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Politische Theologie vor neuen Aufgaben

Das Verhdltnis von Religion und Politik
und die gegenwiirtigen Globalisierungstendenzen

1. EINE NEUE SITUATION MIT NEUEN AUFGABEN

Ob man im Rahmen der christlichen Theologie mit Recht von einer
»Politischen Theologie« sprechen kann, hingt vom genaueren Verstind-
nis des Begriffes ab. Ein Konsens diirfte aber heute im Hauptstrom ka-
tholischer Theologie zumindest dariiber bestehen, dafl sowohleine Ver-
mischung von Religion und Politik (im Sinne einer sakralisierten Politik
oder einer politisierten Religion) als auch eine Trennung von Religion
und Politik (im Sinne einer weltlosen Religion oder einer religions- oder
ethikfreien Politik) zu vermeiden sei. Im Sinne einer solchen allgemeinen
theoretischen Behauptung, daf§ Religion selbst politisch sei und Politik
der Religion bediirfe, ohne damit beides zu vermischen oder zu ver-
wechseln, erscheint der Ausdruck »Politische Theologie« deshalb durch-
aus als sinnvoll und angemessen. Faktisch bewegte sich auch die Diskus-
sion um die sogenannte »neue politische Theologie« in den sechziger
und siebziger Jahren in Europa in diesem Rahmen.! Auf der einen Seite
ging es dort darum, einen gefihrlichen neuzeitlichen Dualismus von
Kirche und Welt zu {iberwinden. Als Henri de Lubac in seinem 1938
erschienenen Buch Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme (»Katho-
lizismus. Die sozialen Aspekte des Dogmas«) die katholische Glaubens-
tiberlieferung von neuem auf ihr genuines Selbstverstindnis hin unter-
suchte, tat er dies angesichts eines Christentums und einer Kirche, die
nicht nur wegen ihrer antimodernen Organisationsgestalt, sondern auch
wegen ihres nicht mehr zu {ibersehenden Spiritualismus und Individua-
lismus ihre Anziehungskraft auf den modernen Menschen grofitenteils
eingebiifit hatten: »Wie kann«, so lafft er in der Einleitung die zeitgenos-
sischen Kritiker fragen, »eine Religion, die offensichtlich der irdischen
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Zukunft und der menschlichen Solidaritit kein Interesse zuwendet, ein
Ideal bieten, das noch fahig wire, die Menschen von heute zusammenzu-
fiihren?«® Auf der anderen Seite wurde aber den neuerlichen Versuchen
einer Verbindung von Religion und Politik im Namen ihrer konstituti-
ven Unterscheidung und im Namen ihrer jeweiligen Autonomie vorge-
worfen, in eine Vermischung von Rellglon und Politik zuriickzufallen,
die auch unter dem neuen »progressiv-linken-sozialistischen« Vorzei-
chen um nichts besser sei als die der alten »konservativ-rechten« Politi-
schen Theologien.? In den lateinamerikanischen Befreiungstheologien
wurde diese Grundfrage im Verhiltnis von Religion und Politik insofern
noch radikalisiert, als dort gegen den vornehmlich hermeneutischen und
apologetischen und daher letztlich theoretischen Charakter der europi-
ischen Politischen Theologien eine praktisch-konkrete Vermittlung von
Religion und Politik im Dienst an einer ganzheitlichen Befreiung der
Armen und Unterdriickten unternommen wurde.*

Im Unterschied zur bisherigen, weitgehend in einem westlichen Rah-
men stattfindenden Diskussion zeichnen sich in der Gegenwart grund-
legende Kontextinderungen ab. Diese konnen vielleicht am besten unter
dem Stichwort »Globalisierung«® zusammengefafit werden. Sie stellen
eine heutige Politische Theologie vor ganz neue Aufgaben.

