muslime mit der westlichen
Welt, als religiose Minoritdt in nichtmuslimischer Umgebung ma-
chen; ob sie die plurale Gesellschaft und den sdkularen Staat als
Freiheits- und Lebensraum auch ihres Glaubens wahrnehmen kon-
nen oder ob ihnen diese Moglichkeit durch mannigfache Repressio-
nen und Missachtungen erschwert, gar versperrt wird. Das Gelingen
sozialer Integration und guter interreligioser Beziehungen hingt von
allen Beteiligten ab. Der Islam verdient dabei vor allem in zweierlei
Hinsicht Aufmerksamkeit:

Erstens ist er nur wenig institutionalisiert; er existiert nicht als
Kirche, sondern in vielen teils voneinander unabhingigen, teils mit-
einander vernetzten »Gemeinden«. Aber auch dieser vom Christli-
chen genommene Begriff ist nur mit Vorbehalt brauchbar; denn die
Zugehorigkeit der Muslime zu einer bestimmten Gemeinde ergibt
sich fast nur aus dem Besuch der Moschee, vor allem aus der Teil-
nahme (der Ménner) am Freitagsgottesdienst. Dariiber hinaus sind
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Mitgliedschaftsmerkmale allgemein schwach ausgebildet. GroBe Be-
deutung fiir das Leben des Islam hat die Familie und schlieBlich die
religiose Observanz (oder auch Distanz) der Einzelnen. Die Repri-
sentationskraft der Verbénde, die sich in der Diaspora aus politisch-
pragmatischen Griinden formiert haben, ist meist begrenzter als ihr
Anspruch. Aus all dem folgt eine starke Tendenz des Islam zu Plura-
litit, gruppendynamischen Auseinandersetzungen, gar innerem Wi-
derstreit, aber auch zu privater Realisierung von Religion und religi-
Oser Identititsdiffusion. Damit entspricht der Islam - ganz anders,
als man dies nach dem von ihm verbreiteten Bild annehmen miisste
— formal weitgehend den Trends unserer Gesellschaft. Der Weg, den
er dabei nimmt — wie er in sich und nach auBlen kommuniziert, wie
er handelt, Einfluss gewinnt oder verliert, wie er sich lernend entwi-
ckelt oder sich verschlieBt —, ist weit tiber sein eigenes Geschick hin-
aus bedeutsam.

Zweitens sieht sich der Islam traditionell eng bezogen auf Poli-
tik, im Ideal auf eine Kongruenz von Religionsgemeinschaft und po-
litischem Gemeinwesen. Ein solches System ist bei uns nicht denk-
bar. Es anzustreben hat sich in langer unheilvoller Geschichte als de-
struktiv erwiesen. Eine grundlegende Voraussetzung unserer sdkula-
ren Gesellschaft hei3t »Trennung von Kirche und Staat«. Auch wenn
es den Islam nicht als Kirche gibt, ist er davon betroffen in der
Trennung von staatlichem und religidsem Recht. Ob diese nur im
Kompromiss hingenommen** oder als geschichtlicher Gewinn und
achtbares Prinzip unserer politischen Ordnung anerkannt wird, ist
fir die Stabilitdt unserer Gesellschaft und die Stellung des Islam in
ihr erheblich. Doch das Problem reicht weiter, so dass auch die An-
gehorigen anderer Religionen, bei uns vor allem die Christen, ihm
nicht ein fiir alle Mal enthoben sind: »Trennung von Kirche und
Staat« besagt nicht, wie man hdufig héren und lesen kann, »Tren-

- Vgl. Adel Theodor Khoury, Toleranz im Islam, Mainz 1980, 630-632:
Aufenthalt der Muslime in nicht-islamischem Gebiet; Ludwig Hage-
mann/Adel Theodor Khoury, Diirfen Muslime auf Dauer in einem nichtis-
lamischen Land leben? Zu einer Dimension der Integration muslimi-
scher Mitbiirger in eine nicht-islamische Gesellschaftsordnung, Alten-
berge 1997. — Aufschlussreich ist dazu die »Islamische Charta«, die
»Grundsatzerkldrung des Zentralrats der Muslime in Deutschland«
vom 20.2.2002 (im Internet: www.islam.de/index.php?site=sonstiges/
events/charta): Artikel 11 »Muslime bejahen die vom Grundgesetz ga-
rantierte gewaltenteilige, rechtsstaatliche und demokratische Grundord-
nung« wird ausdriicklich zuriickgebunden an Artikel 10 zur rechtlichen
Verpflichtung der »Muslime in der Diaspora.
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nung von Religion und Politik«. Das Erste ist ein politisches Gut, das
Zweite wire verantwortungslos. Die Religionsgemeinschaften stehen
vor der Aufgabe, nach ihrem Vermogen zur Durchsetzung und
Wahrung von Frieden und Gerechtigkeit beizutragen. Freilich ist bei
einer Fiille akuter Probleme unserer Welt (Uberbevélkerung, Hun-
gersnoten, Unterdriickung und Verfolgung von Minorititen, kriege-
rischen Konfrontationen, sozialen und 6kologischen Folgeschiden
der Industrialisierung, unzulinglicher Achtung der Menschenrechte
usw.) nicht absehbar, wie weit religiose Traditionen selbst schon hilf-
reiche Wege weisen konnen. Manchmal vermehren sie sogar noch
die Komplikationen. Gerade deshalb aber sind die Menschen und
die Institutionen der verschiedenen Religionen aufgefordert — nicht
nur das Projekt »Weltethos« geht davon aus —, sich an religionsiiber-
greifenden Initiativen zu beteiligen, um miteinander zu priifen, was
sie beitragen konnen, und um voneinander zu lernen. Wo dies ge-
lingt, kann man erfahren, dass der Islam - auch wenn das von ihm
veroffentlichte Bild, sogar weltweit verbreitete Selbstdarstellungen
dem oft nicht entsprechen - eine Religion intensiver sozialer Ver-
pflichtung und Verantwortung ist.
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FuB-Wege und Denk-Straen im
christlich-islamischen Feld:
eine Typologie

Ulrich Schoen

Ein Bild: An einem Hang im Chemin Jacques Attenville in Genf ei-
ne alte Villa. Oben das herrschaftliche Einfahrts-Tor. Es ist ver-
schlossen. Darauf sind zwei Schilder angebracht. Das eine nennt den
Namen der Villa: »Villa Credo«. Auf dem anderen steht »chien
méchant«, das heiit: Vorsicht bissiger Hund. Etwas weiter unterhalb
in der Mauer eine kleine Tiire, fiir Fuginger. Sie ist offen. Wer rein
geht, entdeckt, dass drinnen gar kein Hund ist. Und schon gar kein
bissiger. Nur die etwas verkommene Villa und der schone groBe
Garten drum herum sind zu sehen.

Wenn ich an der Villa Credo vorbeigehe, schaltet sich bei mir ein
Stichwort-Anschluss ein. Und zwar beim Lesen der zwei Worter credo
und méchant. Ich denke dabei an einen Ausspruch von Gabriel Bout-
tier, dem pastoraltheologischen Mentor des franzosischen Protestan-
tismus. Sein Ausspruch lautet: La foi rend méchant; il faut beaucoup
d’amour pour la faire acceptable. Das heiBt: Der Glaube macht bissig;
viel Liebe ist notig, um den Glauben annehmbar zu machen. Und in
meiner Vorstellung wird die Einfahrt zur Denk-Strafe (thought ave-
nue'), zur DenkstraBe des Glaubens. Der Eingang aber wird zum FuB-
Weg, zum FuBweg der Liebe. Die Strale ist breit und gerade. Der
Weg ist schmal und geschlingelt. Ich denke dabei auch an eine

I Ausdruck von Hermann Schiissler. Siehe ders., Georg Calixt. Theologie

und Kirchenpolitik, Wiesbaden 1961.
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Formulierung von Carlo Levi?, die besagt, dass die Vernunft ebenso
wie die Theologie und die Geschichtsphilosophie Eindeutigkeiten
schafft; der Sinn fiir das Dasein, fiir Kunst, Sprache und Liebe aber
spiire Vielfiltiges, Vieldeutiges, Unendliches. Also: einerseits die
Vorstellungs-Welt, die oben, im Kopf entsteht, andererseits die Sach-
Welt unten, die die Fii3e sich erlaufen.

IIl.
Und nun zu den Beziehungen zwischen Kopf-Welt und Fuf$-Welt. Wer

steuert wen? Es ist der alte Streit der Vereinfacher: Marx gegen He-
gel, Weber gegen Marx. Und der alte Sinn fiir das Komplizierte, der
spiirt, dass Uberbau und Basis sich irgendwie gegenseitig erschaffen:
bei Georg Lukacs zum Beispiel. Wir Theologen gehen meist vom
Oben aus. Wir sind dream-worker. Wir arbeiten am Traum. Wir be-
miihen uns um die rechte Formulierung des Traumes. Dieser breitet
sich — so meinen wir — von oben her iiber die Sachwelt, wenn er sich
inkarnieren will. Die Welt, die der Traum so entstehen ldsst, soll gut
werden. So gut wie der Traum. Deshalb unser Streit um die rechte
Formulierung des Traumes. Dazu braucht es Vertrauen, dass die Sa-
che, die wir vertreten, einflussreich ist.

Also zum Beispiel (und damit kommen wir zum interreligiosen
Feld) die Kiing’sche Formulierung: »kein Welt-Friede ohne Religi-
ons-Friede«. Interreligiose Erfahrung aber lehrt, dass ofter die umge-
kehrte Formulierung gilt: »kein Religions-Friede ohne Welt-Friede«®.
Diese Erfahrung miBigt den Hochmut der Religionen und ihrer Hii-
ter, die meinen, reich an Einfluss zu sein. Und sie stidrkt das Vertrau-
en, dass in der Welt Gott schon da ist, bevor unsere Traum-Boten
dort ankommen. So dhnlich wie der Hase, der — bei seinem Wettlauf
mit dem Igel — Frau Igel schon am Ende des Ackers antrifft. Men-
schen konnen ndmlich von sich aus (oder: getrieben von der der
Welt innewohnenden verborgenen Herrlichkeit Gottes) das Gute
tun. Sie kénnen zum Beispiel den Ausbruch eines Krieges verhin-
dern. Damit veranlassen sie Glaubige der im Konflikt implizierten
Religionen dazu, aus ihrem vielschichtigen traditionellen Glaubens-

2 Carlo Levi, Christus kam nur bis Eboli, Miinchen 1982, 104.

3 Tarek Mitri, Reflections on Confrontation and Dialogue, in: Studies in

Interreligious Dialogue 9/1 (1999), 76-86.
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gut aktualisierend das Friedliche — und nicht das dort auch vorkom-
mende Feindliche — hervorzuholen.*

V.

Bei Obenund Unten gibt es vier Konstellationen, vier Moglichkeiten des
Verhdltnisses von Offen und Zu:

Die erste ist erfiillt in der Villa Credo. Sie lautet: » Unten offen, o-
ben zu«. Sie wird oft gelebt von Menschen, die durch den Zwang der
Umstidnde zur Konvivenz gezwungen wurden. Deren Haustiir auf-
gebrochen wurde. So sagte der Algerier Omar Oucherie zu wohl-
meinenden Europédern: »Ihr kommt zu uns, um mit uns Dialog zu
treiben. Dann kehrt ihr wieder heim in eure gut behiitete Festung.
Ihr Europder habt aber zuvor schon unseren Hausfrieden gebro-
chen. Als Ausgleich dafiir ziehen wir uns in unsere Kopfe und in un-
sere Vergangenheit zuriick und ruhen uns dort aus.«

Die zweite Moglichkeit lautet: » Unten zu, oben offen.« Mudschta-
hid Schabastari sagte hierzu einmal zu aufgeschlossenen Deutschen:
»Ihr wollt offen mit uns Dialoge fithren. Aber unten — auf dem Ni-
veau der Auslindergesetze usw. — ist bei euch nichts offen. Da seid
ihr zu, eingeschlossen. Solche Dialoge interessieren uns nicht. Ihr
beniitzt diese Dialoge nur, um in Gedanken aus eurem Gefingnis
auszubrechen. Um euch einzureden, dass ihr freie und offene Men-
schen seid.«

Die dritte Moglichkeit wahrnehmen und wahrmachen ist der
Versuch, das Ideal »Unten und oben offen< zu verwirklichen. Der
Skeptiker hilt dagegen: »Wer fiir alles offen ist, ist nicht ganz dicht.«
Worauf der Idealist mit Marlene Dietrich antwortet: Ich bin eben
»von Kopf bis FuBl auf Liebe eingestellt«; oder mit Antonio Tabuc-
chi: »Manchmal haben Fenster keine Laden.«

Die vierte Moglichkeit — »Unten und oben zu« — ist dort realisiert,
wo frither die Villa Credo stand. Sie wurde ndmlich abgerissen. An

Vgl. Mt 13,52. — Die Tagung des Theologischen Forums Christentum —
Islam in Stuttgart-Hohenheim fand wenige Tage vor Beginn des dritten
Golfkrieges statt. Den Kirchen, die sich in groBer Mehrheit gegen die-
sen Krieg ausgesprochen hatten, ist es nicht gelungen, ihn zu verhin-
dern. — Vgl. hierzu: Konrad Raiser, Morality, Religion and an Illegiti-
mate War, in: International Herald Tribune, 8.4.2003.

5 Antonio Tabucchi, 11 se fait tard, de plus en plus tard, Paris 2002, 54 (dt.
Es wird immer spéter, Miinchen 2001).
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ihrer Stelle steht jetzt ein Luxus-Wohnblock, umgeben von einer lii-
ckenlosen Mauer und geschiitzt von einem komplizierten code-Sys-
tem am Einfahrts Tor und an der Eingangs-Tiir.

V.

Und nun zu unserem Sonderfall im interreligiosen Feld, zum christ-
lich-islamischen Feld: Das islamisch-christliche Feld dagegen wird in
dieser Hohenheimer Denkschmiede zwar mit bedacht, nicht aber
from within dargestellt. Denn ihre ausschlieBlich christlichen Teil-
nehmerinnen und Teilnehmer (die ja alle anderweitig in der Praxis
des christlich-islamischen Dialogs stehen) iiben sich hier in einer Art
christlichem Sandkastenspiel: erkunden, was der Islam fiir uns christ-
lich Glaubende theologisch bedeutet. Immerhin sind wir eine inter-
konfessionelle, katholisch-evangelische Gruppe. Die Erfahrung aber
zeigt, dass das Inter-Konfessionelle eine Einiibung fiir das Inter-
Religigse ist. Denn in beiden Bereichen sind Denk-Strukturen und
Beziehungs-Modelle verbliiffend analog.

Also denken wir uns das muslimische Gegeniiber hinzu. Ebenso
dazugedacht-prisent sind die anderen christlichen Konfessionen.
Die, die es heute gibt, und die, die es frither gab: die so genannten
Nestorianer, Monophysiten und Byzantiner, Montanisten, Arianer
und Donatisten. Denn »das Christentum« ergibt sich aus der Ge-
samtheit der Ausprigungen, die die Christenheit seit 2000 Jahren
angenommen hat. Jede Ausprigung beleuchtet in ihrer Besonderheit
das christlich-islamische Gesprich von einer anderen, uns vielleicht
neuen Seite. Dies gilt besonders fiir das ins Abseits gedréngte Juden-
Christentum. Judentum und Islam sind sich ja viel dhnlicher als
Christentum und Islam. Und vermutlich war Waraqa Ibn Naufal -
der bei Muhammads Werdegang eine wichtige Rolle gespielt hat —
Erbe einer juden-christlichen Tradition.

VI.

Um in der hier verwendeten Bildersprache fortzufahren: Es geht im
christlich-islamischen Feld um unsere beiden Trdume — den biblischen
und den koranischen Traum. Beide breiten sich fast deckungsgleich
iiber tausend verschiedene kulturelle und gesellschaftliche Einheiten
samt deren Traume aus, durchdringen sie und wollen sie dem Willen

54



Gottes gemiB3 gestalten. Nirgends aber haben die beiden Traume ei-
ne dieser tausend Welten vollig durchdrungen. Nirgends kann des-
halb eine bestimmte kulturelle oder gesellschaftliche Gruppe mit dem
Islam oder mit dem Christentum identifiziert werden. Uberall muss
deshalb der christlich-islamische Dialog radikal ent-globalisiert wer-
den.® Andererseits gilt aber auch, dass wir - in gemeinsamer Her-
meneutik’ — unsere beiden je welt-weiten Traume inter-global durch-
denken miissen. Denn nur so konnen sie sachgemil — und Gott ge-
maB — der Welt gegeniibertreten.

Theologisch, religionswissenschaftlich und islamologisch miis-
sen dabei der Islam und das Christentum richtig interpretiert wer-
den. Vor allem in einer Situation, in der die Regierungen der USA
und GroBbritanniens mit Kreuzzugsdiskursen zum Krieg gegen den
Irak antreten. Dabei gleicht der heute entbrannte Streit der Islamo-
logen und sonstigen Islamkenner dem Sinologenstreit vor hundert
Jahren. Nach dem Boxeraufstand hat damals der deutsche Kaiser
Wilhelm II. seine beriichtigte Hunnen-Rede gehalten, in der er die mi-
litdrische Intervention der West-Michte legitimierte als Verteidigung
der Zivilisation gegen den Angriff der asiatischen Barbarei. Sinolo-
gen und Missionare aber waren damals zutiefst zerstritten dariiber,
wie chinesische Kultur und Religion — und ihr Verhiltnis zur christ-
lichen Kultur und Religion - zu verstehen seien.?

5 Office on Interreligious Relations/World Council of Churches u.a. (Hg.), Stri-

ving Together in Dialogue. A Muslim-Christian Call to Reflection and

Action, Genf 2001 (auch zuginglich unter: www.wcc-coe.org/wee/

what/interreligious/striving-e.html).

Schon vor Jahren rief Muhammad Arkoun zu einer gemeinsamen christ-

lich-islamischen Hermeneutik auf. Vgl. ders., Supplique d’'un musulman

aux chrétiens, in: Youakim Moubarak u.a. (Hg.), Les Musulmans. Consul-

tation islamo-chrétienne, Paris 1971, 121-126.

8 Vortrag von Prof: Dr. Mechthild Leutner (Freie Universitit Berlin) auf der
Tagung »Richard Wilhelm — Botschafter zweier Welten. Sinologe und
Missionar zwischen China und Europa«, 28.-30.6.2002 an der Evange-
lischen Akademie Bad Boll. - Vgl. auch die Dissertation von Lydia Ger-
ber (Department of History, Washington State University, Pullman, WA
99164-4030) zum Streit der christlichen Missionare zur Zeit des Boxer-
aufstandes iiber das rechte Verstindnis der chinesischen Religion.
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VII.

Wo aber liegt das christlich-islamische Feld? Wo wird christlich-
islamische Nachbarschafi gelebt? Antwort: synchron, das heiBt neben-
einander im Raum, und diachron, das heiBt nacheinander in der Zeit.
Im Raum zum Beispiel in Deutschland: in der Schule oder in einer
religionsverschiedenen Ehe und Familie. In der Zeit: Grundmodell
ist hier die Tatsache, dass Muhammad nach Christus kam - eine re-
gelwidrige Uberraschung fiir uns Christen, fiir die die Offenbarung
mit Jesus Christus abgeschlossen ist (genauer gesagt, mit dem Tod
des letzten Autors einer der Schriften des Neuen Testaments). Eine
Anfechtung fiir die Kirche, so wie Mani, dem die Kirche vorwarf, er
begehe die »Siinde wider den Heiligen Geist<®, das heiit, er leugne
die am Ende der Zeit in voller Klarheit erschienene Wahrheit.

Christus kam aber auch vor Muhammad: etwas Normales fiir
Muslime. Denn der Koran versteht sich als die Fortfiihrung und Er-
fiilllung des Evangeliums. Eine Abfolge, die der von Mose und Chris-
tus — wie sie fiir uns Christen gilt!® - dhnlich ist. Die Nachbarschaft
in der Zeit ist also nicht symmetrisch, nicht reziprok, nicht umkehr-
bar. Im Hin und Her der weiteren Geschichte folgt haufig die islami-
sche Schicht auf die christliche. Wiederum etwas Normales aus der
Sicht der Muslime. So geschehen zum Beispiel im Maghreb und in
der Tiirkei. Manchmal aber iiberdeckt die christliche Schicht die is-
lamische. Eine Anfechtung fiir Muslime. Eine selbstverstandliche re-
conguista fir Christen, auf der Iberischen Halbinsel zum Beispiel o-
der in Sizilien.

9 Mt 12,32. — Mani und Muhammad werden von den Gldubigen der
zwei groBen nachchristlichen Religionen jeweils als die Erfiillung des
Jesuswortes vom Paraklet verstanden, den Gott nach Jesus senden wird
(Joh 14,16). Vgl. dazu Ludwig Koenen/Cornelia Romer (Hg.), Mani. Auf
der Spur einer verschollenen Religion, Freiburg 1993, 25 und 50 sowie
Sure 61,6.

10 Vgl. Joh 1,17. - Juden schockiert die christliche Interpretation der heb-
rdischen Bibel ebenso, wie die islamische Interpretation des Neuen Tes-
taments uns Christen gegen den Strich geht.
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VI

Und nun ein Blick auf die FuBwege. Wie leben Grenzginger'! ihr Le-
ben? Wie meistern sie ihre Existenz? Wie bauen sie ihre Identitit?
Zwei Grund-Typen konnen aufgezeigt werden: Zwischen zwei Blo-
cken und deren Besitzanspriichen hin und her gerissen'? konstituie-
ren die einen ihr eigenes Ich defensiv zwischen den Blocken — lassen
aber beide Blocke irgendwie zu, in Bruchstiicken oder als Ganzes;
die anderen identifizieren sich mit einem der beiden Blocke - lassen
aber etwas vom anderen Block bei sich zu, und zwar mehr oder we-
niger, oder fast nichts.

Zum ersten Typ gehort die »Nottrauung auf einem Rettungsboot
im Mittelmeer«, die die Algerierin Nu‘ma und der Grieche Alex
wihlten. Sie wollten sich als Gleich-Berechtigte religios trauen las-
sen. Da dies aber weder kirchlich noch »moscheelich« méglich war,
haben sie die beiden feindlichen Ufer des Mittelmeers verlassen,
ziehen sich auf ihr Schiff zuriick und schaffen sich hier ihre eigene
Liturgie. Vielleicht iibte schon vor drei- bis viertausend Jahren die
mitten im Mittelmeer gelegene Inselgruppe Malta mit ihren zahlrei-
chen Heiligtiimern eine dhnliche Funktion aus.!® Zu diesem ersten
Typ gehort auch der »baskische Wanderfalke«. Sein Nest liegt oben
in den Pyrenden. Er ldsst sich aber jeweils eine Zeit lang nordlich
und siidlich des Gebirges nieder. Er lebt so in zwei Lindern, deren
Wertesysteme einander ausschlieBen. Denn »was nérdlich der Pyre-
nden Wabhrheit ist, ist siidlich davon Irrtum. Und umgekehrt«!*. An-
nemarie Schimmel fiihlte sich »durch die Einreihung unter die
Wanderfalken gut charakterisiert«!”.

Zum zweiten Typ gehort der »Méausebussard«: Er praktiziert die
Integration. Als hoheres Lebewesen nimmt er die niedriger stehende

W Vgl. Jean-Michel Belorgey, Transfuges. Voyages, ruptures et métamor-

phoses: des Occidentaux en quéte d’autres mondes, Paris 2000.

Zu vergleichen mit dem Kindheitserlebnis Erich Kdstners, der als Junge
bei der Weihnachtsbescherung vor zwei Geschenktischen stand: der
eine von seiner Mutter, der andere von seinem Vater. Diese Erfahrung
prégt sein Buch »Das doppelte Lottchen«.

12

18 Christoph Elsas, Religionsgeschichte Europas. Religioses Leben von der

Vorgeschichte bis zur Gegenwart, Darmstadt 2002, 45.

Ausspruch von Blaise Pascal.

Annemarie Schimmel im Vorwort zu Ulrich Schoen, Mensch sein in zwei
Welten. Bi-Identitit in Sprache, Recht und Religion, Miinster 2000, 11.
Vgl. auch ebd. 54f. Anm. 28.

14
15
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Maus in sich auf, frisst sie, verdaut das ihm Bekommliche und speit
den Rest aus. Zu diesem zweiten Typ gehort auch die »deutsche Bé-
ckerin«: Sie sagt »das ist Falschgeld« und gibt dem Kunden den
Penny zuriick, der sich von dessen letzter Englandreise her unter das
Kleingeld in seinem Geldbeutel gemischt hatte. Bussard und Bécke-
rin sind sich qualitativ darin gleich, dass sie Méduse und Fremdgeld
nicht respektieren — nicht als Ganzes respektieren, wie es sich fiir
echten Respekt gehort. Ihr Unterschied besteht quantitativ darin,
wieviel sie jeweils vom Anderen bei sich zulassen.

IX.

Im Allgemeinen ist nur der zweite Typ zugelassen auf den Denk-
Strafen der Theologen. Denn dieser ist loyal und identifiziert sich
mit einem der beiden Blocke. Das inklusive Bussard-Denken scheint
dabei dem religiosen Empfinden am nichsten zu liegen. So auch im
Islam. Erstens wegen der hier streng bekannten Einheit der Wirk-
lichkeit. Zweitens wegen der Heilsgeschichte, oder — wie es islamisch
heiBit — der Geschichte der Rechtleitung: Man muss guter Jude und
guter Christ gewesen sein, um guter Muslim zu werden, heift es in
einem viel zitierten Prophetenspruch. Auch aufgeschlossene christli-
che Theologen denken meist inklusiv: Metropolit Georges Khodr,
Patriarch Anastasios Yannoulatos von Tirana, Lev Gillet (der unter
dem Decknamen »Un moine de ’Eglise d’Orient« verdffentlichte),
Erzbischof Nathan Séderblom, Bischof Kenneth Cragg und viele
andere mehr. Das Zweite Vatikanische Konzil denkt inklusiv (und
wendet sich damit vom exklusiven Denken ab, das im Ersten Vati-
kanischen Konzil zum Ausdruck kam). Von Cragg stammt das Bild
von den christlichen »Schuhen vor der Moschee« (in seinem Buch
»Sandals at the Mosque«): In »Nachahmung der Kenose« — das heifit
der SelbstentiduBerung Christi'® — ldsst der Grenzginger sich »in der
Moschee freiwillig eine Zeit lang islamisieren«. Wenn er dann seine
christlichen Sandalen wieder angezogen hat und riickwirts blickt auf
seine wiederholten Besuche in der Moschee, bemerkt er, dass er ei-
nen diachronen Pluralismus praktiziert. Der Gedanke, er kénne so
vielleicht einmal in der Moschee sterben, erfiillt ihn nicht mit Schre-
cken.

16 Vgl. Phil 2,7.
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Auch das exklusive Bickerinnen-Denken ist religios verwurzelt.
Besonders im Christentum, wenn dieses den Islam als post-christliche
Religion versteht in dem Sinne, dass er — wie der Manichdismus
(siehe oben VII) — die unvergebbare Siinde wider den Heiligen Geist
begeht. Selbst Karl Rahner hat in der ersten Fassung seiner Theolo-
gie von den anonymen Christen bemerkt, dass er eigentlich den Is-
lam hier ausnehmen miisse. Denn dieser leugne in vollem Bewusst-
sein die zentralen Wahrheiten des christlichen Glaubens.!” Karl
Barth ist klar exklusiv. Wenn er zum Beispiel vom »fanatischen Ge-
schrei des Islam von dem einen Gott« redet. Und wenn er sagt, der
Islam sei »gefihrlicher als die iibrigen Heidentiimer, weil er, statt
Gott als den Einzigen, das Einzige als Gott verkiindet«!®. Und selbst-
verstidndlich auch die evangelikale Theologie (a la Jerry Falwell und
sonstiger heutiger Fernsehprediger in den USA), fiir die Allah ein
Gétze ist: Jede Ahnlichkeit von Christentum und Islam wird hier als
Teufels-Blendwerk abgetan. Und natiirlich auch der Vulgér-Barthia-
nismus, der bis heute evangelische Theologengehirne kolonisiert
und gegen jeglichen religiosen Fremdeinfluss immunisiert.!

X.

Gibt es Denk-Moglichkeiten, um auch dem ersten Typ theologische Le-
gitimitdt zu verleihen? Um die beiden anderen gelebten Wege — Nu‘ma
und Alex in ihrem Rettungsboot und den baskischen Wanderfalken
mit seiner verkldrenden Hohensicht — theologisch hoffihig zu ma-
chen? Das Rettungsboot, gleicht es nicht der Arche Noah? Und sagt
nicht der Prophet: »Denkt nicht an das Vergangene, siehe ich mache
Neues«?2 Die Endzeit aber, in der die Volker zusammenkommen
(die Endzeit, die fiir Jesus jeizt anfingt ..., die Vélker, um derentwil-

17" Vortrag 1961 in Eichsttt, in: Karl Rahner, Schriften zur Theologie, Bd.
5, Ziirich u.a. *1964, 136-158.
18 Karl Barth, Die kirchliche Dogmatik, Bd. 11/1, Ziirich 1940, 504 f.

19 Annemarie Schimmel, im Gespréch mit Hartmut Bobzin und Navid Kermani,
deutet den verheerenden Einfluss an, den Barth auf eine ganze Theolo-
gengeneration ausiibte (vgl. Annemarie Schimmel, Auf den Spuren der
Muslime. Mein Leben zwischen den Kulturen, hg. v. Hartmut Bobzin
und Navid Kermani, Freiburg/Basel/Wien 2002, 31f.). Hendrik Kraemer
war es, der die Barth’sche Polemik gegen die Religion auf die Religionen
umgemiinzt hat.

20 Jes 43,18.19.
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len er den Tempel reinigt — das »Bethaus fiir alle Vélker ...«?1), steht
sie nicht in Zusammenhang mit der Ekstase des pluralistischen Wan-
derfalken, der beide Welten genau kennt, weil er mit ihnen lebt, der
sie aber auch verkldrend betrachtet und beide gelten lasst?

Im Neuen Testament ist die Rede von einer Zeit, in der selbst
der Sohn sich unterwerfen und in der Gott alles in allem sein wird.??
Und die hebriische Bibel erwartet die Zeit, in der die Volker sich di-
rekt zu Gott bekehren werden, ohne Umweg iiber das Volk Israel,
ohne Beschneidung.?® Ibn ‘Arabi — dessen Herz in Ekstase »einer je-
den Form fahig« wird** - ist auch so ein Wanderfalke: Alle Religio-
nen erschaut er verkldrend. Die strenge Abfolge der Heilsgeschichte
kommt durcheinander. Hegel landet im Papierkorb. Es gibt keine
nach- und keine vor-christliche Religion mehr. Letzte — die erste sein
werden — verlieren jeglichen Sinn fiir Prioritdt in der Zeit. Wenn aber
der Wanderfalke Ibn ‘Arabi — dessen Herz in Ekstase auch den Sinn
fiur Mittelpunkt im Raum verloren hat — wieder niichtern geworden ist,
sich irgendwo niederldsst und mit den Menschen, mit ihren Proble-
men und mit ihren Angsten lebt, dann unterscheidet er wieder zwi-
schen Zentrum und Peripherie und ridt dem Seldschuken-Fiirsten,
nicht zu erlauben, dass der Kirchturm mit seinem lauten Glockenge-
laute zu nahe an der Moschee steht: damit der Glaube der schwa-
chen Muslime nicht angefochten werde.

XI.

Bis hierher die Typologie. Doch nun die Frage nach der Option: Wo
schldgt dein Herz? Was ist dein Anliegen? Welchen Weg wihlst du?
Ich personlich antworte auf diese Gretchenfragen etwa folgender-
mabBen: Ich mo6chte das Lob der Fuf8-Wege singen. Der Wege, die der
allgemein menschlich verbreiteten Weisheit folgen (der »Weisheit
der Frau Igel«, siehe oben III). Dieser gesunde Menschenverstand
rit zum Beispiel, um fast jeden Preis den Krieg zu vermeiden. Denn
er ist ein Instrument der Eskalation. Neben anderen schrecklichen

21 Jes 56,7 und Mt 21,13.
22 Vgl. 1 Kor 15,28.

23 Siehe hierzu Robert Raphael Geis (1906-1972), Leiden an der Unerlost-
heit der Welt, Miinchen 1984, 2191.

24 Vgl. Ulrich Schoen, Mensch sein in zwei Welten (s. Anm. 15), 11, 54
Anm. 25.
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Kriegsfolgen entfacht er auch den Religions-Krieg: ohne Welt-Friede
kein Religions-Friede! Zumeist ist es ja der aus nicht religidsen Moti-
ven angezettelte Krieg, der den religiosen Hass bewirkt. Und nicht
umgekehrt.?> Dogmatik und Ethik, Kirchengeschichte und Religi-
onswissenschaft sollten versuchen, in nédchster Nihe dieser FuBwege
zu denken. So folgen sie der Erfahrung der Gldubigen, die zum Bei-
spiel mit dem Widerspruch von Gottes Allmacht und der Freiheit
des Menschen leben, ohne die Spannung aufzulésen.?6 So kann auch
die sachlich vielfiltig verzahnte und verschriankte Einheit von Chris-
tentum und Islam - etwa des nordlichen und des siidlichen Ufers des
Mittelmeers?” — gedacht werden, ohne dass dabei den Hiitern der
sorgfiltig getrennten Religionen und sonstigen Vordenkern erlaubt
wird, den Himmel iiber unseren beiden Religionen zu teilen.?® Zum
Gliick lehrt die Geschichte des tatsichlich gelebten Lebens, dass
Christen und Muslime, die als Nachbarn zusammenleben, sich nicht
darum scheren, wenn Schriftgelehrte ihnen diese interreligiosen
Kontakte verbieten.?? Und wenn unsere beiden Religionen heuchle-
risch dazu missbraucht werden, mit Hilfe religioser Motive nicht re-
ligiose Kriegsgriinde zu kaschieren, dann ist es Aufgabe der Theolo-

Vgl. Tarek Mitri, Reflections on Confirmation and Dialogue (s. Anm. 3)
und Office on Interreligious Relations/World Council of Churches u.a. (Hg.),
Striving Together in Dialogue (s. Anm. 6).

26 Vgl. Ulrich Schoen, Gottes Allmacht und die Freiheit des Menschen.
Gemeinsames Problem fiir Islam und Christentum. Mit einem Geleit-
wort von Klaus Hock und einem aktualisierenden Nachwort des Autors,
Miinster 2003.

27 Vgl. Maurice Lombard, Bliitezeit des Islam. Eine Wirtschafts- und Kul-
turgeschichte 8.-11. Jahrhundert, Frankfurt 1992, 23f. — ein Buch, das
die These von Henri Pirenne, der Islam habe diese Einheit zerstort,
griindlich widerlegt. Vgl. auch Franco Cardini, Europa und der Islam.
Geschichte eines Missverstindnisses, Miinchen 2000 — ein Buch, das
Annemarie Schimmel »ungeheuer imponiert« hat (Annemarie Schimmel,
Auf den Spuren der Muslime [s. Anm. 19], 160) — ein Buch, dessen
Quintessenz im Klappentext mit dem Satz »der Islam ist ein Teil Euro-
pas, und zugleich ist die Gegnerschaft zum Islam Teil des européischen
Selbstverstindnisses« gut zusammengefasst ist.

28 In dem Buch von Christa Wolf »Der geteilte Himmel« (Halle 1963) zer-
stort Rita Manfreds Illusion, der Blick auf die Sterne konne sie verei-
nen. Denn, sagt sie, »den Himmel teilen sie zuerst«.

29 Vgl. Joseph Cuog, L'Eglise d’Afrique du Nord. Du deuxiéme au dou-
ziéme siecle, Paris 1984, 154f. - Vgl. auch A.B.T. Byaruhanga-Akiiki (=
»Ephraim«) in: Ulrich Schoen, Mensch sein in zwei Welten (s. Anm. 15),
162 und 264.
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gen, diese Heuchelei bloBzustellen. Hierzu miissen sie aber nicht nur
von Religion, sondern auch von Geopolitik und von Wirtschaft re-
den.30

XIL.

Und welche Denk-StrafSe gehst du? Natiirlich die inklusive. Ich bin also

selber so ein Méusebussard! Denn das inklusive Denken ist das dem

religiosen Gespiir und Gebrauch am néchsten liegende. Die im Is-
lam islamisch formulierte und bekannte »Einheit der Wirklichkeit«
driickt dies aus. Die oft gehorte, angeblich gut christliche Rede von

»Allah, einem anderen Gott als dem Vater Jesu Christi« ist deshalb

ein Unsinn. Wer im Rahmen des Monotheismus so etwas sagen will,

muss schon den Mut haben, Allah einen Gétzen zu nennen. Doch
gibt es zwei »Aber«. Denn es gelten fiir mich erstens eine Ausnahme
und zweitens eine Prizisierung:

Erstens die Ausnahme: Wenn es offensichtlich ist, dass das Nich-
tige am Werk ist (im Rahmen des Glaubens an die Einheit der Wirk-
lichkeit bezeichne ich das Bose als das Nicht-Seiende), lisst die Evi-
denz des Bosen mich exklusiv werden. Dann muss ich mich auf die
duBerst schwierige und gefihrliche, biblisch aber empfohlene und
kirchlich praktizierte »Unterscheidung der Geister« einlassen.
Schwierig, denn das Nichtige ist mit niemandem — mit keinem Men-
schen und mit keinem Volk, mit keinem Land und mit keiner Reli-
gion — von Hause aus und eo ipso verbunden. Gefihrlich, denn die
leichtfertige Rede von einer »Achse des Bosen« und die entspre-
chende Schuldzuweisung iibertreten das Gebot, nicht falsch Zeugnis
zu reden wider meinen Néchsten. Und sie missachten die biblische
Weisung, nicht zu richten, damit wir nicht gerichtet werden.?!

