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SEIT ÜBER VIERZIG JAHREN ist das poetische Werk des 1937 im litauischen Klaipeda 
geborenen Tomas Venclova von den gesellschaftlichen und politischen Verwer
fungslinien in Osteuropa geprägt. Dennoch gehören seine Gedichte nach Durs 

Grünbein «zum Unzeitgemäßesten, was die zeitgenössische europäische Poesie zu bie
ten hat». (S. 107) Wenn dieser offensichtliche Widerspruch eine der Ursachen für die 
dichterische Bedeutung des «Odysseus aus Vilnius» sein sollte, dann sind Topoi und 
Verfahrensweisen zu benennen, die dieser Dichtung durch die semantisch-syntaktischen 
Übersetzungskonturen hindurch eine solch nachhaltige, bewundernde Rezeption in Eu
ropa und Nordamerika verleihen. Der vorliegende Band1, nach Tomas Venclovas Ge
dichtband «Vor der Tür das Ende der Welt»2 die zweite umfangreiche Gedichtauswahl 
im deutschsprachigen Raum, kann in mehrerer Hinsicht eine Antwort darauf geben. Er 
umfaßt rund ein Drittel des poetischen Werkes von Venclova; seine inhaltlichen Asso
ziationsfelder reichen von der tragischen Niederschlagung der ungarischen Republik im 
Jahr 1956 bis zu philosophischen Reflexionen «im friedlichen Winkel Europas zwischen 
Wannsee und Potsdam» im Jahr 2003 (vgl. S. 103). Auf diesen Feldern zeichnen sich die 
Ereignisse um den Einmarsch der Warschauer Paktstaaten in die Tschechoslowakei 1968 
ebenso ab wie die Werftarbeiterstreiks im Dezember 1970 in Polen. Die Ermordung 
des russischen Dissidenten Konstantin Bogatyrjow im Jahr 1976 erfaßt Tomas Venclova 
unter Verweis auf die berühmte erste Strophe aus Dantes «Göttlicher Komödie»; die 
durch Mauer und Stacheldraht geteilte Stadt Berlin im Jahr 1979, zwei Jahre nach sei
ner erzwungenen Emigration, gerät in das Visier des nunmehr ruhelos reisenden Dich
ters und Essayisten; in zahlreichen Subtexten setzt er sich mit Anna Achmatowas und 
Joseph Brodskys Poemen über Petersburg auseinander; in seinen hochverschlüsselten 
Texten über die in Grautönen gehaltene litauische Landschaft tauchen Partisanen aus 
der Kriegs- und Nachkriegszeit auf; in einem Drei-Strophen-Poem wagt Tomas Venclova 
im Winter 1991, während der militärischen Auseinandersetzungen um Vilnius, nach ei
nem Vortrag an der Yale-University eine Prognose über die Zukunft Litauens; in einer 
urbanistischen Reflexion aus dem Jahr 2000 über eine «Neue Postkarte aus der Stadt 
K.» zeichnet er die materialen und psychischen Verwüstungen im einst ostpreußischen 
Königsberg auf. 

Gegenkraft einer Epoche 
Worin besteht nun, angesichts der intensiven, tiefgreifenden Diagnosen der Zeitenläufe 
in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts, das «Unzeitgemäße» der Poetik von Tomas 
Venclova? Aus welchen Quellen speist sich «eine Stimme von so lakonischer Schwere, so 
unerschütterlicher Gefaßtheit» (Durs Grünbein)? Auf welche Weise bildet sich in diesen 
Gedichten eine oft abgeklärte, beinahe elegische Stimmung in enger Verbindung mit 
strengen metrischen Strukturen heraus? Wo sind die Ursprünge der philosophisch und 
poetologisch aufgeladenen Texte zu suchen? In seinem Nachwort verweist Durs Grün
bein zu Recht auf die enge geistige und dichterische Verwandtschaft Tomas Venclovas 
mit Joseph Brodsky und Czeslaw Milosz, mit denen er «ein Dreieck aus russischen, polni
schen und litauischen Traditionen» (S. 108) bildet. Von den Russen, nicht nur von seinem 
langjährigen Freund Joseph Brodsky, habe er ein System verstecktester Anspielungen 
und eine Akrobatik der Verskunst erlernt, sei von der klassischen Poetik (Puschkin) wie 
auch der frühen Moderne (Mandelstam, Blok, Achmatowa) inspiriert worden und nicht 
zuletzt auch vom Jazz der Leningrader Szene der frühen siebziger Jahre. Natürlich sei 
ihm auch die «gedankenstrichschnelle» Marina Zwetajewa ebenso vertraut gewesen wie 
das poetologische Konzept des dichterischen Zeitgenossen, wie ihn Mandelstam ent
worfen habe. Und wo dieses dichte und zugleich zarte Geflecht nicht ausreichte, da habe 
er auch aus antiken und christlichen Quellen geschöpft, um die geistige Verlorenheit 
der Sowjetära, die urbane verödete Landschaft im Osteuropa der fünfziger bis siebzi
ger Jahre mit einem neuen, geheimen Kanon aufzuladen. Daraus habe sich eine dop
pelte Belichtung von Vergangenheit und Gegenwart entwickelt, die Venclova in eine 
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Gegenposition zum Zeitgeist treten lassen, die ihn gleichsam zu 
einer Gegenkraft seiner Epoche machen. Die sich dabei heraus
bildende Zähigkeit im Umgang mit den gigantischen Torheiten 
des kommunistischen Systems und der vielstimmigen zeitgenös
sischen Alogik der liberaldemokratischen und starrsinnigen re
publikanisch-nationalen Ordnungen, so könnte man hinzufügen, 
bilden weitere Quellen der Poetik Tomas Venclovas. 

