HaNS MAIER - MUNCHEN

COMPELLE INTRARE

Zur theologischen Rechtfertigung des Glaubenszwanges
im abendlindischen Christentum”

1. Die Ausgangslage

Der sittlichen Pflicht, die Wahrheit zu suchen und der erkannten Wahrheit
zu folgen, kann der Mensch nur in volliger Freiheit entsprechen. Daher
verbietet sich staatlicher oder kirchlicher Zwang in Religionsdingen von
selbst. Diese Einsicht war in der christlichen Theologie schon friih verbrei-
tet und ist in vielen patristischen Texten belegt. In ihnen spiegelt sich die
Befreiung des christlichen Glaubens vom Druck der antiken Staatskulte: an
die Stelle kollektiver Rituale trat immer stirker das personliche Bekenntnis
von Einzelnen.

In Sachen Religion allein der eigenen Uberzeugung gemifl zu han-
deln ist deshalb nach Tertullian ein Menschenrecht. Religion leidet keinen
Zwang, am wenigsten durch Religion selbst — «nec religionis est cogere
religionemy».! Denn dass jemand unter Zwang etwas verehrt, das er im Ernst
gar nicht verehren will, sagt Lactanz, kann nur zu Heuchelei und Simulan-
tentum flihren.” Im Kirchenrecht entwickeln sich in den mittelalterlichen
Jahrhunderten entsprechende Rechtsgrundsitze. So hilt Gratian daran fest,
dass «zum Glauben niemand zu zwingen ist» (ad fidem nullus est cogendus),’
und Thomas bekriftigt diesen Satz mit dem Hinweis, der Glaube sei Sache
des (freien) Willens.* Entsprechende Festlegungen der Kanonistik reichen
bis in die Neuzeit, ja bis in die Gegenwart hinein. Sowohl das alte wie das
neue Kirchenrecht halten bis heute strikt an der Ablehnung des Glaubens-
zwanges fest. Der Codex Iuris Canonici von 1983 enthilt den Satz: «Nie-
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mand hat das Recht, Menschen zur Annahme des katholischen Glaubens
gegen ihr Gewissen durch Zwang zu bewegen.»’

Gleichwohl ist nicht zu tibersehen, dass es in der Geschichte des Chris-
tentums immer wieder Gewalt in Sachen Religion gegeben hat, Gewalt
auch «im Namen der Religion» — das springt jedem Betrachter, der die
Zeugnisse ansieht, ins Auge. Uber Macht und Zwang in der Kirche, iiber
die Gewalttaten von Christen, iber die sogenannte «Kriminalgeschichte des
Christentums»® gibt es mittlerweile eine umfangreiche, oft recht polemische
Literatur. Die Geschichte des Christentums wird jedoch heute nicht nur
von aulen, von Gegnern und Feinden, kritisch in den Blick genommen.
Auch unter Christen spielt die Auseinandersetzung mit der eigenen Ver-
gangenheit eine wichtige Rolle. Insbesondere die katholische Kirche hat
in jlngster Zeit vielfiltige Initiativen ergriften, fragwiirdige Vorginge ihrer
Geschichte genauer zu erforschen — nicht in apologetischer Absicht wie
meist in fritheren Zeiten, sondern durchaus mit dem Willen zu Autklirung
und Remedur. So hat Papst Johannes Paul II. in seiner beriihmten Verge-
bungsbitte am 12. Mirz 2000 das voraufgehende allgemeine und besonde-
re Schuldbekenntnis auf die gesamte Vergangenheit der Kirche bezogen.
Zweitausend Jahre kirchlicher Praxis bei der Verkiindung des Evangeliums
stehen zur Debatte. Das Fazit in den Worten des Papstes: «...oft haben die
Christen das Evangelium verleugnet und der Logik der Gewalt nachgege-
ben [...] Vergib uns!»’