Zweitens die Prazisierung: Inklusiv ja. Aber wo moglich gegenseitig
inklusiv. Aus folgenden Griinden:

1. Inter-subjektiv: Beim nachbarschaftlichen Zusammenleben habe
ich erfahren, dass der ebenfalls inklusiv denkende Islam mich
einschlieBt, dass ich also als Muslim geboren bin. Ebenso wie
Haiy Ibn Yaqddan, der muslimische Mogli, auf seiner Insel: Mis-

30 Vgl. Walid Saif, Challenges faced by Christians and Muslims together
and in relation to each other. Vortrag auf der Internationalen Konsulta-
tion »Christians and Muslims in Dialogue and Beyond« des Okumeni-
schen Rates der Kirchen, Genf 16.-18.10.2002.

81 Vgl. Ex 20,16 und Mt 7,1.
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sionare, die ihn dort antreffen und bekehren wollen, entdecken,
dass er schon Muslim ist.?? Ich respektiere diese Vorstellung (so
wie ich Karl Rahners Lehre von den »anonymen Christen« res-
pektiere) und mochte sie ernst nehmen. Daher meine Frage, ob
und wie ich mich »vom Islam vereinnahmen« lassen kann. Weil
es ja auf dem Weg der Liebe besser ist, sich vereinnahmen zu
lassen als selber zu vereinnahmen.

Mentalitats-mafSig: Ich habe Lust, mich islamisieren zu lassen.
Vielleicht wie Matteo Ricci, der Jesuit in China, von dem anzu-
nehmen ist, dass er nicht nur pflichtgemdB China christianisie-
ren wollte, sondern dass er auch groBe Lust verspiirte, sich sini-
sieren zu lassen.® Ich finde es langweilig, nur das anzuerkennen,
was ich sowieso schon glaube. Wie das Zweite Vatikanische
Konzil es gegeniiber dem Islam tut. Die Stimme des Islam wird
so zu einem Echo reduziert, das aus dem Wald heraus erschallt,
in den ich hineinrufe.

Offenbarungs-geschichtlich: Wenn mich diese Entdeckungsreise be-
geistert, hilft mir ein Ausspruch von Georges Khodr, den Islam
theologisch anzuerkennen. Khodr sagt: »Der Logos hat sich bei
seiner Inkarnation in Jesus Christus nicht vollig verausgabt.«3
In jedem auBerhalb des christlichen Feldes zu entdeckenden
Gottesfunken ist also auch der Logos prisent. Denn bei Werken
»nach drauBen« (ad extram) tritt die ganze Trinitit in Aktion.%
Dies ist denkbar, weil der Zeitpunkt unserer christlichen Exis-
tenz das eschatologische Jetzt ist. Jetzt kommen die Voélker. Von
jetzt an sind »die Letzten die Ersten«®0. Der Islam kann so of-
fenbarungs-geschichtlich als Uberraschung verstanden werden.

32

33

34

35

36

Robert Barclay, der erste Quiker-Systematiker, der 1675 dem engli-
schen Konig seine »Apologie der wahren christlichen Theologie« wid-
met, erwidhnt Haiy Ibn Yaqddan als Hinweis auf die Prisenz des Gottes-
funkens in jedem Menschen. Vgl. Robert Barclay, La Lumiére Intérieure,
Source de Vie, Paris 1993, 372f.

Jean-Michel Belorgey, Transfuges (s. Anm. 11), 22. - Vgl. jonathan D.
Spence, The Memory Palace of Matteo Ricci, London 1985.
Diskussionsbeitrag auf der Konsultation von Baar im Januar 1990 zum
Thema »Theologie der Religionen« (vgl. dazu auch Jutta Sperber, Chris-
tians and Muslims. The Dialogue Activities of the World Council of
Churches and their Theological Foundation, Berlin 2000, 239).

Auch vom so genannten Extra Calvinisticum kann eine solche Uberle-
gung ausgehen: Calvin lehrte, nicht der gesamte Logos habe sich in Jesus
Christus inkarniert und offenbart.

Mt 20, 16.
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Offenbarungs-raumlich: Im eschatologischen Jetzt geht auch der
Sinn fiir den einen Mittelpunkt verloren. Von den Rédndern des
Erdkreises her stromen die Glaubigen eines jeden Religionsuni-
versums zu ihrem jeweiligen Kreismittelpunkt. Fiir die isla-
misch-christliche Beziehung driickt dies der (auf eine islamische
Tradition zuriickgehende) Glaube aus, dass am Tag des Gerichts
der schwarze Stein der Ka’aba in Mekka und der Fels unter dem
Felsendom in Jerusalem zu einem Stein verschmelzen.
Xeno-methodologisch: Wenn mich die Entdeckungsreise mit Frem-
dem konfrontiert, das mir nicht tolerierbar erscheint, dann hilt
die methodologische Bescheidenheit mich davon ab, dieses
unbesonnen mit dem Bosen zu identifizieren. Sie veranlasst mich
zu einem ethischen Pluralismus, der mich sagen macht: »Dies ist
nicht fiir mich. Ich mache da nicht mit. Ich bezeichne es aber
nicht als generell verwerflich. Ich kann ndmlich - und brauche
auch nicht - alles verstehen, alles aussortieren, alles in gut und
bose aufteilen. So riskiere ich nicht, falsch zu urteilen und zu ver-
urteilen.«3” Galaladdin Riimi hilft mir dabei. Denn er sagt: »Selbst
wenn mir bewiesen wird, dass ein anderer Geliebter schoner ist
als der meine, ich bleibe bei dem meinen, weil ich ihn kenne.«
Rimis Einsicht der Begrenztheit des Kennens schiitzt mich nicht
nur vor einem unbesonnenen Ubertritt. Sie verhindert auch eine
unbesonnene Unterscheidung der Geister.

Pastoral-theologisch: »Christus will erlosen. Und er will, dass seine
SelbstentduBerung richtig nachgeahmt wird. Das ist ihm wichti-
ger, als zu wissen, dass sein gottlicher Status als Sohn richtig be-
zeugt und verteidigt wird«, sagt Cragg. Theologisch nimmt er
dabei den Mund vielleicht etwas zu voll. Immerhin begriindet er
so sinnvoll die Mdglichkeit des gemeinsamen Betens und des
Sich-islamisieren-Lassens.?® Fiir mich ist das keine besonders raf-
finierte Methode, den Islam besser zu verstehen. Oder um ihn
auf die sanfte Weise zu Christus zu bekehren. Vielmehr handelt
es sich hier um mein eigenes Heil. Denn Gott, der ganz Andere,
der Fremde, kommt zu mir mit Vorliebe von draulen. Aus dem

37
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Wesley Ariarajah (vgl. zu ihm Jutta Sperber, Christians and Muslims [s.
Anm. 34], 18, 479), ein mit dem Hinduismus lebender christlicher
Theologe, argumentiert so angesichts des Kastensystems. Die unerfiill-
bare Forderung, alles beurteilen zu miissen, ist fiir ihn das Hauptargu-
ment gegen den iiblichen kirchlichen Inklusivismus.

Kenneth Cragg, Alive to God. Muslim and Christian Prayer, London
1970, 25 (zu Phil 2,51.).



Fremden.? Ich soll diesen Gott empfangen. Wenn ich aber von
vorneherein die Moglichkeit ausschlieBe, dass Gott vom auBer-
christlichen Feld her zu mir kommt, dann »riskiere ich die
Selbst-Verstockung«, sagt der alt und weise gewordene Karl
Barth.40

Der Gott aber, der — wie Emmanuel Levinas sagt — in den Augen
meines Gegeniibers aufleuchtet, kann durchaus meinen eigenen Kiri-
terien widersprechen. Ja er kann sogar den mir in positiver Offenba-
rung mitgeteilten Kriterien widersprechen. Dies lehrt mich verste-
hen, was Levinas gegen das Heidegger’sche Denken sagt. Dass ndm-
lich das Ausgehen vom eigenen Ich — vom viel gerithmten »herme-
neutischen Ansatzpunkt« — mérderische Folgen haben kann.

39

40

Der schone Titel eines Buches von Richard Friedli lautet: »Fremdheit als
Heimat«.

Karl Barth, Die kirchliche Dogmatik, Bd. IV/3, Ziirich 1959, 115-153.
Katsumi Takizawa hat die hier ausgefiihrte Barth’sche Lehre von den
»Lichtern drauBen« auf die Theologie der Religionen angewandt: ders.,
Das Heil im Heute. Texte einer japanischen Theologie, Gottingen
1987. — Hans Urs von Balthasar und Hans Kiing haben (wie Edmund
Schlink sagte) »Karl Barth das Maul gestopft« hinsichtlich seines Re-
dens iiber den Katholizismus. Von Katsumi Takizawa hat sich Karl
Barth eines Besseren belehren lassen hinsichtlich des Buddhismus (iiber
den Barth in der Kirchlichen Dogmatik, Bd. 1/2, Ziirich 1938, 372-377
geschrieben hatte). Der groBe Islamologe Henry Corbin aber hat vergeb-
lich versucht, seinen theologischen Lehrer Barth von dessen bissiger
Rede vom Islam als einer Religion der Liige abzubringen (vgl. hierzu
Ulrich Schoen, Das Ereignis und die Antworten, Gottingen 1984, 93;
ders., Das hiBliche kleine Barthianerlein, in: Jochanan Hesse [Hg.], Mitten
im Tod vom Leben umfangen. Gedenkschrift fiir Werner Kohler, Bern
1988, 29-35, und ders., Esoteriker aller Religionen vereinigt euch!, in:
Hans Grewel/Reinhard Kirste [Hg.], Alle Wasser flieBen ins Meer [FS Paul
Schwarzenau], Kéln 1998, 196-200).
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»Prufet alles!«

Der Dienst der Unterscheidung als unabding-
bares Element dialogischer Beziehungen von
Christen mit Muslimen

Christian W. Troll

1. Die Notwendigkeit der Ermittlung des eigenen
Standorts im Dialog

Den meisten von uns, die seit Jahrzehnten als gldubige Christen im
Dialog mit Muslimen stehen, ist wohl schon 6fter von muslimischen
Bekannten oder Freunden die Frage gestellt worden: »Was denkst
du iiber den Islam? Du hast Arabisch und andere muslimische Spra-
chen gelernt und dich mit den bedeutendsten Werken der religiésen
Literatur der islamischen Volker befasst, vor allem aber liest du den
Koran im Original: Wie kommt es, dass du weiterhin aktiv an dei-
nem christlichen Glauben festhiltst und noch nicht Muslim gewor-
den bist, so wie viele andere deiner christlichen Zeitgenossen? Ist
das nur auf die Macht der anerzogenen Gewohnheiten und Vorur-
teile zuriickzufithren, oder hast du einleuchtende theologische
Griinde fiir dein Verhalten?« Nur eine Frage mag uns in diesem Zu-
sammenhang vielleicht noch 6fter gestellt worden sein: »Was denkst
du iiber den Propheten Muhammad? Glaubst du daran, dass er ein
von Gott gesandter, wahrer Prophet ist?«

Im Folgenden wollen wir uns auf die erste Frage konzentrieren,
die freilich mit der zweiten eng verbunden ist. Die Anfrage der Mus-
lime an uns muss ernst genommen, sorgfiltig bedacht und einge-
hend beantwortet werden nicht nur im Hinblick auf die Bereitschaft,
unseren muslimischen Partnern ehrlich Rede und Antwort zu ste-
hen, sondern vor allem auch aufgrund des theologischen Wahrheits-
anspruchs der christlichen und der islamischen Lehre. Dabei ist es
nicht nur wiinschenswert, sondern geboten, dass wir uns, bevor wir
die muslimische Anfrage immer wieder neu ehrlich zu beantworten
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versuchen, so griindlich wie moglich mit dem Islam befasst, die
Stimmen gldaubiger Muslime der Vergangenheit und Gegenwart
sorgfiltig gehort und analysiert haben und uns auch dariiber Gedan-
ken gemacht haben, was wir von der Glaubenslehre und Glaubens-
praxis muslimischer Einzelpersonen und Gruppen lernen kénnen.

Anderseits ist es selbstverstindlich, dass wir mit der Beantwor-
tung der Fragen der Muslime an uns nicht warten kdnnen, bis wir al-
les, was einzelne Muslime und muslimische Gruppen je in der Ver-
gangenheit in Wort oder Schrift oder mittels anderer Medien gedu-
Bert haben und heute duBern, erschépfend und ganzheitlich studiert
und bedacht haben. Wir werden als Studenten des Islam, die zu-
gleich iiberzeugte christliche Gldubige sind, nicht darum herum-
kommen, trotz eines nur fragmentarischen Wissens iiber den Islam
mit seiner ganzen Tiefe und Vielfalt, immer wieder so ehrlich wie
moglich unseren christlichen theologischen Standpunkt gegeniiber
Muslimen zu kldren und ihn Muslimen so verstindlich wie méglich
mitzuteilen. Darauf haben sie ein Recht.

Widerspricht diese Auffassung und Praxis, die, wie gesagt,
durchaus mit anderen Elementen und Phasen des Dialogs zusam-
mengeht, dem Wesen und den Anforderungen des christlich-islami-
schen Dialogs? Ich meine: keineswegs! Sie ergibt sich vielmehr aus
der dialogischen Begegnung von Anhéngern beider Religionen, die
iiber ihren frei gewihlten Glauben immer wieder nachdenken und
ihn selbstkritisch im Angesicht der Anfragen - gerade auch von
Muslimen - zu reflektieren versuchen.

Bei jeglichem Vergleich zwischen christlichen und muslimischen
Lehren gilt es selbstverstidndlich, dem breiten Ficher islamischer Leh-
ren und Interpretationen in Vergangenheit und Gegenwart Rechnung
zu tragen. Dialog erfordert das Lernen vom gelebten sowie reflektier-
ten und formulierten Islam, nicht zuletzt das Sich-vertraut-Machen mit
dem Text des Koran und seinen Interpretationen. Es versteht sich von
selbst, dass bei vergleichenden, den eigenen Glaubensstandpunkt in
Antwort auf muslimische Anfragen darstellenden Ausfithrungen ein
gewisses MaBl an Vereinfachung und Verallgemeinerung unvermeid-
lich ist. In den folgenden Ausfithrungen stehen sunnitische Haupt-
stromungen islamischen Glaubensverstdndnisses im Vordergrund.
Nicht alle islamischen Stromungen oder Meinungen, nicht einmal die
vergleichsweise groB3e zwolferschiitische, konnen hier in gleicher Wei-
se beriicksichtigt werden. Der gesamte Teppich islamischer Ausfor-
mungen und sein Muster stehen im Vordergrund, nicht der unter
Umstidnden eindrucksvolle Kontrast in Farbe oder Form einzelner Fa-
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den oder gar Teilbereiche des Teppichs. Wenn einzelne Stimmen im
Islam etwa an bestimmte Arten von Vermittlung glauben, die der
Lehre der christlichen Orthodoxie nahe kommen, so kann dies nicht
davon ablenken, dass die Hauptstrémungen der islamischen Tradition
jene Arten von Vermittlung grundsitzlich vehement ablehnen, die mit
dem Glauben an die Inkarnation unweigerlich gegeben sind.!

In jedem Fall aber gilt festzuhalten: Die Muslime sowie andere
Menschen — nicht zuletzt wir selbst — haben ein Recht darauf, von
glaubenden Christen die theologisch-dogmatische Position des re-
flektierten christlichen Glaubens und Denkens zu erfahren - dies bei
aller Unvollkommenheit und bei aller Gefahr von Missverstindnis-
sen, denen solche Standortbestimmungen immer ausgesetzt sind.

In den folgenden Ausfithrungen mochte ich die entscheidenden
Aussagen eines bewusst kurzen und zum Teil nur andeutenden Es-
says darlegen, den zwei mir seit Jahrzehnten nahe stehende Theolo-
gen verdffentlicht haben. Der eine ist Edmond Farahian S (geb.
1943), ein #gyptischer Armenier, der an der Pontificia Universita
Gregoriana in Rom Bibeltheologie lehrt. Der andere ist Christiaan
van Nispen S (geb. 1938), ein Niederldnder, der seit vielen Jahrzehn-
ten in Kairo Philosophie und islamisches religidses Denken lehrt.
Der Text trigt den Titel »Approches biblico-théologiques de I'Islam«
(»Bibel-theologische Zugénge zum Islam«)? und stellt die Frage nach
dem Status und dem Heilswert bzw. den Heilswerten, die dem Islam
innerhalb einer christlichen Theologie zuzuschreiben sind.

2.  Hauptpunkte der Ausfuhrungen von Farahian
und van Nispen

2.1. Die spezifische Eigenart des Islam aus
christlicher Sicht
Der Islam nimmt fiir die beiden Autoren einen einmaligen Platz in-

nerhalb der christlichen Theologie der Religionen ein. Er ist nach
dem Kommen Jesu Christi in die Geschichte eingetreten und setzt

L' Vgl. Christian W. Troll, Muslime fragen, Christen antworten (Topos Plus

Taschenbiicher 89), Kevelaar 2003.

Edmond Farahian/ Christiaan van Nispen, Approches biblico-théologiques
de P'Islam, in: Peter-Hans Kolvenbach u.a. (Hg.), Understanding and Dis-
cussion. Approches Biblico-Theologiques de I'Islam (Inculturation: In-
tercultural and Interreligious Studies 20), Rom 1998, 31-57.
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sich in seiner Grundschrift, dem Koran, und in seiner Griinderbio-
graphie kritisch mit der jiidischen und christlichen Religion — sowie
selbstverstandlich auch, und zwar primér, mit dem Heidentum Ara-
biens — auseinander. Der Islam stellt sich als das letzte Wort Gottes
dar und beansprucht dariiber hinaus, geoffenbart und gesandt zu
sein, um zu korrigieren, was die Juden und Christen entweder im
Text oder in ihrer Interpretation der Heiligen Schriften verfilscht
hitten. Er weil} sich gesandt, die urspriingliche Wahrheit aller Reli-
gion wieder neu ans Licht zu bringen und wirksam zu machen: Jesus
sei nicht Gott, sondern sein einfacher Diener; er sei nicht am Kreuz
gestorben und schon gar nicht bediirfe es eines Mittlers oder/und
eines Erlosers; aulerdem sei Gott nicht Dreieiner, sondern einfach
Einer; seine Einzigkeit und Transzendenz schlossen jegliche Idee der
Vermittlung und Inkarnation aus.

Der Koran schreibt sozusagen die Heilsgeschichte, wie sie in
der Bibel dargestellt ist, neu, einschlieBlich der Biographien vieler
ihrer herausragenden Gestalten, und passt sie an die eigene Vision
und Logik an. Die etwa 30 Propheten und Gesandten, die der Ko-
ran erwihnt, dienen als Vorboten oder als Modelle fiir Muham-
mad. Dagegen fehlen im Koran all die biblischen Propheten, die
die Bibel als Autoren von biblischen Biichern oder als ihnen von
ihrer Entstehung her verbunden darstellt. Folglich habe es laut Fa-
rahian/van Nispen weder einen Sinn, den Islam als eine Vorberei-
tung auf Christus oder auf das Christentum hin zu betrachten, noch
ihn als eine Art Hiresie des Christentums oder Judentums zu quali-
fizieren — wobei der Islam aufgrund seines radikalen Monotheis-
mus sicher niher am Judentum liegt als an den »asiatischen Religi-
onen« und am Christentum. Auf der anderen Seite ist der theologi-
sche Unterschied zwischen Christentum und Islam nicht so radikal,
als dass er keinen Raum béte fiir gemeinsame theologische Ele-
mente, die Dialog und Zusammenarbeit zwischen Christen und
Muslimen sinnvoll machen.

»Man muss sich davor hiiten, unsererseits den Islam in un-
gebiihrlicher Weise zu reduzieren. Dagegen gilt es, vom
Koran ausgehend klar die spezifische Eigenart dieser Reli-

%mn zu konstatieren. Gewiss, der Koran sagt nicht, was die
ibel sagt, der Koran kann sich nicht auf die Artikulation
Altes Testament/Neues Testament zuriickfithren lassen. Fiir
die Christen entspricht die Beziehung Koran/Bibel eindeu-

tig nicht dem Zweischritt Vorbereitung/Erfiillung, nichts-
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destoweniger beinhaltet der Koran dennoch eine gewisse
biblische Tradition.«?

Farahian/van Nispen wenden sich in diesem Punkt ausdriicklich ge-
gen die Formulierung der Groupe de Recherches Islamo-Chrétien, der
Koran sei »ein verschiedenes Wort Gottes«, und formulieren statt-
dessen: Der Koran »enthilt einen Teil der biblischen Tradition«*.

2.2. Der Claubensakt und die Anbetung Abrahams als
Punkt der Begegnung zwischen Islam und Chris-
tentum

Die Figur Abrahams stellt nach Meinung von Farahian/van Nispen
die solideste Grundlage dar fiir unsere christliche Reflexion iiber
den theologischen Sinn des Islam und die spezifische Eigenart des is-
lamisch-christlichen Dialogs. Abraham lebt und verkiindet einen
beispielhaften Monotheismus. Das Leben des Muslim orientiert sich
unabléssig an der Erfahrung und der Botschaft Abrahams, wie sie
der Koran vermittelt: d.h. die bedingungslose Annahme des absolu-
ten Geheimnisses des gottlichen Willens auch dann, wenn Gott in
seiner absoluten Herrschaft iiber das Herz des Menschen von Abra-
ham gar das Opfer seines Sohnes fordert. Der Akt der Anbetung des
einen Gottes, modellhaft vorgezeichnet in Abraham, stellt eine Art
Matrix des Glaubens der Christen, Muslime und Juden dar. Hier be-
finden sich die Gldaubigen der drei Religionen sozusagen in einem
gemeinsamen Bereich.

Wenn man sich allerdings iiber die Figur Abrahams anderen kora-
nischen Figuren zuwendet, findet man diese groBe Tradition so rein
nicht mehr. In Bezug auf Moses oder Jesus kann man beispielsweise die
eben beschriebene abrahamische Matrix nicht ausmachen. Das gilt in
verstirktem MaB von den nicht-biblischen Propheten, die im Koran
erwihnt werden. Dennoch, Abraham ist und bleibt in der Welt des
Koran gegenwirtig. Man kann sich methodisch auf ihn konzentrieren
und ihn fiir sich selbst betrachten, in seiner reinen Anbetung des wah-
ren Gottes, ohne — wenigstens in einem anfianglichen Moment — seine
Nachkommenschaft und die anderen Propheten zu beriicksichtigen.

Bedeutet nun die Tatsache, dass der Koran den reinen Glau-
bensgehorsam Abrahams verkiindet und dem Islam sozusagen als
stindiges Vermichtnis vermittelt, dass der Koran fiir den Christen

8 Ebd. 38 (Ubersetzung hier und im Folgenden: Chr. T.).

4 Ebd. zusammen mit Anm. 9 auf derselben Seite.
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als gottliche Offenbarung zu gelten hat und der Verkiinder des Ko-
ran, Muhammad, als Prophet? Farahian/van Nispen verneinen dies:

»All dies verlangt in keiner Weise [die Annahme] einer neu-
en gottlichen Offenbarung, nach Christus oder neben ihm,
nicht einmal eine partielle Offenbarung. Vergessen wir
nicht, dass selbst alles, was von Gott gegeben ist, deshalb
nicht gleich >Offenbarung« wird. Die Ofgfenbarun von Jesus
Christus an hat seine Person als ihr Zentrum und Ergebnis.
Das ist iibrigens der Grund, warum die Kirche immer ge-
lehrt hat, dass die Offenbarung mit dem Tod des letzten
Apostels abgeschlossen war, denn Jesus Christus hat sich
der Welt kundgetan durch das Zeugnis dieser Gruppe von
Menschen, die er, Jesus Christus, um sich versammelt hat.
So gibt es noch weniger Anlass, im Hinblick auf den Koran
von Offenbarung zu sprechen, zumal man nicht sieht, wie
der Koran die Menschen direkt dazu fiihren wiirde, _{‘esus
Christus zu entdecken. Eher muss man sagen: Einige Text-
stellen im Koran sind eher dazu angetan, die Anerkennung
des wahren Antlitzes Jesu Christi zu blockieren.

Wir halten es auch nicht fiir sonderlich sinnvoll, von
Muhammad als Propheten zu sprechen, wenn man unmit-
telbar hinzufiigt, er sei >sui generis< und sei weder den bibli-
schen Propheten des Alten noch denen des Neuen Testa-
ments dhnlich. Viel weiser und priziser ist es, der Tatsache
Rechnung zu tragen, dass er sich selbst vor allem als rasi/,
als Gesandter Gottes, darstellt.

Ohne zu verneinen, dass Muhammad eine bestimmte
geistliche Erfahrung gehabt hat, kann das Ereignis des Ko-
ran sehr gut durch kulturelle und geschichtliche Vermitt-
lungen erklédrt werden, die mittels der Umwelt Arabiens zu-
stande kamen. Dies festzustellen beeintrdchtigt in unserer
Sicht in keiner Weise die Tatsache, dass der Koran auf diese
Weise etwas Grundlegendes der Erfahrung Abrahams er-
reicht, denn es ist hier, dass er am stirksten seine Empfind-
samkeit fiir das Mysterium Gottes, des Einzigen Herrn zum
Ausdruck bringt, dessen, der das Recht auf das Herz des
Menschen hat. So kann Gott dem Menschen das abverlan-
gen, was ihm am teuersten ist, selbst wenn der Mensch die-
ses Ansuchen Gottes nicht versteht, das Opfer des Sohnes:
dass der Mensch sich im Glauben und Vertrauen seinem
Herrn unterwirft. Selbst, wenn dieser Aspekt des Geheim-
nisses des Willens Gottes den anderen biblischen Figuren,
die der Koran erwihnt, nicht einfach fehlt, so scheint der
Koran diese doch stirker fiir den Dienst der koranischen
Botschaft allein in Anspruch zu nehmen.«®

5 Ebd. 41.
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Allerdings gehéren zum koranischen Gesamtbild auch Verse, in de-
nen Abraham polemisch als der wahre Muslim, Aanif, Juden und
Christen gegeniibergestellt wird, um ihnen den Vorwurf zu machen,
sie hitten Abraham je fiir sich monopolisieren wollen. Fiir den Ko-
ran war Abraham »weder Jude noch Christ« (Sure 3,67). Dariiber
hinaus ist er derjenige, der mit seinem Sohn Ismael den monotheisti-
schen Kult am Heiligtum der Kaaba in Mekka etabliert hat (Sure
14,37 und 22,26). Nach dieser Logik hitten die Juden und Christen,
wiren sie nur getreue Jiinger des Abraham gewesen, die koranische
Offenbarung und die Sendung Muhammads akzeptiert.

»Allerdings eliminiert diese Divergenz zwischen den bibli-
schen und koranischen Diskursen iiber Abraham nicht die
oben erwidhnten positiven Aspekte im Hinblick auf Abra-
ham als Modell aller wahren monotheistischen Gldubigen.
Dieses geistliche Erbe, das uns um diesen Vater der Gliubi-
gen versammelt, bleibt. Abraham bleibt dennoch Abraham.
Und auf diesen Punkt gilt es zu setzen.«5

Wenn in den vorhergehenden Ausfiihrungen der Eindruck entstanden
sein sollte, dass hier ein Riickzug von Positionen vertreten wird, die
von anderen namhaften Spezialisten in christlich-islamischen Fragen
vertreten worden sind — diese haben z.B. gesprochen von der Aner-
kennung eines »partiellen prophetischen Charismas« in Muhammad
oder vom Koran als »einen Teil der Offenbarung enthaltend« —, so
sind wir der Meinung, dass solche Aussagen Zweideutigkeit und gra-
vierende Missverstindnisse hervorrufen, ohne zu einer wahren Anni-
herung zu fithren. Farahian/van Nispen glauben sich von ihrer theo-
logischen Sicht her solchen Aussagen nicht anschlieBen zu kénnen.

»Dies zu sagen ist nicht Herabminderung (reducteur) und
verringert auch nicht den tiefen Respekt fiir die muslimi-
schen Gldubigen. Je geistlicher und tiefer der Dialog ist,
umso dringender verlangt er nach einer Begegnung in der
Wabhrheit. Der Islam und das Christentum sind >andere«
(autres) und >voneinander verschieden< (différents l'un de
lautre). Wir wollen zeigen, dass dies nicht verhindern darf,
dass wir uns in der Gegenwart des lebendigen Gottes be-

gegnen.«’
Es folgt daraus, dass es in unseren interreligiosen Beziehungen zu-
nédchst darum gehen sollte zu bekriftigen, dass es seitens des Juden-
tums, des Christentums und des Islam eine Anbetung desselben ei-

6 Ebd. 43.
7 Ebd. 43.
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nen Gottes, des Gottes Abrahams gibt. Dies versichert Lumen gentium
Nr. 16, wenn es davon spricht, dass Muslime und Christen densel-
ben Gott anbeten. In welchem Sinn kann man dies sagen? Indem
man das Zusammensein (rassemblement) der Glaubigen in diesem Akt
der Anbetung bekriftigt und gleichzeitig eine Zweideutigkeit ver-
meidet, die darin bestiinde, dass man so tut, als sei der Inhalt des
Dogmas irrelevant in Bezug auf den Akt der Anbetung selbst.

Es geht also darum anzuerkennen, dass der Blick auf denselben
Gott notwendigerweise zur Versammlung der wahren Anbeter fiihrt,
jenseits ihrer Unterschiede und Abweichungen, deren Bedeutung
damit jedoch in keiner Weise geleugnet wird.

Genau an diesem Punkt muss die Spiritualitidt der Theologie zu
Hilfe kommen. Es gilt vorrangig zu fragen, worin die Bedeutung der
Verschiedenheiten besteht, die muslimischen und christlichen Glau-
ben trennen, mit anderen Worten, wo genau die Grenzen der Werte
liegen, die wir als Christen im Islam entdecken konnen, und wie die-
se Werte im Islam sich beziehen auf das Heil, das Gott den Men-
schen in Jesus Christus geschenkt hat.

2.3. Der genaue Sinn der christlich-islamischen
Begegnung

Noch einmal: Ausgehend von der Erfahrung des Glaubens Abra-
hams gibt es in der Begegnung von Christen und Muslimen gemein-
same Anbetung, denn der, den wir anbeten, ist derselbe Gott, der
Eine, der Transzendente und der Schopfer.

Gleichzeitig existieren zwischen dem Glauben und der Lehre
derselben drei Religionen gravierende Unterschiede.

»Diese Unterschiede sind nicht das Resultat einfacher Un-
terschiede zwischen Personen oder kulturelle und somit
positive Unterschiede, die die Einzigartigkeit jeder Person
oder jeder Kultur ausdriicken und die somit eine konstruk-
tive ]éereicherung in Begegnung erlauben und so die Ge-
meinschaft (communion) verstirken. Nein, es handelt sich
hier eher um Unterschiede, um Widerspriiche in den Posi-
tionen des Glaubens und hinsichtlich der Glaubensaussa-
en. Diese Unterschiede sind nicht unwesentlich. Sie stel-
en eine negative Last fiir die Etablierung der Gemein-
schaft (communion) dar.
Diese Unterschiede sind nicht, jedenfalls nicht unmit-
telbar, das Resultat bosen Willens der einen oder der ande-
ren Seite. Vielmehr sind sie darauf zuriickzufiihren, dass je-
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der seine Treue als Treue %eieniiber seinem Gewissen be-
trachtet und damit also letztlich als Treue gegeniiber Gott.«®

Diese Unterschiede reichen tief in den Gewissensbereich von Ein-
zelnen und Gemeinschaften. Dort findet der wahre Dialog letztlich
statt. Christen und Muslime sind sich beide bewusst, von Gott beru-
fen zu sein im Blick auf die Menschheit und die Welt. Die Barrieren
zwischen muslimischen und christlichen Gldubigen sind mit der
Verschiedenheit, ja Gegensitzlichkeit ihres Bekenntnisses und ihrer
Glaubenspraxis gegeben, und wenn sie sich als Gemeinschaften be-
gegnen, werden diese Gegensitze noch ausgeprégter. Es ist eine Tat-
sache, dass beide Gemeinschaften von ihrem Wesen her im Wett-
streit miteinander liegen, also oft getrennt voneinander oder gar im
Gegensatz zueinander stehen. Dies stellt auf der sozio-politischen
Ebene eine gewaltige Herausforderung dar fiir den Dialog und fiir
das harmonische Miteinander. Es ist klar: Die Gestalt der christlich-
muslimischen Konvivenz hat entscheidenden Einfluss auf den geleb-
ten Glauben und die Theologie beider Religionen.

Bisher haben wir beides gesehen, die theologischen Moglichkei-
ten der Begegnung und die ihr inhdrenten theoretischen und prakti-
schen Schwierigkeiten. Nun gilt es noch, den genauen Sinn zu er-
kennen, den die Begegnungspunkte und die Unterschiede, die die
Begegnung behindern, fiir die Geschichte des Heiles haben. Mit den
relevanten Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils hat sich die
Kirche zum ersten Mal in ihrer Geschichte iiber die nichtchristlichen
Religionen als solche geduBert, hat sich positiv ausgesprochen und
die erkennbaren positiven Aspekte hervorgehoben, d.h. Aspekte, die
der Heilige Geist beniitzen kann, um den Menschen Gott ndher zu
bringen. Dies hat die Kirche getan, ohne gleichzeitig die Bedeutung
der Unterschiede zwischen diesen Religionen und dem Glauben der
Kirche zu verneinen und ohne die Notwendigkeit zu leugnen, das
Evangelium des Heiles zu verkiinden.

Von diesen festen Punkten kénnen wir in der folgenden Refle-
xion ausgehen. Was Not tut, ist eine klare Unterscheidung (discerne-
ment) im Riickgriff auf das Wesentliche. Welche positive Rolle sollen
wir dem Islam zuschreiben in seiner Qualitit als religioser Rahmen
(cadre religieux)? In welchem MaB kann er fiir seine Anhinger eine
gewisse Hilfe sein auf dem Weg zum Heil, und in welchem MaB ist
er als ein Hindernis hinsichtlich dieses Zieles zu betrachten?

8 Ebd. 44.
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Was die religiose Rolle angeht, die die christliche Theologie
dem Islam zuschreibt, unterscheiden Farahian/van Nispen »positi-
ve« und »negative« Elemente. Positive Elemente sind z.B. der Sinn
fiir die Transzendenz und das Absolute. Er findet Ausdruck in der
Figur des verborgenen, geheimnisvollen Gottes, in der radikalen Un-
terscheidung zwischen dem Schopfer und den Geschopfen, die sich
Ihm ganz verdanken, sowie in der Einladung des Islam an seine An-
hinger »zu einer totalen Offnung des Herzens auf Gott hin. Diese er-
laubt es — christlich gesehen — dem Heiligen Geist, im Herzen des
gldubigen Muslim wirksam zu sein.«’ Die Christen bewerten eben-
falls positiv die muslimische Lehre und rituell entfaltete Praxis der
Anbetung und des Dienstes Gottes, die 7bdda: Gebet, Fasten, Almo-
sensteuer, die islamische Sicht des Menschen als »Stellvertreter Got-
tes auf Erden« und, im Bereich der Moral, »die Goldene Regel« so-
wie die Nachahmung gottlicher Attribute, besonders desjenigen der
Barmbherzigkeit Gottes.

Im Hinblick auf die negativen Aspekte unterscheiden Farahi-
an/van Nispen zwischen explizit negativen Elementen einerseits und
zweideutigen Bereichen andererseits. Zur ersten Kategorie gehort
die Sicht, die der Koran von Gott hat sowie die koranische Sicht von
Gottes Beziehung zum Menschen. Sie schlieBe die Art von »Frei-
heit« aus, die wir in der biblischen Darstellung von Figuren wie Hi-
ob, Jeremia und auch Jesus finden, wenn sie Gott befragen und in
vehementen Klagen ihr Leid und ihre Perplexitit zum Ausdruck
bringen. SchlieBlich — und dieser Punkt scheint mir entscheidend zu
sein — unternimmt der Gott des Koran in keiner Weise den Versuch
- und kénnte es nach dem Koran auch gar nicht, es sei denn, er ver-
leugne sich selbst -, von sich aus den Abgrund zwischen Schéopfer
und Mensch zu iiberbriicken durch seine Menschwerdung, in und
durch die er sich aus der Freiheit seiner Liebe solidarisch macht mit
dem Menschen und sich auf seine Seite stellt.

Die Inkarnation Gottes und die »Vergéttlichung« des Menschen
sind fiir den Islam schlechthin unvorstellbar. Anders gesagt: Der
standige, bekennende Ruf der Muslime: A//dhu akbar, »Gott ist je
groBer« bzw. »Gott ist der GroBte«, spricht Gott implizit die »GroBe
der Liebe« ab, die darin besteht, dass er sich mit seiner Kreatur bis
hin zum Kreuzesleiden solidarisch macht, ohne damit seine Gott-
lichkeit aufzugeben.!® So ist es nur konsequent, dass der Koran jegli-

9 Ebd. 47.
10 Vgl. ebd. 51.
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che Aussage iiber Jesus strikt ablehnt, die iiber Diener Gottes bzw.
Prophet in der Reihe der iibrigen Propheten hinausgeht. Folglich
sind die besonderen Titel, die der Koran Jesus gibt, »Wort Gottes«
und »Geist von Gott« letztlich ihrer eigentlichen, der biblischen, Be-
deutung entleert. Sie sind im Koran ganz neu definiert.

Die Verneinung des Todes Jesu am Kreuz impliziert die Ver-
neinung des Geheimnisses der Erlosung, ein absolut zentrales The-
ma des christlichen Glaubens. In der Tat, Jesus Christus, der nach
dem christlichen Glauben das inkarnierte Wort Gottes an die Men-
schen ist, wird zu einem der Propheten und iiberldsst Muhammad,
dem letzten Glied in der Kette der Propheten, das Attribut »Siegel
der Propheten«. Erst der Koran enthalte die Wahrheit aller vorher-
gehenden Offenbarungsschriften, die nicht mehr in ihrer authenti-
schen Form existieren. Deshalb seien nach dem Koran die wahren
Jinger Jesu die Muslime.