Tiefenstrukturen einer sinnmächtigen Poesie 

Wer sich aufmerksam in die Tiefendimensionen der vorliegen
den, von Claudia Sinnig (Interlinear- und literarische Übertra
gungen aus dem Litauischen) und von Durs Grünbein übersetz
ten Poeme einliest, der wird vor allem in den Abschnitten I und 
II einprägsame, wenn auch manchmal schwer zu entschlüsselnde 
Bild- und Gedankenmuster von politischen, geologischen und 
geisteswissenschaftlichen ost- und ostmitteleuropäischen Land
schaften erhalten. Mit dem Blick auf den durch die Rote Armee 
blutig niedergeschlagenen Budapester Aufstand im Spätherbst 
1956 notiert das lyrische Ich eine Geschichte überschreitende 
Agonie: «Nur eine Sekunde der Ohnmacht,/Nun kommen wir 
nie mehr dorthin,/wo blutrot im Wasser der Donau/Das Bild 
des Novembers verschwimmt.» (S. 11) Im September 1968 wid
met Tomas Venclova im «Gedicht über die Freunde» der auf dem 
Roten Platz mit einigen Freunden gegen die Niederschlagung des 
Prager Frühlings protestierenden russischen Dichterin Natalja 
Gorbanewskaja eine fast gnostische Hymne: 

Und wieder, mit rührender Großmut, Herbst. 
Über Häusern und Gleisen der fremden, 
Von ein paar Seelen erretteten Stadt 
Beginnt in dieser Stunde der September. 
Ein großes Schiff, das aus dem Wasser ragt, 
Am Morgen, und jeder Nerv ist angespannt, 
Am Boden liegt das allererste Blatt, 
Mit Zacken, wie ein ritterliches Wappen. (S. 21) 

Im «Gespräch im Winter» gedenkt er von Litauen aus der Op
fer der Werftarbeiterstreiks in Stettin und Danzig, wobei er aus 
großer zeitlicher Distanz von einer «Gravitation des Todes» 
spricht, die «an den Pflanzen, Menschen / Und Dingen» zerrt. 
1979 markiert ein kollektives Ich den politisch-geographischen 
Standort Berlin: «Wir sehn den umgestülpten Himmel, Soldaten 
patrouillieren. / Blaulicht, das peitscht. Ein Fleck prangt herrisch 
an der Mauer. / Die Leere, richtungslos. Ariadnes Fadenknäuel 
Führt hier in / Kein Draußensein. Über Europa flattert Schnee 
in Schauern.» (S. 49) Während seiner Ausreise aus der UdSSR 
notiert ein psychologisierendes Ich in «SCHEREMETJEWO 
1977»: 

Durch den frostigen Zoll, die waffenstarrenden Wachen, 
Die Stufen hinauf zum kargen Valuta-Himmel, 
Fiel mir ein, ich vergaß, den Zurückgebliebenen zu winken. 
(S.54) 