2. Das Corpus delicti: Compelle intrare

Unter den theologischen Begriindungen fiir Gewalt in Religionssachen hat
die Figur des biblischen «compelle intrare» zurecht die grofte Beriihmt-
heit erlangt. Es ist eine tiberaus griffige Figur; die Belege reichen durch die
ganze Kirchengeschichte: von Augustin bis zu den Reformatoren, von den
spanischen Scholastikern bis zu Theologen der modernen Volksmission. Das
«compelle intrare» bot tiber lange Zeiten einen unauffilligen, einen, wie es
schien, legitimen und unanst6Bigen Einstieg in die schwierige Problematik
Religion — Mission — Gewalt.”

Zunichst sei der einschligige Text zitiert. Er steht im Lukasevangelium
im 14. Kapitel, Vers 16-24. Dort ist die Rede von dem Hausvater, der ein
groBes Abendmahl bereitet und viele Giste dazu einlidt. Doch die Gela-
denen fangen an, sich zu entschuldigen: der eine hat einen Hof erworben
(im Griechischen heiflt es: einen Acker) und muss hingehen, um ihn an-
zusehen; der andere hat fiinf Joch Ochsen gekauft und muss sie beschauen;
der dritte hat eine Frau genommen und kann deshalb nicht kommen. «Und
der Knecht kam zuriick und berichtete das seinem Herrn. Da ward der
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Hausvater zornig und sprach zu seinem Knechte: Geh schnell hinaus auf die
Straen und Gassen der Stadt, und fiithre die Armen, Schwachen, Blinden
und Lahmen hier herein. Und der Knecht sprach: Herr, es ist geschehen,
wie Du befohlen hast; aber es ist noch Platz iibrig. Und der Herr sprach zu
dem Knechte: Geh hinaus auf die LandstraBen und an die Ziune und notige
sie hereinzukommen, damit mein Haus voll werde. Ich sage euch aber, dass
keiner von den Minnern, die geladen waren, mein Abendmahl verkosten
soll.»’

«...et compelle intrare, ut impleatur domus mea» heiit die Stelle im
Vulgata-Text. Griechisch lautet sie: «kai dvaykacov eiceAdely, tva yeuicOf) pov
0 olkogy. «Notige sie hereinzukommen» — das ist wohl die angemessene,
sachlich am besten treffende deutsche Ubersetzung — «zwinge sie» wire zu
stark, «bitte sie» oder «fordere sie auf» wiren zu schwach. Sowohl Luther'
wie Allioli'"" und die meisten katholischen Ubersetzungen wie auch die
Einheitsiibersetzung von 1972 verwenden den Ausdruck «nétigen» — er
triftt das 1t. compellere (treiben, zusammentreiben) gut — und noch besser das
gr. anankazo, dessen Bedeutungsspektrum von «zwingen» bis zu «iiberzeu-
gen» reicht.

Bei den griechischen und lateinischen Vitern hat dieses Gleichnis lange
Zeit kaum eine Rolle gespielt. Seine theologische Nutzung und Indienst-
nahme setzt erst mit Augustinus ein — dann freilich mit groBer Wucht und
intensiver Langzeitwirkung. Um auch hier das Original zu zitieren: Der
spate Augustin, Bischof von Hippo, schreibt 408 an den Donatistenbischof
Vincentius: «Du meinst, man diirfe niemanden zur Gerechtigkeit zwingen,
obwohl du liest, dass der Hausvater zu seinen Knechten gesagt hat: «Alle,
die ihr findet, zwinget einzutretery, und obwohl du liest, dass auch Sau-
lus, der spitere Paulus, unter dem Zwange einer gewaltsamen Einwirkung
Christi zur Erkenntnis und Annahme der Wahrheit gebracht worden ist...
Du begreifst also bereits, wie ich meine, dass es nicht darauf ankommt, ob
jemand tberhaupt gezwungen wird, sondern wozu er gezwungen wird,
mag es gut oder bose sein.» Viele Hiretiker, so argumentiert Augustinus,
hitten durch Zwang den Weg zur Kirche zuriickgefunden. «Diesen Bei-
spielen, die mir von meinen Mitbischdfen vorgehalten wurden, habe ich
mich gebeugt.» Diskret weist Augustinus in diesem Brief darauf hin, dass
er frither anders gedacht habe. Er sei der Meinung gewesen, niemand diirfe
zur Einheit in Christus gezwungen werden. Aber die praktische Erfahrung
mit der nordafrikanischen Donatistenbewegung habe ihn eines Besseren
belehrt. Umsichtiger Zwang konne unter Umstinden zur Bekehrung der
vom gemeinsamen Glauben Abweichenden — und damit zum 6ffentlichen
Frieden — beitragen."