Zur Kategorie der zweideutigen Bereiche in der Lehre des Islam
zdhlen Farahian/van Nispen auch Teile der autoritativen Texte von
Koran und fadit. In Bezug auf zentrale Punkte des Glaubens und der
Moral lassen manche dieser Texte grundlegend verschiedene Inter-
pretationen zu. So finden wir beispielsweise neben Versen groBer Off-
nung gegeniiber »Schriftbesitzern« — besonders gegeniiber den
Christen (Sure 2,62; 5,82) — andere Verse, die solche Beziehungen
ganz negativ belegen. So fordert Sure 9,29 die Muslime auf, nicht nur
die Heiden zu bekdmpfen, sondern auch die »Schriftbesitzer«, bis die-
se die ihnen zukommende, untergeordnete Position als »Schutzbefoh-
lene« im Rahmen islamischer Herrschaft akzeptieren. In Abwesenheit
einer allgemein geltenden und gebilligten Glaubensautoritit, die vom
Gldubigen Gehorsam in grundlegenden Glaubens- und Moralfragen
fordern kann, hénge im Islam alles davon ab, welche Akzente Einzel-
ne und Gruppen in ihren verschiedenen Auslegungen setzen. De facto
fallen die Auslegungen des Koran, auch in grundlegenden Fragen,
sehr unterschiedlich und nicht selten in sich gegensitzlich aus.

Eine andere Art von Zweideutigkeit bestehe darin, dass der Koran
den Glédubigen in der Wahl zwischen verschiedenen unvereinbaren
moralischen Optionen mit seinem Gewissen allein ldsst. Worin be-
steht beispielsweise die dem Willen Gottes entsprechende Reaktion
im Falle unschuldig erlittenen Unrechts? Da gibt es einerseits das
Gesetz der Vergeltung in Sure 5,45. Gleichzeitig befindet derselbe
Vers jedoch, dass derjenige, der auf Vergeltung verzichtet, sich gro-
Ben Verdienst erwirbt vor seinem Herrn. Auch wenn es, wie Farahi-
an/van Nispen kommentieren, sicherlich gilt, dass nicht die Religion
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als solche erlost, sondern letztlich nur Gott selbst — Er, der nach
christlichem Glauben seine unbedingte, heilbringende Liebe in der
Person Christi effektiv offenbart hat —, so werden die christlichen
Theologen sich dennoch die Frage stellen: »In welchem Maf} kann
der Islam seinen Anhingern helfen auf ihrem Weg zu diesem Gott
(Jesu Christi), der erlgst?«!!

Gerade hier gilt es sich zu erinnern, dass der Islam ganz und gar
nicht einen monolithischen und einférmigen Block darstellt. Die e-
ben genannten Verneinungen und Zweideutigkeiten des korani-
schen Textes werden von den Muslimen selber tatsichlich in ver-
schiedenster Weise interpretiert. Folglich gibt es in der Tat einen
sehr breiten Facher muslimischer Koranauslegungen, gerade auch
hinsichtlich wichtiger Elemente der islamischen Lehre. In dem Ma8,
in dem eine gegebene Lehre oder Vorschrift des Koran in einer be-
stimmten Auslegung ein Sich-VerschlieBen gegeniiber der Liebe
Gottes fordere oder darstelle, konne sie ein Hindernis auf dem Weg
zum Heil darstellen. In dem MaB jedoch, in dem eine Lehre oder
Vorschrift des Koran und ihre Auslegung den Muslim 6ffne hin auf
den Akt der sich verschenkenden Liebe, mache sie den Muslim of-
fen fiir die Einwirkung der géttlichen Gnade und kénne dann eine
Stiitze sein auf dem Weg des gldubigen Muslim in die Nihe Gottes.!?
Aus der Sicht des christlichen Glaubens befinde sich der ehrlich su-
chende Muslim, ohne es zu wissen, in der Begegnung mit Jesus
Christus, der den Tod besiegt hat und der in seiner unbegrenzten
Liebe jeden Menschen befihigt, in Weisen, die nur Er kennt, teilzu-
nehmen am Pascha-Geheimnis des christlichen Glaubens.

3. AbschlieBende Bemerkungen

»In Antwort auf die Gegenwart und das Wirken des Geistes
bereiten die positiven Elemente in den verschiedenen Reli-

ionen auf geheimnisvolle Weise die Herzen vor, die volle
%ffenbarung Gottes in Christus aufzunehmen [...]. Der
Geist bietet allen, in Weisen, die nur Gott kennt, die Mog-
lichkeit, teilzunehmen am Paschageheimnis.«!® (Johannes

11 Ebd. 56.
12° Vgl. ebd.

13 Johannes Paul II, Tertium Millenium, Anno II, no. 6, dic 1998; franzési-
sche Ubersetzung in: Documentation Catholique, Nr. 2190, 18.10.1998,
860.
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Paul )II. anldsslich der Mittwochsaudienz vom 9. September
1998

Zum wiederholten Mal haben wir hier Aspekte des Islam erwéhnt, die
christlicherseits als Friichte des Heiligen Geistes zu betrachten sind.
Was also sollte die Antwort der christlichen Theologie sein auf den
prophetischen Anspruch Muhammads? Ich meine, zunichst gilt es
grundsitzlich zu sagen: Muhammad, einfach als Muslim, verdient
nach der Lehre von Nostra Aetate auf jeden Fall den Respekt, der nach
der klaren Aussage dieser Konzilserklirung jedem muslimischen
Gldubigen von Seiten der Christen gebiihrt. Dariiber hinaus ist Mu-
hammad derjenige, der die in Nostra Aetate so positiv bewerteten Leh-
ren und moralisch-kultisch-rechtlichen Vorschriften des Islam einge-
fithrt und als erster vorbildhaft und priagend vollzogen hat: das Gebet,
das Fasten, die Almosensteuer etc., all dies wesentliche Elemente des
Islam, verstanden als Glaube, Institution und Spiritualitit. Muham-
mad ist der Griinder einer der groBen Religionen, auf die der Papst in
seiner eben genannten Ansprache verweist: »Nicht selten finden wir
an ihrem (der Religionen) Ursprung Griinder, die mit der Hilfe des
Heiligen Geistes eine sehr tiefe religiose Erfahrung gehabt haben.«!*

Aus all diesen Griinden verdienen Muhammad und der Koran
groBte Aufmerksamkeit seitens der christlichen Theologie, die jedoch
— anderseits - Muhammad theologisch kaum als Propheten bezeich-
nen wird, noch vom Koran als »dem (oder auch nur: einem) Wort
Gottes« sprechen kann. Wiirde christliche Theologie dies tun, kime
dies meines Erachtens implizit einer Leugnung der grundlegenden
Aussagen des christlichen Glaubens gleich, die in den Griindungs-
dokumenten der Kirche verankert sind und deren Sinn ausmachen.

Die Kirche und das Reich Gottes sind einander zuinnerst zuge-
ordnet; sie sind jedoch keineswegs identisch. Als Geschenk des Hei-
ligen Geistes bewahrt Jesus Christus, er, der ohne Siinde ist, der Ge-
kreuzigte und Auferstandene, als der vom Evangelium in machtiger
Weise Verkiindete, die Kirche nicht zuletzt mittels des Lehramts —
richtig verstanden, in seinen verschiedenen Formen und Stufen -
vor schweren, dauerhaften Verirrungen und Zweideutigkeiten. Der-
selbe Geist wirkt auf alle Menschen ein und ist gegenwiértig in der
ehrlichen religiosen Suche der Menschheit sowie in den verschiede-
nen Erfahrungen und Traditionen, die dieser Suche Ausdruck ver-
leihen.!

14 Ebd.
15 Vgl. ebd.
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Die religiosen Institutionen auBerhalb der Kirche, wie z.B. der
Islam, konnen deshalb ein Mittel sein zur Férderung des Gottesrei-
ches und des Heils. Sie kénnen es gegebenenfalls aber auch nicht
sein. Beide Alternativen wurden oben schon diskutiert. So gilt: Die
Geschichte der Religionen ist nicht nur vom Heiligen Geist geprégt.
So wie die Geschichte im Allgemeinen, ist auch die Geschichte der
Religionen, einschlieBlich des gelebten Christentums, gezeichnet
von den »Geistern« der Ablehnung des klar erkannten Guten, von
faulen Kompromissen, von Heuchelei, Ungerechtigkeit und Verbre-
chen (am schlimmsten, wenn sie gerade auch im Namen der Religi-
on veriibt werden)'S, also von totaler oder teilweiser Verweigerung
gegeniiber der Berufung zur Vollkommenbheit und Heiligkeit.

Dies betrifft nicht nur die empirische Ebene religioser Praxis,
sondern beeinflusst auch die normative Dimension der Religionen,
d.h. ihre Lehren und Gesetze, zumal sie nicht das vom christlichen
Glauben vermittelte Charisma haben, das sie der Gegenwart des
und Fithrung durch den auferstandenen Jesus Christus im Heiligen
Geist bewusst werden lisst. In dieser Situation ist es Teil des missio-
narischen Auftrags der Kirche, Muslimen - und so dem Islam in sei-
nen vielfiltigen vergangenen und gegenwirtigen Ausformungen und
Formulierungen - horend, lernend, aber auch kritisch unterschei-
dend zu begegnen. Ebenso ist es Auftrag der Kirche, im rechten,
gottgegebenen Augenblick (kairos) die Fiille der Wahrheit zu ver-
kiinden, die ihr von und in Christus anvertraut ist. Dies schlieBt die
prophetische Pflicht ein, gewisse Formen des gelebten und gelehrten
Islam kritisch in Frage zu stellen.

Die Kirche ist in ihren Gliedern aufgefordert, Zeugnis zu geben
durch ein Leben und Lehren, das den unverfilschten Geist Christi
zum Vorschein bringt. Obwohl sie aus Siindern besteht, ist die Kir-
che, richtig verstanden, die gottliche Religion der Wahrheit, sofern
sie auf Christus griindet und vom Heiligen Geist gefiihrt wird. Auf-
grund eines besonderen Geschenks wird sie fiir immer in der grund-
legenden Wahrheit und Heiligkeit Christi gehalten. Sie ist berufen,
ihren Auftrag immer wirksamer zu leben, Licht, Salz und Hefe zu
sein im Prozess der Geschichte, in dem Kulturen und Religionen
umgeformt werden durch einen stetigen Prozess des Lernens und
Unterscheidens unter der Leitung des Heiligen Geistes hin auf die
Fiille des Reiches Gottes, des Dreieinen.

16 Als Unwort des Jahres 2001 wurde der Begriff »Gotteskrieger« ausge-

wiihlt.
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Ist die Offenbarung abgeschlossen?

Oliver Lellek

1. Konkurrierende Offenbarungsanspruche

Der christliche Glaube stellt den Anspruch, mit Jesus Christus sei
der Hohepunkt und Abschluss der gottlichen Offenbarung erreicht.
»Viele Male und auf vielerlei Weise hat Gott einst zu den Vitern ge-
sprochen durch die Propheten; in dieser Endzeit aber hat er zu uns
gesprochen durch den Sohn ...« (Hebr 1,1). In Jesus Christus ist Got-
tes Wort Mensch geworden (vgl. Joh 1,14); er ist die Selbstmitteilung
Gottes schlechthin. Diese Offenbarung ist uniiberbietbar; Christus ist
»Gottes letztes Wort«!, iiber das hinaus nichts GroBeres oder sub-
stantiell Neues gesagt werden kann. So formuliert das Zweite Vati-
kanische Konzil:

»Jesus Christus also, das Fleisch gewordene Wort, [...] voll-
endet das Heilswerk, dessen Durchfithrung der Vater ihm
aufgetragen hat. [...] Er ist es, der durch seine ganze Gegen-
wart und Verkiindigung [...| die Offenbarung erfiillt und
somit abschlieBt und durch gottliches Zeugnis bekriftigt,
daB Gott wirklich mit uns ist, um uns aus der Finsternis der
Siinde und des Todes zu befreien und zu ewigem Leben zu
erwecken. Daher wird die christliche Heilsordnung, ndm-
lich der neue und nun endgiiltige Bund, niemals voriiberge-
hen, und es ist keine neue offentliche Offenbarung mehr zu
erwarten vor der glorreichen Kundwerdung unseres Herrn
Jesus Christus.«?

1 Diesen Titel trigt auch die Fundamentaltheologie von Hansjiirgen Ver-
weyen, Gottes letztes Wort. Grundrif8 der Fundamentaltheologie, Diis-
seldorf 21991. Damit ist zugleich die islamische Auffassung wiedergege-
ben, auf die Verweyen allerdings nicht eingeht.

Dei verbum Nr. 4, zit. nach: Heinrich Denzinger, Kompendium der Glau-
bensbekenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen, hg. von Peter
Hiinermann, Freiburg u.a. “1991 (in der Folge zit. als DH) 4204. Vgl.
Dekret Lamentabili des Hl. Offiziums von 1907, Nr. 21 (DH 3421); die-
ses Dekret war Bestandteil des bis 1967 von katholischen Amtstragern
abzulegenden Antimodernisteneides.
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Angesichts dieses Anspruchs fillt es dem christlichen Glauben leicht,
zeitlich frithere (Offenbarungs-) Religionen zu integrieren und als
»Vorbereitung auf das Evangelium« (pragparatio evangelica)l® einzu-
ordnen: Was in den anderen Religionen wahr und heilig ist, dient
dazu, ihre Anhénger auf die Erfiillung in Jesus Christus vorzuberei-
ten. So kann die jiidische Heilige Schrift zum »Alten Testament«
werden, in dem die Fiille christlicher Offenbarung bereits verborgen
angelegt ist, das jedoch erst im Neuen des Christus-Ereignisses seine
Erfiillung findet: Das Neue ist im Alten verborgen, das Alte wird im
Neuen erschlossen.* Auch fiir andere Religionen findet dieses
Denkmodell Anwendung: Das Wahre und Gute in ihnen erlangt
seine volle Entfaltung durch das menschgewordene Wort Gottes, Je-
sus Christus.?

Der Islam lésst sich in dieses Modell schwerlich einordnen: Er
ist eine zeitlich nach dem Christentum entstandene Religion, die be-
ansprucht, iiber eine gottliche Offenbarung zu verfiigen. »Gottes
letztes Wort« ist also nach muslimischem Selbstverstindnis nicht in
Jesus Christus zu finden, sondern erst rund 600 Jahre spiter im Ko-
ran, Gottes ureigenem Wort, das nun Buch geworden ist. Als solches
fiir jedermann zugénglich, ist eine weitere Offenbarung nicht mehr
vonnoten. Wie das Christentum, so erhebt auch der Islam den An-
spruch, eine Universalreligion zu sein - also nicht lediglich fiir eine
bestimmte Menschengruppe, ein spezielles Volk, eine einzelne Re-
gion oder eine begrenzte Zeit Giiltigkeit zu besitzen, sondern die Re-
ligion fiir alle Menschen jeder Zeit zu sein. Zwar integriert der Islam
seinerseits die fritheren Offenbarungsreligionen, da diese von Gott
eine heilige Schrift empfangen haben, die aus dem ewigen gottlichen
Wort hervorgeht. Die Anhidnger dieser Religionen werden als sog.
Schriftbesitzer (ahl al-kitab: Leute der Schrift) toleriert und miissen
nicht bekehrt werden. Da jedoch die heiligen Schriften der fritheren

3 Lumen gentium Nr. 16 (DH 4140); vgl. Nostra aetate Nr. 4 (DH 4196).

»Novum in Vetere latet et in Novo Vetus patet.« So in Dei verbum Nr.
16 (DH 4223), in Aufnahme eines Augustinus-Zitats.

Vgl. Peter Knauer, Das Verhiltnis des Neuen Testaments zum Alten als
historisches Paradigma fiir das Verhiltnis der christlichen Botschaft zu
anderen Religionen und Weltanschauungen, in: Gerhard Oberhammer
(Hg.), Offenbarung, geistige Realitéit des Menschen. Arbeitsdokumenta-
tion eines Symposiums zum Offenbarungsbegriff in Indien (Publica-
tions of the De Nobili Research Library 2), Wien 1974, 153-170; vgl.
Peter Knauer, Der Glaube kommt vom Horen. Okumenische Funda-
mentaltheologie, Freiburg u.a. °1991, 259-270.

]
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Religionen (vor allem Juden- und Christentum) nur noch unvoll-
kommen sind und zum Teil als verfdlscht gelten, ist die Fortexistenz
nicht-islamischer Glaubensrichtungen eigentlich unnétig.

Der christliche Anspruch, die Offenbarung sei mit Jesus Chris-
tus zu ihrem Hohepunkt und Abschluss gelangt, wird durch diese is-
lamische Auffassung in Frage gestellt. Eine christliche Selbstverge-
wisserung angesichts des Islam kann daher nicht an der Frage vor-
beigehen, ob die Offenbarung mit Jesus Christus abgeschlossen sei.
Gibt es weitere Offenbarungen - auch nach Christus? Konnte ein
Christ diese anerkennen, ohne seinen Glauben zu verraten? Ist die
Christus-Offenbarung nur eine unter vielen? Und wenn nicht: Wie
lasst sich aus christlich-theologischer Sicht der Islam mit seinem
Letztgiiltigkeitsanspruch einordnen? Wenn man im Koran nichts
anderes sieht als eine fromme religiose Selbstaussage des »Prophe-
ten« Muhammad, so wiirde man damit dem muslimischen Selbst-
verstdndnis nicht gerecht. Allerdings kann sich ein Christ auch nicht
zur Génze den muslimischen Anspruch zu eigen machen - denn
dann gibe er seinen Glauben mit Jesus Christus als Zentrum auf.
Gibt es einen Ausweg aus diesem Dilemma, der christlich-
theologisch verantwortlich ist, also sowohl das eigene Selbstver-
standnis wie das des anderen ernst nimmt? Wenn die Begegnung der
Religionen und ebenso die eigene Selbstvergewisserung aufrichtig
sein sollen, miissen diese Fragen gestellt und beantwortet werden.
Denn mit der Offenbarung ist der Kern, das Wesentliche der Religi-
onen beriihrt. »Offenbarung ist der neuzeitliche Schliisselbegriff des
christlichen Selbstverstindnisses.«<5 Wer hingegen meint, sich als
christlicher Theologe um eine Antwort — oder zumindest den Ver-
such einer Antwort — auf die Frage herumdriicken zu kénnen, ob -
vom christlichen Standpunkt aus - der Koran Offenbarung und
Wort Gottes sei, der geht am Entscheidenden vorbei.”

6 Hans Waldenfels, Art. Offenbarung; 2. Christlich, in: Adel Theodor Khoury
(Hg.), Lexikon religiéser Grundbegriffe. Judentum — Christentum - Is-
lam, Graz 1987, 808-812, 808.

Obwohl Hans Zirker dieser Meinung auf der Tagung widersprach und
duBerte, zu der Frage, ob der Koran Wort Gottes sei, nicht grundsétz-
lich Stellung beziehen zu kénnen, bestitigt er die Notwendigkeit, eine
Antwort zu geben: vgl. Hans Zirker, Die MiBachtung der Nachgeschich-
te. Islam aus dem Blickwinkel jiidisch-christlicher Tradition, in: ders., Is-
lam. Theologische und gesellschaftliche Herausforderungen, Diisseldorf
1993, 33-59, 47f. Dort fordert er die »Diskussion von Geltungsansprii-
chen« und sieht in der »Frage, was christliche Theologie selbst zum Ko-
ran, zum Propheten Mohammed und zum Selbstverstindnis« des Islam
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Die islamische Infragestellung des christlichen Letztgiiltigkeits-
anspruchs wird umso brisanter, wenn man bedenkt, dass der Islam
nicht nur eine zeitlich spiter entstandene Religion ist, sondern
zugleich eine, die bewusst auf das Christentum Bezug nimmt und
sich von diesem absetzt. Zentrale christliche Glaubenslehren weist
der Koran zuriick: Jesus ist ein Prophet, nicht jedoch »Sohn Got-
tes«;® Gott ist einer und nicht dreifaltig;’ den Christen wird vorge-
worfen, die vom Propheten Jesus verkiindete gottliche Botschaft, das
Evangelium, verfilscht zu haben, sei es bewusst oder unbewusst.!?
Da der Koran nach muslimischem Verstdndnis Gottes eigenes Wort
wiedergibt und daher nicht irren kann, stellt der Islam somit den
christlichen Glauben radikal in Frage — so erscheint es zumindest auf
den ersten Blick. Kann ein Christ infolgedessen der Griindungsur-
kunde des Islam, dem Koran, Offenbarungscharakter zusprechen
und ihn als »Wort Gottes« (und sei es nur als ein, nicht das Wort Got-
tes) anerkennen?

2. Keine neue Offenbarung

Nach christlichem Selbstverstindnis kann es keine neue Offenba-
rung nach Jesus Christus geben. Doch diesen christlichen Anspruch
stellt der Islam gar nicht in Frage. Zwar bringt er eine Offenbarung
nach Christus, jedoch will diese keineswegs neu sein. Vielmehr be-
hauptet der Islam, die urspriingliche Offenbarung wiederherzustel-
len und an sie zu erinnern, womit er zugleich die frither ergangenen
Offenbarungen »bestitigt«: »Und Wir [Gott] haben zu dir [Muham-
mad| das Buch mit der Wahrheit hinabgesandt, damit es bestitige,
was vom Buch vor ihm vorhanden war.«!!

Nach islamischer Lehre gibt es keinen Fortschritt in der Offen-
barung. Alle einzelnen Propheten — seien es Abraham, Mose, Jesus
oder die anderen im Koran genannten — verkiindeten ndmlich stets

wie zu dessen Bestreitung des universalen christlichen Heilsanspruchs
sagt, die »primére und brisanteste (auch die im eigentlichen Sinn fun-
damentaltheologische) Herausforderung«.

8 Vgl. Sure 5,116; 4,171.

9 Vgl. Sure 4,171; 5,73.

10 Vgl. Sure 2,59.75.146.159; 3,71.78.178; 5,14 w.6.; vgl. Robert Caspar/

Jean-Marie Gaudeul, Textes de la tradition musulmane concernant le
tahrif (falsification) des Ecritures, in: Islamochristiana 6 (1980), 61-104.

11 Sure 5,48, vgl. Sure 4,47; 16,44; 46,30 u.6.
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die gleiche Botschaft: »Es gibt keinen Gott auBer Mir, so dienet
Mir!«!? Eigentlich wire auch das Auftreten der Propheten nicht né-
tig gewesen, denn jeder Mensch kann von Natur aus erkennen und
an den »Zeichen« in der Schopfung ablesen, dass es einen (und nur
einen) Gott gibt.!® So ist im islamischen Verstindnis jeder Mensch
von Geburt an Muslim im eigentlichen Sinne des Wortes, ndmlich
ein »Gottergebener«, der sich Gott unterwirft. Nur weil die Men-
schen schwach und vergesslich sind'* und das von Natur aus Er-
kennbare im Laufe der Zeit immer wieder verdunkelt und vergessen
wurde, mussten gelegentlich Propheten auftreten, die daran erin-
nern. Sie tun das nicht mit eigenen Worten, sondern mit einer Bot-
schaft, die ihnen von Gott mitgeteilt, offenbart wurde. Diese Bot-
schaft ist bei allen Propheten substantiell identisch. Denn alle ihre
Verkiindigungen, die Niederschlag in Offenbarungsbiichern gefun-
den haben, gelten als Wiedergabe des ewigen gottlichen Wortes, das
schon seit Ewigkeit bei Gott vorhanden ist: auf der »wohlverwahrten
Tafel«, der »Mutter der Schrift«!?. Das Wort Gottes, das unerschaf-
fen und ewig ist, kann sich nicht verdndern. Daher weichen die ein-
zelnen Offenbarungen, die die verschiedenen Propheten empfangen
haben, im Wesen nicht voneinander ab. Unterschiede gibt es nur in
einzelnen gesetzlichen Vorschriften - also den ethischen Auswir-
kungen des monotheistischen Glaubens —, die je nach Zeitumstin-
den und Fassungsvermogen der Adressaten der gottlichen Botschaft
anders ausfallen kénnen. So erlaubt Jesus den Christen beispielswei-
se einiges, was Mose noch verboten hatte.!6

Diese Tatsache, dass jeder Prophet neben der religiésen, mono-
theistischen Botschaft eine eigene »Scharia«!’, ein eigenes — nicht
minder religioses — Gesetz verkiindete, ist schwerlich mit dem An-
spruch vereinbar, es handele sich jeweils um eine Abschrift aus der
himmlischen Urschrift. Inwiefern Gesetzesnormen und ethischen
Regeln daher tatsdchlich Offenbarungscharakter zu eigen ist, bleibt

12 Sure 21,25, vgl. Sure 2,136.

13 Vgl. z.B. Sure 2,164.

14 Vgl. Sure 4,28; 7,43.

15 Sure 85,22; 13,39; 43,4. Vgl. Oliver Lellek, Der islamische Jesus und
Gottes unerschaffenes Wort. Préexistenzvorstellungen im Islam, in: Ru-
dolf Laufen (Hg.), Gottes ewiger Sohn. Die Priexistenz Christi in der
Diskussion, Paderborn 1997, 259-275.

16 Vgl. Sure 3,50.
17" Vgl. Sure 5,48.
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somit fraglich und konnte ein Punkt sein, in dem der Islam vom
Christentum lernen kann.

Da die Botschaften fritherer Propheten — also vor allem die Tora
Moses und das Evangelium Jesu — nicht mehr rein und unverfilscht
erhalten sind, ist im Koran, Gottes unverfilschtem Wort, fiir alle und
jeden zuginglich, was Gott den Menschen zu sagen hat. So ist es is-
lamische Uberzeugung. Eine weitere Offenbarung nach dem Koran
ist daher nicht vonnéten; Muhammad ist der letzte, das »Siegel« der
Propheten.!8 Insofern widerspricht der Islam also nicht der christli-
chen Auffassung, nach Christus kénne es keine neue Offenbarung
mehr geben. Denn der Koran will keine neue Offenbarung sein. Er
bestitigt lediglich die fritheren Offenbarungen und nimmt die Funk-
tion eines kritischen Korrektivs wahr: in den Bereichen, in denen er
Judentum und Christentum als (bewusst oder unbewusst) verfilscht
ansieht. Im christlichen Bereich gilt dies vor allem fiir das Bekennt-
nis zur Gottheit Jesu und zur Dreifaltigkeit Gottes.

3. Der Islam als Auslegung christlichen Glaubens

Der Vorwurf, der heutige christliche Glaube sei verfilscht und ent-
spreche nicht mehr der Verkiindigung Jesu, muss Christen heraus-
fordern. Im nichsten Abschnitt wird darauf niher eingegangen wer-
den. Vorerst bleibt festzuhalten, dass es vom christlichen theologi-
schen Selbstverstindnis her moglich ist, den Islam anzuerkennen:
Denn er widerspricht nicht der christlichen Lehre, es kénne keine
neue Offenbarung mehr geben.!?

Wenn der Islam nicht rexe Offenbarung sein will, wohl aber Of-
fenbarung, dann - so lautet die hier vertretene These — konnen
Christen dem Islam durchaus Offenbarungscharakter zusprechen.
Denn hier wird etwas offenbart und offenbar: nichts grundsitzlich
Neues; vielmehr wird der Sinn der bereits vorhandenen Offenba-
rung verdeutlicht und auf neue Weise offenbar. Robert Caspar

18 Vgl. Sure 33,40. Fraglich bleibt auch hier, inwiefern gesetzliche Be-
stimmungen des Korans unverinderlich fortgelten miissen — oder ob sie
nicht angesichts verdnderter soziokultureller Umstdnde eine neue Aus-

legung erfahren kénnen oder miissen.

19 Wohl aber widerspricht der Islam der christlichen Auffassung, Jesus

Christus sei der Hohepunkt der Offenbarung. Hierzu Niheres siehe un-
ten 5.

88



spricht von einer »Offenbarung des Sinns der Offenbarung«?’, von
einer nicht konstitutiven, sondern explikativen Offenbarung.2! Dem
ewigen, unwandelbaren Wort Gottes wird hier auf andere Weise Aus-
druck verliehen. Denn wenn es im christlichen Verstindnis keine
neue Offenbarung geben kann, ist damit ja nicht gesagt, dass die »al-
te« Offenbarung schon vollstindig und erschopfend erfasst wire.?

Was aber ist der »Sinn der Offenbarung«, den der Islam aus-
driickt? Nach muslimischem Selbstverstindnis der Kern des Glau-
bens: der reine Monotheismus, die radikale Theozentrik: Es gibt nur
einen einzigen Gott, der alles Geschaffene transzendiert und den an-
zuerkennen dem Menschen und der Menschheit Heil und Rechtlei-
tung bringt. Dem christlichen Glauben ist damit nicht widerspro-
chen; er kann dem voll zustimmen. Doch oftmals wird dies im prak-
tizierten Christentum nicht so recht deutlich: Steht der eine und ein-
zige Gott — der auch Kern des christlichen Bekenntnisses ist (»Credo
in unum Deum«) — wirklich im Mittelpunkt unseres Glaubens, oder
begibt man sich nicht oft auf Nebenschauplitze, an denen von vie-
lem anderen die Rede ist, nur nicht mehr von Gott? Vom Islam ler-
nen heiBit, wieder von Gott sprechen zu lernen! Zwar ist Christen
dies an sich nicht fremd; jedoch kreist kirchliche Verkiindigung hau-
fig um andere Themen oder lédsst zumindest den Zusammenhang mit
dem Gottesglauben nicht deutlich erkennen. Doch gerade das stau-
nende, anbetende und sich hingebende Stehen vor dem unbegreifli-
chen, transzendenten Gott ist heute wieder mehr denn je gefordert
und entspricht der tiefen inneren Sehnsucht des Menschen. Dass uns
Christen dies vom Islam erneut »offenbart« und vor Augen gefiihrt
wird, verpflichtet uns Muslimen gegeniiber zu Dank und Anerken-
nung. In diesem Sinne kénnen Begegnung und Dialog der Religio-
nen fiir alle Beteiligten bereichernd sein.??

Wenn es nach dem Gesagten nicht mdglich ist, den Islam vom
christlichen Standpunkt aus als »Vorbereitung auf das Evangelium«

20 »Révélation du sens de la révélation«, vgl. Robert Caspar, Traité de théo-

logie musulmane, Bd. 1: Histoire de la pensée religieuse musulmane
(Studi arabo-islamici del PISAI 1), Rom 1987, 104.

Vgl. Groupe de recherches islamo-chrétien, Ces Ecritures qui nous question-
nent. La Bible et le Coran, Paris 1987, 111.

Vgl. Joh 21,25. Der Hinweis, es hitte noch vieles andere iiber Jesus ge-
sagt werden konnen, bewirkt eine Offnung auf weitergehende Explika-
tionen. Vgl. Sure 31,27, die eine dhnliche Offenheit enthélt.

Das gilt selbstverstandlich in beide Richtungen: Auch der Islam kann
vom Christentum manches lernen, dazu siehe unten 6.
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(praeparatio evangelica) zu integrieren, so ldsst er sich hingegen als
»Auslegung des Evangeliumse«, sprich: des christlichen Glaubens
verstehen. Denn er bereitet nicht auf die Christus-Offenbarung vor,
vielmehr setzt er sie ja bereits voraus. Doch er legt sie aus, akzentu-
iert sie neu und trigt zu ihrem besseren Verstindnis bei. Es handelt
sich also um eine Relecture der christlichen Botschaft.?* Christen sind
Monotheisten; Gott ist und bleibt der »ganz Andere« — dies neu ins
Bewusstsein zu rufen, ist ein Verdienst des Islam. Abschnitt 5 wird
kldren, warum auch die scheinbaren Widerspriiche des Islam gegen
zentrale christliche Glaubenslehren nicht daran hindern, ihm Offen-
barungscharakter zuzusprechen (ohne allerdings deswegen das mus-
limische Selbstverstindnis vollstindig zu iibernehmen). Diese Wi-
derspriiche sollen nun zunichst thematisiert werden.

4. Stachel im Fleisch des Christentums

Der Islam versteht sich nicht als neue, separate Religion, sondern als
Wiederherstellung der natiirlichen Ur-Religion aller Menschen. Die-
se Ur-Religion besteht in der Anerkenntnis des einen Gottes, zu der
jedermann im Blick auf die Schopfung gelangen kann. Die Prophe-
ten und Gesandten tun nichts anderes, als immer wieder daran zu er-
innern und die Konsequenzen fiir das tigliche Leben vor Augen zu
filhren. Indem sie so handeln, bestitigen sie die Botschaft ihrer je-
weiligen Vorgidnger. Der Koran schlieBlich, das von Muhammad
wiedergegebene und spiter verschriftlichte ureigene Wort Gottes,
korrigiert die Fehler, die sich im Laufe der Zeit in andere Religionen
eingeschlichen haben. In diesem Sinne versteht sich der Islam als
das bessere Christentum: Das, was Jesus wirklich verkiindete, ist
heute nicht mehr in der Bibel zu lesen, sondern im Koran. In Sure
5,116 bestitigt Jesus dies gegeniiber Gott: Er habe nichts von drei
Gottern verkiindet, sondern: »Ich habe ihnen nichts anderes gesagt
als das, was Du mir befohlen hast, namlich: Dienet Gott, meinem
Herrn und eurem Herrn.«

Somit erweist sich der Islam als Stachel im Fleisch des Christen-
tums. Er gibt vor, den christlichen Glauben besser zu verstehen als
die Christen selbst, die sich zu Ubertreibungen in der Glaubenslehre

24 TInsofern ist die Einordnung des Islam unter die christlichen Hiresien

durchaus nachvollziehbar. Vgl. Johannes Damaskenos, De haeresibus, c.
101; Patrologia graeca 94, 765 A.
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haben hinreiBen lassen.?’ Ist diese islamische Christentums-Kritik
nicht in der Tat ein Stiick weit berechtigt? Und zwar nicht, weil
Christen an drei Gotter glauben wiirden (so der islamische Ver-
dacht). Sondern weil in der Christenheit zahlreiche konfessionelle
Spaltungen entstanden aus dem Grund, dass man nicht in der Lage
war, den Glauben prézise und einvernehmlich zu formulieren.?6 Ist
es nicht auch heute so, dass viele Christglaubige iiberfordert sind,
Rechenschaft von ihrem Glauben zu geben,?” wenn es darum geht,
allgemeinverstindlich zu bezeugen, was es wohl mit dem »einen
Gott in drei Personen« oder mit den »zwei Naturen Christi« auf sich
hat — immerhin dem »zentralen Geheimnis christlichen Glaubens
und Lebens«?? Steht man nicht hiufig vor einem »im vulgarisierten
Alltagsglauben anzutreffenden popularen Tritheismus«?*? Auch die
Geschichte zeigt, dass Spaltungen in der Christenheit fast immer
dogmatisch begriindet sind — im Gegensatz zum Islam, der zwar e-
benfalls Spaltungen erlebte, jedoch in der grundlegenden Glaubens-
lehre iibereinstimmt und insofern keine Konfessionen hervorbrach-
te, die nicht mehr gemeinsam beten kdnnen oder wollen. Ariani-
scher und nizédnischer Glaube, Nestorianer, Mia- und Dyophysiten
zeigen, dass es der Christenheit nicht gelang — bei allem durchaus
notwendigen Streit und Ringen um die angemessene sprachliche
Ausdrucksweise des Glaubens —, Gemeinsamkeit zu bewahren. Auch
die jahrhundertelangen Versuche, Gottes Dreifaltigkeit verstdndlich
zu machen, trugen nicht gerade zu mehr Klarheit bei. Versuche, sog.
»Spuren der Dreifaltigkeit« im irdischen Leben ausfindig zu machen,
sowie eine vom Christus-Ereignis vollig getrennte Behandlung der
innergéttlichen Trinitdt, die lange Zeit iiblich war, konnten und
konnen - zumal fiir AuBenstehende — kaum nachvollziehbar ma-
chen, warum Christen die entsprechenden Glaubenslehren als zent-

%5 Vgl. Sure 5,15-19.

26 Hierher rithrt der koranische Vorwurf, die Christen seien untereinan-
der uneins geworden und hitten sich gespalten, vgl. Sure 19,37; 21,93;
43,65.

27 Vgl. 1 Petr 3,15.

28 Katechismus der Katholischen Kirche, Miinchen u.a. 1993, Nr. 234.

29 Ludwig Hagemann, Christliches Trinitéitsverstindnis im Kreuzfeuer mus-

limischer Kritik. Chancen und Grenzen eines Dialogs, in: Erwin Scha-
del/Uwe Voigt (Hg.), Sein — Erkennen — Handeln. Interkulturelle, onto-
logische und ethische Perspektiven (FS H. Beck), Frankfurt 1994, 237-
244, 243.
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ral erachten.3? Auch wer vorschnell zu einem »Geheimnis des Glau-
bens« Zuflucht nimmt, das man letztlich gar nicht verstehen kénne,
entzieht sich seiner Verantwortung. Denn Christen sprechen ja ge-
rade deswegen von Gottes Dreifaltigkeit, um diese Mitte ihres Glau-
bens verstehbar zu machen. Es handelt sich um menschliche Aus-
drucksweisen, die sich an Menschen richten, um verstanden zu wer-
den. Ein Glaubensgeheimnis ist nur im Glauben verstehbar, aber es
ist verstehbar!3!

Jede Darlegung christlichen Glaubens muss deutlich machen,
wie Trinitit und Menschwerdung Gottes mit seiner Transzendenz
und Absolutheit vereinbar sind. Andernfalls wire der Sinn solcher
Aussagen gar nicht nachvollziehbar, und man stiinde vor Begriffs-
gotzen. »Kurzformeln des Glaubens«*? sind auch und gerade heute
dringend geboten, damit der christliche Glaube im Gesprich bleibt
und nicht zur Esoterik fiir besonders Eingeweihte verkommt. Nur
dann kann dieser Glaube auch praktische Lebensrelevanz entfalten,
und kirchliche Verkiindigung muss nicht mehr in der &ffentlichen
Wahrnehmung auf ethische Ratschlidge beschrénkt bleiben.

Der Islam hat es hier einfacher. Die Aussage »Es gibt nur einen
Gott; also dient ihm!« ist ohne groBen intellektuellen Aufwand
nachvollziehbar. Sie kann damit als gemeinsames Dach fiir die
weltweite Gemeinschaft aller Muslime dienen. Allerdings liegt in
dieser Einfachheit auch eine Vereinfachung — ndmlich genau dann,
wenn eine Offenbarung ins Spiel kommt.