1. Auf dem Weg zu einem weltweiten Konflikt
der Kulturen und Religionen?

Im Jahr 1993 hat der Politologe der Harvard Universitit und einflufirei-
che aulenpolitische Berater der US-Regierung, Samuel Huntington, eine
These in die politische Debatte geworfen, die eine intensive Diskussion
entfacht hat.® Thm zufolge tritt heute die Weltpolitik in eine neue
epochale Phase ein: Als vorldufig letzte Phase in der Konfliktentwick-
lung der modernen Welt folgt nach dem Konflikt der Fiirsten, dem Kon-
flikt der Nationalstaaten und dem Konflikt der Ideologien, die alle in
der Hauptsache Konflikte innerhalb der westlichen Kultur, westliche
Biirgerkriege sozusagen waren, mit dem Ende des Kalten Krieges zwi-
schen Ost und West nun der Kampf der Kulturen und Religionen. Die-
ser Kampf, der sowohl zwischen dem Westen und den nichtwestlichen
Kulturen als auch zwischen den groflen nichtwestlichen Kulturen unter-
einander stattfinden wird, wird zum ersten Mal ein wirklich globaler
Konflikt sein.

Die Unterschiede zwischen den Kulturen und Religionen, die ohne-
dies zu den fundamentalsten Unterschieden tiberhaupt gehoren, werden
nach Huntington in Zukunft noch wichtiger werden, weil der globale
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Prozefl 6konomischer Modernisierung und sozialen Wandels die Men-
schen immer radikaler von ihren traditionellen lokalen Identititen ab-
schneidet. Letztlich scheint allein die Religion, besonders die fundamen-
talistisch verstandene Religion, eine neue Identitdtsbasis liefern zu kon-
nen, die auch nationale Grenzen zu iberwinden vermag. Gerade die
Tatsache, daf} sich der Westen bzw. der Norden nach dem Zusammen-
bruch des Ost-West-Konflikts auf dem Hohepunkt der politischen und
okonomischen Macht befindet, wird nach Huntington den Selbstbe-
hauptungswillen der nichtwestlichen Kulturen zu einer verschirften
Riickkehr zu den eigenen Wurzeln, zu einer ausdriicklichen Asiatisie-
rung, Hinduisierung, Russifizierung und Islamisierung der Gesellschaft
dringen.

Wenn diese Prognose von Huntington zutrifft, dann ist verstindlich,
dafl sich in einer solchen Situation die religids-politische Alternative von
Fundamentalismus oder Liberalismus als Standardlésung anbietet: Ent-
weder wird man versuchen, die politisch-6konomische Selbstbehaup-
tung durch eine bestimmte kulturell-religiése Identitit abzusichern.
Dadurch werden sich aber die Konflikte verschirfen. Oder man wird
versuchen, die partikuldren Kulturen und Religionen aus diesen Ausein-
andersetzungen herauszunehmen. Dadurch scheint man aber in Kauf zu
nehmen, daf alle Regionen dem Uniformierungssog der technisch-wis-
senschaftlichen Zivilisation des Westens unterliegen. Die europiische
Moderne, die ja wesentlich auch aus den europiischen Religionskriegen
des 17. Jahrhunderts hervorgegangen ist, hatte bereits schon einmal den
zweiten Weg versucht.” So oder so, die politische Relevanz der Kulturen
und Religionen wird in Zukunft offenbar noch gewaltig zunehmen.

Welche Form von Politischer Theologie wird in der Lage sein, im
Kontext dieser globalen politischen und 6konomischen Konflikte die
kurzschliissige Alternative von Fundamentalismus und Liberalismus zu
vermeiden, ohne deren berechtigte Anliegen und deren unbestreitbare
Leistungen zu vergessen?

2. Verwirrende Evfahrungen interkultureller
und interreligioser Kommunikation

Die bisherige Politische Theologie war in dem Sinn eurozentrisch, als sie
ausschliefflich im westlichen Kontext beheimatet war und daher auch
nur in den neuzeitlichen Alternativen von Liberalismus, Sozialismus,
Konservativismus und Totalitarismus zu denken gewohnt war. Zum gro-
fen Teil diirfte dies auch noch fiir die lateinamerikanischen Befreiungs-
theologien zutreffen.
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Die beginnende interkulturelle und interreligiése Kommunikation im
Rahmen der heutigen Globalisierungstendenzen zeigt jedoch, dafl es
sehr unterschiedliche Grundtypen religidser Erfahrung® und daher auch
sehr unterschiedliche Grundmuster des Verhiltnisses von Religion und
Politik® gibt. Der achsenzeitliche Ausbruch aus den archaischen und
mythischen Religionen und Kulturen (80co-200 v. Chr.) erfolgt ja reli-
gionstypologisch gesehen mindestens auf drei grundverschiedene Wei-
sen: 1. anthropozentrisch in den geschichtlichen Religionen (Judentum,
Christentum, Islam), 2. psychozentrisch in den psychisch-mystischen
Religionen (Hinduismus, Buddhismus, Gnosis), 3. kosmozentrisch in
den kosmischen Religionen (Taoismus, Konfuzianismus, Shintoismus,
australische Aborigins, afrikanische Stammesreligionen), auflerdem 4.
philosophisch in der griechisch-abendlindischen Aufklirung.