Damit war ein neues Paradigma geschaffen. Fortan wurde das Gleichnis
vom grolen Gastmahl ausschlieBlich im geschilderten Sinne interpretiert.
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Augustins Deutung hat in der folgenden Zeit vor allem beim Umgang mit
Glaubens-Abweichungen in der Kirche, bei der Behandlung von Hiresien
und Hiretikern eine breite, oft verhingnisvolle Wirkung entfaltet. Dabei
wurde bald auch die Grenze iiberschritten, die Augustin noch eingehalten
hatte und eingehalten wissen wollte — lehnte er doch die Todesstrafe gegen
Hiretiker auch in seinen spiteren Jahren entschieden ab. In den Ketzer-
prozessen des Mittelalters jedoch — erste Hiretiker-Hinrichtung im Westen
385 am Trierer Kaiserhof — fiel der altchristliche Verzicht auf Korperstra-
fen gegentiber Hiretikern Zug um Zug dahin. Die Gelassenheit fritherer
Zeiten, die sich am biblischen Gleichnis vom Unkraut unter dem Weizen
orientiert und biblisch zur Geduld geraten hatten («Lasst beides wachsen,
bis die Ernte kommt»), geriet immer mehr in Vergessenheit. An ihre Stelle
trat ein richterlicher Dezisionismus, der im «Gottesfrevel» des Hiretikers
und der Verbreitung seiner Lehren ein unmittelbar und augenblicklich zu
sithnendes Verbrechen sah.'

So konnte Joseph Hoftner in seinem Buch «Kolonialismus und Evange-
lium» schon 1947 tber die neue Auslegung des «compelle intrare» durch
Augustinus das scharfe Urteil fillen: «Diese Sitze wurden von Jahrhundert
zu Jahrhundert weitergegeben; sie wurden ins Gratianische Dekret aufge-
nommen; sie dienten zur Rechtfertigung der Ketzerbestrafung, der Inquisi-
tion und der Unterjochung der Indianer noch im 16. Jahrhundert.»"

3. Kolonialismus und Christentum

Zu den Antrieben der kolonialen Expansion seit dem 14. Jahrhundert ge-
hort gewiss immer noch das christliche «Geht hinaus in alle Welt», die Sorge
um die Bekehrung der Volker — nunmehr freilich vermischt mit anderen
Elementen: einer generellen Neugier in der Erkundung der Welt, der Erfor-
schung der Seewege in andere Kontinente, der Suche nach dem mystischen
Dorado, dem Goldland, nach Gewiirzen, Sklaven, Abenteuern.'® Im Kolo-
nialzeitalter folgt dem christlichen Missionar fast unvermeidlich der Soldat,
der Eroberer, der Kaufmann, der Verwalter auf dem Fuf3. Immer unablosba-
rer verbindet sich die christliche Mission mit anderen, weltlichen Zwecken.
Sie wird europazentrisch und bleibt es lange. In der neuzeitlichen vatikani-
schen Verwaltung wird die Congregatio de Propaganda Fide lange, bis ins
20. Jahrhundert hinein, fast ausschlieBlich von Europiern beherrscht."”