5. Offenbarungstheologisch fundierte
Ubersetzungen

Der Islam sieht im Reden von der Dreifaltigkeit Gottes die Gefahr
des Tritheismus und im Bekenntnis zur Menschwerdung Gottes und
Gottheit Christi ein mogliches Verwischen der Grenze zwischen
Gott und Mensch. Dieser islamische Einspruch stellt eine ernsthafte

80 Vgl. Oliver Lellek, Streitpunkt Dreifaltigkeit. Uber die Notwendigkeit
verstindlicher offenbarungstheologischer Ubersetzungen, in: Ludwig
Hagemann u.a. (Hg.), Auf dem Weg zum Dialog (FS Muhammad Salim
Abdullah; Religionswissenschaftliche Studien 37), Wiirzburg/Alten-
berge 1996, 163-193, besonders 170-182.

31 Vgl. Peter Knauer, Unseren Glauben verstehen, Wiirzburg 21987, 391f.

32 Sie forderte bereits Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung
in den Begriff des Christentums, Freiburg u.a. ‘1987, 430-440.
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Herausforderung der Christglaubigen dar: Sie miissen verstidndlich
darlegen, warum sie solche Aussagen fiir sinnvoll, ja fiir notwendig
halten. Und dies nicht nur gegeniiber Muslimen, sondern gegeniiber
allen Menschen, denen die christliche Botschaft nahe gebracht wer-
den soll.

Solch eine Darlegung muss offenbarungstheologisch fundiert
sein. Es geht nicht darum, mathematische Uberlegungen anzustellen
iiber den Nichtwiderspruch von eins und drei. Es geht nicht um das
Entdecken von innerweltlichen »Spuren der Dreifaltigkeit«. Sondern
es geht darum aufzuzeigen, dass die entsprechenden christlichen
Glaubenslehren den Kern beriihren, die Offenbarung! Nur in die-
sem Zusammenhang haben sie ihren Ort, dort ist ihr Sitz im Leben,
nur so werden sie verstindlich. Und nur auf diese Weise kann gera-
de auch gegeniiber Muslimen herausgestellt werden, dass die Trini-
titslehre kein Widerspruch zum Monotheismus ist, dass sie nicht
rein spekulative Zusatzinformationen iiber das Innenleben Gottes
liefert, sondern dass sie etwas aussagt iiber die Bedingung der Mog-
lichkeit von Offenbarung und auf diese Weise »nicht als Zusatz oder
Abschwichung des christlichen Monotheismus, sondern als dessen
Radikalisierung verstanden werden kann und muB«*. Um dies ein-
sichtig zu machen, sind Ubersetzungen notig. Denn es handelt sich
um unterschiedliche »Sprachen« und sprachliche Ausdrucksweisen
bei Christen und Muslimen. Daher gilt es, den Inhalt hinter der
sprachlichen Ausdrucksform zu verdeutlichen. »Denn die Glaubens-
hinterlage selbst, das heiBit die Glaubenswahrheiten, darf nicht ver-
wechselt werden mit ihrer Aussageweise.«3*

5.1. Gott und sein Wort

Die muslimische Aufforderung »Denkt tiber alles nach, nur nicht
iiber das Wesen Gottes!«*® klingt zwar sehr verniinftig: als Warnung
vor Spekulationen, die nur zu Streit fithren und zugleich die Abso-
lutheit und Transzendenz Gottes missachten. Doch ldsst sich diese

33 Karl Rahner, Einzigkeit und Dreifaltigkeit Gottes im Gesprich mit dem
Islam, in: ders., Schriften zur Theologie, Bd. 13, Einsiedeln u.a. 1978,

129-147, 133f.

3% Gaudium et spes Nr. 62, zit. nach: Karl Rahner/Herbert Vorgrimler (Hg.),
Kleines Konzilskom(;pendium. Samtliche Texte des Zweiten Vatika-
nums, Freiburg u.a. 1987, 515.

35 Dies empfahl der Prophetengefihrte Ibn ‘Abbas, zit. nach: Fathallah
Kholeif, Der Gott des Korans, in: Andreas Bsteh (Hg.), Der Gott des
Christentums und des Islams, Médling 1978, 69-82, 70.
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Maxime nicht befolgen, sobald von einer Offenbarung, einem Wort
Gottes die Rede ist. Denn solche Rede ist alles andere als banal
selbstverstindlich! Wodurch ist ein vorgebliches Wort Gottes als
Wort Gottes erkenntlich? Wie ist ein solches iiberhaupt moglich an-
gesichts der — gerade vom Islam so stark betonten — strikten Grenze
zwischen Gott und Welt, angesichts der Transzendenz Gottes, die
eine Immanenz, ein In-der-Welt-Sein Gottes, beispielsweise durch
sein Wort, doch eher auszuschlieBen scheint?36

Jede Offenbarungsreligion hat eine »inkarnatorische Eigentiim-
lichkeit«3?, insofern namlich etwas Géttliches sich in der Welt mani-
festiert — nicht etwas von Gott Verschiedenes, also rein Weltliches!
Das gilt auch fiir den Islam, der vorgibt, der Koran enthalte das
Wort Gottes — und nicht bloB etwa das Wort Muhammads iiber
Gott. »Dem Mysterium der Menschwerdung Christi [...| entspricht
im Islam das — nicht weniger schwierige — der Konkretisierung des
Wortes Gottes, das IThm wesensgleich, also ewig, ist und dennoch
vom Himmel gekommen ist in die Welt der Kontingenz.«3® Dieses
koranische Gotteswort geht auch - entgegen der landldufigen mus-
limischen Meinung - iiber die rein natiirliche Gotteserkenntnis hin-
aus. Fiir diese allein wére man in der Tat nicht zwingend auf eine
Offenbarung angewiesen.? Doch der Islam verkiindet dariiber hin-
aus vor allem und immer wieder die Barmherzigkeit Gottes.*’ Sie ist
Grundlage und Ansporn dafiir, dass auch die Menschen barmherzig
handeln sollen.*! An der Natur, den »Zeichen« in der Schépfung, ist
jedoch nicht ohne weiteres ablesbar, dass der eine Gott zugleich

36 Vgl. Abdoldjavad Falaturi, Wie ist menschliche Gotteserfahrung trotz des
strengen islamischen Monotheismus méglich?, in: ders. u.a. (Hg.), Drei
Wege zu dem einen Gott. Glaubenserfahrung in den monotheistischen
Religionen, Freiburg u.a. 1976, 45-59.

37 Karl Rahner, Einzigkeit und Dreifaltigkeit (s. Anm. 33), 133.

38 Mohamed Talbi, Islam et Dialogue, Tunis 21979, 42f. (eigene Uberset-
zung).

39 Das Erste und das Zweite Vatikanische Konzil halten fest, »daB Gott

[...] mit dem natiirlichen Licht der menschlichen Vernunft aus den ge-
schaffenen Dingen sicher erkannt werden kann« (DH 3004; 4206).

Die Anrufung Gottes als »Erbarmer und Barmbherziger« eréffnet jede
einzelne Koransure (auer der neunten) sowie jede fromme Handlung
eines gliubigen Moslems. Die Charakterisierung Gottes als Barmherzi-
ger ist die weitaus héufigste im Koran (iiber 700-mal); Barmherzigkeit
stellt die einzige Handlungsweise dar, zu der sich Gott laut Koran selbst
verpflichtet hat, vgl. Sure 6,12.

41 Vgl. z.B. Sure 93,5-11.
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barmherzig ist. Denn die Natur ist nicht nur barmherzig, sondern
oftmals duBerst grausam: Dort gibt es Naturkatastrophen, Vernich-
tung und Totschlag.*? Insofern bringt auch der Koran eine Offenba-
rung, die die Natur und die natiirliche Gotteserkenntnis iibersteigt.
Wenn die koranische Verkiindigung also tatsidchlich eine Mittei-
lung Gottes sein soll, wenn die begrenzte, menschliche, d.h. geschaf-
fene Sprache®® tatsichlich einem Wort Gottes Ausdruck verleiht,
dann kann das nur derart geschehen, dass das Wort Gottes in Gott
selbst verwurzelt ist, also nicht etwas von ihm Verschiedenes ist. So
sieht es in der Tat auch der Islam. Im Laufe seiner Geschichte gab es
ein intensives Ringen um die Frage, ob das Wort Gottes geschaffen
oder ewig sei, ob es also erst in der Zeit entstand oder schon immer
bei Gott war.# GemiB der Meinung der A$‘ariten, die sich durch-
setzte, ist das Wort Gottes ungeschaffen und ewig, schon immer bei
Gott vorhanden. Das gottliche Wort, sein Reden, ist eines der Attri-
bute Gottes. Von ihnen gilt: Sie sind nicht Gott selbst, doch auch
nichts anderes als er — »ohne Wie« (bi-/ kaif), also ohne nach den
genaueren Umstidnden zu fragen. Diese Sprachregelung bildete ei-
nen Ausweg, um weiteren Spekulationen zu entgehen. Dies zeigt:
Auch der Islam unterscheidet innerhalb Gottes zwischen Gott und
seinem Wort. Gleiches tut das Christentum; hier hat sich allerdings
fir das innergdttliche Wort die Bezeichnung »Sohn« oder »zweite
Person« durchgesetzt. Es geht jedoch nicht um kontingente sprachli-
che Ausdrucksformen, sondern um die damit bezeichnete Sache. In
dieser stehen sich Islam und Christentum sehr nahe, so dass die Fra-
ge berechtigt ist, »ob die Vorstellung eines sich offenbarenden Got-
tes nicht eher trinitarische Erwdgungen nach sich ziehen miisste, als

42 Auch die christliche Botschaft weist darauf hin, dass die Tatsache, dass
ohne Gott nichts ist und er in allem méchtig ist, fiir sich allein genom-
men keineswegs erfreulich und heilsam ist (vgl. Mt 10,29: Nur fote
Spatzen fallen vom Himmel!). Dies wird sie erst durch die christliche
Verkiindigung, die alles von der gottlichen Liebe umfangen sieht.

Die Tatsache, dass ein Wort Gottes immer in menschlicher Sprache wie-
dergegeben wird — wie auch sonst? —, hebt wiederholt hervor Robert
Caspar, Parole de Dieu et langage humain en Christianisme et en Islam,
in: Islamochristiana 6 (1980), 33-60.

Vgl. zu dieser Streitfrage: Robert Caspar, Théologie musulmane, Bd. 2:
Le credo (Studi arabo-islamici del PISAI 13), Rom 1999, 58 f; Hermann
Stieglecker, Die Glaubenslehren des Islam, Paderborn 21983, 80-86; Til-
man Nagel, Geschichte der islamischen Theologie. Von Mohammed bis
zur Gegenwart, Miinchen 1994, 149f.
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der Islam zuzugeben bereit ist«*>. Natiirlich wird der Islam nicht
die Benennungen »Vater« und »Sohnc« fiir sich iibernehmen kon-
nen. Der Hintergrund der Islam-Entstehung steht dem entgegen,
denn der frithe Islam hatte sich abzusetzen von Polytheismen, in
denen Gotter Kinder zeugten. Daher hat »Sohn« fiir Muslime eine
fleischlich-zeugende Konnotation, die sie strikt ablehnen. Genau
darauf zielt auch die islamische Zuriickweisung des Sohn-Gottes-
Titels. Das jedoch, was dessen tatsdchlicher christlicher Inhalt ist,
ist dem Islam keineswegs fremd. Im Sinne der geforderten Uber-
setzungen*® empfiehlt es sich daher, als Christ im Dialog mit Mus-
limen statt von »Sohn Gottes« vom »Wort Gottes« zu sprechen.
Das ist eine genuin christliche Ausdrucksweise, die jedoch Stolper-
steine umgehen hilft.

Dass ebenso die Rede von »drei gottlichen Personen« leicht
missverstehbar ist, ergibt sich aus dem Gesagten. Schon Karl Rahner
forderte hier eine Ubersetzung, die das Tritheismus-Missverstindnis
ausschlief3t.4

5.2. Die Vermittlung des Wortes

So wie es als Mdglichkeitsbedingung von Offenbarung fiir Christen
wie Muslime innerhalb Gottes eine Unterscheidung zwischen Gott
und seinem Wort gibt (christlich gesprochen: immanente Trinitit),
so gilt dies auch fiir den Vorgang der Offenbarung selbst (6konomi-
sche Trinitit): Das ewige, ungeschaffene Wort Gottes ist in der Welt
gegenwdrtig, es nimmt Gestalt an in weltlicher, geschaffener Form,
d.h. es wird Buch (islamisch) bzw. Mensch (christlich). Analog zur
Inkarnation im Christentum kann man daher im Islam von »Inlibra-

4 Reinhard Leuze, Christentum und Islam, Tiibingen 1994, 129.
46 Vgl. Hans Waldenfels, Begegnung der Religionen, Bonn 1990, 19.

47 Sein Vorschlag, statt von »drei Personen« von »drei distinkten Subsis-
tenzweisen« zu sprechen, diirfte das Verstidndnis freilich auch nicht un-
bedingt erleichtern. Vgl. Karl Rahner, Der dreifaltige Gott als transzen-
denter Urgrund der Heilsgeschichte, in: Mysterium Salutis, Bd. 2, 317-
404, besonders 385-393. Ungeniigend ist es hingegen, in Aufnahme is-
lamischer Kategorien lediglich von drei »Namen« Gottes zu sprechen,
so der Vorschlag von Robert Caspar, Der Monotheismus des Islams und
seine bleibende Bedeutung, in: Concilium 21 (1985), 46-54, 53. Darin
kann nur eine erste Anniherung liegen, jedoch keine erschépfende
Darstellung, da sofort die Frage aufkdme, warum es gerade drei — und
nicht z.B., wie im Islam, 99 — Namen seien.
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tion« sprechen.®® Gottes Wort ist wahrhaft gegenwirtig — allerdings
nicht ginzlich unvermittelt, als sei es »vom Himmel gefallen«. Son-
dern es ist gegenwirtig in einer bestimmten Form, in der die jeweili-
gen Gldubigen das Wort Gottes verwirklicht sehen. Soll darin wirk-
lich Gott vermittelt werden, so gilt: »Gott mul3 durch sich selbst zu sich
vermitteln, sonst bleibt er letztlich fern und nur in dieser Ferne ge-
geben durch die zerteilende Vielfalt kreatiirlicher Wirklichkeiten,
die in Gottes Ferne hineinweisen.«* Den jeweiligen Vermittlungen
(Mensch bzw. Buch) eignet daher im Selbstverstindnis von Christen-
tum und Islam gottlicher Charakter. Aus diesem Grunde bekennen
sich Christen zur gottlichen Natur Christi und Muslime zur Ewigkeit
und Gottlichkeit des Korans. Was der Koran ablehnt, ist das Miss-
verstidndnis, Jesus sei nicht wahrer Mensch gewesen.’® Die christli-
che Zwei-Naturen-Lehre, wonach Jesus Christus wahrer Mensch und
wahrer Gott ist, ungetrennt und unvermischt, in allem uns gleich au-
Ber der Siinde,’! ist dem Koran schlichtweg unbekannt. Denn er re-
agiert nicht auf das Christentum schlechthin, sondern auf dasjenige,
das im Umfeld seiner Verkiindigung existierte. Es war nicht von der
offiziellen Theologie geprigt, sondern von versprengten Einsiedlern,
Kaufleuten und manchen Sondergruppen.

Insofern ldsst sich auch mit islamischen Denkkategorien zeigen,
worauf der christliche Glaube abzielt. Zudem konnte gerade die
christliche Zwei-Naturen-Lehre dem Islam Denkanst68e vermitteln.
Die Erkenntnis, dass der Koran (ebenso wie die Person Jesu) sowohl
gottlich als auch menschlich ist und damit soziokulturellen Bedingt-
heiten unterliegt, konnte helfen, das im Islam vorherrschende in-

8 Diese Analogie hat ihre Grenze darin, dass Muslime sich nicht zu einer

»Buchwerdung Gottes« bekennen. In unserem Zusammenhang und nach
dem oben Gesagten geht es allerdings um die Buch- (bzw. Mensch-) -
werdung des Wortes Gottes.

49 Karl Rahner, Einzigkeit und Dreifaltigkeit (s. Anm. 33), 144; vgl. Gal
3,20.

50 Vgl. Sure 5,75; 18,110.
51" Vgl. Konzil von Chalcedon (DH 301f.).

Allerdings muss sich diese Erkenntnis erst noch durchsetzen. Die meis-
ten islamischen Theologen gehen auch heute noch davon aus, dass die
genannten Koranstellen das Christentum schlechthin betreffen; vgl.
Adel Theodor Khoury/Ludwig Hagemann, Christentum und Christen im
Denken zeitgendssischer Muslime, Altenberge 1986, 127-130; Smail Ba-
li¢, Das Jesusbild in der heutigen islamischen Theologie, in: Abdoldjavad
Falaturi/Walter Strolz (Hg.), Glauben an den einen Gott, Freiburg 1975,
11-21.
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struktionstheoretische Offenbarungsverstdndnis zu tiberwinden: Das
Wort Muhammads verleiht dem Wort Gottes Ausdruck, doch es
handelt sich nicht um eine Satz-Mitteilung, ein Verbaldiktat Gottes,
bei dem jedes einzelne Wort von Gott wortwortlich vorformuliert
wire und demzufolge alle (zeitbedingten) Einzelnormen iiberzeitlich
Geltung besdBen. Solch ein Denken konnte seine Heimat auch im
Islam finden und auf islamischen Kategorien fuen. Hierbei handelt
es sich wohlgemerkt um eine Maoglichkeit, nicht um eine Notwen-
digkeit. SchlieBlich hielt auch christliches Denken lange Zeit Verbal-
inspiration und instruktionstheoretisches Offenbarungsverstindnis
fiir unaufgebbar, trotz Zwei-Naturen-Lehre. AuBerdem muss diese
Aufgabe natiirlich von Muslimen geleistet werden und kann nicht
von auBen auferlegt werden. Immerhin gibt es muslimischerseits
Ansitze, wenngleich sie nicht die herrschende Meinung widerspie-
geln. So bezeichnet der pakistanische muslimische Theologe Fazlur
Rahman den Koran als »ginzlich das Wort Gottes und [...] auch
ganzlich das Wort Mohammeds«* und zieht entsprechende Folge-
rungen. Durch eine unvoreingenommene Begegnung mit dem
Christentum kénnten Muslime auf dieser Grundlage deutlicher her-
ausarbeiten, dass Gottes zuvorkommende Barmbherzigkeit das Ent-
scheidende ist und nicht der Mensch von sich aus diese herbeizwin-
gen kann. So lieBe sich das haufige Verstindnis des Islam als Geset-
zesreligion iiberwinden: Nicht die »Werke des Gesetzes« (paulinisch
gesprochen) rechtfertigen den Menschen vor Gott, sondern Gott
selbst tut dies; das entsprechende Handeln ist daraus nur die Konse-
quenz.>*

53 Fazlur Rahman, Tslam, Chicago/London 21979, 31 (eigene Ubersetzung).

Vgl. zum Ganzen: Peter Knauer, Ein anderer Absolutheitsanspruch ohne
exklusive oder inklusive Intoleranz, in: Francis X. d’Sa/Roque Mesquita
(Hg.), Hermeneutics of Encounter. Essays in Honour of Gerhard Ober-
hammer on the Occasion of his 65th Birthday (Publications of the De
Nobili Research Library 20), Wien 1994, 153-173, 161. Knauer betont,
auch die christliche Botschaft verkiinde nichts substantiell Neues, son-
dern genauso wie die Offenbarung des Alten Bundes, dass Menschen
Gemeinschaft mit Gott haben. Das Neue bestehe in der Erklirung, wie
Gemeinschaft mit Gott angesichts der Transzendenz moglich sei.
Knauer zufolge bedarf es dafiir des trinitarischen Denkens und einer
Menschwerdung. Der von mir vertretene Ansatz geht davon aus, dass
es Ansitze trinitarischen Denkens (der Sache nach) auch im Islam gibt,
dort allerdings von einer, genauer gesagt: mehreren Buchwerdungen
des Gotteswortes die Rede ist.
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6. Zwei Religionen — ungetrennt und unvermischt

Aus alldem ergibt sich auf die eingangs gestellte Frage, ob die Of-
fenbarung abgeschlossen sei, fiir einen Christen (auch und gerade
angesichts des Islam) die klare Antwort: Ja, sie ist es. Durch, mit und
in Jesus Christus hat sich Gott mitgeteilt und offengelegt, was er den
Menschen zu sagen hat. Der Islam, der eine weitere, spétere Offen-
barung postuliert, widerspricht dem nicht. Denn gemiB seinem
Selbstverstindnis bringt er keine neue Botschaft, sondern bestitigt
die bereits vorhandene: Es gibt nur einen einzigen Gott, dem zu
dienen ist. Durch diese Prignanz und Einfachheit kann der Islam
Christen daran erinnern, worum es auch ihnen im Grunde geht. Auf
diese Weise offenbart er etwas — nichts Neues, sondern erneut das al-
te, da dieses in Gefahr steht, aus dem Blick zu geraten. Solcherart
explikative Offenbarung kann ein Christ problemlos anerkennen.
Dass ferner im Koran Gott als Barmherziger zur Sprache kommt, ist
Christen ebenso wenig fremd.”® Insofern konnen Christen im Koran
ein Wort Gottes sehen. Allerdings ein, nicht das Wort Gottes.’® Denn
fiir Christen steht eben nicht der Koran im Zentrum des Glaubens.
So kénnen sie dem Koran Offenbarungscharakter attestieren, den
Koran als ein Wort Gottes ansehen sowie Muhammad als einen (!)
Propheten, ohne deswegen Muslime zu werden. Denn Kern christli-
chen Glaubens ist und bleibt das in Jesus Christus ergangene Wort
Gottes. Die im Kanon des Neuen Testaments schriftlich festgehalte-
ne Bezeugung der Offenbarung bleibt somit abgeschlossen. Der Ko-
ran kann jedoch als eine Auslegung und Lesehilfe herangezogen
werden. Wie jede Weitergabe des Glaubens in mitmenschlichen
Worten »Wort Gottes« genannt werden kann,’” so auch der Koran.

55 Statt als Barmherzigen bezeichnen Christen Gott zumeist als liebenden

Vater, womit der Sache nach nichts anderes gemeint ist. Vgl. auch die
Psalmen 86,15; 103,8; 111,4; 112,4; 145,8, in deren lateinischer Fassung
Gott als miserator et misericors bezeichnet wird, eine direkte Parallele
zum islamischen »Erbarmer und Barmherziger«.

Vgl. zu dieser Unterscheidung: Groupe de recherches islamo-chrétien, Ces
Ecritures (s. Anm. 21), 109, 116f. Schon gar nicht aber kénnen Chris-
ten alle oftmals zeitbedingten ethischen Normen des Korans als Wort
Gottes im eigentlichen Sinne betrachten. Vom Koran gilt daher ebenso
wie von der Bibel, dass er nur in dem Sinne Wort Gottes ist, in dem er
sich als Wort Gottes verstehen ldsst. Vgl. Peter Knauer, Der Glaube
kommt vom Héren (s. Anm. 5), 270 ff.

»SachgemiBe christliche Verkiindigung ist selbst das Geschehen des-
sen, wovon sie redet, ndmlich der Selbstmitteilung Gottes im mit-
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Er verkiindet den Glauben nicht unabhingig von Jesus Christus —
was laut christlichem Verstindnis nach Christus auch nicht sein
diirfte —, legt dabei den Akzent jedoch vor allem auf die Einzigkeit
Gottes.

Ebenso sollten Muslime nach dem Gesagten anerkennen kon-
nen, dass die Christen ihren Glauben nicht verfilscht haben, son-
dern dass das Bekenntnis zur Dreieinigkeit sowie zu Jesu Gottes-
sohnschaft gerade die Absolutheit Gottes wahren und den Offenba-
rungsvorgang verstdndlich machen will.’®® Ferner konnte anerkannt
werden, dass christliches Sprechen von Gott als Vater vom Koran
gleichsam bestitigt wird, insofern dort Gott als Barmherziger vorge-
stellt wird. Durch solch eine Beseitigung von Missverstindnissen
konnen Muslime zu einer Anerkennung und Wertschitzung des
christlichen Glaubens gelangen (des tatsdchlichen, nicht des im Ko-
ran vorausgesetzten), ohne deswegen zu Christen zu werden. Denn
ein Moslem wird Jesus Christus nicht als Gottes letztes Wort gelten
lassen konnen, andernfalls hitte er sich vom Kern seines Glaubens
abgewandt.

Insofern bleiben Christentum und Islam zwei unterschiedliche
Religionen mit unterschiedlichen Zentren (Christus bzw. Koran).
Diese Unterschiede sind zu respektieren;® sie diirfen nicht in iiber-
triebener Harmoniesucht eingeebnet werden. Es geht also nicht um
eine synkretistische Vermischung beider Religionen. Genauso wenig
geht es allerdings darum, sie dort voneinander zu trennen, wo sie zu-
sammengehoren: im Bekenntnis zum aufrichtenden ewigen Wort
des barmherzigen Gottes. Islam und Christentum sind zwei Religio-
nen, die unvermischt und ungetrennt bestehen: unvermischt, denn
sie haben verschiedene Zentren; ungetrennt, denn sie bleiben auf-
einander bezogen: Dem Christentum dient der Islam als kritisches
theozentrisches Korrektiv, der Islam setzt das Christentum (auch das

menschlichen Wort.« (Peter Knauer, Der Glaube kommt vom Héren [s.
Anm. 5], 426).

So haben die Muslime in der franzosischsprachigen christlich-islami-
schen Forschungsgruppe GRIC zumindest erklirt, dass das, was klas-
sisch als Vorwurf der Schriftverfidlschung erhoben wurde, durch die his-
torische Bibelkritik eingel6st ist: die Feststellung, dass die Evangelien
nicht die wortwortliche Rede Jesu vollstindig und unverdndert enthal-
ten (was ja auch gar nicht ihr Anspruch ist). Vgl. Groupe de recherches
islamo-chrétien, Ces Ecritures (s. Anm. 21), 1987, 122-147.

Der GRIC spricht in diesem Zusammenhang vom »respect de I'incon-
ciliable«; vgl. ebd. 18 (Punkt 1.4 der GRIC-Grundsatzcharta).
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wohlverstandene, unverfilschte) voraus und »bestitigt« es. In diesem
Sinne kénnen Christentum und Islam voneinander lernen.5°

Absolut ist keine der beiden Religionen; absolut ist allein Gott!
Auch ist - rein faktisch — keine einzelne Religion universal; universal
sind vielmehr das von Gott angebotene Heil und seine Barmherzig-
keit. Diese allerdings werden von Christentum wie Islam vermittelt,
daher beziehen beide ihre Bedeutung. Beide offenbaren die gottliche
Heilsbotschaft, wobei der Islam als spiter aufgetretene Religion die
christliche Botschaft eindrucksvoll bestitigt.

60 Ahnlich wie sich in der innerchristlichen Okumene scheinbar wider-

spriichliche Bekenntnisse der Konfessionen ergidnzen konnen und ge-
meinsam ein besseres Verstindnis des Inhalts fordern, z.B. das lutheri-
sche »die Schrift allein« und das katholische »Schrift und Tradition,
die in ihrer gegenseitigen Zuordnung erhellen, dass die Tradition nicht
eine separate Offenbarungsquelle neben der Bibel ist und dass zugleich
die Schrift eine bereits ausgelegte und verstandene ist. Vgl. Peter Knauer,
Der Glaube kommt vom Héren (s. Anm. 5), 291-296.
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Erziehung aus christlicher und
islamischer Perspektive

Stephan Leimgruber

In vielen Schulen Europas gibt es mittlerweile vor allem in den
GroBstidten eine beachtliche Anzahl muslimischer Kinder und Ju-
gendlicher. Die Erziehungsverantwortlichen sehen sich von neuen
Situationen herausgefordert. Im GroBen und Ganzen darf festgestellt
werden, dass sich die Kinder von Zuwanderern in den Schulen
mehrheitlich zurechtfinden und von ihren Mitschiilerinnen und Mit-
schiilern akzeptiert werden. Ahnliches gilt, von Ausnahmen abgese-
hen, fiir die Jugendlichen in beruflichen Ausbildungsstitten, an ho-
heren Schulen und im Berufsleben iiberhaupt.

Ausgehend von konkreten Konfliktsituationen (2.) in der Schule
wollen wir iiber die unterschiedlichen Erziehungsstile von Christen
und Muslimen nachdenken. Es soll um religiése Bildung und Erzie-
hung in zwei zunichst verschiedenen Kulturen gehen, was mit teil-
weise unterschiedlichen Grundlagen (3.), Zielen (4.) und Praxisge-
staltungen (5.) sowie dem Selbstverstindnis der Religionspadagogik
zu tun hat. Daraus konnen verschiedene Folgerungen auch fiir die
christliche Erziehung gezogen werden (6.). Zu Beginn (1.) miissen
einige Grundbegriffe geklédrt werden.

Vorauszuschicken und stets mitzubedenken ist dabei, dass der
Islam kein monolithischer Block ist und nicht iiberall genau diesel-
ben Erziehungsmethoden praktiziert. »Den Islam« gibt es genauso
wenig, wie es »das Judentum« oder »das Christentum« gibt. Hier soll
deshalb der Mainstream zur Sprache gebracht werden, den es vie-
lerorts in Europa gibt und der in der Literatur behandelt wird. Wir
befinden uns dabei am Anfang einer vermutlich noch linger dau-
ernden Reflexion. Immerhin erwidhnenswert ist, dass muslimische
Kinder und Jugendliche, wie die Shell Jugendstudie 2000 festgestellt
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hat, ein intensiveres religioses Leben pflegen und viel mehr Wert
darauf legen, ihre eigenen Kinder spéter religios zu erziehen.!

1. Grundbegriffe: Erziehung - Bildung — Lernen

Im Zusammenhang mit der religiosen Bildung verwenden Pidago-
gik und Religionspiddagogik gegenwirtig drei Grundbegriffe:

- Unter »Erziehung« wird v.a. die Weitergabe von Werten von
der einen Generation an die nachwachsende verstanden. Es
geht um religiése Sozialisation, um Einfiihrung und Einiibung
(Initiation) in eine bestimmte Lebensform. Die jiingere Genera-
tion ist dabei »Empfianger«, wihrend die &ltere Generation die
Rolle von »Vermittlern« einnimmt.

— Der hoch gehandelte Begriff »Bildung« bezieht sich auf die
Selbstverantwortung im Leben, auf eine reflexive Selbstbildung
mit dem Ziel vermehrter Miindigkeit. Bildung betont die Sinn-
dimension des Handelns und die Eigenstindigkeit derjenigen,
die sich Bildung aneignen.

- Im Zusammenhang mit den Bildungs- und Erziehungsbegriffen
gewinnt der »Lernbegriff« in der aktuellen europdischen Diskus-
sion an Bedeutung. Er meint die subjektgeleiteten Prozesse des
schopferischen Verarbeitens von Wahrnehmungen, Eindriicken
und Wissen, was zu einer Erweiterung des Verhaltensrepertoires
fiihrt und zu einem situationsgerechteren Verhalten. Lernen
muss jeder fiir sich, oft unter Schmerzen, ein Leben lang.

Von diesen drei erziehungswissenschaftlichen Grundbegriffen betont
der Islam den Erziehungsbegriff am stdrksten, wihrend eine christ-
lich verantwortete Erziehung zunehmend die beiden anderen Begrif-
fe, »Bildung« und »Lernen, favorisiert. Neu in diesen Zusammen-
hidngen tauchen die Begriffe »interkulturelle« und »interreligiose«
Bildung auf. Damit ist eine Bildung gemeint, die in verschiedenen
Kulturen und Religionen geschieht und bei der Angehérige unter-
schiedlicher Kulturen und Religionen beteiligt sind.

V' Vgl. Werner Fuchs-Heinritz, Religion, in: Arthur Fischer/Yvonne Fritzsche
u.a. (Red.), Jugend 2000. 13. Shell Jugendstudie, Bd. 1, Opladen 2000,
157-180. Es handelt sich um eine blo8 quantitative Untersuchung zu
den Parametern Gebet, Gottesdienstbesuch, heiliges Buch und Bedeu-
tung der religiosen Erziehung bei ca. 1500 evangelischen, 1500 katholi-
schen und bei 273 tiirkischen Jugendlichen.
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2. Konfliktsituationen

Im schulischen und 6ffentlichen Leben kann es zu Konflikten zwi-
schen der Kultur der européischen Einheimischen und den Vorstel-
lungen bzw. Verhaltensweisen der zweiten und dritten Generation
der Zugewanderten kommen. Es gibt im Alltag ofter ein Aufeinan-
dertreffen verschiedener Kulturen.? Solche Zusammenst68e entziin-
den sich meistens an sichtbaren und spiirbaren Differenzen in Bezug
auf das Verhalten, die kulturellen Brauchtiimer und die Erziehung,
besonders auf die geschlechtliche Erziehung und auf die Geschlech-
terrollen. Beispiele:

— Da muss eine Lehrperson zur Kenntnis nehmen, dass die mus-
limischen Midchen den Turn- und Schwimmunterricht verwei-
gern und damit ein Problem der Aufsicht in den betreffenden
Stunden schaffen.

— Eine Lehrerin erfihrt Widerstand bzw. Indifferenz von Seiten
muslimischer Jungen, wenn sie ihnen Anweisungen gibt, wih-
rend ihr die Médchen in der Regel gehorchen.

— Es kommt vor, dass islamische Méddchen auf Weisung ihrer El-
tern an einer zweitigigen Exkursion (Schulreise) nicht teilneh-
men diirfen. Die beabsichtigte Férderung der Gemeinschaft zwi-
schen Einheimischen und Migrantenkindern kommt damit nicht
zum Tragen.

— Ein anderes Mal gibt es bei einem Ausflug Probleme wegen
spezieller Speisevorschriften: Muslimische Schiilerinnen und
Schiiler diirfen kein Schweinefleisch essen.

— Die Koedukation zur Zeit der Pubertit wird von vielen islami-
schen Eltern nicht gerne gesehen.

- Die sexuelle Aufklirung gehért nach ihrer Meinung schon gar
nicht in die Schule. Uberhaupt sollen Fragen, welche das intime
Leben betreffen, nicht offentlich diskutiert werden.

In den erwidhnten Fillen werden die iiblichen organisatorischen
MaBnahmen der Schule briichig. Es gibt Irritationen auf Seiten der
Lehrerschaft wie der Eltern, und die Kinder fungieren als Prellbocke
der unterschiedlichen Erziehungsvorstellungen. Jetzt gilt es in ver-

2 Vgl. Samuel P. Huntington, The Clash of Civilisations. Kampf der Kultu-
ren. Miinchen ‘1997. Huntingtons Hauptthese meint, dass sich nach
dem Zusammenbruch der West-Ost-Achse (USA-Russland) sieben
Kulturrdume ausbilden, die kiinftig aufeinander prallen werden: USA,
Europa, China, Japan, Russland, Indien und die islamischen Staaten.
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schiedener Hinsicht, bisherige Konzepte zu tiberpriifen und man-
ches neu auszuhandeln. Falls sich in diesen Fragen ein Lehrer an die
Mutter eines muslimischen Kindes wendet, kann es vorkommen,
dass er gar nicht empfangen oder angehort wird, weil manche isla-
mische Stromungen die Unterhaltung zwischen einer Muslima und
einem (fremden) Mann nicht als schicklich empfinden. - Um diese
verschiedenen Konflikte 16sen zu konnen, miissen einige grundsétz-
liche Auffassungen erértert werden, die fiir die Erziehung, insbeson-
dere die geschlechtliche Erziehung, von Belang sind.

3. Grundlagen der Erziehung im christlich-
islamischen Vergleich3

Die weitgehende Ubereinstimmung des islamischen Menschenbildes
mit dem christlich-jiidischen Menschenbild kann von Bibel und Ko-
ran her begriindet werden. Der Mensch wird in beiden heiligen
Schriften als Geschopf Gottes gesehen, mit Wiirde, Willen und Frei-
heit ausgestattet. Auf dieser Welt ist er »Partner/Ebenbild« Gottes
(christlich) bzw. »Stellvertreter« Gottes (islamisch). Sein Leben ist
verdanktes Leben, das er nicht selbst erschaffen kann. Gott hat den
Menschen als Mann und Frau erschaffen. Beide stammen von Gott,
haben also dieselbe Wiirde, ohne aber identisch zu sein.

Die biologische Differenzierung von Mann und Frau begriindet nach is-
lamischer Auffassung auch die Unterschiede in den Geschlechterrollen und in
Erziehungsfragen: Wihrend der Mann fiir die AuBenbereiche (Aus-
kommen, Verhandlungen) zustindig ist, kommen der Frau die Auf-
gaben im Innenbereich (Haushalt und Kindererziehung) zu. Diese
klare Rollenaufteilung begriindet iiberdies, dass die menschlichen
Beziehungen weitgehend geschlechtsspezifisch geordnet sind, dass
sich also die Mddchen mehr an der Mutter, die Jungen mehr am Va-

3 Vgl. dazu u.a. Adnan Aslan, Geschlechtererziehung in den &ffentlichen

Schulen und die islamische Haltung, Stuttgart 1996; ders., Religiose Er-
ziehung der muslimischen Kinder in Deutschland und Osterreich,
Stuttgart 1998; Hasan Arikan, Der kurzgefasste Ilmihal. Illustriertes Ge-
betslehrbuch, Koln *2002; Barbara Huber-Rudolf, Muslimische Kinder
im Kindergarten. Eine Praxishilfe fiir alltigliche Begegnungen, Miin-
chen 2002; Fritz Koster, Religiose Erziehung in den Weltreligionen
Hinduismus, Buddhismus, Islam, Darmstadt 1986, 148-197, 210-219,
229-248; Axel Stobe, Die Bedeutung des Islam im Sozialisationsprozess
von Kindern tiirkischer Herkunft und fiir Konzepte interkultureller Er-
ziehung, Hamburg 1998.
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ter orientieren. Damit verlduft die Kommunikation vorwiegend »ge-
schlechtsintern«. In der Terminologie der aktuellen Genderfor-
schung wiirde man heute sagen: Das biologische Geschlecht impli-
ziert im Islam das soziale Geschlecht, wihrend aus heutiger christli-
cher Sicht das biologische Geschlecht nicht mehr unbedingt iden-
tisch ist mit dem sozialen Geschlecht. So bedingt die Biologie im
traditionellen Islam die sozialen Rollen.