Die psychisch-mystische Religiositit bildet den einheitlichen Hinter-
grund der asiatischen Hochreligionen Hinduismus und Buddhismus. Im
Mittelpunkt steht hier die Identitdtserfahrung: Der Mystiker ldfit sich in
den Ozean des All-Einen (ob als »Nichts« oder »Alles« verstanden) fal-
len oder begibt sich auf den Stufenweg der Einswerdung. Das Endgiiltige
ist jedenfalls die Verschmelzung, die Einheit. Glaube und Ichwerdung
sind daher wesentlich Versenkung, Entgrenzung, Entweltlichung.

Die kosmisch-gesellschaftliche Religiositit charakterisiert besonders
die ostasiatischen Religionen (Taoismus, Shintoismus, Konfuzianismus):
Die Welt, ihre Harmonie und Polaritit (Yin und Yang), ist Medium und
Ziel religioser Erfahrung. Daher steht hier die wechselseitige Interpreta-
tion von kosmischer Ordnung und gesellschaftlich-politischer Ordnung
im Mittelpunkt.

Die geschichtlich-personale Religiositit bildet den einheitlichen Hin-
tergrund der westlichen Hochreligionen (Judentum, Christentum, Is-
lam). Besonders im Propheten artikuliert sich das Gegentiber, die Diffe-
renz und Relationalitit des rufenden Gottes. Der Mensch ist hier zu-
nichst passiv, Gott handelt mitten in der irdischen Welt und Geschichte.
Heil in der Welt setzt aber auch die freie Antwort auf den Anruf Gottes
voraus. Ein solcher Glaube ist nicht nur ein Akt der Freiheit, sondern
auch eine Praxis und ein Weg.

Eine Politische Theologie im Sinne einer bewuf$ten wechselseitigen Be-
stimmung von Religion und Politik wird in diesen verschiedenen Grund-
mustern religiéser Erfahrung sehr unterschiedliche Ziige annehmen. Was
die Erfahrung interreligidser Kommunikation fir die Selbstreflexion
einer christlichen Politischen Theologie oder Befreiungstheologie und die
Bestimmung ihres spezifischen Beitrags zur Lésung der globalen Proble-
me der heutigen Menschheit bedeutet, stellt somit eine weitere duflerst
wichtige Frage dar, die heute erst langsam in Angriff genommen wird."°
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Auf eine dhnliche Vielfalt trifft man im tibrigen auch schon, wenn man
von der unterschiedlichen konfessionellen Grundstruktur der groflen
christlichen Kirchen, Katholizismus, Protestantismus und Orthodoxie,
ausgeht. Nicht nur weist die Orthodoxie ein véllig anderes Staat-Kirche-
Verhiltnis bzw. Religion-Politik-Verhiltnis auf als die Westkirchen.
Auch unter diesen gibt es erhebliche Unterschiede. Man braucht hier
nur an die breit akzeptierte These in der Nachfolge Max Webers zu den-
ken, wonach eine ethische Durchdringung der modernen Weltzuwen-
dung bzw. der realen Lebensordnungen erst durch den asketischen Pro-
testantismus erfolgt sei, wihrend im Katholizismus die religiose Ethik
vor der Welt kapituliert habe.'

3. Ambivalenz und Pluralitit der Moderne

Die neuere Politische Theologie verstand sich als theologische Grund-
lagenreflexion tiber das Verhiltnis von Glaube und Politik im Horizont
von Neuzeit und Aufklirung. Damit verfolgte sie sowohl ein hermeneu-
tisches Ziel, nimlich die politische Bedeutung und Funktion der christ-
lichen Botschaft herauszuarbeiten, als auch ein apologetisches Ziel, nim-
lich die christliche Botschaft durch ihre praktische, gesellschaftsverin-
dernde Potenz dem religionskritischen neuzeitlichen Bewufitsein wieder
plausibel zu machen. Inzwischen tritt jedoch — wie nicht nur die Post-
moderne-Diskussion zeigt — die Ambivalenz der Moderne immer deut-
licher zutage.'” Damit steht Politische Theologie auch hier vor einer
neuen Herausforderung.”