Der Schwerpunkt der theologischen Debatte verlagert sich in dieser Zeit
in das offentliche Recht, das ius gentium — in die Frage des Umgangs mit
den Eingeborenen der Neuen Welt, ihren Rechten und Pflichten. Joseph
Hofiner hat gezeigt, dass die Hirte der Kriege gegen die Eingeborenen
in der Neuen Welt auch mit der Verschirfung der Lehre vom «gerechten
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Krieg» zusammenhing, die sich schon in der Zeit der Kreuzziige vorbereitet
hatte. So lehrte bereits Papst Innozenz IV. (1243—1254), der Papst konne
den Ungliubigen befehlen, christliche Glaubensboten in den Lindern ih-
rer Herrschaft zuzulassen — sollten sie den Gehorsam verweigern, seien sie
mit weltlicher Gewalt zu zwingen. Moglicher Grund fiir einen gerechten
Krieg war also nicht mehr nur das Unrecht von Heiden gegen Christen,
es war vielmehr das Unrecht (des Nichtglaubens) gegen Gott schlechthin.
Theoretisch war damit «das Verhiltnis zu den Heidenvolkern als dauernder
Kriegszustand gekennzeichnet».'

Gegen diese Verengung und Zuspitzung des biblischen «No6tige siel»
erhob sich immer wieder Protest auch unter christlichen Theologen und
Juristen. Gerade das Spanien der Kolonialzeit ist davon erfiillt — man den-
ke an den Kampf des Las Casas gegen die Ubergriffe der Konquistadoren
und an die Entwicklung einer neuen Kolonialethik durch Vitoria. Doch es
brauchte noch lange, bis sich die Kirche von dem inzwischen immer mehr
profan gewordenen, nicht mehr religids unterfangenen Kolonialismus zu
16sen begann.

Im Grund hat erst das spite 19. und das 20. Jahrhundert diesen Punkt er-
reicht. In dieser Zeit begannen die Pipste, beginnend mit Leo XIII., Kolo-
nialismus und Mission zu entkoppeln, die Mission, so gut es ging, von welt-
lichen Einfliissen zu befreien und mit Energie einen einheimischen Klerus
aufzubauen." In der Folgezeit wuchs die Kirche konsequent in weltweite,
nicht mehr auf Europa zentrierte Dimensionen hinein. Die Zusammenset-
zung des Kardinalskollegiums — bis 1961 noch mit italienischer Mehrheit
— dnderte sich grundlegend, ebenso verinderten sich die Episkopate der
frither so genannten Missionslinder. Hanno Helbling hat den Unterschied
1981 so beschrieben: «Vor dreiflig Jahren betrat, wenn er Rom besuchte, der
Missionsbischof europidischer oder amerikanischer Herkunft mit farbigem
Gefolge den Palazzo der Kongregation De Propaganda Fide an der Piazza di
Spagna. Heute schreitet der «eingeborene> ordinarius loci dort seinem wei-
Ben Sekretir und Berater voran.»®* Helbling spricht von einem «Abschied
vom alten Missionsdenken». Er ist eine Konsequenz aus der Tatsache, dass
heute die Dritte Welt in der Katholischen Kirche den Rang der fritheren
«Ersten Welt» erreicht hat. Dementsprechend hei3t die Missionskongregati-
on seit 1988 auch nicht mehr «de Propaganda Fide», sondern «pro Gentium
Evangelizatione». Der paternalistische europaische Akzent im Namen der
Missionszentrale gehort der Vergangenheit an.
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4. Compelle intrare — auch in der Reformation?

Mehr im Voriibergehen, in Form eines Exkurses, sei an dieser Stelle nach
dem Beitrag der Reformation zu unserem Thema gefragt. Wie haben die
Reformatoren das Verhiltnis von Wahrheit und Freiheit, das Problem des
Schutzes und der Ausbreitung des Glaubens gesehen? Gibt es auch ein re-
formatorisches «compelle intrare»?

Man muss die Frage differenziert beantworten.”" So hat Luther die Frei-
heit des Glaubensaktes betont, zugleich aber am absoluten Anspruch des
Evangeliums festgehalten. «Toleranz» — diese Eindeutschung des lateini-
schen Wortes tolerantia geht auf ihn zurtick — war flir ithn Sache der Liebe,
des duldenden Einverstandnisses, nicht aber Sache des Glaubens, der «into-
lerant» blieb und bleiben musste. Auch bei Calvin gehort «tolerantia» dem
Bereich des praktischen Zusammenlebens an, sie ist «mansuetudo animi»,
ein Weg der Mitte zwischen tibermiBiger Strenge und alles verzeihender
Milde. Duldung kann es aber nicht geben gegentiber Gotzendienst, Aber-
glauben und Magie, auch nicht gegeniiber zentralen Lehren des christlichen
Glaubens wie dem trinitarischen Dogma; in diesem Sinn hat Calvin, wie
bekannt, die Hinrichtung des spanischen Arztes Servet im Jahr 1553 in Genf
gerechtfertigt.