In der christlichen Erziehung wurde lange Zeit dhnlich gedacht
und gehandelt wie in der islamischen Erziehung. Besonders zwei
Faktoren brachten aber eine Veridnderung dieses Denkens mit sich:
Zum einen die Ausbildung der jungen Frauen und zum anderen die
Moglichkeit der Mitverantwortung der Frau in der Familienplanung.
Beide Faktoren standen im Zeichen der Emanzipation der Frau und
kamen in den 1970er Jahren zum Durchbruch. Dazu kam die inter-
kulturelle Einsicht, dass die Geschlechterrollenzuweisung nicht na-
turbedingt, sondern kulturell bedingt und somit variabel ist. Daraus
ergab sich eine neue Flexibilitidt in der Rollenverteilung, die aller-
dings in der Realitdt nicht iiberall zum Zuge kommt. Jedenfalls wire
es christlicherseits in Europa eine veraltete Einstellung, wiirde man
Miittern einfach die Verantwortung der drei K (Kiiche, Kinder und
Kirche) zuweisen, d.h. ihnen die gesamte und alleinige Verantwor-
tung fiir Haushalt, Kindererziehung und Religiositit iibergeben. Da-
zu kommt bei vielen Frauen, auch bei Musliminnen, ein Dreipha-
senmodell: a) zuerst die Grundausbildung, b) eine Phase der Kinder-
(erziehung) und c) eine Fortfiihrung der beruflichen Titigkeit, Wie-
dereinstieg, evtl. Fortbildung.

Eine gemeinsame erzieherische Grundlage fiir Christen und
Muslime ist die familidre Orientierung. Die Familie bildet nicht nur die
»Keimzelle der menschlichen Gesellschaft«t. In der Familie ge-
schieht auch die erste, elementare religiose Erziehung: die Einiibung
in die Grundhaltung der Ergebenheit in Gottes Willen. Die Eltern
werden als die ersten Lichtstrahlen in der existentiellen Erfahrungs-
welt eines Kindes beschrieben.’ Aus der elterlichen Fiirsorge fiir die
Kinder erwichst spiter die Sorge der erwachsen gewordenen Kinder
fiir ihre Eltern. Freilich hat die Ubersiedlung nach Europa fiir die

*  Muhammad Heidari, Muslimische Erziehungsvorstellungen und Glau-

benserziehung im Kontext interreligiosen Lernens, in: Folkert Rickers/
Gottwald Eckart (Hg.), Vom religitsen zum interreligiosen Lernen, Neu-
kirchen-Vluyn 1998, 71-102, 83.

Muhammad Dalmau Carre, Uber die Erziehung der Kinder, in:
www.muslima-aktiv.de/erziehdalmau.htm, 1.
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zweite und dritte Generation auch die Verdnderung von der GroB-
familie zur Kleinfamilie mit sich gebracht.

Im Westen hat sich aus dem frither einzigen Modell der GroB8-
familie die plurale postmoderne Familie mit einer Vielfalt gleichbe-
rechtigter strukturdhnlicher Formen des Zusammenlebens entwi-
ckelt. Es gibt immer mehr Patchworkfamilien, Einelternfamilien,
Kinder mit geschiedenen, wiederverheirateten Eltern, und neuer-
dings wird die »Homoehe« diskutiert. All diese neuen Varianten ori-
entieren sich aber am Leitbild der Familie, deren Abgesang daher
keineswegs angestimmt werden kann. Das Leben in der postmoder-
nen Familie ist viel komplexer geworden und verlangt mehr Ab-
sprachen als das Leben in der traditionellen Familie. Doch auch im
westlichen Christentum trigt die (postmoderne) Familie nach wie
vor die groBte Verantwortung fiir die Erziehung, auch fiir die religi-
Ose Erziehung. Nur ist diese religiose Erziehung nicht mehr so klar
wie zu fritheren Zeiten.

4. Differente Erziehungsziele

Die Erziehungsziele des traditionellen Islam unterscheiden sich deut-
lich von denen des aufgekldrten Christentums. Das Ziel der allge-
meinen und - damit verbunden - der religiosen Erziehung im Islam
besteht darin, junge Menschen zur Hingabe an Gott und zum Gehorsam ge-
geniiber seinem Willen oder zur »Unterwerfung« unter seinen Willen zu fiih-
ren. Das gesamte Leben soll seinen Sinn in Gott finden und sich
nach ihm ausrichten. Islam heiBit von der Etymologie her »Hingabe
an Gott«, womit auch das Hauptziel islamischer Erziehung um-
schrieben werden kann. Muhammad Dalmau Carre sieht das groBBe
Ziel der Erziehung darin, den Kindern die Erkenntnis Gottes des
Schopfers zu vermitteln sowie die Bereitschaft, die Natur als Schéop-
fung Gottes zu erkennen.”

Im westlichen Christentum hat der gesamte Erziehungsbereich
eine Freisetzung erfahren. Das Ziel der Erziehung besteht in einer
relativen Autonomie der Person. Intendiert werden seit Kant die
Subjektwerdung, Selbstentfaltung in Solidaritdt und eine christlich
verantwortete Miindigkeit. Ziel ist keine Unterwerfung, nicht Gehor-

6 Fritz Koster, Religiose Erziehung in den Weltreligionen, Darmstadt

1986, 148-197; 161.

7 Vgl. Muhammad Dalmau Carre, Exziehung (s. Anm. 5).
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sam, sondern ein in eigener Regie gestaltetes und vor Gott verant-
wortetes Leben in Solidaritit mit den Mitmenschen. Hier zeigt sich
eine groBe Variabilitit an Lebensformen (z.B. Laien, Ordensleute,
Priester), dazu ein »Wandel« der Religiositit von einer uniformen,
vorgegebenen Frommigkeit zu einer personlich gestalteten Glau-
bensform in Freiheit.

Christentum und Islam optieren prinzipiell fiir dieselben Werte:
Leben, Familie, Eigentum und Wahrhaftigkeit. Selbst der Wert der
Sexualitdt wird in beiden Religionen als gute Gabe Gottes anerkannt,
die zu einem verantwortlichen Leben einlddt und niemals Prostituti-
on oder Unzucht erlaubt. Stirker aber als das westliche Christentum
betont der Islam die Wahrung der Intimsphire und die Kultivierung
des Schamgefiihls. Die westliche Reklame mit der Kompromittie-
rung des fraulichen Leibes wirkt auf Musliminnen und Muslime sehr
anstoBig. Aber auch Abstand-Nehmen vom Materialismus ist ein
beiden Religionen gemeinsames Erziehungsziel: So sagt Fatima
Grimm: »Es ist gewiss tausendmal besser, einen gottesfiirchtigen
Schuster zum Sohn zu haben, als den erfolgreichsten Chirurgen,
wenn dieser nicht an Gott zu glauben vermag.«®

5. Zur Praxis der Erziehung

Der theozentrischen islamischen Zielbestimmung entspricht eine Er-
ziehung als ganzheitliche Sozialisation und als Einfithrung in das is-
lamische »Milieu«, soweit es das noch gibt. Dazu gehoren das
Vertrautwerden mit dem islamischen Welt- und Lebensverstindnis,
die selbstverstindliche Wertiibernahme und die Initiation in die re-
ligiose Praxis. In erster Linie soll die Familie die Kinder ins allge-
meine und religiose Leben einfilhren und die entsprechenden
Grundhaltungen vermitteln, wobei Ehrfurcht vor Gott und Achtung
gegeniiber den Menschen, das Gebet und im mittleren Schulalter
bereits das Fasten grofe Bedeutung haben. Die Koranschule wird
diese Erziehung weiterfiihren und besonders die Aneignung des Ko-
ran initiieren.

Die Erziehungsmethode von muslimischen Eltern in einer Minder-
heitensituation kann mit der Bewahrung vor fremden Einfliissen um-
schrieben werden. Die Kindererziehung wird »oft mit dem Wachs-

8 Fatima Grimm, Die Erziehung unserer Kinder, in: www.muslima-ak-

tiv.de/erziehung_unserer_kinder.htm.
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tum einer Pflanze verglichen, die gute Erde, Wasser und Sonne
braucht«’. Von der modernen christlichen Religionspddagogik wird
die Methode eher als »Erziehung durch Bewihrung« charakterisiert.
Ihr Weg fiihrt tiber die dialogische Auseinandersetzung hin zum
verhaltnismaBig eigenstindigen Urteil und zum selbstverantwortli-
chen Handeln. Kinder sollen ihre eigenen Erfahrungen machen diir-
fen. Freilich ist neu in die Diskussion hineingekommen das Modell-
und Vorbildlernen auch im Bereich der westlichen Religionspédda-
gogik. Weil ein Kind nicht ohne Vorgaben in eigener Regie lernen
und sich bilden kann, braucht es Vorbilder und Begleitpersonen.
Zudem entdeckt man neu den Wert von Miadchenschulen, die weni-
ger »Storungen« durch Jungen aufweisen, als dies in koedukativen,
gemischten Schulen der Fall ist.

Kinder werden primir von den Eltern erzogen, wobei nach is-
lamischem Verstindnis die Mutter eine natiirliche Nihe zu den
Madchen, der Vater mehr Einfluss auf die Sohne hat. Jedenfalls ist
die weitgehende geschlechterspezifische Unterscheidung in eine
Minnergesellschaft und in eine Frauengesellschafi in der Familie grund-
gelegt. Sie soll die geschlechterbezogenen und gar »geschlechtsab-
héngigen« Aufgaben »erleichtern«. »Den Médchen und den Jungen
muss jeweils eine besondere Richtung gegeben werden.«!? Der Vater
ist das Familienoberhaupt (vgl. »Der Mann ist das Haupt der Fraux,
Eph 5,23).

Muslimische Eltern erwarten von den /Institutionen Kindergarten,
Koranschule und offentliche Schule fiir ihre Kinder eine weiterge-
hende Prigung, was die Erfiillung der islamischen Pflichten angeht,
besonders das Gebet. Wahrend sich hiesige Schulen als neutral ver-
stehen und die religiose Erziehung iiberwiegend den Eltern tiberlas-
sen, fallt diese sekunddre Sozialisation auch fiir die meisten Migranten-
kinder aus, was Konflikte zwischen den muslimischen Kindern und
ihren Eltern hervorrufen kann. Christlicherseits erhoffen sich Eltern
manchmal (allzu) viel religiose Prigung vom schulischen Religions-
unterricht oder von der gemeindlichen Sakramentenkatechese bzw.
vom Konfirmandenunterricht. Doch diese Instanz weist die primére
Verantwortung fiir die religidse Erziehung an die Eltern zuriick. N6-
tig ist kiinftig eine vermehrte Kooperation der verschiedenen Sozia-
lisationsinstanzen und Lernorte, um iiberhaupt religioses, vom

9 Muhammad Heidari, Erziehungsvorstellungen (s. Anm. 4), 82.

10 Ebd. 85.
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Glauben bestimmtes Leben in einer sikularen Gesellschaft zu er-
moglichen.

5.1. Impulse fur die islamische Erziehung

Die Konvertitin Fatima Grimm schldgt folgende konkrete Schritte
religioser Erziehung vor: An erste Stelle gehort die islamische Soziali-
sation: Das Kind soll erfahren, »dass sich seine Eltern lieben und eh-
ren, dass sie getreu den islamischen Vorbildern geduldig sind und
ihren Kindern fiirsorgliche Liebe entgegenbringen. Es gehort dazu,
dass die Kinder ihre Eltern beten sehen, dass sie gelegentlich Rezita-
tionen aus dem Qur’an horen, dass sie merken, wenn Ramadan ist,
wenn 9d gefeiert wird und liebe Muslim-Freunde kommen.«!! Dazu
gehort ferner, dass die Kinder mit der islamischen Kultur vertraut
werden und in ihrer Wohnung statt moderner Bilder etwa Kalligra-
phien oder einen wertvollen Teppich sehen konnen oder dass sie
auch Worte wie Allah, Muhammad, Islam »mit liebevoller Stimme
gesprochen horen«!2.

An zweiter Stelle sollen die Miitter ihren Kindern Geschichten der
Propheten aus dem Koran erzdhlen, von Abraham, Mose, Josef und
Muhammad. Dabei wird die Formung des kindlichen Charakters
nach islamischen WertmaBstidben erhofft. Drittens soll das Kind all-
mihlich die islamischen Pflichten iibernehmen. Das Gebet mittels ei-
nes kleinen Gebetsteppichs, ein teilweises Mitfasten, das Geldsam-
meln fiir einen Bettler oder den Bau einer Moschee. Ein weiterer
Schritt betrifft die Ubernahme des grhad als Eintreten fiir die Sache
Gottes auf Erden angesichts der vielen Feinde und Gottlosen.!®

5.2. Inhaltliche Perspektiven

Amal Ingrid Lehnert hat in ihrer Erziehungsschrift aus dem Jahre
1984 auch Impulse genannt, die es muslimischen Kindern zu vermit-
teln gilt. Grundlegend zum unerschiitterlichen Glauben an den
Schopfergott gehort das zweigliedrige Bekenntnis, dass es nur einen
einzigen Gott gibt und Muhammad sein Prophet ist: »Ich bezeuge,

1 Fatima Grimm, Erziehung (s. Anm. 8), 3 (vgl. auch 1-3).

12 Ebd. 3.

13 Strittig ist wohl, was Fatima Grimm postuliert, nimlich den islamischen

Kindern ein Uberlegenheitsgefﬁhl gegeniiber Nicht-Muslimen mit-
zugeben (vgl. ebd. 3 und 5).
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dass es keinen Gott gibt, auBBer Allah; und ich bezeuge, dass Mu-
hammad der Gesandte Allahs ist.«*

Zum Islam gehort die Uberzeugung, dass der Koran Gottes Of-
fenbarung und Willen in arabischer Sprache enthilt. Dies kommt in
zahlreichen rechtlichen und sittlichen Regeln (in Koran und Sunna,
der Sammlung von Ausspriichen und Gewohnheiten des Propheten)
zum Ausdruck.

Zu den inhaltlichen Uberzeugungen gehort weiter der Glaube
an die Engel und an ein Leben nach dem Tod, allerdings nicht an
die Dreieinigkeit und nicht an den Heilstod Jesu Christi am Kreuz.
Vermittelt werden miissen auch die »schweren« Siinden im Islam:
Liige, Mord, BlutvergieBen, Ehebruch und »widernatiirliche« Ge-
schlechtsbeziehungen.

5.3. Zur Geschlechtserziehung

Nach islamischer Auffassung gehéren Glaubensverstindnis und se-
xuelles Verhalten als integrierte Grundhaltung zusammen. Keusch-
heit, Sittsamkeit bis hin zur Kleidung sind nicht rein duBerliche Zuta-
ten, sondern spiegeln innere Haltungen. Selbst die Unterhaltung bis
hin zu den Witzen bringt mehr oder weniger Achtung zum Aus-
druck.

In allen drei abrahamitischen Religionen haben geschlechtliche
Beziehungen ihren privilegierten Ort in der Ehe. Die Gemeinsame
Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik hat im Blick auf die Ehe
von der »Stufenleiter der Zirtlichkeiten«!'® und vom Prozesscharak-
ter der Ehe gesprochen. Der Islam kennt nach dem Koran die Poly-
gynie und lédsst bis zu vier Frauen zu (Sure 4,3), freilich unter der
Voraussetzung, dass alle gleich zu behandeln seien und Gerechtig-
keit vorliegen miisse (Sure 4,3). »Wenn ihr fiirchtet, sie nicht gleich
zu behandeln, dann nur eine« (Sure 4,3). Einige sehen darin eine stil-
le Option des Koran fiir die Einehe, was natiirlich auch fiir die Er-
ziehung relevant ist.

Y Amal Ingrid Lehnert, Grundziige der islamischen Erziehungslehre, Koln

1984 ('1993), 23.

Ludwig Bertsch (Hg.), Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundes-
republik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe, Bd. 1, Freiburg 1976,
441.
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6. Folgerungen — Respekt gegenUber den Anderen

Aus den genannten Gemeinsamkeiten und Differenzen sowie unter
Beriicksichtigung der Religionsfreiheit und der Menschenrechte
(auch der Rechte der Kinder) komme ich zu folgendem Schluss: In
der Erziehung und Bildung geht es darum, dass einerseits die Erzie-
hungsverantwortlichen, speziell die Lehrpersonen, andererseits die
Schiilerinnen und Schiiler Respekt zeigen und andere Auffassungen, Pra-
xen und Gefihlsqualititen tolerieren. Dass muslimische Kinder den
Turn- und Schwimmunterricht verweigern, kann mit Hinweis auf ih-
re Einstellung zur Geschlechtlichkeit verstindlich gemacht werden.
Ein Zwang kime einer Verletzung der Wiirde der Person und der
Religionsfreiheit gleich. Es miissen allerdings Wege gesucht werden,
um die notwendige Bewegung und korperliche Ertiichtigung auch
fiir die islamische Bevolkerung als Anliegen einer umfassenden Ge-
sundheits- und Leibeserziehung einsichtig zu machen. Andererseits
sollten solche »Verweigerungen« keine zusitzlichen organisatori-
schen Probleme in Bezug auf die Aufsicht schaffen.

Muslime sollten auch um die Notwendigkeit einer Integration in
die westliche Kultur wissen. Die Tatsache, dass muslimische Jungen
von ihrer Erziehung her wenig auf Frauen horen, muss nicht einfach
hingenommen werden. Da braucht es Uberzeugungsarbeit und Ge-
sprache mit den Eltern und den Jungen, wobei gerade hier das ge-
schlechtsspezifische Gesprich zu beriicksichtigen ist, aber auch kein
Dogma auf ewige Zeiten zu sein braucht. Eine schulische sexuelle
Aufkldrung oder auch die Drogenprivention hat stets in Absprache
mit den erstverantwortlichen Eltern zu geschehen. Die Schule hat
hier eine subsididre Funktion gegeniiber der vorgeordneten Familie.
Wird jedoch die geschlechtliche Erziehung als ein inneres Begleit-
moment jeder Erziehung tiberhaupt verstanden, die auf gelingende
Gestaltung des Lebens und auf gewaltfreien Umgang der Menschen
untereinander abzielt, dann gibt es wohl fiir beide Religionen noch
viel zu lernen. Das Wichtigste interkulturellen Lernens besteht also
im gegenseitigen Respekt und im wechselseitigen Verstidndnis.

Durch die Prisenz islamischer Erziehung in der westlichen Ge-
sellschaft kann eine Selbstbesinnung auf die Grundlagen, Ziele und
Wege der christlichen Erziehung in einer sdkularen Gesellschaft
angeregt werden. Die Ratlosigkeit vieler junger Eltern in Bezug auf
die religiose Bildung der Kinder ist ein Signal, diese Aufgabe neu
anzupacken. Es wire in der Tat fiir christliche Eltern eine Hilfe,
wenn sie sich iiber das Gebet in der Familie sowie iiber den Stellen-
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wert der Heiligen Schrift, von Gottesdienst und sozialem Verhalten
austauschen koénnten. Eine freiheitliche christliche Erziehung in
Verantwortung ist jedenfalls ein hoher Anspruch an junge christliche
Eltern.
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Die Rolle der abrahamitischen
Religionen im Konflikt zwischen
Israel und Palastina

Raymund Schwager

In der heutigen Situation kann ein Gespréich zwischen Christentum
und Islam kaum vom Konflikt zwischen Israel und den muslimi-
schen und christlichen Palistinensern absehen, denn alle drei abra-
hamitischen Religionen sind — wenn auch auf unterschiedliche Wei-
se — in diese Auseinandersetzung tief verwickelt. Von der weiteren
Entwicklung oder eventuellen Losung dieses Konfliktes diirfte zu ei-
nem nicht geringen Teil das kommende Gespridch zwischen Chris-
tentum und Islam und sogar die offentliche Glaubwiirdigkeit der
abrahamitischen Religionen abhéngen.

1. Tradierung von Opfergeschichten

Die gegenwirtige katastrophale Situation in Nahen Osten weist zu-
ndchst auf politische und religiose Katastrophen des letzten Jahr-
hunderts zuriick. Die eindeutige Opferrolle der Juden im Zweiten
Weltkrieg und das Erschrecken der Welt6ffentlichkeit iiber die Sho-
ah fiithrten nicht nur zur Anerkennung des Staates Israel durch die
UNO im Jahre 1948. Die Haltung zu diesem Staat wurde fiir die
westliche Offentlichkeit lingere Zeit zum Testfall fiir eine Haltung
gegen den Antisemitismus. In Entsprechung dazu fiihrt auch der
Blick Israels auf seine eigene Geschichte mit den Palistinensern un-
weigerlich zur Frage der Vernichtung der Juden durch Nazideutsch-
land zuriick. Fiir viele Israelis sind die arabischen Angriffe und pa-
lastinensischen Terrorakte nur ein weiteres Kapitel in der langen
Geschichte des Antisemitismus.

Umgekehrt sieht man auf paléstinensischer Seite alles im Licht
eines Schlagwortes des frithen Zionismus: »Ein Land ohne Volk fiir
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ein Volk ohne Land«!, das beweise, dass die Juden — und auch die
westliche Offentlichkeit — von Anfang an die Existenz des paldsti-
nensischen Volkes negiert hitten. Die Paldstinenser fordern deshalb
in ihrem Konflikt mit Israel »Recht, nichts als Recht«?, das ihrer An-
sicht nach ihnen gegeniiber zutiefst verletzt wurde und immer noch
wird.

2. Religi6se Dimension des Politischen

Neben den gegensitzlich verstandenen Opferrollen belasten religio-
se Vorstellungen und Symbole von weltgeschichtlichem Ausmal
den Konflikt. Fiir gliubige Juden ist Jerusalem die heilige Stadt, die
Gott erwihlt hat, und das Land ist ein heiliges Land, das ihnen
verheiBlen und von Gott gegeben wurde. Die jiidischen Siedler, die
nach dem siegreichen Sechs-Tage-Krieg in die West Bank hinein-
dringten, waren zum groBen Teil religivs motiviert (mit Ausnahme
der Siedlungen direkt um Jerusalem).?

Umgekehrt sind die muslimischen Paldstinenser nicht nur iiber-
zeugt, dass man ihnen ihr Land zu Unrecht genommen hat. Ihr
Glaube lehrt sie auch nach breiter traditioneller Uberlieferung, dass
ein Gebiet, das einmal muslimisch war und zum dar a/-Is/am gehort
hat, nicht mehr aufgegeben werden darf, sondern gegebenenfalls mit
Gewalt gegen Heiden und Feinde zu verteidigen ist, auch wenn die-
se Lehre, wie die Geschichte zeigt, lingst nicht immer mit Erfolg
durchgesetzt werden konnte. Die Aufgabe, ein muslimisches Land
zu verteidigen, gilt in doppelter Weise fiir Jerusalem, der nach Mek-
ka und Medina dritten heiligen Stadt der islamischen Welt mit ihren
beiden Heiligtiimern auf dem Tempelberg (Al-Agsa-Moschee und
Felsendom). Trotz des Osloer Friedensprozesses, der inzwischen ge-
scheitert ist, fillt es deshalb den meisten Muslimen sehr schwer, die
Existenz des Staates Israel anzuerkennen.

' Harald Suermann (Hg.), Zwischen Halbmond und Davidstern. Christli-
che Theologie in Palistina heute (Theologie der Dritten Welt 28), Frei-
burg 2001, 140 und 149.

2 Vgl. Naim Stifan Ateek, Recht, nichts als Recht! Entwurf einer palsti-

nensisch-christlichen Theologie. Aus dem Engl. iibers. von Edmund Arens,

Freiburg/Schweiz 1990.

Vgl. Israel Shahak/Norton Mezvinsky, Jewish Fundamentalism in Israel,

London 1999, 78-95.

* Vgl. Adel Théodor Khoury, Toleranz im Islam, Miinchen 1980, 138-176.
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Gemil dem Urteil von Moshe Amirav, der nach dem Scheitern
der Camp-David-Verhandlungen (Juli 2000) im Auftrag des damali-
gen israelischen Premierministers Ehud Barak Geheimverhandlun-
gen mit Palédstinensern gefiihrt hat, sind diese letztlich an der Frage
der Souverinitit iiber den Tempelberg gescheitert.” Dies hebt auf
tragische Weise die Bedeutung des religiosen Faktors hervor.

3. Extremistische Krafte

Eine besonders problematische Rolle spielt die Religion schlieBlich
bei extremeren und extremistischen Kriften auf beiden Seiten. Die
Paldstinenser bildeten zunéchst eine plurale Stammesgesellschaft, die
jedoch im Kampf gegen die Juden langsam an Identitdt gewann. In
diesem Prozess wurden die Selbstmordattentiter von der iiberwie-
genden Mehrheit als jene >Opfer< wahrgenommen, die wie Griin-
dungsopfer wirken, die Menge emotional zusammenschweilen und
den Palistinensern — aus ihrer Sicht — beweisen, dass sie tatséichlich
ein Volk sind, das sich — dhnlich wie die Juden - nicht in andere
Volker auflésen will. Von auBen gesehen lassen sich diese Selbstop-
fer fiir ein Volk jedoch nur schwer von blinder Rache und mérderi-
scher Selbstzerstorung unterscheiden. Die Erfahrung stindiger Nie-
derlagen weckte ferner auch bei Muslimen auBerhalb Paldstinas ei-
nen gefihrlichen, religids motivierten Antisemitismus. So klagte
nach dem saudiarabischen Friedensplan und nach der Invasion Isra-
els in die autonomen palidstinensischen Gebiete (April 2002) Scheich
Abdarrahman as-Sudais in einer putba (Freitagspredigt) Israel mit fol-
genden Worten an: »Heute steht die islamische Umma ihren alten
Feinden gegeniiber, den Bani Kuraiza und den Bani Nadir (den jiidi-
schen Stimmen in Medina zur Zeit des Propheten Mohammed). Es
ist ein Konflikt des Glaubens, der Identitit und der Existenz, nicht
einfach der Grenzen. Die Juden von gestern hatten schlechte Vor-
fahren, und die heutigen haben noch iiblere. Dieses Volk ist voll des
Bosen und der Verwerflichkeit. Es suchte den Propheten Moham-
med zu téten und missachtete zuvor seine eigenen. Die Juden ver-
achten die Araber und die Muslime. Auf ihnen lastet der Fluch Got-
tes und der Engel und sie verdienen ihn.<6 So spricht nicht irgend-

5 Vgl. Moshe Amirav, The Palestinian Struggle for Jerusalem, versffentlicht

auf hebréisch im >Jerusalem Institute for Israel Studies< 2002.

Zit. nach: Islamische Emporung gegen >die Judens, in: Neue Ziircher
Zeitung, 23.4.2002, 3.
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wer. Scheich Abdarrahman as-Sudais ist Imam der GroBen Moschee
von Mekka und seine Predigten werden in Saudi-Arabien im staatli-
chen Fernsehen und Radio iibertragen. Seine Worte verraten, wie
bitter und grundsitzlich der Konflikt fiir viele Muslime inzwischen
geworden ist.

Extremistische Krifte gibt es ebenso in Israel. Dazu gehort die
National Religious Party mit der Siedlerbewegung Gush Emunim, die
eine Theologie vertritt, gemal der durch die Griindung des Staates
Israel und besonders durch den siegreichen Sechs-Tage-Krieg die
Erlésung bereits begonnen hat. Im Namen dieser religiosen Uber-
zeugung kdmpft diese Partei dafiir, dass das Land, das Gott den Ju-
den gegeben hat, den Paldstinensern weggenommen wird. Unter
den extremistischen Kriften, zu denen auch Teile der ultraorthodo-
xen Haredis gehoren, vertreten viele eine grundsitzliche Uberle-
genheit der Juden iiber die Nicht-Juden. Manche meinen, es sei kein
Diebstahl, sondern eine Heiligung des Landes, wenn es den Palasti-
nensern weggenommen werde, weil es dadurch von einer satani-
schen in eine heilige Sphire iibergehe. Es gibt sogar Stimmen, ge-
mil denen es kein Mord ist, Araber zu téten.’

4. Christliche Fundamentalisten

Religiose Motive spielen schlieBlich auch bei der Unterstiitzung Is-
raels durch Amerika eine nicht zu unterschitzende Rolle. Schon im
18. und 19. Jahrhundert gab es in den USA christlich-apokalyptische
Gruppen, die glaubten, dass die Juden vor dem Ende der Welt und
der Wiederkunft Christi nach Paldstina zuriickkehren werden.® Der
Zionismus und die Ereignisse des 20. Jahrhunderts gaben diesen
Kriften massiven Auftrieb. Von manchen wurde die Griindung des
Staates Israel sogar als das wichtigste Ereignis seit der Auferstehung
Christi und als Mittelpunkt aller prophetischen Vorhersagen be-
trachtet.” Diese Kreise betreiben seit langem eine konsequente Pro-

7 Vgl. Israel Shahak/Norton Mezvinsky, Jewish Fundamentalism (s. Anm. 3)
55-95, vor allem 64, 71.

Vgl. Stephen Stein (Hg.), Encyclopedia of Apocalypticism, Bd. 3:
Apocalypticism in the Modern Period and the Contemporary Age,
New York 1998, 48-55; Meinrad Scherer-Emunds, Die letzte Schlacht um
Gottes Reich. Politische Heilsstrategien amerikanischer Fundamenta-
listen, Miinster 1989, 34-36.

9 Vgl. ebd. 48-56.
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Israel-Politik.1® Ein zentrales Element im Konflikt zwischen Israel
und den Paldstinensern, die Achse USA-Israel, wird folglich nicht
nur durch die Interessen um das Ol und durch die jiidische Lobby in
den USA, sondern auch durch eine fundamentalistisch-evangelikale
Uberzeugung getragen. Christliche Paldstinenser drgern sich in be-
sonderer Weise iiber diesen »christlichen Zionismus«!'!, wie sie ihn
nennen. Umgekehrt werfen nicht nur evangelikale, sondern auch ka-
tholische Christen den christlichen Palistinensern vor, sie wiirden
durch ihre Kritik am biblischen Anspruch auf das Land Paléstina die
alte Substitutionstheologie weiter vertreten und dadurch eine »spiri-
tuelle Shoah« betreiben.!?

5. Wahres Glaubenszeugnis

Um die schweren negativen Folgen, die von extremeren Kriften in
den abrahamitischen Religionen ausgehen, zu tiberwinden, ist eine
gemeinsame Anstrengung im Gesprich zwischen diesen Religionen
notig. Es bedarf eines Glaubens, der zunichst ganz auf den einen
Schopfergott vertraut, der gemeinsam bekannt wird und der auch
diesen Glauben stets neu reinigt.
1. Der wahre Monotheismus unterscheidet Gott klar von allem
Geschaffenen, weshalb kein irdisches Zeichen und kein irdischer
Ort - weder Land noch Tempel oder Moschee — verabsolutiert
werden darf. Da ferner alle Menschen Geschopfe dieses einen
Gottes sind, kann es keine legitimen religidsen Argumente ge-
ben, die andere Menschen grundsitzlich verteufeln und ihre

10 »Many Evangelical Christians are passionately pro-Israel. Some of the

strongest support for Israel comes from Bible-belt states, such as Ala-
bama and Mississippi, that have few kosher restaurants. Evangelical
preachers such as Pat Robertson pull off the extraordinary feat of being
both anti-Semitic and passionately pro-Israel. Bestseller lists are full of
apocalyptic tracts about the end of the world and the return of the Jews
to Israel. A group of Pentecostal Christians in Mississippi breed red
heifers for sacrifice in Israel when the Second Coming reclaims Jerusa-
lem’s Temple Mount from the Muslims.« (Lexington, No schmooze with
the Jews, in: The Economist, 6.4.2002, 47).

Vgl. Auda Rantisi, Gegenwirtige politische Interpretationen des Alten
Testaments, in: Harald Suermann (Hg.), Zwischen Halbmond und Da-
vidstern (s. Anm. 1), 102-107.

Vgl. Francesco Rossi de Gasperis, La Shoah spirituale attuata dagli arabo-
cristiani, in: http://213.92.16.47/ESW _articolo/0,2393,32295,00.html.

11

12
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Grundrechte verletzen. Der Glaube an den einen Schopfergott
ist vielmehr die letzte und auf Dauer wohl auch die einzig trag-
kriftige Grundlage fiir die Uberzeugung von der Universalitit
der Menschenrechte.!3

Das Vertrauen auf den einen Schopfergott ruft alle Glaubigen
auf, die Geschichten der Religionen mit ihren vielen Konflikten
in einem gemeinsamen Licht zu sehen. Die Geschichtsschrei-
bung der Israelis und Paléstinenser steht deshalb vor der heraus-
fordernden Aufgabe, ein solches Bild von der Vergangenheit zu
zeichnen, dem schrittweise beide Seiten immer mehr zustimmen
konnen. Thnen sollten westliche Historiker beistehen, die versu-
chen, eine engagiert-kritische Distanz zu beiden Seiten zu wah-
ren.

Von zentraler Bedeutung ist die Rolle der Gewalt und der Um-
gang mit ihr. Wo die Gewalt herrscht, wird der Blick immer en-
ger und damit die eigene Position immer fragwiirdiger. Ange-
sichts der langen Geschichte der Menschheit, die sehr oft du-
Berst blutig war, mag die Forderung nach Gewaltfreiheit zwar
utopisch klingen. Gerade die gegenwirtige Eskalation zwischen
Israelis und Paldstinensern zeigt aber, dass man zunichst gar
nicht nach der Losung aller Gewaltprobleme in der Welt aus-
schauen soll. Wir haben eine besondere Situation vor uns, die
auf doppelte Weise gekennzeichnet ist: Einerseits spielen die
abrahamitischen Religionen eine eminente Rolle. Anderseits hat
der bisherige Weg der Gewalt gezeigt, dass er keine Zukuntft er-
offnet, sondern nur die innere Substanz zweier Volker zerstort
und die Religionen auf beiden Seiten in Verruf bringt. Diese be-
sondere Situation verlangt auch eine dem Kontext entsprechen-
de Antwort. Den Hass zu tiberwinden, den die bisherigen Opfer
bereits geweckt haben, ist zwar schwer. Beide Seiten miissen
iiber einen Schatten springen, der wihrend Jahrzehnten immer
langer und dunkler geworden ist. Dennoch gibt es auch heute
noch in Israel und Paléstina zahlreiche Menschen und Organisa-
tionen, die dazu bereit sind.!* In diesem Sinne haben jiidische,
muslimische und christliche religiose Fiihrungspersonlichkeiten
in der »Erkldrung von Alexandria« (21. Januar 2002) festgehal-
ten: »Gemil unseres Glaubens und unserer Traditionen ist das
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Morden Unschuldiger im Namen Gottes eine Entweihung des
Namens Gottes und diffamiert alle Religionen in der Welt. Die
Gewalt im Heiligen Land ist ein Ubel, dem sich alle Menschen
guten Willens entgegensetzen miissen.«'” Solche Krifte inkar-
nieren die Hoffnung fiir dieses Land, und nur von ihnen aus
konnen die verheerenden Kreisldufe der Gewalt aufgebrochen
werden. Oft bleibt zwar weiterhin umstritten, wer die Unschul-
digen sind. Deshalb ist ein weiterer Schritt im Sinn des Gottes-
knechtes in den Schriften des Propheten Jesaja notwendig, der
von sich sagte: »Gott, der Herr, gab mir die Zunge eines Jiin-
gers, damit ich verstehe, die Miiden zu stdrken durch ein auf-
munterndes Wort. Jeden Morgen weckt er mein Ohr, damit ich
auf ihn hore wie ein Jiinger. Gott, der Herr, hat mir das Ohr ge-
offnet. Ich aber wehrte mich nicht und wich nicht zuriick. Ich
hielt meinen Riicken denen hin, die mich schlugen, und denen,
die mir den Bart ausrissen, meine Wangen. Mein Gesicht
verbarg ich nicht vor Schmihungen und Speichel« (Jes 50,4-6).
Da es schwierig ist, in einer Welt wechselseitiger Erregung und
steigender Aggression einen Weg der Vers6hnung und der Ge-
waltfreiheit zu gehen, ist es wichtig, dass Menschen, die diese
anforderungsreichen und gefihrlichen Versuche dennoch un-
ternehmen und dabei sogar Gefahr laufen, zur Zielscheibe von
Extremisten beider Seiten zu werden, von auBlen unterstiitzt
werden. Sie bediirfen der Hilfe durch Besuche und Freundschaf-
ten, die ihnen zeigen, dass ihre schwierigen Anstrengungen
wahrgenommen werden und dadurch auch eine groBere Wirk-
samkeit erhalten. Sie bediirfen der Hilfe durch Gebetsgruppen,
die sie im Glauben stiitzen, dass es sich lohnt, in einer hoff-
nungslosen Lage einen Weg der Hoffnung zu gehen.

Da gleichzeitig auf beiden Seiten starke religiose Kréfte am Werk
sind, die fiir einen weiteren Weg der Gewalt eintreten, sind fiir jene
Israelis und Paléstinenser, die einen anderen Weg gehen, auch theo-
logische Hilfen wichtig. Es sind Deutungen der heiligen Texte zu er-
arbeiten, die die Spirale der Gewalt nicht rechtfertigen,'® sondern
Wege des Friedens aufzeigen. Dabei ist in besonderer Weise auf die
Schwierigkeiten der muslimischen Seite einzugehen, fiir die sich oft
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Vgl. www.christen-und-juden.de/html/alex.htm.