Damit jedoch noch nicht genug: Die Moderne erscheint heute immer
mehr auch in sich als ein reichlich pluralistisches Projekt, weshalb das
typisch moderne Religion-Politik-Verhiltnis in Wirklichkeit in sehr ver-
schiedenartigen Variationen existiert. Wihrend z.B. der kulturelle Code
der Moderne in Frankreich durch Gegensitze geprigt wird, wie etwa
durch den revolutioniren Aktivismus der aufgeklirten Intellektuellen
gegen die kirchliche Traditionsorientierung und die Routine der zentra-
listischen staatlichen Verwaltung, durch die Freiheit der literarischen Re-
publik gegen den Zwang der staatlichen Ordnung, die Gleichheit in der
aufgeklirten Idee gegen die Ungleichheit der organisch aufgebauten Ge-
sellschaft, steht hinter fast jeder Konkretisierung des kulturellen Codes
der Moderne in Deutschland die Herrschaft des abstrakten Idealismus
und der Anspruch des Staates auf die Reprisentation des Allgemeinen
gegeniiber den Partikularismen der Gesellschaft. In den Vereinigten
Staaten wiederum ist das Wertmuster der Moderne nicht nur grund-
legend durch den Pragmatismus und Individualismus, sondern auch
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durch den Puritanismus geprigt."* Politische Theologien sehen infolge-
dessen in diesen modernen westlichen Kontexten sehr unterschiedlich
aus. Was z.B. in Frankreich als revolutionires Ideal entworfen wird,
wird in Deutschland sehr grundsitzlich und abstrakt als hermeneutische
Grundfrage diskutiert, in den Vereinigten Staaten dagegen als mehr
praktische Frage der Zivilreligion (civil religion)'® erortert.

Eine solche grundlegende Verschiebung des Gegenwartskontextes
macht auch eine neue hermeneutische Pespektive fiir die Rezeption der
eigenen Glaubensiiberlieferung notwendig. In einem solchen pluralisti-
schen und globalen Kontext reicht es zum Beispiel auf keinen Fall mehr
aus, in positivistischer Manier diejenigen Belege aus der Tradition auszu-
wihlen, die den eigenen politischen Interessen am ehesten dienen oder
die entweder zugunsten einer liberalistisch verstandenen Autonomie des
Religiésen und des Politischen Religion und Politik schiedlich-friedlich
voneinander trennen oder zugunsten einer fundamentalistisch verstan-
denen Verbindung eine gefahrliche Einheit von Religion und Politik zu
begrijnden scheinen. Die Ganzheit der christlichen Glaubensiiberliefe-
rung ist in ihrer eigenen spe21f15chen Strukturiertheit mit den neuen
Kontexten in eine gegenseitige theoretische und praktische Auslegung
zu bringen.

2. ZUM SYSTEMATISCH-THEOLOGISCHEN VERHALTNIS
voN RELIGION UND PoLITIK

1. Die Dialektik religioser Erfahrung und
die religiose Zeichenhaftigkeit politischen Handelns

Was der Religionswissenschaftler Mircea Eliade als dialektische Grund-
struktur der archaischen religiésen Erfahrung der »Hierophanie« (der
Erscheinung des Heiligen in der Welt) festgestellt hat, gilt im Grunde fiir
alle authentische religidse Erfahrung:'® Immer gehéren in ihr zwei ge-
gensitzliche Bestimmungsmerkmale zusammen: 1. das Géttliche, das
Heilige, das Rettende begegnet inmitten der Welt und Geschichte und
vermittels der Welt und Geschichte (weshalb eine gewisse Gemeinsam-
keit, ja sogar Identitdt von Gott und Welt vorausgesetzt ist); 2. das Gott-
liche, Heilige, Rettende ist nicht die Welt (weshalb zugleich eine strikte
Differenz von Gott und Welt vorausgesetzt ist).