Steht so der Altprotestantismus, von wenigen Ausnahmen abgesehen,
noch ganz auf dem Boden des einheitlich-allgemeinen Glaubens und seiner
das offentliche Leben verpflichtenden Geltung,” so riickte die staatliche
Praxis unter dem Druck der Umstinde bald von dieser Haltung ab. Bei den
Einsichtigen wuchs die Erkenntnis, dass es sich beim Streit zwischen Katho-
liken und Protestanten nicht um den traditionellen Glaubensstreit zwischen
einer Mehrheit und einer hiretischen Minderheit handelte, mit dem die
Theologie seit Augustinus (Ja schon seit Paulus) immer wieder konfrontiert
war. Es sind vielmehr vergleichbar starke Religions-Corpora, die einan-
der gegentiberstehen — und beide berufen sich auf das christliche Erbe.
Protestanten und Katholiken konnen einander, das zeigt sich bald, weder
verdringen noch vernichten noch bekehren, so dass sie notwendigerweise
Frieden miteinander halten miissen, Religionsfrieden — zumindest bis ein
Allgemeines Konzil das Problem «spaltiger Religion» gelost hat.

Der Augsburger Religionsfrieden war ein entscheidender Schritt zur
faktischen Duldung der katholischen und der lutherischen Konfession im
Reich. Er bildete noch keinen Auftakt zu einer allgemeinen Religionsfrei-
heit; sein Ziel war, nach der griffigen Formel von Gerhard Anschiitz, «nicht
Glaubensfreiheit, sondern Glaubenszweiheits». Doch trotz der im Geist
der Zeit standisch (korporativ) konzipierten Form der religidsen Freiheit
enthielt der Augsburger Religionsfriede doch Bestimmungen, die der per-
sonlichen Entscheidung etwas Raum lieBen, wie etwa das Recht, mit Weib
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und Kind gegen Bezahlung einer Nachsteuer auszuwandern (§ 24).** Er-
heblich weiter zieht dann ein Jahrhundert spiter, nach der Erschopfung der
konfessionellen Leidenschaften im DreiBigjihrigen Krieg, das Instrumen-
tum Pacis Osnabrugense (IPO) den Kreis der freien Religionsiibung. In
Art. V § 31 und 32 IPO wird bestimmt, dass die andersglaubigen Stiande, die
im «Normaljahr» 1624 das exercitium religionis nach katholischer oder Augs-
burger Konfession besessen haben, dies auch in Zukunft behalten sollten;
die es nicht besitzen oder kiinftig zur anderen Religion tibertreten wollen,
sollen vom Landesherrn «in Geduld ertragen werden» (patienter tolerentur)
und in Gewissensfreiheit — hier taucht der Begriff der conscientia libera im
Reichsrecht auf! — ihre Hausandacht pflegen und im benachbarten Gebiet
dem offentlichen Gottesdienst beiwohnen kénnen.*

Dass vor diesem Hintergrund das «compelle intrare» im evangelischen
Bereich allmihlich verblassen musste, dafiir mag hier ein spites Zeugnis
aus der ersten Halfte des 18. Jahrhunderts stehen. Unter dem Prisidium
des Theologen und Kanzlers Christoph Matthdus Pfaft verteidigte Wolf-
gang Ludwig Liesching, ein aus Goppingen stammender Tubinger Stiftler,
am 21. Mirz 1732 in einer Disputatio in der Tiibinger Universitit Thesen
«De tolerandis vel non tolerandis in Religione Dissentientibus».?® Ausgangs-
punkt war wiederum das lukanische «Grofe Gastmahl» und die zentrale
Weisung «avéykacov eicerfeiv» — «Compelle ad intrandumb.