Vgl. Raymund Schwager, Brauchen wir einen Siindenbock? Gewalt und
Erlosung in den biblischen Schriften, Thaur *1994; ders., Jesus im Heils-
drama. Entwurf einer biblischen Erlosungslehre, Innsbruck *1996.
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der Eindruck aufdringt, der Verzicht auf Gewalt bedeute fiir sie ein
unterwiirfiges Nachgeben und einen Verzicht auf alle eigenen Rech-
te. Da Israel militdrisch bei weitem stirker ist und durch die einzige
Supermacht der Welt, die USA, gestiitzt wird, kann es dauernd Fak-
ten zu Ungunsten der Palistinenser schaffen, die von der Welt6ffent-
lichkeit nur dann wahrgenommen werden, wenn diese sich gewalttd-
tig wehren. Um diese Einseitigkeit, die leicht zur Gewalt verfiihrt, zu
brechen, ist eine breite internationale Unterstiitzung der gewaltfreien
Bemiihungen wichtig. Aus diesem Grund tragen alle und in beson-
derer Weise die Glaubigen der drei abrahamitischen Religionen eine
hohe Mitverantwortung. In diese Verantwortung sind auch die in-
ternationalen Massenmedien einbezogen. Wenn sie iiber jede Ge-
walttat berichten, aber gewaltfreie Bemiihungen fast systematisch
iibergehen, dann unterstiitzen sie de facto die Parteiginger der Ge-
walt, denn alles, was internationale Aufmerksamkeit erregt, stirkt an
Ort und Stelle die entsprechenden Krifte. Wiirden die Medien mehr
iiber gewaltfreie Bemiihungen berichten, gewénnen diese von selber
eine groBere Bedeutung. Der Konflikt zwischen Israelis und Palésti-
nensern spielt sich deshalb auf der Weltebene ab, und auch jene, die
meinen, sie seien nur Zuschauer, sind mindestens indirekt Mitakteure.

122



Il

Herausgefordert in der
Begegnung mit Muslimen:
Praxisreflexionen






\Was bedeuten Existenz und An-
spruch des Islam fur das Selbstver-
standnis »christlich Glaubender«?

Hans-Martin Cloél

»Nur wer selbst fest steht, kann auch andere stehen lassen!«, lautet
mein Motto fiir die Arbeit in der Briicke-K6prii, einer Begegnungs-
einrichtung fiir Christen und Muslime in Niirnberg.! Entsprechend
mochte ich das Thema der Tagung (»Was bedeuten Existenz und
Anspruch des Islam fiir das Selbstverstdndnis christlichen Glau-
bens?«) leicht abwandeln und fragen: »Was bedeuten Existenz und
Anspruch des Islam fiir das Selbstverstdndnis >christlich Glauben-
der<’«

1. Die Situation: Identitatskrise vieler Glaubender

Das »christliche Abendland« ist in mehrfacher Hinsicht nicht mehr
das, was es einmal war. Es wire sicher erhellend zu fragen, wie
»christlich« es jemals war und wer in diesem Zusammenhang unter
diesem Begriff was versteht. Dabei wire etwa zwischen tribalisti-
schen, kulturellen und religiosen Aspekten sorgfiltig zu differenzie-
ren, was hier aber nicht vertieft werden kann.

Fest steht, dass Muslime das Gesicht der Gesellschaft dieses
Landes verdndern. Die bloBe Existenz einer groBen Gruppe An-
dersgldubiger wird als Herausforderung, ja vielfach als Bedrohung
der eigenen Gemeinschaft aufgefasst. Ihre sichtbare Prisenz (Kopf-
tiicher, Moscheen ...) verstort. Dies sind hiufige Erfahrungen aus
Gespriachen bei Veranstaltungen zum Thema Islam in Kirchenge-
meinden.

! Getragen von der Ev.-Luth. Kirchengemeinde St. Johannis in Niirnberg

sowie den Missionswerken der Ev.-Luth. Kirchen in Bayern und in
Finnland.
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2. Um welche Fragen geht es?

Lésst man sich in der Briicke-Koprii gerne auf tiefere theologische
und philosophische Fragen ein, ob unter dem Aspekt der Wahrheits-
frage oder hiufiger im Sinne der vergleichenden Religionswissen-
schaften, so lautet die Frage an der Basis (etwa in den erwihnten
Kirchengemeinden) eher im Sinne des Titels: Was bedeuten die Exi-
stenz und der Anspruch des Islam fiir unsere eigene christliche Exis-
tenz?

Interessant mag sein, dass die Eigenwahrnehmung von Christen
und Muslimen in Europa sich hiufig entspricht: Beide betrachten
sich als schwach und den anderen unterlegen (dazu differenzierter
unter 5.).

3. Verhaltnisbestimmung

Das Verhiltnis von Christen und Muslimen und in welcher Weise
Christen dabei herausgefordert sind, méchte ich an einigen Punkten
am Bild der »Briicke« erldutern. Eine Briicke verbindet getrennte
Ufer. Wer auf ihr geht, bewegt sich auf die andere Seite zu. Wer auf
ihr steht, kann den Uberblick gewinnen iiber die Gegend, aus der er
kommt, und neugierig hiniiberblicken auf die Landschaft am ande-
ren Ufer, zu der er gelangen kann. Es ist aber auch einfach méglich,
sich dort mit Menschen zu treffen, die die Briicke von der anderen
Seite her betreten. Vielleicht wird man sich gar gegenseitig einladen.

Wenn sich nun Glaubende der so genannten monotheistischen
Religionen auf der Briicke begegnen, werden sie sich schnell einig
sein, dass es der eine Gott ist, der die Sonne iiber der Briicke auf
beide Ufer strahlen und dann auch die Nacht heraufziehen lisst,
dass er es ist, der iiber Gedeihen und Verderben der Landschaften
dies- und jenseits der Briicke bestimmt.

Oft genug sind es Abgriinde und gefdhrliche Schluchten, die
beide Ufer trennen. Briicken gibt es iiber weite Strecken nicht und
wenn, dann oft nur briichig. Selbst gut gebaute Briicken wollen stin-
dig iiberpriift und immer wieder renoviert werden. Wo diese Brii-
cken nun also existieren, mag man sie nutzen, einander zu besuchen
oder einander auch nur freundlich und interessiert auf quasi neutra-
lem Boden »auf der Briicke« zu treffen. Je nach Gestalt des zu iiber-
briickenden Abgrundes, reiBenden Flusses oder Ahnlichem, werden
nur Schwindelfreie es wagen, sie zu betreten — von der Qualitit der
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Brucke-Kopru

1. Der Gott Abrahams offenbart sich

7

2. Jeweilige Identitit (Pfeiler am eigenen Ufer)

g O\

3. Frage nach Gott aus eigener Perspektive
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4. Briicke als Ort der Begegnung

7\

5. RiickfluB von interreligioser/interkultureller Kompetenz an die
je eigene Basis

O\

6. Im Namen Gottes: die Wege zueinander sind offen

7\




Briicke ganz zu schweigen. Fast tiberfliissig zu erwihnen, dass nur
bei festem Grund auf beiden Seiten des Ufers der Bau einer Briicke
iiberhaupt Sinn macht. Ein Erodieren des Fundaments auf auch nur
einer Seite wird das Bauwerk unweigerlich einstiirzen lassen.

Das Bild der Briicke soll nun also das Verhiltnis von Christen
und Muslimen versinnbildlichen sowie wichtige Aspekte der Arbeit
der Begegnungsstube Briicke-Koprii: Christentum und Islam stellen
die Pfeiler der Briicke dar — jeweils an ihrem eigenen Ufer. Die
Glaubenden beider Religionen vertrauen auf den Gott, der Abra-
ham aus seiner gewohnten Umgebung herausgerufen, ihn vor viele
Herausforderungen gestellt und mit VerheiBungen in ein neues
Land gefiihrt hat. VerheiBungen, die den Nachkommen seiner bei-
den Sohne gelten, auf die sich Juden und Christen (Isaak) bzw. Mus-
lime (Ismael) beziehen.

Skizze 1: Ich setze voraus, dass es der eine Gott Abrahams ist,
der sich Christen und Muslimen auf je eigene Weise geoffenbart hat
und in ihnen wirkt.

Skizze 2: Christen und Muslime stehen in diesem Briickenbild je
an einem Ufer in der religiosen Identitit ihrer Gemeinschalft, die die
Pfeiler dieser Briicke bildet.

Skizze 3: Beide fragen aus ihrer je eigenen Perspektive nach
Gott.

Skizze 4: Nun kommt die »Briicke« als konkreter Begegnungs-
raum ins Spiel, ich habe dabei vor allem die Einrichtung Briicke-
Koprii vor Augen, in der ich arbeite. Die »Briicke« als Ort der Be-
gegnung umfasst folgende Dimensionen:

- theologischer Austausch

—  kulturelles, soziales Kennenlernen

— miteinander Feiern

- Forderung des Respekts vor den jeweils Andersgldubigen

Auch wenn in diesem konkreten Begegnungsrahmen spirituelles Le-
ben stattfindet — etwa multireligioses Gebet —, so versteht sich die
Briicke-Koprii doch nicht als eine eigene »Gemeinde«. Ziel ist es, die
in diesem geschiitzten Raum erworbenen Kompetenzen in der inter-
religiosen und interkulturellen Begegnung an die jeweils eigene Basis
zuriickflieBen zu lassen (Skizze 5), also in Kirchengemeinden, Mo-
scheevereine, Familien ..., um diese fiir den Austausch und gegensei-
tigen Respekt zu stirken.

In der von Ulrich Schoen gebrauchten Bildersprache entspricht
die Begegnungs- und Dialogarbeit »auf der Briicke« wohl dem von
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ihm erwidhnten »Rettungsboot, das fiir eine neue Existenz zwischen
den verschiedenen Gruppen und Positionen steht.2 Wie oben ange-
deutet, besteht aber das Ziel der Briickenarbeit gerade darin, die
neue Existenz nicht zum Selbstzweck werden zu lassen, sondern an
die jeweils eigene Basis riickzubinden. In diesem Sinne ist das »Ret-
tungsboot« zwischen den Hifen unterwegs.

Dies schafft zunehmend eine Infrastruktur des respektvollen
Austausches zwischen verschiedenen Gruppen von Christen und
Muslimen auf verschiedenen Ebenen (theologisch, gesellschaftlich,
personlich ...). Das soll Skizze 6 ausdriicken: »Im Namen Gottes: Die
Wege zueinander sind offen«.

4. Spannende Herausforderung: Wir und die
Anderen

Der von Ulrich Schoen charakterisierte »Grenzgénger«, der sich
zeitweise »entduBert«, wiirde in seinem Sinne wohl noch weiter ge-
hen, als es in Skizze 6 angedeutet ist. Wenn Schoen davon spricht,
sich »islamisieren« (und entsprechend wohl »christianisieren«) zu
lassen, also mit dem Ziel, Neues zu lernen, gelegentlich die Perspek-
tive des Anderen einzunehmen, miissten die Pfeile hier zumindest
zeitweise ganz zum anderen Ufer gelangen (um in seinem Bild zu
bleiben, miisste man hier wohl von dem zwischen den Hifen pen-
delnden »Rettungsboot« sprechen). »EntiuBerung« und Bei-sich-
Bleiben des »Grenzgéngers« wollen in Spannung gehalten werden.

Erwihnt soll hier werden, dass »Grenzgénger« in Niirnberg ide-
ale Bedingungen vorfinden, da auf islamischer Seite die Begeg-
nungsstube Medina e.V. die christlich-muslimische Begegnungs- und
Dialogarbeit aus muslimischer Perspektive veranstaltet und eng mit
der Begegnungsstube Briicke-Ko6prii zusammenarbeitet.

5. Ist die Brucke schief?

Das schone Bild der Briicke suggeriert nun ein Einander-gegeniiber-
Sein auf gleicher Augenhche. Dies ist sicher nicht so:

Viele Christen in Europa (oder vielleicht muss man besser sa-
gen: viele, die sich als Vertreter und Verfechter des »christlichen

2 Siehe den Beitrag von Ulrich Schoen in diesem Band.
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Abendlandes« verstehen) haben Angst vor der héufig als iibermich-
tig empfundenen spirituellen Kraft des Islam und fiihlen sich hilflos.
Muslime dagegen prangern vor allem ihre institutionell noch schwa-
che Situation in unserer Gesellschaft an, in der ihnen Christen
selbstverstindlich weit iiberlegen sind. Die Griinde fiir dieses Un-
gleichgewicht sind vielfdltig und hinldnglich bekannt. Erwdhnt sei
hier nur die grundsitzliche Differenz hinsichtlich institutioneller
Strukturen, die in den groBen Kirchen hierarchisch geprigt sind,
wihrend es vergleichbare Hierarchien im sunnitischen Islam nicht
gibt.

Dieses Gefiihl auf beiden Seiten, ein schwaches, dem Anderen
unterlegenes Opfer zu sein, halte ich fiir gefdhrlich. Wenn dem nicht
effektiv entgegengewirkt wird, besteht die Moglichkeit, dass sich
beide Seiten in ihrem Empfinden, Opfer zu sein, gegenseitig stabili-
sieren und Konflikte dabei eskalieren lassen.

6. Den eigenen Pfeiler starken

Hier ist der Punkt, um auf unsere Ausgangsfrage zuriickzukommen:
»Was bedeuten Existenz und Anspruch des Islam fiir das Selbstver-
standnis christlich Glaubender?«

Es bedeutet, dass wir eine Stirkung der eigenen Identitdt brau-
chen (Skizze 2). Laut dem Motto »Nur wer selbst fest steht, kann auch
andere stehen lassen!« brauchen Christen spirituelle und kognitive
Starkung. Existenz und Anspruch des Islam bedeuten, dass wir unse-
ren Pfeiler der Briicke zu stiarken, unser Profil zu schirfen haben.

Ich beobachte weithin eine groBe Sprachunfihigkeit oder expli-
zite Sprachunwilligkeit in Bezug auf den eigenen Glauben - auch in
kirchlich engagierten Kreisen. Viele Muslime aber zeigen Unver-
stdndnis gegeniiber Menschen, die keinen Glauben haben bzw. nicht
bereit sind, iiber ihren Glauben Auskunft zu geben.

Zwei Begegnungen mogen dies als Herausforderung deutlich
machen. Ein Muslim hat kiirzlich in einer christlich-islamischen Be-
gegnung geduBert: »Ich treffe kaum Christen, die {iber ihren Glau-
ben sprechen.« In einer Niirnberger Moschee war vor einiger Zeit
ein Mann mit der T-Shirt-Aufschrift zu sehen: »Ich bin Muslim und
was bist Du?«

Ein wesentlicher Ansatz fiir Begegnung und Dialog muss es
demnach sein, iiber den eigenen Glauben sprachfihig und sprach-
willig zu machen. In der Briicke-K&prii geschieht das etwa bei Semi-
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naren und Gesprichskreisen fiir verschiedene Zielgruppen, die dazu
dienen sollen, schlieBlich mit Muslimen gemeinsam einen »Raum«
fiir das gegenseitige Glaubenszeugnis zu 6ffnen und dort eine Positi-
on einnehmen und vertreten zu kénnen.

7. Begegnung und Dialog auf der »Bruckex:
»Oben und unten offen«

Um noch einmal auf Begriffe von Ulrich Schoen Bezug zu nehmen:
Eine gelungene Begegnungs- und Dialogarbeit hat die Chance, in
seinem Sinne »oben und unten offen« zu sein. Der von Schoen in is-
lamisch geprégten Lindern beobachtete »gelebte Dialog« (d.h. »un-
ten offen«) spielt sich in der Begegnungsarbeit etwa bei Festen und
Arbeitskreisen ab. Dagegen kann das intellektuell-theologische Ge-
sprach »oben offen« nur aus der Spannung heraus gefiihrt werden,
die zwischen Selbstbewusstsein/Glaubensstirke und Bereitschaft
zum Perspektivenwechsel besteht. Wer weil, wer er ist und wo er
steht, gibt sich nicht auf, wenn er sich zeitweise ganz in die Perspek-
tive des Anderen versetzt (siehe »Grenzginger«).

Existenz und Anspruch des Islam in unserer Gesellschaft bedeu-
ten, dass wir uns dieser Fragen ganz besonders annehmen miissen:
Es handelt sich dabei um eine Mission, die sich an die eigene Ge-
meinschaft richtet und damit tibrigens eine dhnliche Struktur und
Zielrichtung aufweist, wie es bei islamischer Mission (da‘wa) der Fall
ist. Die aus islamischen Lindern nach Europa geschickten Missiona-
re richten sich an die in Europa lebenden Muslime, um hier sozusa-
gen ihren Pfeiler der Briicke zu stirken.

Ich habe angedeutet, dass es Bereiche gibt, in denen sich Chris-
ten und Muslime nicht auf Augenhéhe begegnen, sondern sich je-
weils eher als Opfer der Anderen sehen. AbschlieBend sei deshalb
erwihnt, dass ich diese Begegnung auf Augenh6he am ehesten dort
erfahre, wo sich Christen und Muslime im theologischen Gesprich
oder einer spirituell gestalteten Feier gemeinsam unter dem Zu-
spruch und Anspruch des Gottes Abrahams stehend wissen, womit
sich der Kreis wieder zu Skizze 1 hin schlieBt.
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8. Hoffnung und Ausblick: Briuckenpfeiler auf
gleicher H6he

Ein gestirktes Selbstverstindnis der jeweils eigenen Glaubensge-
meinschaft wird entscheidend dazu beitragen, die jeweils andere
Glaubensgemeinschaft in ihrem Selbstverstindnis ernst nehmen zu
konnen.

Theologisch ist es moglich, dass Christen und Muslime einander
als Glaubende verstehen und anerkennen. Wir miissen uns gegensei-
tig nicht als »Ungldubige« bezeichnen.? Als Glaubende kénnen wir
durch das jeweils eigene Bezeugen des einen Gottes positive Akzente
in einer sich als sikular verstehenden Gesellschaft setzen.

Fiir das Selbstverstdndnis von Christen ist es eine Herausforderung ers-
ten Ranges, das islamische Glaubensbekenntnis zu dem einen Gott so-
wie die islamischen Aussagen zur Rolle Jesu theologisch wahrzuneh-
men und mit Muslimen dariiber in ein Glaubensgesprich einzutreten.
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Die Integration von Muslimen in
Deutschland — Herausforderung fur
die Institution Kirche

Volker MeiBner*

Im nachkonziliaren theologischen Diskurs werden Existenz und An-
spruch des Islam als Herausforderung fiir das christliche Selbstver-
stdndnis bewertet. Als nachchristliche Offenbarungsreligion mit uni-
versalem Anspruch beruft sich der Islam auf den einen Gott der Ju-
den und Christen, bestreitet jedoch gleichzeitig zentrale christliche
Glaubenssitze. In diesem Spannungsfeld sind zahlreiche Fragen, die
das Konzil offen gelassen hat, bis heute nicht geklért, so zum Beispiel
die Bewertung Mohammeds als Siegel der Propheten und des Ko-
rans als Offenbarungsschrift aus Sicht der christlichen Theologie.
Wie Hans Zirker betont, »miite vor allem bedacht werden, ob und
wie der Endgiiltigkeitsanspruch des christlichen Glaubens mit einer
weitergehenden Religionsgeschichte so zusammengesehen werden
kann, daB diese nicht von vornherein als schlechterdings illegitim
gelten mufB«!.

*

Der Autor ist Geschiftsfiihrer des Anfang 2000 gegriindeten Arbeits-
kreises Integration im Bistum Essen. Dem Arbeitskreis Integration ge-
horen Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter aus der Pastoral, aus dem Bi-
schoflichen Generalvikariat und aus der Caritas an. Er hat die Aufgabe,
die bestehenden kirchlichen Initiativen in den Bereichen Integration
(insbesondere mit Blick auf die tiirkischstimmigen Zuwanderer) und in-
terreligioser Dialog im Bistum Essen zu unterstiitzen, zu intensivieren
und zu ergénzen. Kirchliche Praxisfelder sollen nach Méglichkeit einen
Beitrag zur Integration und zum Dialog mit Muslimen leisten. Dariiber
hinaus hat der Arbeitskreis Integration die Aufgabe, zu strittigen Fragen
die Position des Bistums zu erarbeiten und kirchliche Positionen in den
politischen und gesellschaftlichen Raum zu vermitteln. Vgl. Religion ist
keine Privatsache. Orientierungshilfe des Bistums Essen zu Moschee-
bauten und zum Muezzin-Ruf, Essen 2001 (www.bistum-essen.de/ak-in-
tegration.de).

Hans Zirker, Islam. Theologische und gesellschaftliche Herausforde-
rung, Diisseldorf 1993, 27.
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Wer iiber diesen »Dialog im Kopf« hinaus die Chance hat, als
Christ im »bekennenden Dialog« mit Muslimen iiber seinen Glau-
ben zu sprechen, dem wird diese theologische Herausforderung bald
auch eine personliche Herausforderung. Vermutlich war er selten
zuvor so konkret und grundsitzlich gefordert, Zeugnis zu geben von
der Hoffnung, die ihn erfiillt (1 Petr 3, 15). Dies betrifft auch kirch-
liche Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter, sei es in der Kindertagesstiit-
te, die auch von muslimischen Kindern besucht wird und in der die
Erzieherin mit muslimischen Eltern tiber die Vermittlung des christ-
liches Glaubens in der religionspddagogischen Arbeit spricht, sei es
in der Pfarrgemeinde, die sich fiir christlich-islamische Friedensgot-
tesdienste engagiert und in der der Pfarrer gemeinsam mit den Ver-
tretern der Moscheegemeinde nach einer Gestaltung sucht, in der lex
orandi und lex credendi iibereinstimmen, sei es im Bereich der kirchli-
chen Bildungsarbeit, wo sich nicht nur Veranstaltungen iiber den Is-
lam, sondern auch Begegnungen mit Muslimen im Programm fin-
den.

Damit kommt eine dritte Ebene in den Blick: Die Kirchen sind
auch als Institutionen durch die Prdsenz des Islam herausgefordert.
Mit den Pfarrgemeinden und ihren Einrichtungen wie Kindertages-
stitten und Jugendtreffs, mit ihrer Seelsorge sowie der Sozial- und
Bildungsarbeit und den dort tdtigen Mitarbeiterinnen und Mitarbei-
tern sind die Kirchen auch soziale Akteure im Stadtteil, also dort, wo
muslimische Migranten als Minderheit leben und der gesellschafts-
politischen Forderung begegnen, sich zu integrieren. Die evangeli-
sche und die katholische Kirche sind dariiber hinaus Trédger zahlrei-
cher iiberpfarrlicher sozialer Dienste und unterhalten einen groBen
Teil der Einrichtungen im Gesundheits- und Bildungsbereich. Ihrem
Selbstverstdndnis entsprechend und durch das deutsche Staatskir-
chenrecht erméglicht, gehort zum kirchlichen Handeln nicht allein
die Sorge um den Kult. Durch die genannten Dienste, die sich direkt
den Menschen zuwenden, und durch ihre Beitrdge in den Debatten
um die politische, rechtliche und soziale Ordnung des Zusammenle-
bens iibernehmen die Kirchen und die kirchlichen Wohlfahrtsver-
bande in nicht unerheblichem MaB Verantwortung fiir die Gestal-
tung der Gesellschaft. Mit der Préisenz des Islam als Religion einer

2 Die Verse 1 Petr 3,15-16 bezeichnet Johannes Paul II. als »Goldene Re-
gel fiir die Beziehungen und Kontakte, die der Christ zu seinen Mitbiir-
gern haben soll, die verschiedenen Glaubens sind« (Ansprache an die
katholische Gemeinde in Ankara am 29.11.1979, Osservatore Romano
deutsch vom 7.12.1979, 4).
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zugewanderten Minderheit sind den Kirchen daher neben den theo-
logischen auch die gesellschaftspolitischen Fragen der Integration
aufgegeben, auf die sie ohne theologische Fundierung keine ange-
messenen Antworten finden kénnen.

1. Zur Situation im Ruhrgebiet: Integration oder
Parallelgesellschaft?

Ob Integration gelingt, entscheidet sich vor allem in den Stiddten.?
Im Ruhrgebiet herrscht der Eindruck vor, die Integration der »Tiir-
ken« sei bis jetzt nicht gelungen oder ganz gescheitert. Zu einem
wirklichen Miteinander der deutschen und der zugewanderten mus-
limischen Bevolkerung ist es vielfach noch nicht gekommen. Statt-
dessen zeigen sich Ansitze parallelgesellschaftlicher Strukturen. Die
Negativerfahrungen sozialen Abstiegs und ungeldster Probleme des
Zusammenlebens in benachteiligten Stadtteilen®, fiir die einseitig die
Muslime verantwortlich gemacht werden, sind hier Realitit. Sie wir-
ken noch nachhaltiger als die medial verstdrkten Zerrbilder eines
gewaltbereiten Islam, die zuletzt durch die Terroranschlidge des 11.
September 2001, durch Taliban und palistinensische Selbstmordat-
tentate provoziert wurden.’ Ausgewihlte Indikatoren wie Bildungs-
sowie Ausbildungsbeteiligung und -erfolg, Arbeitslosigkeit, Ein-
kommenssituation und Wohnqualitit belegen, dass es trotz aller
Fortschritte groBe Integrationsdefizite gibt.6

Vgl. Die Beaufiragten der Bundesregierung fiir Auslinderfragen, Integration
in Stidten und Gemeinden, Berlin/Bonn 2000.

Vgl. Integration oder Parallelgesellschaft. Perspektiven fiir das Zusam-
menleben von Auslindern und Deutschen in benachteiligten Stadttei-
len. Dokumentation eines Fachgesprichs veranstaltet vom Arbeitskreis
Integration im Bistum Essen und der katholischen Akademie »Die
Wolfsburg«, in: www.bistum-essen.de/wolfsburg/integration.pdf.

In den 1980er Jahren bestimmte die Furcht vor dem Export der irani-
schen Revolution, in den 1990ern unter anderem die Verdammung
Salman Rushdies, der Aufruf Saddam Husseins zum Heiligen Krieg
wihrend des ersten Golfkriegs und das erste Bombenattentat auf das
New Yorker World Trade Center die Diskussion. Vgl. John L. Esposito,
Islamische Bedrohung - Mythos oder Realitit?, in: Concilium 30
(1994) 217-223.

Vgl. Die Beaufiragten der Bundesregierung fiir Auslinderfragen, Daten und
Fakten zur Ausldndersituation, 20. Auflage 2002; dies., 5. Bericht iiber
die Lage der Ausldnder in der Bundesrepublik Deutschland, 2002; Vik-
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Der kirchliche Dialog mit Muslimen ist auf diesem Hintergrund
iiber weite Strecken primér gesellschaftspolitisch motiviert. Er ist
Teil des Einsatzes der Kirche fiir soziale Gerechtigkeit. Er wird vor
allem mit dem Ziel gefiihrt, Fremdenfeindlichkeit abzubauen, zu ei-
nem friedlichen Miteinander beizutragen und vor allem die Integra-
tion der muslimischen Migranten zu férdern.

2. Integration — weder Assimilation noch multi-
kulturelle Beliebigkeit

Da mit dem Begriff Integration vor allem im Zusammenhang mit
der Debatte um die Leitkultur und das Zuwanderungsgesetz sehr un-
terschiedliche Konzepte gemeint sein konnen, muss hier zunichst
geklart werden, was die Kirchen meinen, wenn sie von Integration
sprechen. Integration beschreibt demnach einen Prozess, bei dem
verschiedene Teile zu einem neuen Ganzen zusammengefiigt wer-
den.” Zuwanderer und Aufnahmegesellschaft, Minderheit und Mehr-
heit treten in einen Prozess des Austauschs ein, in dem beide sich
verdndern. Die je eigene kulturelle Identitit ist dabei nicht zuerst
Storfaktor, sondern Voraussetzung fiir Integration.® Das Ergebnis
des Integrationsprozesses ist eine Gesellschaft, die an kulturellem
Reichtum gewonnen hat und in der die Einfliisse aus den Herkunfts-
lindern, der Kultur und der Religion der Zuwanderer sowie aus dem
Aufnahmeland in je unterschiedlichen Anteilen vertreten sind.

toria Waltz, Migration und Urbanitit, in: Die Beaufiragten der Bundesregie-

rung fiir Auslinderfragen, Integration in Stidten (s. Anm. 3), 4-15; Albert-

Peter Rethmann, Leitkultur oder Multikulti? Zum Streit um das Leitbild

von Ausldnderintegration in Deutschland, in: ders., Selbstbestimmung —

Fremdbestimmung — Menschenwiirde. Auskiinfte christlicher Ethik,

Regensburg 2001, 102-124, hier 103-105.

Vgl. Migrationspolitische Positionen des Deutschen Caritasverbandes,

in: neue caritas spezial 2, Freiburg 1999; Deutscher Caritasverband,

Grundsitze fiir die Integration von Migrantinnen und Migranten:

www.caritas.de/pdf/Integrationskonzept.pdf;, Zusammenleben gestalten.

Ein Beitrag des Rates der EKD zu Fragen der Integration und des Zu-

sammenlebens mit Menschen anderer Herkunft, Sprache oder Reli-

gion, EKD-Texte 76, in: www.ekd.de/download/Text 76_Integrati-
on_und_Zusammenleben.pdf.

8 Vgl. Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland/Deutsche Bischofskonferenz,
»... und der Fremdling, der in deinen Toren ist«. Gemeinsames Wort
der Kirchen zu den Herausforderungen durch Migration und Flucht
(Gemeinsame Texte 12), Bonn u.a. 1997, Nr. 198.
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Dabei stehen die grundlegenden Werte unserer Verfassung
nicht zur Disposition. Vielmehr bilden die dort verankerten Prinzi-
pien wie Gleichheit, soziale Gerechtigkeit, Demokratie, institutionel-
le Trennung von Staat und Religion, plurale Gesellschaftsordnung
und Religionsfreiheit die Basis, auf der dieses Integrationsverstind-
nis aufbaut. Gerade diese Prinzipien verbieten Assimilation ebenso
wie multikulturelle Beliebigkeit.?

Ziel der Integration ist die gleichberechtigte wirtschaftliche, ge-
sellschaftliche, politische und kulturelle Teilhabe der Zuwanderer in
der aufnehmenden Gesellschaft. Dieses Ziel kann nur erreicht wer-
den, wenn sich Zuwanderer und aufnehmende Gesellschaft auf der
Grundlage von Gegenseitigkeit und beidseitiger Verantwortung ak-
tiv um Integration bemiihen. Integration ist ein dynamischer, konti-
nuierlicher Prozess, in dem alle Mitglieder, alle gesellschaftlichen
Gruppen und Institutionen der Mehrheitsgesellschaft ebenso wie die
der Minderheit iiber lingere Zeit gefordert sind, Integrationsleistun-
gen zu erbringen. Entgegen einer weit verbreiteten Auffassung gibt
es bei der Integration keine Zuschauer, jeder ist beteiligt. Als Teil
der Mehrheitsgesellschaft haben auch die Kirchen einen aktiven Bei-
trag zu leisten.

3. Aspekte eines umfassenden Integrations-
verstandnisses

Das »Gemeinsame Wort der Kirchen zu den Herausforderungen
durch Migration und Flucht« von 1997 bemingelt das Fehlen eines
umfassenden und langfristig angelegten Integrationskonzeptes. Es
macht darauf aufmerksam, dass sich die Politik bisher allein auf sozi-

9 Vgl. Albert-Peter Rethmann, Leitkultur oder Multikulti? (s. Anm. 6), 105-
108. Zu diesem Schluss kommen nicht nur kirchliche Stellungnahmen,
vgl. Johannes Kandel, Internationale Politik und Gesellschaft Online,
1/2002 (in: http://fesportal.fes.de/pls/portal30/docs/FOLDER/IPG/
IPG1_2002/ARTKANDEL.HTM#_ftnref30), der fiir eine »Politik der
Anerkennung kultureller Differenz« (Charles Taylor) auf der Grundlage
gleicher Rechte jeden Staatsbiirgers plédiert; sowie (ohne sich explizit
vom Begriff der multikulturellen Gesellschaft zu distanzieren) Die Beauf-
tragte der Bundesregierung fiir Auslinderfragen, Anst6Be zum Thema Integ-
ration, Februar 2000 (in: www.integrationsbeauftragte.de/themen/an-
stoesse.stm).
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ale Integrationsmafnahmen beschrénkt habe.!” Um die Komplexitit
von Integrationsprozessen angemessen wahrzunehmen, ist es hilf-
reich, sich in dieser Frage von der Soziologie beraten zu lassen.
Demnach gelingt Integration nur, wenn die folgenden vier Aspekte
in den Blick genommen werden: die kognitive, die strukturelle, die
soziale und die identikative Integration.!! Was bedeutet dies konkret
fiir die Integration muslimischer Zuwanderer in Deutschland?

Kognitive Integration fordert von den Zuwanderern Kenntnisse
iiber Sprache, Recht und Geschichte des Aufnahmelandes. Umge-
kehrt braucht auch die Mehrheitsgesellschaft zumindest Grund-
kenntnisse iiber Geschichte, Kultur und Religion der Zuwanderer
sowie begleitend im Prozess der Integration bei Beh6rden und sozia-
len Einrichtungen sprach- und kulturkompetente Mitarbeiter, eine
Anforderung, die unter dem Stichwort »interkulturelle Offnung« von
sozialen und offentlichen Diensten und Einrichtungen Eingang in
die Debatte gefunden hat.

Strukturelle Integration zielt auf gleichwertige Chancen im Bil-
dungs- und Ausbildungsbereich sowie auf dem Arbeitsmarkt, auf
gleichwertige Wohnsituation und rechtliche Gleichstellung. Damit
sind Rahmenbedingungen benannt, die vor allem von der Aufnah-
megesellschaft gestaltet werden miissen, die jedoch von den Zuwan-
derern auch aktiv genutzt und von Zuwandererorganisationen, auch
von muslimischen Verbidnden und Moscheegemeinden, stirker als
bisher unterstiitzt werden miissen.

Soziale Integration meint in diesem Modell soziale Kontakte zwi-
schen Zuwanderern und Einheimischen sowie Teilnahme am offent-
lichen Leben, Prisenz in Parteien, in Vereinen usw. Auch hier sind
beide Seiten gefordert, aufeinander zuzugehen.

Identikative Integration schlieBlich bezeichnet den wechselseitigen
Lernprozess, in dem die Aufnahmegesellschaft und die Zuwanderer
sich mit den Werten der jeweils anderen auseinander setzen und im
Konfliktfall mehrheitsfihige Losungen finden. Konkrete Beispiele fiir
solche Konlflikte zihlt die Islamische Charta des Zentralrats der
Muslime in ihrem vorletzten Abschnitt auf, wenn sie unter der Uber-
schrift »Eine wiirdige Lebensweise mitten in der Gesellschaft« die
Genehmigung des Baus innerstddtischer Moscheen, die Erlaubnis

10 Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland/Deutsche Bischofskonferenz,
»... und der Fremdling, der in deinen Toren ist« (s. Anm. 8), Nr. 36.

' Nach Harimut Esser, Aspekte der Wanderungssoziologie und Integrati-

on von Wanderern, ethnischen Gruppen und Minderheiten, Darmstadt
1980, 213.
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des lautsprecherverstirkten Gebetsrufs, die Respektierung islami-
scher Bekleidungsvorschriften in Schulen und Behorden, den Voll-
zug des Urteils des Bundesverfassungsgerichts zum Schéchten und
den staatlichen Schutz der beiden islamischen Feiertage verlangt.!

Entgegen den Forderungen, die Zuwanderer miissten sich in
umfassender Weise der Mehrheitsgesellschaft anpassen, ist zu beto-
nen, dass eine Zustimmung lediglich im Hinblick auf die Werte vor-
auszusetzen ist, die der Gesellschaft in der Verfassung zugrunde lie-
gen.!® Auf Seiten der Mehrheitsgesellschaft steht gleichzeitig die
Aufgabe an, die Zuwanderer als neuen Teil der Identitit des Auf-
nahmelandes zu begreifen. Konkret heifit dies: Es muss gepriift wer-
den, wie weit die Grundnormen des Staates, insbesondere die Reli-
gionsfreiheit so in den gesetzlichen Regelungen und in der Praxis
umgesetzt sind, dass auch die Zuwanderer zu ihrem Recht kom-
men.!*

4. Integrationsleistungen der Kirchen

Man kann ohne Ubertreibung sagen, dass die evangelische und die
katholische Kirche in Deutschland seit Jahren einen beachtlichen
Beitrag zur Integration muslimischer Zuwanderer erbringen. Auch
wenn die Politik in vielen Punkten nicht bereit ist, den Forderungen
der Kirchen zu folgen, wird ihr Engagement doch gerne anerkannt
und gelobt.!’ Den Erfahrungshintergrund fiir die folgenden Beispiele

12 Zentralrat der Muslime in Deutschland e.V., Islamische Charta, Berlin 2002

(im Internet unter www.islam.de/index.php?site=sonstiges/events/charta).

13" Dass gerade diese Zustimmung einen intensiven Diskussionsprozess er-

fordert, zeigen die Reaktionen auf die Punkte 10 (aus dem islamischen
Recht abgeleitete Verpflichtung, sich grundsitzlich an die lokale
Rechtsordnung zu halten), 11 (Bejahung der vom Grundgesetz garan-
tierten gewaltenteiligen, rechtsstaatlichen und demokratischen Grund-
ordnung der Bundesrepublik Deutschland) und 13 (kein Widerspruch
zwischen der islamischen Lehre und dem Kernbestand der westlichen
Menschenrechtserklidrung) der Islamischen Charta. Vgl. Stellungnahme
des Kirchenamtes der Evangelischen Kirche in Deutschland zu der
vom Zentralrat der Muslime in Deutschland e.V. vorgelegten »Islami-
schen Charta«: www.ekd.de/EKD-Texte/2078_islam_charta2003.html.

Vgl. Heiner Bielefeldt, Muslime im sdkularen Rechtsstaat. Integrations-
chancen durch Religionsfreiheit, Bielefeld 2003.

Vgl. Otto Schily, Soziale Integration in der deutschen Gesellschaft als po-
litische Aufgabe, in: Klaus D. Hildemann (Hg.), Religion — Kirche - Is-

14

15
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bildet iiberwiegend die Arbeit im Bistum Essen, vieles findet sich so
oder &hnlich jedoch auch in anderen Bistiimern und in evangeli-
schen Landeskirchen.