Tomas Venclova, in den achtziger und neunziger Jahren nicht 
nur in Europa unterwegs, reflektiert 1996 bei einem Besuch in 
Peking den Zustand der chinesischen Gesellschaft nach der Nie
derschlagung der Studentenrevolte auf dem «Platz des Friedens»: 
«... Hundert oder fünfzig Meter von hier / stand der unbewaffne
te Mann, der einen der nahenden Panzer / für kurze Zeit zähmte. 
Irgendwo ist er noch, nicht gefangen, / und weiß nicht, daß seine 
unfaßbare Geste der Welt den Atem raubte. / In Wahrheit küm-
merts ihn auch nicht.» (S. 81) Daß Tomas Venclova den Status 
eines Dichters aufweist, der historische Zusammenhänge über 
große geographische Distanzen hinweg erfassen kann, ohne frei
lich eine überzeugende sachlogische Erklärung für die nachhalti
ge Wirkung von welthistorischen Ereignissen liefern zu können, 
verdeutlicht das Poem «Die Dünen in Watemill». Es setzt ein mit 
einer einfachen Naturbeschreibung (Long Island) und beschreibt 

dann die in der Tat bedeutende Rettungsaktion des japanischen 
Konsuls Chiune Sugihara in Vilnius des Jahres 1941. Er versorgte 
- gegen die konsularischen Vorschriften - Tausende litauischer 
Juden mit Transitvisa für Japan und rettete ihnen damit das Le
ben, wie in den Kommentaren zu diesem Band von Claudia Sin
nig zu lesen ist (vgl. S. 129). 
Einen besonderen Aspekt bilden in den Poemen Tomas Ven
clovas die zahlreichen zoomorphen Wesen, die als Metaphern die 
psychischen Befindlichkeiten der Protagonisten markieren. Ei
nige Beispiele mögen solche Verfahren verdeutlichen. In «Emi
grantin» aus dem Jahre 2000 setzt er sich mit dem schweren Los 
einer möglicherweise aus Litauen ausgewiesenen Frau auseinan
der, die im US-amerikanischen Exil in wachsende Isolation gerät. 
Die dort auftauchenden Tiere (Waschbär, Eichhörnchen, Amei
sen) versinnbildlichen deren Annäherung an die Großstadtwelt 
der Menschen, die in einer offensichtlich immer größeren Ent
fremdung voneinander leben: «All diese Ströme ins Nichts. Ein 
Waschbär schleicht um die Garage, / Klopft mit der Schnauze 
ans Tor. Eichhörnchen lodern im Nadelgestrüpp. / . . . / . . . Unter 
Blättern erschauert der Zweig./ Ameisen schuften; ...» (S. 97) 
Ebenso bildmächtig beschreibt ein kollektives lyrisches Ich - auf 
der visuellen Wahrnehmungsebene - in dem Gedicht «An den 
Seen», das Claudia Sinnig gewidmet ist, die Seenlandschaft um 
Potsdam. Doch in den Tiefenschichten von Natur- und Kultur
raum lauert auch dort die totalitäre Vergangenheit: «... Die Ebe
ne ist angefüllt mit dem Wasser / des Todes des Lebens,. . . / . . . ein 
Schatten liegt auf/der Vergangenheit (wie auf der Gegenwart), 
im Licht der ersten heiteren Wochen...». Und nur wenig später 
erweist sich das nachdenkende Ich als hilflos bei der Bewertung 
der Vergangenheit, aus der die Phänomene Riefenstahl, Häftling, 
schwarze Namenszüge oder Flüchtling auftauchen: 

Die Vergangenheit bringt keine Erleuchtung, doch versucht sie, 
etwas zu sagen. Vielleicht begreift ja die Krähe uns 
und den Schmutz der Geschichte besser als wir. (S. 103) 

Es zeichnet sich also, je mehr wir in die Tiefenstrukturen dieser so 
sinnmächtigen Poesie vorstoßen, eine eigenwillige, «unzeitgemä
ße» Beleuchtung eines Jahrhunderts der Kriege, Massenerschie
ßungen, Vertreibungen und eines nicht auslotbaren psychischen 
Leids ab. Sie wird von einem Scheinwerfer ausgelöst, der gleich
sam tastend die sichtbare Wirklichkeit erfaßt, um deren Rätsel
haftigkeit mit gnostischen Erläuterungen zu versehen. Dieser 
«Mangel» an Effekthascherei, wie sie vor allem die postmoderne 
Poesie pflegt, erweist sich als die Wirkmächtigkeit von «Bildern», 
die sich auch nach einer Schichten-Analyse nicht in phänome
nologisch verdichteten Aussagen auflösen, sondern als gleichsam 
menetekelhafte Schlaglichter unser Unterbewußtsein aufscheu
chen. Daß in der vorliegenden Ausgabe zahlreiche, für den ein
fühlsamen, aber ahnungslosen Leser «dunkle» Felder beleuchtet 
werden, ist einer vorbildlichen editorischen Arbeit zu danken. 
Zahlreiche Gedichte sind mit Erläuterungen versehen, die den 
biographischen und geschichtlichen Hintergrund mancher lyri
schen Protagonisten aufhellen. Das Nachwort von Durs Grün
bein zeugt von einer fundierten Kenntnis einer eigenwilligen 
Poetik, die durch die sprachliche Vermittlung von Claudia Sinnig 
und manches Gespräch mit dem Autor eine deutende Vertiefung 
erfahren hat. Es ist deshalb zu wünschen, daß die Botschaften 
einer bedeutenden europäischen Dichterpersönlichkeit aus dem 
amerikanischen Exil von einer größeren deutschsprachigen lite
rarischen Öffentlichkeit aufgenommen werden. Vielleicht war die 
Lesereise von Tomas Venclova durch Deutschland im November 
2007 ein anregender Auftakt zu einer eingehenden Begegnung 
mit seiner Poesie. Wolfgang Schiott, Bremen 