Der Text” wird ganz im Sinn der Tradition ausgelegt: Der Pater famili-
as ist Gott selbst; der Knecht, der die Geladenen ruft, ist Christus mit den
Aposteln, das Haus ist die Kirche, das groe Gastmahl die Gnade, die Ein-
ladung die Predigt des Evangeliums. Die Erstgeladenen, die die Einladung
verschmihen, sind die Juden, die Nachfolgenden sind die Christen aus allen
Vélkern, die dem Ruf des Knechtes folgen. Das alles ist, wie der Kommen-
tator sagt, leicht zu erkennen und mit anderen Parallelen im Neuen Testa-
ment zu vergleichen.?®

Die zentrale These der Schrift wird gleich zu Anfang entwickelt: die Worte
avaykdlo und compellere, so der Verfasser, seien strikt im Sinn einer «empha-
tischen und dringenden Einladungy, einer invitatio emphatice et instantissime
facienda, auszulegen — keinesfalls jedoch seien Zwang und Gewalt gemeint.
Auch sei die Gleichsetzung des «Knechtes» mit der weltlichen Gewalt eine
Missdeutung des Gleichnisses; gemeint seien Christus und die Apostel; diese
aber hitten mit ihrer Predigt niemals duere Gewalt oder gar Waften (vim
externam vel carnalia arma) verbunden. Es versteht sich, dass von diesem Aus-
gangspunkt her die ganze Geschichte des «compelle intrare» kritisch gesehen
und als Verirrung gebrandmarkt wird, die lingst durch bessere Erfahrungen
mit Toleranzregeln widerlegt sei.” Dass auch in der Friihzeit der Reforma-
tion Gewalt gegen Hiretiker getibt wurde, wird zum Einzelfall erklirt, den
man nicht der protestantischen Gemeinschaft im ganzen vorwerfen konne.”
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5. Ein Schlusspunkt: der Kampf um die Religionsfreiheit im Zweiten Vatika-
nischen Konzil

Linger als im Protestantismus hat sich das «compelle intrare» in der ka-
tholischen Welt gehalten. Freilich war Gewalt zum Schutz der Religion
seit dem 19. Jahrhundert nur noch in katholischen Staaten durchsetzbar —
und auch hier keineswegs tiberall und unbeschrankt. Als Pius IX. 1864 in
seinem «Syllabus» mit anderen «Zeitirrtiimern» auch die Religionsfreiheit
verurteilte,” versuchte der franzosische Bischof Dupanloup den Inhalt die-
ser Schrift durch eine «weitherzige» Interpretation zu entschirfen. Er un-
terschied die These von der Hypothese: als allgemeiner Grundsatz (These)
sei die Religionsfreiheit nicht annehmbar; als Hypothese dagegen, unter
besonderen geschichtlichen Bedingungen, zum Beispiel in einem religios
gespaltenen Land, kdnne sie durchaus berechtigt sein. Die damit skizzierte
Verteidigungslinie — sie fand tibrigens den Beifall des Papstes! — war freilich
problematisch und trug nicht weit. Sie 6finete dem Opportunismus und der
Mehrdeutigkeit Ttr und Tor. Der Pariser Witz hat sich der Lage rasch be-
michtigt; man sagte, anspielend auf das ziemlich weltliche Leben des Nun-
tius Chigi: «Die These ist, wenn der Nuntius erklirt, man miisse die Juden
verbrennen; die Hypothese, wenn er bei Herrn Rothschild zu Mittag isst».