Echtes religioses Bewuftsein ist also einerseits das stindige Bewuf3t-
sein und Bewuf3thalten der Fahigkeit der irdischen Welt, zum Zeichen
und Zeugnis des Géttlichen dienen zu kdnnen, von Gott herzukommen
und wieder auf Gott hinzufiihren, von Gott reden zu kénnen und von
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Gott im Namen Gottes Zeugnis geben zu kénnen. Echtes religiéses Be-
wufltsein ist andererseits das stindige Bewuftsein und BewufSthalten der
Differenz zwischen dem Géttlichen/Heiligen, seiner Wahrheit und Hei-
ligkeit, seinem Heil und Leben auf der einen Seite und den Erscheinun-
gen der irdischen Welt, die nicht Gott sind, auf der anderen Seite. Inso-
fern verhilt sich das religiose BewufStsein kritisch zu allem Weltlichen,
optiert und revoltiert gegen jede Verabsolutierung und Vergétzung end-
licher Erscheinungen. Dieses Zeugnis von der Transzendenz und Heilig-
keit des Géttlichen impliziert auflerdem eine vehemente Selbstkritik.
Denn auch das religiose Bewufltsein und die religiosen Institutionen
bleiben immer noch Teil der irdischen, endlichen Welt und stehen daher
ebenfalls unter dem Zeichen der Vorldufigkeit und Unzuldnglichkeit.

Diese beiden gegensitzlichen Seiten gehéren im religidsen Bewuf3tsein
untrennbar zusammen; sie machen seine Besonderheit aus: Ohne irdi-
sches Zeichen und Zeugnis keine geschichtliche und weltliche Erschei-
nungsgestalt des Gottlichen in dieser verginglichen Welt, Aber keine
weltliche oder geschichtliche Erscheinungsgestalt ist das Gottliche
selbst. e

Deswegen hat jede Erscheinung des Gottlichen, Heiligen, Rettenden
in der Welt, ob gottesdienstliches oder politisches Handeln, notwendig
Zeichencharakter; jede Offenbarung Gottes durch Zeichen und Zeugnis
ist zugleich Verbergung und Verhillung Gottes durch Zeichen und
Zeugnis. Deswegen mufl Glaube ein freier Auslegungsvorgang und Be-
zeugungsvorgang sein: ein freies Sich-Einlassen auf die Entzifferung der
zeichenhaften Offenbarkeit und Verborgenheit Gottes in der Welt. Des-
wegen konnen alle Objektivierungen der Glaubenshermeneutik die
Form des Bildhaften, Analogen, Symbolhaften nie prinzipiell tber-
schreiten. Deswegen wird Glaube notwendig zum Weg, auf dem alle ir-
dischen Formen der Bezeichnung und Bezeugung einer stindigen Er-
neuerung bediirfen, um der Erscheinung des »Deus semper maior, des
unaussprechlichen Geheimnisses Gottes dienen zu kdnnen.

Aufgrund dieser dialektischen Grundbestimmung des religidsen
Glaubens gibt es grundsitzlich zwei mogliche gegensitzliche Fehlhal-
tungen des Gliubigen, sozusagen zwei gegenldufige Selbstmifiverstind-
nisse: zum einen die Uberbetonung der Identitit von irdischem Zeichen
und gottlichem Handeln, die die Differenz von Gott und Welt vergifit
oder verdringt und die daher notwendig zur (gottesdienstlichen oder
politischen) Bilderanbetung (zur Idolatrie) bzw. zum Gotzendienst
fihrt; zum anderen die Uberbetonung der Differenz von irdischem Zei-
chen und gottlichem Handeln, die die Einheit von Gott und Welt vergifit
oder verdringt und die daher notwendig zur (gottesdienstlichen oder
politischen) Bilderzerstorung (zum Ikonoklasmus) bzw. zur Entwelt-



Politische Theologie vor nenen Aufgaben 345

lichung des Géttlichen fiihrt. Die erste Selbstverfehlung religidser Erfah-
rung, die sich besonders in Situationen duflerer Bedrohung und Gefihr-
dung institutioneller religiéser Zeichen und Zeugnisse nahelegt, ist das
theologische Grundcharakteristikum des religiosen Fundamentalismus.
Die zweite Selbstverfehlung religiéser Erfahrung, die sich besonders in
Situationen innerer Bedrohung und Gefihrdung religiéser Institutionen
(Selbstgerechtigkeit, Uberheblichkeit, Absolutheitsanspruch usw.) nahe-
legt, ist das theologische Grundcharakteristikum des religiésen Libera-
lismus und Skeptizismus. Von daher ist auch verstindlich, daf} beide
Fehlhaltungen eigentlich nicht allein existieren konnen. Sie bediirfen je-
weils des Gegners zur Legitimierung und Begriindung der eigenen Posi-
tion.