Zur kognitiven Integration tragt die Kirche vor allem durch ihr
Engagement im Bildungsbereich bei. Hier sind die Aussagen des
Konzils, mit Blick auf die Muslime »das Vergangene beiseite zu las-
sen« und »sich aufrichtig um gegenseitiges Verstehen zu bemiihen,
Programm geworden.!® Neben dem Religionsunterricht und den
kirchlichen Schulen gehért auch die Bildungsarbeit in Pfarreien,
Verbinden, katholischen und evangelischen Akademien, in Famili-
enbildungsstitten und Bildungswerken und die Fortbildungen zum
Islam und zu Fragen des interreligiosen Dialogs fiir kirchliche Mit-
arbeiterinnen und Mitarbeiter in den Bereich der Forderung der
kognitiven Integration.

Die strukturelle Integration fordert die Kirche einerseits durch ihr
stetiges Engagement in der Diskussion um die Zuwanderungs- und
Integrationspolitik, in der die Defizite der strukturellen Integration
angesprochen werden. Hier ist vor allem an den grundlegenden Bei-
trag zu erinnern, den die evangelische und die katholische Kirche
mit ihrem »Gemeinsamen Wort zu den Herausforderungen durch
Migration und Flucht« verdffentlich haben. In der aktuellen Diskus-
sion fordern die Kirchen, die nachholende Integration im Zuwande-
rungsgesetz und seiner Umsetzung nicht zu vergessen.

Die Offnung vieler konfessioneller Kindertageseinrichtungen fiir
Kinder aus muslimischen Familien ist sicher eine der wichtigsten
kirchlichen Leistungen im Bereich der strukturellen Integration, die
gleichzeitig zur kognitiven und sozialen Integration beitragt. Das Bis-
tum Essen ist auBerdem Triger von zahlreichen Einrichtungen der
Jugendsozialarbeit, wie z.B. der Jugendberufshilfe. Hier werden in
verschiedenen MaBnahmen Jugendliche gefordert, die den Uber-
gang von der Schule in den Beruf aus eigener Kraft nicht bewiltigen
und damit vor der Arbeitslosigkeit stehen. Seit Jahren bilden die Ju-
gendlichen tiirkischer Herkunft die groBte Teilnehmergruppe in den
MaBnahmen, die in diesen Einrichtungen angeboten werden.

Im Zusammenhang der sozialen Integration ist der gesamte Be-
reich der kirchlichen Dialoginitiativen zu nennen, der durch die Be-
nennung von Islambeauftragten unterstiitzt wird. Im Stadtteil und im

lam. Eine soziale und diakonische Herausforderung, Leipzig 2003, 221-
225, bes. 224-225, 232-233.

16 Nostra aetate Nr. 3.
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Wohnviertel sind die Kirchengemeinden, die kirchlichen Einrich-
tungen und Gruppen Briickenbauer, deren Engagement vielfach die
Begegnung zwischen Christen und Muslimen ermdéglicht. Das Bis-
tum Essen hat unter der Uberschrift »Fremden begegnen — Barrieren
abbauen« im Friihjahr 2003 erstmals einen Wettbewerb ausge-
schrieben, der diesen Dialoginitiativen einen neuen Impuls geben
will.

Zur identikativen Integration leisten die Kirchen einen bedeuten-
den Beitrag, indem sie sich auf allen Ebenen an der Diskussion um
den Status des Islam und die Reichweite der Religionsfreiheit fiir
Muslime in Deutschland beteiligen. Die grundlegenden Stellung-
nahmen der Deutschen Bischofskonferenz und der Evangelischen
Kirche in Deutschland!” lassen keinen Zweifel daran, dass die Kir-
chen den Islam schon lange nicht mehr als Gastarbeiterreligion,
sondern als eine (neue) gesellschaftliche Realitit begreifen und dass
Muslimen bei der Ausiibung ihres Glaubens in Deutschland unab-
hingig von der Staatsangehorigkeit die gleichen Rechte zustehen wie
Juden, Christen oder den Angehdrigen anderer Religionen. Ganz
entscheidend ist in diesem Zusammenhang, dass die Kirchen zwar
immer wieder auf die fehlende Religionsfreiheit sowie auf die Un-
terdriickung und Diskriminierung von Christen in islamisch geprig-
ten Liandern hingewiesen haben, ohne sich jedoch Positionen anzu-
schlieBen, welche die Religionsfreiheit fiir Muslime in Deutschland
an die Bedingung einer Verbesserung der Lebenssituation von
Christen in diesen Ladndern kniipfen.!® Diese grundsitzlichen kirch-

17" Die deutschen Bischife, Christen und Muslime in Deutschland. Eine pas-
torale Handreichung (Arbeitshilfen 106), Bonn 1993 (eine Neubearbei-
tung, deren erster Teil als nicht offizielles, internes Arbeitspapier auf
der Seite www.dbk.de zur Verfiigung steht, soll noch 2003 erscheinen);
Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland, Zusammenleben mit Musli-
men in Deutschland. Gestaltung der christlichen Begegnung mit Mus-
limen, Giitersloh 2000.

RegelmiBig werden die Schwierigkeiten oder die Unméglichkeit von
Kirchbauten z.B. in der Tiirkei oder in Saudi-Arabien als Argument ge-
gen geplante Moscheebauten vorgebracht. Vgl. dazu Christian Hillgru-
ber, Der deutsche Kulturstaat und der muslimische Kulturimport. Die
Antwort des Grundgesetzes auf eine religiose Herausforderung, in: Ju-
ristenzeitung 54 (1999), 538-547, bes. 541, wo diese Argumentation un-
ter Berufung auf das »volkerrechtliche Prinzip der Gegenseitigkeit« ju-
ristische Unterstiitzung findet. Dass dieses Prinzip im Zusammenhang
mit der Religionsfreiheit angewandt werden diirfe, bestreitet Eibe H.
Riedel, Religionsfreiheit und volkerrechtliche Reziprozitit, in: Johannes
Schwartlinder (Hg.), Freiheit der Religion. Christentum und Islam unter

18
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lichen Positionen haben sicher eine entscheidende Wirkung auf den
Verlauf der Debatte um den Islam in Deutschland ausgetibt.

Exemplarisch fiir aktuelle kirchliche Beitrége zur identikativen
Integration sei auf die zahlreichen kirchlichen Veranstaltungen zur
Islamischen Charta und die kirchliche Unterstiitzung der Forderung
nach einem bekenntnisgebundenen islamischen Religionsunterricht
gemal Art. 7,3 GG verwiesen.

Fiir die Zukunft kommt es darauf an, die im kirchlichen Bereich
an verschiedenen Stellen entwickelten guten Beispiele abhidngig von
den ortlichen Gegebenheiten zu einem verbindlichen Standard zu
entwickeln. Dies erfordert nicht geringe institutionelle Anstrengun-
gen, die jedoch zugleich als innerkirchliche theologische Lernpro-
zesse gestaltet werden miissen.

So hat die Christlich-islamische Begegnungs- und Dokumentati-
onsstelle (CIBEDO), die Fachstelle der Deutschen Bischofskonfe-
renz, im Bistum Mainz ein Fortbildungsprojekt fiir Erzieherinnen in
katholischen Kindergérten durchgefiihrt.! Die Dokumentation des
Projekts zeigt, wie wichtig solide islamwissenschaftliche Informatio-
nen und theologische Kldrungen fiir den Alltag von Erzieherinnen
sind, die mit muslimischen Kindern und Eltern arbeiten. Nicht alles,
was auf den ersten Blick gleich erscheint, hat die gleiche Bedeutung.
Christen und Muslime kennen eine Fastenzeit. Die religiose Deu-
tung des Fastens ist jedoch anders akzentuiert. Gleichzeitig hat der
Verlauf der Fortbildung deutlich gemacht, dass Erzieherinnen vor
allem dort Unterstiitzung brauchen, wo sie im Dialog gefordert sind,
ihren eigenen Glauben zu formulieren, Zeugnis von ihrem Glauben
zu geben und ihre Rolle als Mitarbeiterinnen in der Verkiindigung
wahrzunehmen.

dem Anspruch der Menschenrechte, Mainz 1993, 436-438. Kardinal
Francis Arinze, der langjahrige Vorsitzende des Papstlichen Rates fiir
den Interreligiosen Dialog, pléddiert fiir eine positive Reziprozitit und
lehnt die Verweigerung der Religionsfreiheit unter Berufung auf die
diskriminierende Praxis in anderen Lindern im Sinne des Retorsions-
gedankens ab, so beim tiirkischen Religionsrat in Ankara 1998 (vgl. Hel-
mut Wiesmann, Islamische Perspektiven. Laizismus und Religion in der
heutigen Tiirkei, in: Herder Korrespondenz 54 [2000], 27-32, hier 28).

19 Barbara Huber-Rudolf, Muslimische Kinder im Kindergarten. Eine Pra-
xishilfe fiir alltigliche Begegnungen. Miinchen 2002; dies., Schwierige
Integration. Muslimisch-christliche Begegnung in deutschen Kindergér-
ten, in: Herder Korrespondenz 55 (2001), 628-633.
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Ein weiteres Beispiel ist die interkulturelle und interreligiose
Kompetenz in konfessionellen Krankenh#usern.?’ Das kirchliche
Bekenntnis zum Dialog mit Muslimen miisste sich auch hier als Qua-
litdtsstandard durchgehend wiederfinden, von einem kultur- und re-
ligionssensiblen medizinischen und pflegerischen Angebot bis hin
zur Einbeziehung sunnitischer und alevitischer Kontaktpersonen als
Erginzung zur christlichen Krankenhausseelsorge und der Einrich-
tung eines muslimischen Gebetsraums zusitzlich zur christlichen
Krankenhauskapelle. Neben den muslimischen Patientinnen und Pa-
tienten gibt es in konfessionellen Krankenhdusern nicht nur bei den
Reinigungskriften und in der Hauswirtschaft, sondern unterhalb der
Leitungsebene auch im pflegerischen, therapeutischen und medizini-
schen Bereich muslimische Mitarbeitende, von denen nach den ent-
sprechenden Ordnungen erwartet wird, dass sie die christlich ge-
priagten Ziele des Hauses mittragen. Dies wird nur moglich sein,
wenn im Einstellungsgesprich, in der Einarbeitungszeit und dariiber
hinaus berufsbegleitend thematisiert wird, was diese Ziele sind und
wie sie sich in konkretes Handeln umsetzen lassen.

5. Aktuelle Herausforderungen kirchlicher
Integrationsbemuihungen

»Kirche im Gegenwinds, so lautet der Titel einer soziologischen Ana-
lyse, der treffend beschreibt, dass die christlichen GroBkirchen in
Deutschland sich zurzeit in einer schwierigen Phase befinden.?!
Wenn es um Religion und Glauben als Deutung der Welt und Ori-
entierung fiir das Leben geht, sind die christlichen Kirchen nur noch
ein Anbieter unter anderen. Gleichzeitig scheinen Glaubenswissen
und Glaubenspraxis ihrer Mitglieder Jahr fiir Jahr abzunehmen. Re-
gelmiBig werden Umfragen verdffentlicht, nach denen das Ansehen
der Kirche in der Gesellschaft sinkt und die Zustimmung zu zentra-

20 Vgl. Heft 3 zum Thema »Transkulturelle Pflege« der Zeitschrift fiir me-

dizinische Ethik 46 (2000); Silke A. Becker u.a., Muslimische Patienten.
Ein Leitfaden zur interkulturellen Verstindigung in Krankenhaus und
Praxis, Miinchen u.a. 2001; Ilhan Ilkilic, Der muslimische Patient. Me-
dizinethische Aspekte des muslimischen Krankheitsverstindnisses in
einer wertpluralen Gesellschaft (Ethik in der Praxis/Practical Ethics Stu-
dien/Studies 10), Miinster 2002.

21 Michael N. Ebertz, Kirche im Gegenwind, Freiburg u.a. 2001.
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len Glaubensinhalten selbst unter Kirchgédngern zu wiinschen iibrig
ldsst.

Im Ruhrgebiet kommen strukturelle Probleme hinzu. Aufgrund
der demographischen Entwicklung und der Abwanderung aus den
Stidten im Kernbereich des Reviers in die Randgebiete mit attrakti-
veren Wohnlagen sinkt die Zahl der Kirchenmitglieder.?? Die so be-
reits sinkenden Kirchensteuereinnahmen werden durch die schlech-
te wirtschaftliche Lage, die hohe Arbeitslosigkeit und die Steuerge-
setzgebung weiter reduziert. In den letzten Jahren war im Bistum Es-
sen daher ein Personalabbau und der Riickbau von Strukturen, d.h.
die Zusammenlegung von Pfarreien, Caritasverbidnden, katholischen
Jugendimtern, notwendig. Aktuell steht angesichts der geringeren
finanziellen Ressourcen und der gleichzeitig deutlich sinkenden Zahl
katholischer Kinder eine Anpassung im Bereich der katholischen
Kindertagesstitten an.

In solchen Zeiten der Verianderung wird notwendigerweise iiber
das Profil, iiber Kernaufgaben und die Konzentration auf das We-
sentliche diskutiert. Es miissen handlungsleitende Prioritdten formu-
liert werden. Dabei wird auch der interreligiose Dialog und das
kirchliche Engagement im Bereich der Integration thematisiert. Sol-
len zum Beispiel kirchliche Kindertagesstitten weiterhin Plétze fiir
muslimische Kinder zur Verfiigung stellen? Kénnen oder miissen in
kirchlichen Kindertagesstitten, in denen muslimische Kinder aufge-
nommen werden, auch muslimische Erzieherinnen arbeiten? 23

22 Das Bistum Essen hat vom Jahr seiner Griindung bis heute etwa ein
Drittel seiner Mitglieder verloren (Zahl der Katholiken 1958:
1.449.145; am 1.1.2002: 988.433; dies entspricht einem Riickgang um
31,8 % - die Bevolkerungszahl ging im gleichen Zeitraum um 17,4 %
zuriick, vgl. Institut fiir kirchliche Sozialforschung des Bistums Essen [IKSE],

Kirchliche Statistik. Jahreserhebung 2001, Essen 2002, 13).

Vgl. das Diskussionspapier »Interkulturelle Offnung der Dienste und
Einrichtungen des Deutschen Caritasverbandes«, in: neue caritas
102/21 (2001), 38-39; Maithias Hugoth, Muslime bei der Caritas? Mog-
lichkeiten des interreligiosen Engagements in den Diensten und Ein-
richtungen der Caritas am Beispiel katholischer Kindertageseinrichtun-
gen, in: neue caritas 101/6 (2000), 17-20; Norbert Feldhoff, Gratwande-
rung, in: Welt des Kindes, Heft 6, 2002, 16-17; O. Jomaine, »Muslimi-
sche Kindertageseinrichtungen« in NRW?, in: KiTa aktuell NRW, Heft
2, 2003, 28; Norbert lttmann, Die Begegnung der Religionen, in: Bundes-
vereinigung Evangelischer Tageseinrichtungen fiir Kinder e.V., Zur Diskussion:
Vielfalt leben - Profil gewinnen. Interkulturelle und interreligiose Er-
ziehung und Bildung in evangelischen Tageseinrichtungen fiir Kinder,
Stuttgart 2002 (Bezug iiber www.beta-diakonie.de).

23
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Umgekehrt wird gefragt, ob der Verlust der Glaubenssubstanz
vielleicht auch damit zu tun hat, dass man sich zu sehr dem Ge-
sprich mit anderen Religionen und Weltanschauungen geéffnet hat.
Miissen die geringer werdenden Ressourcen nicht vor allem im Be-
reich der Erneuerung des eigenen Glaubens und einer neuen missi-
onarischen Anstrengung gebiindelt werden? Kann eine schwécher
werdende Kirche sich das starke diakonische und gesellschaftspoliti-
sche Engagement noch leisten?

Angesichts solcher Uberlegungen ist es notwendig, an die theo-
logischen Grundlagen des christlich-islamischen Dialogs zu erinnern.
Das kirchliche Engagement fiir die Integration der muslimischen
Zuwanderer ist zweifellos im diakonischen Auftrag der Kirche be-
griindet. Wie das »Gemeinsame Wort der Kirchen zu den Heraus-
forderungen durch Migration und Flucht« herausgestellt hat, ist der
Einsatz der Kirchen fiir die Rechte der Fremden insgesamt ein zent-
rales Gebot: »Die Fremden stehen unter dem unbedingten Schutz
Gottes.«** Die systematisch-theologische Grundlage dieses Schutz-
gebotes ist die unbedingte Wiirde, die jedem Menschen als Ge-
schopf Gottes zukommt.

Wenn das Konzil »mit Hochachtung« von den Muslimen
spricht, dann kommt damit jedoch eine iiber die schopfungstheolo-
gische Grundlage hinausgehende Wiirdigung zum Ausdruck.?’ Im
Blick auf die nichtchristlichen Religionen allgemein erkennt das
Konzil sowohl im Leben der einzelnen Gldubigen wie auch in den
religiosen Traditionen selbst ausdriicklich positive Werte an, die es
aus der titigen Gegenwart Gottes in seinem Wort ableitet und mit
dem universalen Handeln des Heiligen Geistes in Verbindung
bringt.?6 Dabei kommt nach der besonderen Stellung des Judentums
als Volk des Bundes und der VerheiBung den Muslimen eine be-
sondere Stellung zu, da sie sich »zum Glauben Abrahams bekennen
und mit uns den einen Gott anbeten, den barmherzigen, der die
Menschen am Jiingsten Tag richten wird«?’.

Wenn nun der Heilige Geist auch auBerhalb der Kirche wirkt,
es weiter nur einen, die ganze Welt umfassenden Heilsplan Gottes

24 Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland/Deutsche Bischofskonferenz, »...
und der Fremdling, der in deinen Toren ist« (s. Anm. 8), Nr. 98.

25 Vgl. zam Folgenden Andreas Renz, Das Zweite Vatikanische Konzil und

die nichtchristlichen Religionen, in: Miinchener Theologische Zeit-
schrift 54 (2003), 156-170.

26 Nostra actate Nr. 2; Ad gentes Nr. 11; Lumen gentium Nr. 17.

27 Lumen gentium Nr. 16.
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gibt und schlieBlich die Kirche trotz ihrer gottlichen Einsetzung und
Heiligkeit nicht vollkommen ist, sondern einer dauernden Reform
und Erneuerung sowie eines Fortschritts im Verstidndnis ihrer Uber-
lieferung bedarf, dann muss die Kirche in einen Dialog mit allen
Menschen, insbesondere mit den Gldubigen des Judentums und des
Islam eintreten, um einerseits sich selbst der Fiille des gottlichen
Heils immer weiter zu ndhern und andererseits im Dialog Zeugnis
abzulegen von Jesus Christus, in dem Gott die Fiille des Heils offen-
bart hat. In diesem Zusammenhang ist der interreligiose Dialog nicht
allein eine gesellschaftspolitische Notwendigkeit und eine diakoni-
sche Aufgabe, sondern »ein integraler Bestandteil des Evangelisie-
rungsauftrags der Kirche«?. Im Anschluss an Paul VI. spricht daher
auch Johannes Paul II. von einem Dialog des Heils: »Der Dialog hat
seinen Platz im Heilsauftrag der Kirche; deshalb ist er ein Heilsdia-
log.«®

Diese ekklesiologische und soteriologische Begriindung des in-
terreligiosen Dialogs ist auch 40 Jahre nach den Konzil eine noch
nicht ausgeschopfte Quelle der Inspiration fiir den christlich-islami-
schen Dialog. Gleichzeitig kann diese Verankerung im Heilsauftrag
der Kirche der Forderung der Integration durch kirchliche Instituti-
onen neue Impulse geben. Vor allem bewahrt sie vor der falschen
Polarisierung von Verkiindigung und Dialog. Beides gehort zum
Auftrag der Kirche. Beides muss deshalb im Profil ihrer Dienste und
Einrichtungen sichtbar werden.

28 Papstlicher Rat fiir den Interreligiosen Dialog/Kongregation fiir die Evangelisie-

rung der Volker, Dialog und Verkiindigung. Uberlegungen und Orientie-
rungen zum Interreligiosen Dialog und zur Verkiindigung des Evange-
liums Jesu Christi (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 102),
Bonn 1991, Nr. 38.

29 Zitiert nach ebd. Nr. 39. Vgl. die Antrittsenzyklika von Jokannes Paul II.,
Redemptor hominis Nr. 4, wo der Bezug zur Enzyklika Ecclesiam suam von
Paul VI hergestellt wird.
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Christlich-islamische Gesellschaften
als Erfahrungsfelder des theologi-
schen Dialogs zwischen Muslimen
und Christen

Thomas Lemmen

Christlich-islamische Gesellschaften sind Zusammenschliisse von
Christen und Muslimen zu Vereinen, deren Hauptaufgabe in der
Pflege des Dialogs zwischen den Angehorigen beider Religionen be-
steht. Innerhalb der Dialoglandschaft Deutschlands stellen sie damit
eine besondere Erscheinungsform dar. Sie verstehen sich als ein Er-
fahrungsfeld der Begegnung und Verstindigung von Muslimen und
Christen. Der folgende Beitrag verfolgt die Absicht, dieses Erfah-
rungsfeld am Beispiel der Christlich-Islamischen Gesellschaft e.V.
(CIG) in theoretischer und praktischer Sicht ndher zu beschreiben.

Was ist die CIG?

Die CIG ist am 10. Juli 1982 unter dem Namen Christlich-Islami-
sche Gesellschaft Nordrhein-Westfalen e.V. gegriindet worden. Mit
der am 27. Mai 1989 erfolgten Namensidnderung war der Anspruch
verbunden, iiber dieses Bundesland hinaus in ganz Deutschland titig
zu werden. Tatsdchlich sind die knapp 140 Mitglieder der CIG auf
mehr als 60 verschiedene Orte in insgesamt 10 Bundesldndern ver-
teilt. Etwa zwei Drittel von ihnen sind jedoch in Nordrhein-Westfa-
len ansissig, wo nach wie vor der Schwerpunkt der Aktivititen des
Vereins liegt. Der Vereinssitz befindet sich seit 1989 in Ko6ln, die
Geschiftsstelle ist derzeit in Berlin.! Mehr als ein Drittel der Mitglie-
der sind Muslime, von denen die meisten geborene oder mittlerwei-
le eingebiirgerte Deutsche sind. Die christlichen Mitglieder verteilen

1 Die Geschiftsstelle befindet sich am Wohnort des jeweiligen Geschiifts-

fithrers.
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sich in etwa gleichen Teilen auf die evangelische und katholische
Konfession.

Eine der Besonderheiten der CIG ist darin zu sehen, dass es sich
bei dem Verein um einen Zusammenschluss von Personen und nicht
von Organisationen handelt.2 Dahinter steht die Uberzeugung, dass
Dialog sich im eigentlichen Sinn des Wortes nur in der Begegnung
von gldubigen Menschen beider Religionen vollziehen kann. Diese
Begegnung kann nur dann wirklich gelingen, wenn die Dialogpart-
ner einander auf Augenhohe treffen. Die Gleichheit ist dadurch ge-
wihrleistet, dass die einzelnen Mitglieder als Personen und nicht als
Institutionen oder deren Vertreter der CIG angehoren. Dadurch soll
gleichzeitig der moglichen Gefahr einer Instrumentalisierung des
Dialoggeschehens vorgebeugt werden. Weder Kirchen noch Mo-
scheeverbiande konnen eine Mitgliedschaft erwerben, sondern nur
deren Angehorige. Die CIG versteht sich jedoch keineswegs als
»dritter Weg« der religiosen Organisation. Vielmehr will sie ein Brii-
ckenbauer zwischen beiden Religionen sein, was bereits ihr Logo
sichtbar zu machen versucht.?

Dieses Grundverstindnis der Gleichwertigkeit der Gesprichs-
partner setzt sich in den Strukturen und Organen des Vereins fort.
Der Satzung zufolge miissen der Vorsitzende und seine drei Stellver-
treter jeweils zwei Christen und zwei Muslime sein.* Auch der aus
maximal sechs Personen bestehende erweiterte Vorstand muss sich
aus einer paritdtischen Zahl von Mitgliedern beider Religionen zu-
sammensetzen.” Dariiber hinaus hat der Vorstand in seiner Arbeit
dem dialogischen Charakter der Vereinigung Rechnung zu tragen.
Er kann sich daher weder zum Sprachrohr christlicher noch musli-
mischer Interessen machen, sondern allein der Anliegen des Dia-
logs. Dazu kann jedoch der Einsatz fiir bestimmte Angelegenheiten
von Muslimen in Deutschland gehoren, sofern sie zu deren rechtli-
cher Gleichstellung mit anderen Glaubensgemeinschaften beitragen.
So formuliert die Grundsatzerkldrung der CIG vom 19. Februar
1983 folgendermaBen: »Die CIG e.V. will sich zum Fiirsprecher so-

2 Der Satzung zufolge konnen nur natiirliche Personen eine Mitglied-

schaft erwerben; vgl. Satzung der Christlich-Islamischen Gesellschaft
e.V. (Fassung vom 8. Februar 1992), § 4 (in: www.chrislages.de/sat-
zung.htm).

Das Logo der CIG zeigt auf der linken Seite einen Kirchturm und auf
der rechten ein Minarett, die ein Bogen miteinander verbindet.

+ Vgl.§12.

5 Vgl.§15.
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wohl der moslemischen Minderheiten in unserem Land als auch der
christlichen Minderheiten in islamischen Lindern machen. Den
Moslems in unserer Gesellschaft will sie zu ihrem Recht verhelfen
im Bereich der Religionsausiibung, der Erziehung, der Gemeindelei-
tung und des allgemeinen 6ffentlichen Lebens.«°

Was tut die CIG?

Die CIG ist zu einem Zeitpunkt entstanden, als deutlich geworden
war, dass sich die religiose Landkarte Deutschlands infolge der Ein-
wanderung muslimischer Arbeitnehmer und ihrer Familien nachhal-
tig verdndert hatte. Nach dem 1973 erfolgten Anwerbestopp ent-
schieden sich viele der eingewanderten muslimischen Arbeitnehmer
fiir einen dauerhaften Verbleib im Gastland, wohin ihnen bald ihre
Ehegatten und Familienangehorigen nachfolgten. Damit verlagerten
sich fiir viele von ihnen Fragen des religiosen Lebens in das Ein-
wanderungsland. Um den Verpflichtungen ihres Glaubens nachzu-
kommen, begannen die eingewanderten Muslime, sich die entspre-
chenden Strukturen zu schaffen, indem sie muslimische Vereine als
Triger von Gebetsstitten griindeten. Gleichzeitig wandten sie sich
mit fiir sie wichtigen Anliegen, wie der Einfiithrung islamischen Reli-
gionsunterrichts oder dem Schlachten nach islamischem Ritus, an
staatliche Stellen. Mit diesen Fragen trat der Islam allmihlich in das
Bewusstsein der deutschen Offentlichkeit. Die im Zusammenhang
mit den eingewanderten Muslimen stehenden Angelegenheiten ge-
horten fiir viele Beobachter in den Bereich der Ausldnderpolitik. Be-
reits 1976 griindete sich ein bis heute bestehender Gesprichskreis,
der sich bezeichnenderweise Islamisch-Christliche Arbeitsgruppe zu
Ausldnderfragen (ICA) nannte.” Gleichzeitig begannen die Kirchen
in Deutschland, das Thema aufzugreifen. Eine Reihe unterschiedli-
cher Publikationen sollten der Information iiber den Islam und der
Verstindigung mit Muslimen dienen.? Zu diesem Zweck entstanden
auch verschiedene kirchliche Einrichtungen, wie die beiden Oku-

6 Art. 3 Abs. 1 und 2.

7 Vgl. Selbstdarstellung der Islamisch-Christlichen Arbeitsgruppe, in:

CIBEDO-Beitrige 4/1997, 1221.

Zu erwihnen ist die 1974 vom Kirchlichen AuBenamt der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland herausgegebene Handreichung mit dem
Titel »Moslems in der Bundesrepublik, der eine Reihe weiterer Publi-
kationen zu unterschiedlichen Themen folgten.
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menischen Kontaktstellen fiir Nichtchristen (OKNI) in den Erzbis-
timern Kéln (1974) und Miinchen (1979) sowie die Christlich-Isla-
mische Begegnung - Dokumentationsstelle (CIBEDO), die 1978 in
Ko6ln entstand und seit 1981 in Frankfurt am Main ihren Sitz hat.”

Innerhalb dieser Aufbruchstimmung zur Begegnung von Chris-
ten und Muslimen entstand auch 1982 die CIG. Entsprechend der
damaligen Wahrnehmung des Islam hat sie ihre Aufgabe unter an-
derem darin gesehen, sich fiir die gesellschaftlichen Belange der
Muslime in Deutschland einzusetzen, wie das die Grundsatzerkld-
rung von 1983 zum Ausdruck gebracht hat. Dartiber hinaus hat sie
sich von vornherein fiir die interreligiose Verstindigung und den
Dialog von Christen und Muslimen eingesetzt, wobei sie darin eine
gemeinsame Aufgabe und Verpflichtung der Angehorigen beider
Religionen sieht.

Die ersten Jahre ihres Daseins trat die CIG vor allem mit der
jahrlichen Durchfiihrung der Christlich-Islamischen Wochen in Er-
scheinung, die von 1984 bis 1989 stattfanden. Hierbei handelte es
sich um GroBveranstaltungen, bei denen Christen und Muslime ein-
ander eine ganze Woche lang bei einem abwechslungsreichen Pro-
gramm begegnen konnten. Diese Art der Vereinstitigkeit stellte sie
jedoch mit der Christlich-Islamischen Woche 1989 in Georgsma-
rienhiitte vorerst ein. Der frithere Geschiftsfithrer Klaus Schiine-
mann nennt in seiner Beschreibung der Arbeitsweise der CIG fol-
genden Grund dafiir: »Die Christlich-Islamischen Wochen, welche
die CIG in den ersten Jahren nach ihrer Griindung im Jahre 1982
durchfiihrte, erforderten einen Aufwand, der weder durch die Zahl
der daran mitwirkenden Mitglieder noch durch deren Beitragsauf-
kommen dauerhaft gedeckt werden konnte.<!® Was die offentliche
Wahrnehmung angeht, wurde es daher in den folgenden Jahren still
um die CIG. »Von der CIG habe ich ja schon lange nichts mehr ge-
hort, iiberschrieb der frithere Vorsitzende Dietrich Schwarze seinen
Beitrag iiber die Arbeitsweise der CIG zu Beginn der neunziger Jah-

9 Seit 1988 fiihrt OKNI Ko6ln den Namen Referat fiir interreligiosen Dia-
log (REFIDI). Zu den einzelnen Einrichtungen vgl. Thomas Lemmen,
Muslime in Deutschland. Eine Herausforderung fiir Kirche und Gesell-
schaft (Schriften des Zentrum fiir Europdische Integrationsforschung
Bd. 46), Baden-Baden 2001, 236-239.

10 Klaus Schiinemann, Arbeitsweise der CIG 1998, in: www.chrislages.de/the-
sen98.htm.
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re.!! »Keine groBen Veranstaltungen wurden durch die CIG organi-
siert, keine sichtbaren Impulse in ihrem Namen gegeben; von der
CIG wurde keine offentliche Stellungnahme zu den brennenden
Problemen der Zeit abgegeben, keine Leserbriefkampagne gestar-
tet«, fahrt er in seinem Beitrag fort. Dieses Jahrzehnt war hingegen
von einer intensiven Vernetzung christlich-islamischer Dialogaktivi-
titen gepragt. An die Stelle groBer 6ffentlicher Veranstaltungen tra-
ten der systematische Aufbau und die Pflege personlicher und insti-
tutioneller Kontakte im Bereich des Dialogs. Ohne selbst Veranstal-
ter zu sein, wirkten Mitglieder der CIG fortan bei unzihligen interre-
ligiosen Begegnungen im In- und Ausland mit. Die Arbeit der Ge-
schiftsstelle wandelte sich dahingehend, den erforderlichen Informa-
tionsaustausch in Sachen des Dialogs zwischen Mitgliedern und
Nichtmitgliedern zu gewéhrleisten. Dies geschah (und geschieht)
hauptséchlich durch die jahrliche Mitgliederversammlung, die halb-
jahrliche Versendung eines Mitgliederrundbriefs und den Aufbau
der Internetprésenz seit Anfang des Jahres 1996. Das Spiegel Spezial
Nr. 1/1998 stellte der CIG seinerzeit das Urteil aus, »die wohl um-
fassendste Datensammlung iiber Muslime in Deutschland« zu besit-
zen. Der Mitgliederrundbrief erreicht mittlerweile eine weitaus gro-
Bere Zahl von Nichtmitgliedern im ganzen Bundesgebiet. Dariiber
hinaus stellt die CIG auf Nachfrage eine Reihe weiterer Angebote
zur Verfiigung. Sie vermittelt Referenten fiir Vortragsveranstaltun-
gen, stellt Kontakte zwischen Moschee- und Kirchengemeinden her,
berit in Angelegenheiten muslimischen Lebens in Deutschland, be-
antwortet schriftliche und telefonische Anfragen dazu und gibt le-
senswerte Literatur zum Dialog an Interessenten weiter. Dabei
schopft sie aus den Erfahrungen und Kenntnissen ihrer Mitglieder,
die zumeist selbst in ortliche Dialoginitiativen eingebunden sind. Auf
diese Weise haben die Aktivititen der CIG seit Anfang der neunzi-
ger Jahre zugenommen.

Der Tod des friiheren Geschiftsfithrers Klaus Schiinemann, der
die Gestalt der CIG von 1992 bis 2000 nachhaltig geprégt hatte,
markierte jedoch einen tiefen Einschnitt.!? Auf den ersten Blick
schien es unmoglich, diese Arbeit fortzusetzen. Nach einer Uber-
gangszeit von mehr als einem Jahr gelang es dem Vorstand der CIG,

W Dietrich Schwarze, Arbeitsweise der Christlich-Islamischen Gesellschaft
1992, in: www.chrislages.de/thesen92.htm.

12 Zur Wiirdigung des Wirkens von Klaus Schiinemann vgl. www.chrisla-

ges.de/schuenem.htm.
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die Vereinsaktivititen durch eine Aufteilung der Arbeitsschwer-
punkte neu zu organisieren. In Zusammenarbeit verschiedener en-
gagierter Mitglieder kann sie die genannten Aufgaben und Angebote
seither wieder durchfithren. Hinzugekommen ist ferner, dass sie
durch das Engagement einzelner Mitglieder erneut bei der Durch-
fithrung offentlicher Veranstaltungen in Erscheinung getreten ist.
Die CIG war (und ist) seither Mitveranstalter von Vortragsreihen,
Kirchen- und Moscheebesuchen oder Wochenendveranstaltungen
an verschiedenen Orten Nordrhein-Westfalens. Anlisslich ihres
zwanzigjahrigen Bestehens hat sie am 4. Mai 2002 zusammen mit
sieben muslimischen und fiinf christlichen Organisationen in Miil-
heim an der Ruhr eine Dialogveranstaltung durchgefiihrt. Diese Zu-
sammenarbeit war fiir die Beteiligten derart fruchtbar, dass man eine
Fortsetzung des gemeinsamen Bemiihens vereinbarte. An die Stelle
einer Veranstaltung treten zweimal jéhrlich in der Trdgerschaft der
CIG stattfindende Treffen der Kooperationspartner. Das Ziel des so
genannten Christlich-Islamischen Forums besteht darin, das gewon-
nene Vertrauensverhiltnis in der gemeinsamen Behandlung wichti-
ger theologischer Fragen fortzusetzen.

Was sind die Ziele der CIG?

Zentrale Aussagen zu den Zielen der CIG finden sich in der
Grundsatzerkldrung von 1983. Dort ist in der Prdambel zu lesen:
»Die CIG e.V. ist der freie Zusammenschluss von Christen und
Moslems verschiedener Konfessionen und Glaubensrichtungen, die
der eigenen Religion treu bleiben und fiir die jeweils anderen aufge-
schlossen sind. Sie sind sich ihrer Gemeinsamkeiten und ihrer Zu-
sammengehorigkeit bewusst, welche in ihrem gemeinsamen Glau-
ben an den einen Gott griindet.« Mit diesen Worten ist eine wichtige
Voraussetzung fiir das Selbstverstindnis der CIG ausgesprochen.
Der Dialog ist eine Begegnung mit dem anderen in der Treue zum
eigenen Bekenntnis. Angesichts des immer wieder laut werdenden
Vorwurfs, der Dialog fithre zur religiosen Vermischung, zum Syn-
kretismus in Gestalt eines »Chrislam, ist diese Aussage von groBer
Bedeutung. Sowohl von christlicher als auch von muslimischer Seite
sind Befiirchtungen dieser Art nicht selten zu horen. Tatsédchlich
mag die Begeisterung mancher im Dialog Engagierter gegeniiber der
anderen Religion, verbunden mit einer unkritischen Haltung und
der Ubernahme bestimmter Ansichten, dies bestitigen. Fiir das
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Selbstverstindnis der CIG gehort jedoch zur notwendigen Aufge-
schlossenheit gegeniiber dem anderen die Treue zum eigenen Glau-
ben. Der Dialog kann daher in diesem Sinne nicht der Findung einer
religiosen Identitdt dienen, er setzt sie vielmehr voraus. Dass sie sich
jedoch in der Begegnung und Auseinandersetzung mit dem anderen
veriandert, ist damit noch nicht ausgeschlossen. Die Voraussetzung
fiir diese dialogische Haltung sieht die Grundsatzerkldrung der CIG
in dem »gemeinsamen Glauben an den einen Gott« gegeben. Damit
kniipft der Text an zentrale Aussagen des Zweiten Vatikanischen
Konzils iiber die Muslime an, ohne sie eigens zu begriinden.!* Um-
gekehrt ist an eine Formulierung des Koran zu denken, der Juden
und Christen mit folgenden Worten anspricht: »Unser Gott und euer
Gott ist einer« (Sure 29,46). Fiir das Selbstverstindnis der CIG ist an
dieser Stelle wichtig, dass das Bekenntnis zu dem einen Gott am An-
fang des Bemiihens steht. Die Aussage mit Inhalt zu fiillen und dabei
auch Unterschiede und Widerspriiche auszuhalten, ist die eigentli-
che Aufgabe des Dialogs von Christen und Muslimen. Den Weg und
das Ziel dazu beschreibt eine weitere Passage aus der Grundsatzer-
klirung der CIG: »Die CIG e.V. will ein Ort und ein Instrument der
Begegnung zwischen Christen und Moslems sein. Begegnung bedeu-
tet Treue zur eigenen Identitidt und Recht auf Wahrung dieser Iden-
titit, aber zugleich Bereitschaft, sich zu bemiihen, den jeweils ande-
ren in seiner Religion, Kultur und Mentalitdt besser zu verstehen
und aufzunehmen. Das Gemeinsame soll herausgestellt, das Tren-
nende nach Moglichkeit so erklirt werden, dass die gegenseitige
Verstindigung fortschreitet.«!* Der Passus hebt nochmals die Ver-
wurzelung im eigenen Glauben hervor, verbindet sie aber mit dem
Bemiihen um ein tieferes und besseres Verstehen des anderen. Da-
bei kann und soll es zundchst um die Entdeckung und Hervorhe-
bung von Gemeinsamem im Glauben von Christen und Muslimen
gehen. Auch die Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber
die Muslime in der Erkldrung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen Nostra aetate setzen bei den feststellba-
ren Gemeinsamkeiten an. Das Verhiltnis beider Religionen zuein-
ander ldsst sich allerdings nicht allein von dem her bestimmen, was
zwischen ihnen unstrittig ist. Vielmehr gehoren die Unterschiede zu
einer theologischen Verhiltnisbestimmung hinzu. Christentum und

13" Erinnert sei an die Formulierung der Dogmatischen Konstitution Lumen

gentium, wonach Muslime »mit uns den einen Gott anbeten« (Nr. 16).
14 Nr. 1, Abs. 1.
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Islam zeichnen sich dadurch aus, dass sie manches verbindet und
anderes voneinander trennt. Zum Selbstverstindnis beider Religio-
nen gehoren jedoch theologische Fragen, in denen sie sich unter-
scheiden. Die CIG sieht ihre Aufgabe an diesem Punkt darin gege-
ben, »das Trennende nach Moglichkeit so (zu erklidren), dass die ge-
genseitige Verstindigung fortschreitet«. Theologisch gesehen, kann
es dabei nicht um eine Uberwindung der Unterschiede gehen.
Vielmehr sollen sie nach Mdoglichkeit so erkldrt werden, dass es zu
einer besseren gegenseitigen Verstindigung kommt. Damit stellt sich
die CIG vor die nicht zu unterschitzende Aufgabe, den Anderen in
seinem Glauben jeweils so zu verstehen, wie er sich selbst verstan-
den wissen will.