Ein letztes und entscheidendes Mal wurde in jiingerer Zeit in der katho-
lischen Welt iiber Gewalt zum Schutz oder zur Ausbreitung des Glaubens
theologisch gerungen, nimlich im Zweiten Vatikanischen Konzil, bei der
Erklirung tber die Religionsfreiheit. Die Debatte in der 80. Generalkon-
gregation im September 1964 wurde zu einer Zerrei3probe; tiber keinen
Text des Zweiten Vatikanums, nicht einmal iiber die gleichfalls umkimpfte
Pastoralkonstitution tiber die Kirche in der Welt von heute (Gaudium et
Spes), ist in der Konzilsaula erbitterter risoniert und gestritten worden.>

Eine Mehrheit der Viter stand zwar von Anfang hinter der Erklirung.
Aber die opponierende Minderheit war stark, weil sie sich auf unbestreitbar
gegensitzliche, dem Textentwurt diametral widersprechende Aussagen des
papstlichen Lehramts stiitzen konnte — und dies in einer ununterbrochenen
Folge von Zeugnissen von der Zeit der Franzosischen Revolution bis zum
Pontifikat Leos XIII. Man monierte, dass in der Erklirung die Rechte des
irrenden Gewissens denen des «rechten Gewissens» gleichgestellt wiirden.
Der Irrtum habe aber gegeniiber dem objektiven Anspruch der Wahrheit
kein Recht. «<Das Schema siindigt im UbermaB, weil es behauptet, dass der-
jenige der Achtung wiirdig ist, der seinem Gewissen folgt, auch wenn er sich
tiuscht» — so Kardinal Ottaviani. Und Bischof Marcel Lefebvre verurteilte
den Text im ganzen, «weil er nicht auf die Rechte Christi und der Kirche
gegriindet» sei.™
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Doch auch die Gegenseite kam zu Wort. Sie fiihrte ins Feld, dass die Pra-
xis des Heiligen Stuhls hinsichtlich der Konkordate sich langst den Prinzipi-
en der Religionsfreiheit angenihert habe. Kardinal Heenan, der Erzbischof
von Westminster, wies auf die Verhiltnisse in England hin und zeichnete
das Bild einer Staatskirche — der anglikanischen —, die ungeachtet ihrer of-
fiziellen Stellung Andersgliubigen Toleranz gewihre. Seine Worte wurden
bertthmt, weil sie die Situation einer pluralistischen Gesellschaft prizise
umschrieben: «Heutzutage kann GroBbritannien keinesfalls als katholisch
angesehen werden. Die Kirche von England ist die offizielle Staatskirche,
an deren Spitze die Konigin steht. Tatsichlich aber praktizieren viele unse-
rer Mitbiirger keine Religion. Dennoch bezeichnet sich die Mehrzahl der
Englander als Christen. In England sind die Kinder im allgemeinen getaulft,
die Leute wollen sich meist kirchlich trauen lassen, und fast alle erhalten
ein christliches Begribnis. Natiirlich gibt es daneben auch Menschen, die
keine Religion bekennen. Wir haben also eine pluralistische Gesellschaft,
in der trotz allem die Religion privat und offentlich geehrt wird. Obwohl
die Kirche von England die Staatskirche ist, wird den Biirgern der anderen
Bekenntnisse vollige Religionsfreiheit garantiert. Daher gibt der Staat zum
Beispiel den katholischen Schulen eine wesentliche Beihilfe und bezahlt
vollstindig die Gehilter ihrer Professoren, auch wenn es Priester oder Or-
densleute sind. Aber — und das ist richtig — die katholischen Schulen erfreu-
en sich der gleichen Rechte und Pflichten wie die Schulen der Kirche von
England.»*

Die Waage schwankte heftig zwischen Befiirwortern und Gegnern der
Religionsfreiheits-Erklirung. Das Schema wurde mehrmals umgearbeitet.
Viele Einzelfragen wurden neu erdrtert. Begriffe wie Toleranz, Zwang, Ge-
wissen, Grenzen der Religionsfreiheit wurden prazisiert. Im Oktober 1964
stand die dritte Textfassung fest. Im November sollte die Abstimmung er-
tolgen. Doch die Gegner des Dokuments erreichten eine Verschiebung.
Das 16ste bei der Mehrheit groBle Verirgerung aus, die sich in zahlreichen
Bittschriften an Papst Paul VI. Luft machte. Dem Text kam die Zwangspau-
se jedoch zugute. Die endgtiltige Textfassung — es war die sechste — wurde
nach weiteren Umarbeitungen und einer wesentlichen Kiirzung, Vereinfa-
chung und Konzentration mehr als ein Jahr spiter, am 7. Dezember 1965,
vom Konzil endgiiltig verabschiedet — und nunmehr mit groBer Mehrheit:
2308 placet, 70 non placet.*