Aber gibt es nicht unter den vielfiltigen Zeichen der Nihe Gottes er-
hebliche Unterschiede? Wie verhalten sich etwa gottesdienstliches und
politisches Handeln des Gliubigen zueinander?

2. Die Grundstruktur des christlichen Glanbens:
Schépfung— Erlosung—Vollendung
und die Besonderbeit religios-politischen Handelns

Nach der durchgingigen Erfahrung des Gliubigen mufl jedes gottferne
Handeln des Menschen notwendig scheitern. Denn abgeschnitten vom
eigenen Lebensgrund, muf ein solcher krampfhafter Versuch, sich selbst
zu erschaffen und selbst seinem Leben Sinn und Grund zu geben, un-
weigerlich in die Selbstverzweiflung, in die Selbstgerechtigkeit und t6d-
liche Selbstbehauptung fithren. Fiir den Glaubigen und den gliubigen
Christen gibt es daher kein heilsames menschliches Handeln, das nicht
blofler Dienst am gottlichen Handeln und blofles Zeichen und Bild ur-
spriinglichen gottlichen Wirkens wire. Denn gottliches Handeln ist
allein imstande, Sein und Leben zu gewihren. Da diese den Menschen
allein seinlassende, heilende und vollendende Nihe Gottes — wie das
christliche Glaubensbekenntnis zeigt — vom Christen als das dreifach-
eine Handeln des Schopfergottes, Erlosergottes und Vollendergottes er-
fahren wird, wird auch kirchliches und christliches Handeln nur dann
zum vollen Zeichen und Bild gottlichen Wirkens, wenn es diese drei-
fach-eine Gestalt aufweist, d.h. wenn es Aktualisierung des Schépfungs-
charakters der Welt, erinnernde Vergegenwirtigung der geschichtlichen
Grofitaten Gottes und Antizipation der verheiffenen Vollendung in
einem ist."’

Im christlichen und kirchlichen Handeln gibt es daher zugleich Diffe-
renz und Einheit. Gottesdienstliches Handeln ist notwendig. Dieses gibt
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Hoffnung inmitten dieser Welt, weil es erinnernde Vergegenwirtigung
der erldsenden Geschichte Gottes mit den Menschen ist. Die im zentra-
len christlichen Gottesdienst der Eucharistiefeier im Mittelpunkt stehen-
de Vergegenwirtigung von Tod und Auferstehung Jesu Christi ist
deshalb ein wichtiger und unerlafilicher Teil des Heilszeichens, das die
Kirche darstellt. Aber kein Gottesdienst, in dem die geschichtlichen
Heilstaten Gottes gefeiert werden, wire sozusagen allein fihig, die heil-
same Nihe Gottes zu vergegenwirtigen. Er tut dies nur, insofern er im-
mer schon in einer Welt geschieht, die ihrerseits schon ein Vergegenwir-
tigungszeichen gottlichen Wirkens, niamlich ihres Geschaffenseins ist.
Nur wenn sich der Gottesdienst als Erinnerungs- und Vergegenwarti-
gungsfeier der geschichtlichen Groftaten Gottes und der Weltdienst (die
Arbeit und das technische, politische und soziale Handeln) als Partizipa-
tion am Schopferwirken Gottes zu einem Gesamtzeichen miteinander
verbinden, werden sie zum wirksamen und wirklichen Bild und Zeichen
gottlichen Wirkens. Dafl der Weltdienst zum Hoffnungszeichen des
Glaubigen dazugehort, hat das christlichen Normalbewufitsein in der
Neuzeit anscheinend immer mehr vergessen. Zusammen mit anderen
neuzeitlichen biirgerlichen Vorstellungen ist uns die Welt weitgehend
zur Biithne und zum Material unserer Bediirfnisbéfriedigung verkom-
men. Wir haben weithin vergessen, was wir im Glaubensbekenntnis be-
kennen: dal die Welt Schopfung Gottes ist, daf$ Schépfung nicht abge-
schlossen ist und dafl der Mensch am Schaffen Gottes teilhat. Zu Gottes-
dienst und Weltdienst gehort, wie das Glaubensbekenntnis im dritten
Artikel, im Artikel iber den Heiligen Geist und die Vollendung der Welt
zeigt, noch ein Drittes: nimlich die Hoffnung auf die Vollendung von
Welt und Geschichte, die jetzt schon in Tod und Auferweckung Jesu
Christi begonnen hat.