Dieser Ansatz des Dialogverstindnisses der CIG ist letztlich auf
eine Verbesserung des gesellschaftlichen Zusammenlebens von
Christen und Muslimen gerichtet. Indem beide voneinander wissen,
sich um gegenseitiges Verstindnis und Respekt voreinander bemii-
hen, konnen sie einen wichtigen Beitrag fiir eine gegenseitige Aner-
kennung leisten. Doch wiirde man den Ansatz der CIG zu kurz fas-
sen, wiirde man ihn allein auf diese Dimension beschrinken. Viel-
mehr geht es ihr beim Dialog stets um eine Begegnung zwischen
Gldubigen beider Religionen. Diese Dimension darf bei all ihrem
Tun nicht aus dem Blick geraten. Sie impliziert einen wachsenden
Respekt vor dem Glauben des Anderen, ohne in den Inhalten oder
der Glaubenspraxis in allem zustimmen zu miissen. Vom Wesen des
Geschehens her ist dabei immer an eine Wechselseitigkeit zu den-
ken. Dies hat zur Folge, dass der Christ zwar Christ bleibt, sich aber
im Verhiltnis zu seinem muslimischen Dialogpartner dndert und
umgekehrt.

Was bleibt zu tun?

Die CIG ist die ilteste christlich-islamische Dialogvereinigung in
Deutschland. Seit ihrer Griindung sind eine Reihe weiterer Gesell-
schaften, Vereinigungen und Initiativen auf lokaler oder regionaler
Ebene entstanden.!” Die meisten von ihnen haben vergleichbare

15 Ohne Anspruch auf Vollstindigkeit seien folgende Organisationen ge-

nannt: Verein fiir christlich-islamische Begegnung Ruhr e.V. (1983);
Christlich-Islamische Arbeitsgemeinschaft Marl (1984); Christlich-Isla-
mische Gesellschaft Pforzheim e.V. (1989); Christlich-Islamische Ge-
sellschaft Mannheim e.V. (1994); Christlich-Islamische Gesellschaft
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Strukturen und Arbeitsweisen hervorgebracht. Die Gesellschaften in
Pforzheim und Mannheim sind im Zusammenhang mit dortigen
Moscheebauvorhaben entstanden. Wie eine Reihe anderer Vereine
sind sie daher sehr stark auf die regionalen und lokalen Verhaltnisse
ausgerichtet. Angesichts des ortlichen Moscheebauvorhabens hat die
Stadt Rheinfelden die Mitgliedschaft im Christlich-Islamischen Ver-
ein Hochrhein e.V. erworben. Die Begegnungsstube Medina e.V. in
Niirnberg ist ein Verein mit mehrheitlich muslimischen Mitgliedern,
der sich Begegnung und Dialog zum Ziel gesetzt hat. Alle diese Or-
ganisationen haben in den letzten Jahren gute und wertvolle Arbeit
geleistet. Diese Bemiihungen lassen sich verbessern, indem sie den
Austausch, die Kommunikation und die Zusammenarbeit unterein-
ander verbessern. Als eine wichtige Beratungsinstanz ist Ende der
neunziger Jahre die Islamisch-Christliche Konferenz in Siiddeutsch-
land (ICK) entstanden. Mehrmals im Jahr treffen sich Vertreter ver-
schiedener Gesellschaften, Initiativen und Gruppierungen aus Stid-
deutschland zu einem Austausch ihrer Arbeit. Ein besonderes Anlie-
gen ist ihnen dabei die theologische Reflexion des Dialogs. Die Zu-
sammenarbeit zwischen den einzelnen Gruppierungen will auch der
Anfang 2003 in Bad Boll gegriindete Koordinierungsrat der Vereini-
gungen des christlich-islamischen Dialogs in Deutschland (KCID)
verbessern. Dem KCID, dessen Sitz sich in Berlin befindet und des-
sen Geschiftsstelle ihre Tatigkeit in Stuttgart aufgenommen hat, ge-
horen zur Zeit insgesamt 13 Mitgliedsvereinigungen an. Uber die
theologische Reflexion hinausgehend, vertritt der Verband die Inte-
ressen seiner Mitglieder in der Offentlichkeit und versteht sich als
Ansprechpartner fiir Angelegenheiten des christlich-islamischen Dia-
logs in Deutschland. Mit dem KCID ist damit eine wichtige Institu-
tion zur Vernetzung der vielen verschiedenen Dialoginitiativen ent-
standen. Es bleibt zu wiinschen, dass der Dialog zwischen Christen
und Muslimen in Deutschland im Zusammenwirken aller Beteiligten
weiter fortschreitet.

Karlsruhe e.V. (1995); Christlich-Islamische Gesellschaft in GieBen e.V.
(1996); Christlich-Islamische Gesellschaft Region Stuttgart e.V. (1998);
Gesellschaft fiir Christlich-Islamische Begegnung und Zusammenarbeit
Stuttgart e.V. (1999); Christlich-Islamischer Verein Hochrhein e.V.
(1999); Begegnungsstube Medina e.V. (1999). Vgl. dazu Thomas Lem-
men, Muslime in Deutschland (s. Anm. 9), 246.
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Tagungsbericht und
Perspektiven fur die Weiterarbeit






Neue Initiative zum Dialog mit dem
Islam™

Erste Fachtagung des Theologischen Forums
Christentum - Islam

Andreas Renz/Hansjérg Schmid/Jutta Sperber

Mit einer Fachtagung zur Fragestellung »Was bedeuten Existenz und
Anspruch des Islams fiir das Selbstverstdndnis christlichen Glau-
bens?« vom 14. bis 16.3.03 wurde an der Akademie der Ditzese
Rottenburg-Stuttgart das »Theologische Forum Christentum — Is-
lam« eroffnet. Geleitet wurde die Tagung von den drei Initiatoren des
Forums, Jutta Sperber, Andreas Renz und Hansjorg Schmid, die
durch ihre Studienschwerpunkte und ihre derzeitige berufliche T4-
tigkeit in diesem Themenfeld engagiert sind. Ausgangspunkt fiir die
Initiative war die Beobachtung, dass die Wahrnehmung des Islam in
der christlichen Theologie der Gegenwart immer noch ein Neben-
thema ist, obgleich man andererseits immer stirker spiirt, wie wich-
tig eine vertiefte Beschiftigung und Auseinandersetzung mit dem Is-
lam ist. So gibt es eine zunehmende Zahl vor allem junger christli-
cher Theologinnen und Theologen, die sich dieser Fragestellung
widmet. Ziel des Theologischen Forums ist es, den Islam zu einem
selbstverstindlichen Bezugspunkt christlicher Theologie zu machen.
Gestirkt werden soll zugleich das theologische Profil des Dialogs — jen-
seits von religionswissenschaftlicher Distanz und christlicher Ver-
einnahmung.

Die Tagung fand eine erfreuliche Resonanz: 25 evangelische und
katholische Theologinnen und Theologen aus dem deutschen Sprach-
raum, die wissenschaftlich oder in wissenschaftlich reflektierter Pra-

*  Es handelt sich um eine erweiterte Fassung des unter www.akademie-
rs.de/dates/030314_theologischesforum.htm veroffentlichten Tagungs-
berichts. Unter www.akademie-rs.de (Suchbegriff: »Theologisches Fo-
rum Christentum - Islam«) werden auch in Zukunft aktuelle Informati-
onen iiber das Theologische Forum zu finden sein.
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xis mit christlich-islamischen Fragestellungen befasst sind, kamen
zusammen. Viele trafen sich erstmals personlich, so dass alleine da-
durch ein erstes Ziel des Theologischen Forums erreicht wurde,
namlich die Vernetzung von Erfahrungen und Kompetenzen. Au-
Berdem haben im Vorfeld der Tagung zahlreiche weitere Wissen-
schaftler und Wissenschaftlerinnen aus theologischen und anderen
geisteswissenschaftlichen Disziplinen ihr Interesse an einer Mitarbeit
erklart, die hoffentlich fiir die ndchsten Tagungen gewonnen werden
konnen. Von Anfang an war es erklirtes Ziel der Initiatoren, das Fo-
rum okumenisch zu planen und durchzufiihren, weil sie der Uber-
zeugung sind, dass die Reflexion und die Praxis des Dialogs mit dem
Islam verstirkt zu einem Thema der innerchristlichen Okumene
werden wird und muss. Bislang verliefen die Diskurse nicht selten in
getrennten Bahnen, was dem ckumenischen Gedanken wie auch
den realen Erfordernissen nicht entspricht. Der interkonfessionelle
Dialog kann zudem als Einiibung in den interreligiosen Dialog ver-
standen werden, umgekehrt kann der interreligiése Dialog vielleicht
auch die christliche Okumene befruchten.

Auf der Tagung begegneten sich einige Wegbereiter der christ-
lich-theologischen Auseinandersetzung mit dem Islam. Die beiden
Hauptreferate wurden von zwei Pionieren einer Theologie gehalten,
die das christlich-islamische Verhiltnis grundlegend beriicksichtigt:

Der katholische Fundamentaltheologe Hans Zirker stellte pro-
grammatisch das Lernen vom Islam als Leitparadigma vor. Vorausset-
zung fiir einen solchen Lernprozess ist die Wahrnehmung der be-
sonderen geschichtlichen und theologischen Beziehungen zwischen
Christentum und Islam. Den Islam beurteilte Zirker als eigenstindi-
ge Religion in der Wirkungsgeschichte des Christentums, die nicht
als auf Missverstdndnissen, Verfdlschungen und Defiziten beruhend
abgetan werde kann, sondern aufgrund von eigenen Erfahrungen
judisch-christliche Traditionen kreativ verarbeitet hat. Lernen vom
Islam bedeute, nicht nur das Eigene beim Anderen wiederzufinden,
sondern damit zu rechnen, dass dariiber hinaus Neues zu lernen ist:
So kann der antagonistische Anspruch der beiden Offenbarungsreli-
gionen Christentum und Islam zu einer neuen Bescheidenheit fiih-
ren. Beide Religionen werden mit hoher Wahrscheinlichkeit auf un-
absehbare Zeit hin eine Religion unter Religionen bleiben, was eine
Anfrage an ihren jeweiligen universalen und endgiiltigen Anspruch
darstellt. Der Koran bringt dariiber hinaus verdringte Traditions-
stringe des Christentums wieder zu Gehor, die das christliche Be-
kenntnis stdrker biblisch und weniger philosophisch-spekulativ zu
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fassen versuchten. Das Ergebnis solcher Lernprozesse sei vorher nie
festlegbar, man konne nicht vorher sagen, was erhalten bleiben miis-
se; nur im Riickblick sei festzustellen, was als »Kern« erhalten
geblieben sei. SchlieBlich betonte Zirker, dass sowohl das Judentum
als auch die sidkulare Gesellschaft stets als Kontext im christlich-
islamischen Lernverbund mitberiicksichtigt werden miissen.

Der evangelische Theologe Ulrich Schoen, der beim Okumeni-
schen Rat der Kirchen in Genf fiir den christlich-islamischen Dialog
zustdndig war, thematisierte »FufSwege und DenkstrafSen im christlich-
islamischen Feld«. Mit originellen Denkfiguren und Sprachspielen ent-
larvte er traditionelle Engfithrungen theologischen Denkens. Fiir das
Verhiltnis von Christentum und Islam seien verschiedene Typen
von Grenzgingern (»FuBwege«) entscheidend, die allerdings nur teil-
weise auf den »Denkstraen« der Theologen zugelassen seien. Eine
Moglichkeit sei ein »diachroner Pluralismus«, der aus der Praxis
einer zeitlich versetzten Teilhabe an zwei Welten erwéchst. Schoen
wiinscht sich daher auch eine Theologie, die den »FuBwegen« még-
lichst nahe denkt. Angesichts der fast deckungsgleichen globalen
Traume von Christentum und Islam, die allerdings nirgends eine der
vielen Welten ganz durchdrungen hitten, gelte es, jede konkrete
Begegnungssituation fiir sich zu nehmen und den Dialog zu »ent-
globalisieren«.

Einen kritischen Akzent nach diesen beiden Stimmen setzte der
Jesuit Christian Troll in einem Kurzreferat, in dem er die Frage nach
Status und Heilswert(en) des Islam in der christlichen Theologie
stellte und mit der Absicht einer »Unterscheidung der Geister« einen
Religionsvergleich unternahm. Dabei referierte er die Positionen der
beiden Jesuiten Edmond Farahian und Christiaan van Nispen, die
dem Islam keinen Offenbarungscharakter beimessen wollen, weil
die Unterschiede, ja Gegensitze zum christlichen Glauben zu grof3
seien. Im Anschluss an diesen Beitrag entspann sich eine kontrover-
se Diskussion, in der es um Moglichkeiten, Motive und Methoden
von Religionsvergleichen und die angemessene Balance von Sympa-
thie gegeniiber dem Islam und Festhalten an der eigenen Uberzeu-
gung ging. Der Religionswissenschaftler Stefan Schreiner warnte da-
vor, im Religionsvergleich eine Karikatur des Islam zu zeichnen, um
so in apologetischer Absicht ein Idealbild des Christentums deutli-
cher hervortreten zu lassen. Troll verteidigte die Notwendigkeit von
Unterscheidungen und damit von Gegeniiberstellungen. Diese seien
schon allein unverzichtbar wegen der hiufig erlebten Frage: »Sag
mal, warum wirst du nicht Muslim?«, die oft auch unterstelle, dass
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man nicht ehrlich sei, wenn man so lange den Islam studiert habe
und trotzdem noch Christ sei. Troll betonte, dass man auf diese Fra-
ge iiber bloBe Sympathie hinaus konkrete Griinde auffiihren miisse.
Es gehe ihm dabei um den Dienst der Unterscheidung, nicht um den
Aufbau von Fronten. Doch gerade diese Moglicheit des »distinguer
pour unir« wurde in Zweifel gezogen, denn Religionen seien in sich
ruhende, Sinn stiftende Systeme und ein solcher Begriffsvergleich
trage tiberhaupt nichts zum Verstehen bei, man miisse Sachverhalte
vergleichen — so Schreiner. Die gesamte Debatte zeigte sehr deut-
lich, dass in der Grundsatzfrage nach der Moglichkeit und Notwen-
digkeit christlicher Kriterien zur Beurteilung des Islam derzeit keine
Einigkeit besteht und die Diskussion fortgefiihrt werden muss.

Im Sinne eines offenen »Forums« hielten neben Troll mehrere
Teilnehmerinnen und Teilnehmer Kurzreferate oder stellten eigene
Projekte vor. Zwei dieser Beitridge behandelten die fundamentaltheo-
logische Frage einer nachchristlichen Offenbarung im Islam: Das
Referat von Barbara Biirkert-Engel, das fiir den Tagungsband leider
nicht gewonnen werden konnte, stellte die Frage, ob es mdoglich sei,
den Anspruch Muhammads und des Koran systematisch-theologisch
zu bestitigen, ohne in christliches oder islamisches Selbstverstdndnis
einzugreifen. Biirkert-Engel betonte die Vielfalt und Vielstimmigkeit
(nach Art und Zeit) der christlichen Offenbarung, die innerchristlich
oft auf das Neue Testament reduziert werde. Weitere Offenbarung
sei fiir Christen zwar nicht nétig, sie sei aber moglich und Zeichen
der Treue Gottes, habe sich allerdings auf Jesus Christus zu bezie-
hen. Oliver Lellek verwies in seinem Referat auf den Anspruch des Is-
lam, gerade keine »neue« Offenbarung, sondern eine Erneuerung
und Wiederherstellung der fritheren Offenbarungen zu sein. Lellek
sieht im Islam eine »Auslegung des christlichen Glaubens« und in
dessen Kritik und Anspruch einen »Stachel im Fleisch des Christen-
tums«. Fiir Lellek ist die christliche Offenbarung zwar abgeschlossen
in, mit und durch Jesus Christus, aber indem der Islam seinem
Selbstverstdndnis nach die urspriinglichen Offenbarungen bestitigt,
sei es Christen moglich, im Koran ein Wort Gottes zu sehen. In der
anschlieBenden Diskussion iiber diese Position war umstritten, ob
dies alles nicht doch eine Revision des traditionellen christlichen Of-
fenbarungsbegriffs impliziert und ob es nicht ein zu weit gehendes
Urteil sei, als Christ den Koran als Offenbarung anzuerkennen.
Letztlich war in diesen Fragen kein Konsens zu erzielen. Gerade im
Blick auf Lelleks Thesen wire auch eine muslimische Stellungnahme
interessant gewesen, denn manche von Lellek aufgezeigte formale
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Nichtwiderspriichlichkeit erweist sich inhaltlich und praktisch mog-
licherweise doch als Widerspruch.

Dass religiose Anspriiche in Verbindung mit politischen Zielen
zu einer deutlichen Verschirfung von Konflikten fithren konnen,
zeigt tagtdglich der Israel-Paldstina-Konflikt. Raymund Schwager ana-
lysierte in seinem Referat die Rolle extremistischer Krifte unter Ju-
den, Christen und Muslimen in diesem Konflikt, wies aber zugleich
die friedensférdernden Aspekte der abrahamitischen Religionen auf,
welche die weltweite Offentlichkeit unterstiitzen kénnte und miisste.
In der Diskussion dariiber war umstritten, inwieweit Losungsvor-
schldge fiir den Israel-Paléstina-Konflikt tiberhaupt von auBen he-
rangetragen werden konnen.

Stephan Leimgruber machte in seinem Beitrag deutlich, dass das
Verstindnis und die Praxis von Religion in direktem Zusammen-
hang mit religioser Erziehung stehen. Unterschiedliche Grundlagen,
Ziele und Methoden der Erziehung in traditionellen islamischen Ge-
sellschaften und Familien einerseits und in der modernen christli-
chen Pddagogik andererseits, die sich vor allem auf das Rollenver-
stindnis von Mann und Frau beziehen, sind fiir ihn Ursache von
Konflikten in Schule und Offentlichkeit. Leimgruber pladierte fiir
einen umsichtigen Umgang mit solchen Konflikten, wobei Respekt
gegeniiber dem Anderen gefordert sei, ohne kritiklos alles hinzu-
nehmen. Die Diskussion zeigte, dass bei einem Vergleich der Erzie-
hungskonzepte die Gefahr besteht, Klischees zu iibernehmen, und es
schwierig ist, die VergleichsgroBen prizise zu bestimmen. In dieser
Hinsicht ist auch Leimgrubers Rede vom islamischen »Mainstream«
nicht ohne Probleme.

Ein eigener Block der Tagung widmete sich der Reflexion von
Erfahrungen aus der Dialogpraxis. Hier wurde in verschiedenen Bei-
tragen auf die gesellschaftspolitischen und/oder theologischen Moti-
ve fiir die konkrete Dialogarbeit eingegangen (Hans-Martin Gloél,
Volker Meissner, Thomas Lemmen). Erkannt wurde dabei die Notwen-
digkeit, das kirchliche Engagement im christlich-islamischen Dialog
starker in das kirchliche Selbstverstindnis einzubinden. Gerade die
Frage, wie sich eine diakonisch begriindete Integrationsarbeit und
der theologisch motivierte interreligiése Dialog zueinander verhal-
ten, bedarf noch der vertieften Auseinandersetzung.

Die Schlussdiskussion am letzten Tag machte deutlich, dass noch
erheblicher innerchristlicher Reflexionsbedarf besteht. Zu den weiter zu
bedenkenden Fragen gehoren die Hermeneutik des christlich-islami-
schen Dialogs, die Offenbarungsfrage und hier insbesondere die
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Einordnung und Beurteilung Mohammeds und des Korans sowie die
Reflexion dariiber, welches Spektrum aus der Vielfalt des Islam in
den Blick zu nehmen ist. Daneben wurde die Wichtigkeit ethischer
Fragen, des Gott-Mensch-Verhiltnisses in den beiden Religionen
sowie der Frage der Nachfolge betont. Daraus entstand eine Agenda
fiir die nidchsten Tagungen. Auch wenn in vielen Punkten keine Ei-
nigkeit erzielt werden konnte, wurden in der Diskussion doch fol-
gende Tendenzen erkennbar:
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Existenz und Anspruch des Islam fordern christliche Theologie
und christlichen Glauben zu einer kritischen Selbstbefragung und
Selbstvergewisserung heraus. Dabei gilt es, die reiche Vielfalt der
christlichen Glaubens- und Dogmengeschichte wieder zu entde-
cken und kritisch ins Gesprich zu bringen, einschlieBlich der
verdriangten und bewusst ausgeschlossenen Traditionsstringe
(Judenchristentum, Apokryphen etc.). Andererseits ist hier auch
die Bedeutung des Kanons zu reflektieren, der ein normatives
Kriterium im Sinne einer Selbstdefinition darstellt.

Dies stellt die Frage nach dem Unaufgebbaren, dem »Wesen« des
Christentums: Ein solches Wesen jedoch ist schwer zu definie-
ren, da schnell zu viel oder zu wenig gesagt wird. AuBerdem be-
steht die Gefahr, dass mit einer solchen Wesensbestimmung in-
terreligivses Lernen allzu schnell mit einem Lernstopp beendet
wird. Allerdings ist die Lerngemeinschaft von Christentum und
Islam zugleich auch »Streitgemeinschaft«.

Weil es weder das Christentum noch der Islam im Sinne einer
kontext- und geschichtslosen Entitdt gibt, muss und wird jede
theologische Verhiltnisbestimmung zum Islam plural und vari-
abel sein. Meta- oder Megatheorien verbieten sich dagegen, weil
sie der komplexen Wirklichkeit der Religionen und Menschen
nicht gerecht werden und ein geeignetes methodisches Instru-
mentarium dafiir nicht zur Verfiigung steht. Von daher emp-
fiehlt sich ein Lernen in kleinen Schritten, z.B. an konkreten Ko-
ransuren oder in konkreten Lernsituationen im Zusammenleben
vor Ort. Andererseits ist zu vermuten, dass hinter vielen der auf
der Tagung vorgestellten Positionen implizit doch solche Theo-
rien stehen.

Auch wenn allein aus hermeneutischen Griinden die Wahr-
nehmung und Beurteilung des Anderen unausweichlich inklusi-
vistisch ist und bleiben wird, sollte man sich der Gefahr der
Vereinnahmung des Anderen stdndig bewusst bleiben. Umge-
kehrt konnte und sollte man auch sich selbst vereinnahmen (in



diese Fall: »islamisieren«) lassen, was zu einer wechselseitigen In-
klusivitit fithren wiirde. Dies schlieBt ein und fordert, nicht nur
das Eigene beim Anderen anzuerkennen und gelten zu lassen.
Letztlich ist es christliche Grundiiberzeugung, dass es der frem-
de, absolut andere, transzendente, verborgene Gott selbst ist,
der im Anderen begegnet.

Die Mehrheit der Tagungsteilnehmerinnen und -teilnehmer formu-
lierte den starken Wunsch, zunichst noch einmal im innerchristlichen
Rahmen zu tagen. Neben der Konzentration auf ein konkretes Thema
sollen Forschungsberichte und Praxisreflexionen stehen. Lingerfris-
tig soll aus dem Forum auch ein interreligioses Forum werden, das be-
sonders Gesprichspartner in der jungen, akademisch gut ausgebilde-
ten Generation von Musliminnen und Muslimen sucht. Bis dahin
werden die Initiatoren Sondierungsgespriche mit Muslimen fiithren
und den Blick auch auf entsprechende, schon linger bestehende Ini-
tiativen im franzdsischen Sprachraum richten.
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Unser Bildungs- und Beschiftigungssystem
Bildungspolitik zwischen Nachfrage und Bedarf
Stuttgart 1981 — 102 Seiten

»Friede den Menschen auf Erden«
LBt sich der Frieden sichern?
Stuttgart 1982 — 98 Seiten

Wohnbediirfnisse und Wohnmaoglichkeiten
Eine ethische und politische Herausforderung
Stuttgart 1982 — 75 Seiten

Geht die Arbeit aus?
Industriegesellschaft in der Krise
Stuttgart 1983 — 98 Seiten
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Macht der Verfithrung
Sprache und Ideologie des Nationalsozialismus
Stuttgart 1983 — 114 Seiten

Der Lehrer — Beruf, Rolle, Ethos
Hohenheimer Symposion zur christlichen Pdadagogik 1983
Stuttgart 1983 — 156 Seiten

Ethik und Kommunikation

Mehr Integration durch neue Medien?
Hohenheimer Medientage 1982
Stuttgart 1984 — 88 Seiten

Der Schiiler
Hohenheimer Symposion zur christlichen Padagogik 1984
Stuttgart 1984 — 165 Seiten

Telekommunikation in einer demokratischen Gesellschaft
Hohenheimer Medientage 1984
Stuttgart 1985 — 144 Seiten

Laboratorium Salutis

Beitrage zu Weg, Werk und Wirkung des Philosophen
Ernst Bloch (1885-1977)

Stuttgart 1986 — 75 Seiten

Ausdrucksgestaltungen des Glaubens
Zur Frage der Lebensbedeutung der Sakramente
Stuttgart 1986 — 91 Seiten

Technik

Fortschritt in Verantwortung und Freiheit?
Hrsg.: Jochem Gieraths

Stuttgart 1986 — 91 Seiten

Zukunft der Wirtschaft, Zukunft der Arbeit
Uberlegungen zu einer ethischen Gestaltung
Stuttgart 1986 — 169 Seiten — ISBN 3-926297-00-X

Eva — Verfiihrerin oder Gottes Meisterwerk?

Philosophie- und theologiegeschichtliche Frauenforschung
Hrsg.: Dieter R. Bauer/Elisabeth G6ssmann

Stuttgart 1987 — 172 Seiten — ISBN 3-926297-01-8
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Max Josef Metzger

Auf dem Weg zu einem Friedenskonzil

Hrsg.: Rupert Feneberg/Rainer Ohlschléiger
Stuttgart 1987 — 83 Seiten — ISBN 3-926297-02-6

Technologie und Bildung

Hohenheimer Symposion zur Christlichen Padagogik 1987
Hrsg.: Franz Josef Klehr

Stuttgart 1987 — 114 Seiten — ISBN 3-926297-05-0

Alltagskultur in Fernsehserien

Hohenheimer Medientage 1986

Hrsg.: Hermann-Josef Schmitz/Hella Tompert
Stuttgart 1987 — 113 Seiten — ISBN 3-926297-06-9

»... und muB} nun rauben lassen ...«

Zur Auflgsung schwibischer Klosterbibliotheken
Hrsg.: August Heuser

Stuttgart 1988 - 91 Seiten — ISBN 3-926297-08-5

Das Christusbild im Menschenbild

In memoriam Roland Peter Litzenburger

Hrsg.: August Heuser

Stuttgart 1988 — 79 Seiten — ISBN 3-926297-10-7

Wirtschaftliche Gerechtigkeit aus der Sicht des Glaubens

Die deutsche Diskussion iiber ein amerikanisches Hirtenwort
Hrsg.: Paul Dingwerth/Rainer Ohlschlidger/Bruno Schmid
Stuttgart 1988 — 210 Seiten — ISBN 3-926297-11-5

Gelegen oder ungelegen — Zeugnis fiir die Wahrheit

Zur Vertreibung des Rottenburger Bischofs im Sommer 1938
Hrsg.: Dieter R. Bauer/Abraham Peter Kustermann

Stuttgart 1989 — 141 Seiten — ISBN 3-926297-15-8

Sprachloser Glaube

Hohenheimer Symposion zur Christlichen Piadagogik 1988/89
Hrsg.: Franz Josef Klehr

Stuttgart 1990 — 256 Seiten — ISBN 3-926297-17-4

Den Andern denken

Philosophisches Fachgesprich mit Emmanuel Levinas
Hrsg.: Franz Josef Klehr

Stuttgart 1991 — 203 Seiten — ISBN 3-926297-22-0
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Professionalitit und Profil

Essentials eines engagierten Journalismus
Hohenheimer Medientage 1989

Hrsg.: Hermann-Josef Schmitz/Hella Tompert
Stuttgart 1990 — 101 Seiten — ISBN 3-926297-20-4

Weibs-Bilder

Was Medien aus Frauen machen

Hrsg.: Dieter R. Bauer/Birgit Volk

Stuttgart 1991 - 113 Seiten — ISBN 3-926297-27-1

Eine Kirche - ein Recht?

Kirchenrechtliche Konflikte zwischen Rom und den
deutschen Ortskirchen

Hrsg.: Richard Puza/Abraham P. Kustermann
Stuttgart 1990 - 219 Seiten — ISBN 3-926297-29-8

Gottes Wort in der Sprache der Zeit

10 Jahre Einheitsiibersetzung der Bibel

Hrsg.: Gebhard Fiirst

Stuttgart 1990 - 124 Seiten - ISBN 3-926297-24-7

Helenas Exil

Albert Camus als Anwalt des Griechischen in der Moderne
Hrsg.: Heinz Robert Schlette/Franz Josef Klehr

Stuttgart 1991 - 163 Seiten — ISBN 3-926297-33-6

Die Kirchen und die deutsche Einheit

Rechts- und Verfassungsfragen zwischen Kirche und Staat
im geeinten Deutschland

Hrsg.: Richard Puza/Abraham Peter Kustermann
Stuttgart 1991 - 179 Seiten — ISBN 3-926297-34-4

Unter dem Musikteppich

Die Musiken der Alltagskulturen

Hohenheimer Medientage 1990

Hrsg.: Hermann-Josef Schmitz/Hella Tompert
Stuttgart 1992 — 109 Seiten — ISBN 3-926297-35-2

Wechselbekenntnisse

Auf dem Weg zur Normalitit

Aus einer Ost-West-Begegnung in turbulenter Zeit

Hrsg.: Gebhard Fiirst/ August Heuser/Rainer Ohlschliger
Stuttgart 1992 — 257 Seiten — ISBN 3-926297-37-9
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Gesprich mit Waldorfpadagogen

Hohenheimer Symposion zur Christlichen Padagogik 1990
Hrsg.: Franz Josef Klehr

Stuttgart 1992 — 160 Seiten — ISBN 3-926297-38-7

Russische religiose Philosophie

Das wiedergewonnene Erbe: Aneignung und Distanz
Hrsg.: Franz Josef Klehr

Stuttgart 1992 — 187 Seiten — ISBN 3-926297-43-3

Christliche Erziehung in multikultureller Gesellschaft
Hohenheimer Symposion zur Christlichen Padagogik 1991/92
Hrsg.: Franz Josef Klehr

Stuttgart 1993 — 247 Seiten — ISBN 3-926297-45-X

Politik populidr machen

Hohenheimer Medientage 1992

Hrsg.: Hermann-Josef Schmitz/Siegfried Frech
Stuttgart 1993 — 124 Seiten — ISBN 3-926297-46-8

Namen, Texte, Stimmen

Walter Benjamins Sprachphilosophie

Hrsg.: Thomas Regehly unter Mitarbeit von Iris Gniosdorsch
Stuttgart 1993 - 179 Seiten — ISBN 3-926297-47-6

Der Rat als Quelle des Ethischen

Zur Praxis des Dialogs

Hrsg.: Werner Stegmaier/Gebhard Fiirst
Stuttgart 1993 - 183 Seiten — ISBN 3-926297-50-6

Briicken zu Eugen Drewermann
Hrsg.: Gebhard Fiirst
Stuttgart 1993 - 145 Seiten — ISBN 3-926297-51-4

Neue Beitrédge zur Paracelsus-Forschung
Hrsg.: Peter Dilg/Hartmut Rudolph
Stuttgart 1995 - 202 Seiten — ISBN 3-926297-53-0

Erziehung aus Erinnerung

Pddagogische Perspektiven nach Auschwitz
Hrsg.: Franz-Michael Konrad/Reinhold Boschki/
Franz Josef Klehr

Stuttgart 1995 — 165 Seiten — ISBN 3-926297-54-9
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Kommerz kontra Kultur?

Europaischer Medienmarkt und kulturelle Identitéiten
Hohenheimer Medientage 1993

Hrsg.: Hermann-Josef Schmitz/Hella Tompert
Stuttgart 1995 — 125 Seiten — ISBN 3-926297-55-7

Der Camus der fiinfziger Jahre
Hrsg.: Franz Josef Klehr/Heinz Robert Schlette
Stuttgart 1997 — 95 Seiten — ISBN 3-926297-62-X

Zasur

Generationswechsel in der katholischen Theologie
Hrsg.: Gebhard Fiirst

Stuttgart 1997 — 137 Seiten — ISBN 3-926297-66-2

Lateinamerika: die ungerechte Gesellschaft
Hrsg.: Manfred Mohls/Rainer Ohlschliger
Stuttgart 1997 — 143 Seiten — ISBN 3-926297-67-0

Michael C. Hermann:

Medienraum Bodensee

Zum Integrationspotential der Massenmedien
Stuttgart 1998 - 264 Seiten — ISBN 3-926297-73-5

Medienpolitik in gesellschaftlicher Verantwortung
Welche Handlungsoptionen gibt es (noch)?

Hrsg.: Hermann-Josef Schmitz/Hella Tompert
Stuttgart 2000 — 91 Seiten — ISBN 3-926297-81-6

Theodor Haecker (1879-1945)

Verteidigung des Bildes vom Menschen

Hrsg.: Gebhard Fiirst/Peter Kastner/Hinrich Siefken
Stuttgart 2001 — 126 Seiten — ISBN 3-926297-82-4

Zwangsarbeit in der Kirche

Entschiddigung, Versshnung und historische Aufarbeitung
Hrsg.: Klaus Barwig/Dieter R. Bauer/Karl-Joseph Hummel
Stuttgart 2001 — 326 Seiten — ISBN 3-926297-83-2

Die Lehre von der Rechtfertigung des Gottlosen im kulturellen
Kontext der Gegenwart

Beitrége im Horizont des christlich-jiidischen Gesprichs

Hrsg.: Hans Martin Dober/Dagmar Mensink

Stuttgart 2002 — 201 Seiten — ISBN 3-926297-86-7
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58 Zwangsarbeiter in der Di6zese Rottenburg 1939-1945
Erarbeitet von Annette Schiifer mit einem Uberblick zum Stand
der Nachforschungen von Stephan M. Janker
Hrsg.: Kommission zur Kldrung der Fragen nach der Beschifti-
gung von Fremd- bzw. Zwangsarbeitern in kirchlichen Einrich-
tungen in der Ditzese Rottenburg-Stuttgart
Stuttgart 2002 — 370 Seiten — ISBN 3-926297-87-5

59 Kirche im Konjunktiv — Akademie im Prisens
50 Jahre Akademie der Di6zese Rottenburg-Stuttgart
Hrsg.: Abraham Peter Kustermann
Stuttgart 2003 — 173 Seiten — ISBN3-926297-88-3

60 Herausforderung Islam
Anfragen an das christliche Selbstverstindnis
Theologisches Forum Christentum — Islam
Hrsg.: Hansjorg Schmid/Andreas Renz/Jutta Sperber
Stuttgart 2003 — 176 Seiten — ISBN 3-926297-90-5

61 Heil in Christentum und Islam
Erlésung oder Rechtleitung?
Theologisches Forum Christentum — Islam
Hrsg.: Hansjorg Schmid/Andreas Renz/Jutta Sperber
Stuttgart 2004 — 256 Seiten — ISBN 3-926297-93-X

62 Fiir die Menschendienlichkeit der Medien
Hermann-Josef Schmitz zum Abschied
Hrsg.: Abraham P. Kustermann/Michael C. Hermann
Stuttgart 2005 — 203 Seiten — ISBN 3-926297-94-8

Die Bénde der Reihe »Hohenheimer Protokolle« aus den letzten
zehn Jahren sind bis auf wenige Ausnahmen noch lieferbar. Von
den élteren Titeln sind teilweise Restposten zu Sonderpreisen vor-
handen, die aktuellen Titel ab Band 56 stehen auch als elektronische
Dokumente zur Verfiigung. Bitte fragen Sie nach oder nutzen Sie die
Bestellmoglichkeit unter www.akademie-rs.de.
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