Von da an war die Religionsfreiheit, nachdem sie zum offiziellen Titel
eines lehramtlichen Dokuments geworden war, in der katholischen Kirche
nicht mehr umstritten, sie war endgtiltig anerkannt. Es war, wie ein Konzils-
berater — Joseph Ratzinger — 1965 formulierte, «das Ende des Mittelalters, ja
das Ende der konstantinischen Ara».”’
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Positiv war ohne Zweifel, dass das Zweite Vatikanische Konzil das The-
ma aufgriff und trotz erheblicher Widerstinde zu Ende flihrte; positiv war,
dass die alte Zweideutigkeit und Doppelgleisigkeit — alle Rechte fuir die
‘Wahrheit, fiir den Irrtum hochstens Duldung — iiberwunden wurde; positiv
war vor allem das Bekenntnis zu Freiheit und Wiirde des Menschen und die
niichterne Einschitzung des Staates, der in der neuen Sicht der Konzilsviter
die Last der Heilssorge verlor, zugleich aber auf seine eigentliche Bestim-
mung, die Rechts- und Friedewahrung und der Sorge flir das 6ffentliche
‘Wohl, hingelenkt wurde.

Ein Bedauern wird der Historiker freilich dulern: iiber den Turbulenzen
der Beratungen und Abstimmungen® — und wohl auch aus grundsitzlichen
Bedenken — kam die anfangs als einleitender Teil geplante Quaestio histo-
rica der Erklirung nicht zustande.”” Sie hitte die wechselvolle Geschichte
des «compelle intrare», des staatlichen Patronats tiber die Kirche, der Un-
terordnung der «Freiheit» unter die « Wahrheit», der halbherzig bejahten und
oft wieder zuriickgenommenen Toleranz darstellen und erkliren sollen; dies
wire freilich nur moglich gewesen, wenn man im Text einen Bruch, eine
Abkehr von fritheren Gewohnheiten, einen offenen Paradigmenwechsel
eingeriumt hitte. Dazu war die Zeit jedoch offenbar noch nicht reif. Die
Konzilsviter waren bemiiht, Widerspriiche zu ilteren kirchlichen Erklarun-
gen und Standpunkten zwar nicht zu leugnen oder zu verschleiern — aber
sie stellten sie doch nicht offen zur Diskussion. Alles war auf den Eindruck
der Kontinuitit, der Widerspruchsfreiheit angelegt. Ein historisches Schuld-
bekenntnis, wie es Papst Johannes Paul I1. 35 Jahre spiter am ersten Fasten-
sonntag des Jahres 2000 ablegen sollte, lag 1965 noch ginzlich aul3erhalb der
allgemeinen Vorstellungen.

Immerhin: dass die Kirche irren kann und dies auch sagt, ist inzwischen
kein Tabu mehr. Und so diirfen wir hoffen, dass die ausstehende Quaestio
historica eines Tages von kirchlicher Seite noch nachgeliefert wird!
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ABSTRACT

Compelle intrare: Faith and Coercion in Occidental Christianity. «It is irreligious to coerce religiony,
wrote Tertullian. Nevertheless, the history of Christianity knows frequent violent contentions about
religion. The parable of the Great Banquet (Lk 14,16—24) has played a fatal role in this history. In the
parable a father of the family compels unwilling guests to come to his feast. Over time, this parable
was seen to provide a justification for open or covert religious coercion. Only the Second Vatican
Council and the 1983 Codex Iuris Canonic have definitively clarified what had been uncontested in
early Christianity: that no-one can be coerced into believing.

Keywords: conversion — violence — religious freedom —Vatican II — colonialism — reformation