Wenn Politische Theologie die politische Dimension des Glaubens
bzw. die gegenseitige Bestimmung von Religion und Politik zu erldutern
hat und wenn die Struktur des Glaubensbekenntnisses auch die Zeichen-
struktur von Glaube und Kirche allgemein sichtbar macht, dann gilt:
Weder die technologische Bearbeitung der Welt noch der praktisch-poli-
tische Einsatz fiir die Wiirde der Person, fiir die Befreiung der Armen,
fiir die Gerechtigkeit zwischen den Geschlechtern, den gesellschaftlichen
Schichten und den Nationen, fiir die Selbstverantwortung und Selbstbe-
stimmung des einzelnen und der Volker und fiir eine solidarische und
gerechte Gesellschaft sind einfach Nebeneffekte, die von selbst eintreten
oder die auch ausbleiben kénnten, wenn nur der Gottesdienst den Vor-
schriften gemaf} gefeiert wird. Weder die gottesdienstlichen Versamm-
lungen noch die sakramentalen Symbolhandlungen sind ein blof veran-
schaulichender oder deutender feierlicher Zusatz, der auch fehlen kénn-
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te, wenn nur der rechte politische Einsatz vorhanden ist. Weder die
Hoffnung auf die von Gott allein zu erwartende Vollendung der Welt
noch der verlangende Ausgriff auf die neue Welt, noch die mystische Ex-
fahrung des Abglanzes der Vollendung sind blof ein besonderer zusitz-
licher Akzent, den man weglassen konnte, wenn nur der Gottesdienst
recht gefeiert oder die Welt wirksam verandert wird. Nur in einer Ver-
bindung dieser Aspekte miteinander und in ihrer gegensemgen Bestim-
mung, Begrenzung und Vollendung konstituieren sie sich zur Kirche als
Zeichen und Medium der gottlichen Hingabe an die Welt, die allein eine
versohnte Welt und Menschheit schaffen kann.

Der Erlésungsglaube und sein primirer Vollzugsort (Verkiindigung
und Gottesdienst) erinnern stindig daran, dafl alles soziale Handeln der
Menschen nur dann an sein Ziel gelangt, wenn es dem Urbild des gott-
lichen Heilshandelns folgt, wie es in der Geschichte der Auserwihlten
sich konkretisiert hat und wie es sich dort identifizierbar gemacht hat,
(besser noch) wenn es aus der Erfahrung dieses erlésenden Handelns
Gottes als eigenes Handeln hervorgeht. Ein politischer Glaube, der auf
diesen Grund verzichten zu kénnen meinte, stiinde immer schon in der
Gefahr des Gotzendienstes. Es gibt kein Handeln des Menschen, das
nicht zuerst der Erldsung und Befreiung von der Stinde bediirfte.

Der Schépfungsglaube und sein primirer Vollzugsort (das praktische,
verantwortliche Handeln des Menschen in seiner ganzen Breite) erin-
nern standig daran, dafl das erlsende Handeln Gottes in der Geschichte
nur dann tatsichlich ankommt, wenn es in der Freiheit der Annahme
und in der Autonomie des befreiten Geschopfs eine neue geschichtliche
und gesellschaftliche Prisenz gewinnt. Ein Glaube, der in diesem Sinn
nicht politisch wire, wire kein echter christlicher Glaube, weil er der
Gegenwart Gottes einen unerlifllichen Ort in der Welt entzoge.

Der Vollendungsglaube und sein primirer Vollzugsort (Gebet und
mystische Versenkung) erinnern stindig daran, dafl das eigene Handeln
des erldsten Geschopfs immer noch auf dem Weg bleibt und nur im
Innewerden der gottlichen Kraft Hoffnung zu gewinnen und zu schen-
ken vermag. Ein politischer Glaube, der dies vergifle, verlére nicht nur
seine Hoffnung, sondern auch sein Realititsbewuf3tsein.
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