1 Tomas Venclova, Gespräch im Winter. Gedichte. Aus dem Litauischen 
von Claudia Sinnig und Durs Grünbein. Mit einem Nachwort von Durs 
Grünbein. Suhrkamp, Frankfurt/M. 2007,134 S., 19,90 Euro. 
2 Tomas Venclova, Vor der Tür das Ende der Welt. Rospo- Verlag, Hamburg 
2000. Vgl. «die hören», Nr. 202, S. 277-280. 
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Liebestun der Kirche und Einsatz für Gerechtigkeit? 
Die (un)politische Seite der Barmherzigkeitstheologien von Jon Sobrino und Benedikt XVI. (Zweiter Teil)* 

Diese Beschränkung auf die individuelle Ebene läßt sich auch 
bereits in der Theologie des Joseph Ratzinger nachweisen: Seiner 
Theologie wurde vorgeworfen, sie verkörpere eine «Reduktion 
der Sozialethik auf die Individualethik».25 Diese Distanz zu den 
gesellschaftlich-sozialen Realitäten ist im platonisch-neuplatoni
schen Denksystem des Theologen Joseph Ratzinger begrün
det. Daß diesem politisches Engagement «letztendlich zutiefst 
suspekt» bleibe, ist für Detlev Schneider-Stengel jedoch nicht 
zwangsläufig und läßt sich auch aus Joseph Ratzingers eige
nem theologischen System heraus problematisiefën.26 In diesem 
Kontext macht er darauf aufmerksam, daß Joseph Ratzingers 
Kreuzestheologie - einer der wesentlichen Grundpfeiler seines 
theologischen Systems - zwar für Themen wie Schuld und Sün
de prädestiniert sei, es jedoch Joseph Ratzinger offenbar nicht 
gelinge, die politische, soziale bzw. sozialethische Dimension 
seiner Kreuzestheologie wahrzunehmen. Dies sei besonders zu 
bedauern, weil eine Kreuzestheologie durch diese thematischen 
Verflechtungen auch für die Sozialethik von großer Bedeutung 
sei. Die Minderung von Leid sei zwar Aufgabe der Christen, letzt
lich plädiere der Theologe Joseph Ratzinger jedoch dafür, «Leid 
und Unrecht zu ertragen» und dieses «in der Hoffnung auf die 
erbarmende Liebe Gottes auszuhalten».27 

Für den Theologen Joseph Ratzinger ist «Liebe» als Strukturprin
zip gewissermaßen Fundament und roter Faden seiner Kreuzes
theologie28, wodurch sich natürlich die Themenwahl seiner An
trittsenzyklika nicht als Bruch, sondern gerade in Kontinuität mit 
seiner früheren Theologie begründet. Daß ihm als Papst Benedikt 
XVI. allerdings eine Integration des politischen Engagements in 
den pastoralen Auftrag der Kirche - im Sinne des Konzils und 
seines Vorgängers im Papstamt - nicht gelingt, hat seine Wurzeln 
in dessen Verständnis des Prinzips «Liebe». Es führt dazu, Liebe 
«mehr in ihrem Gegeneinander als in ihrem Miteinander» zur 
Gerechtigkeit zu begreifen29 und somit aus dem empfundenen 
Mitleid nicht mehr als caritative Konsequenzen ableiten zu kön
nen. Hinzu kommt, daß Benedikt XVI. - in der Tradition natur
rechtlicher Argumentationshermeneutik - die vorgelegte Sozial
ethik aus philosophischen Erwägungen und Begriffsreflexionen 
ableitet und die Dramatik von Leid daher «mit keinem Wort» 
Eingang in die Antrittsenzyklika findet.30 Liebe und Barmherzig
keit bleiben in diesen Zusammenhängen letztlich doch abstrakte 
Größen. 

Lehrstück der Kontextualität von Theologie? 

Die Wahrnehmung der beiden Reflexionsstränge über Liebe, 
Barmherzigkeit und Mitgefühl und die angrenzende Frage des 
Einsatzes für Gerechtigkeit lassen sich als eindrückliches Lehr
stück für die Kontextualität der Theologie betrachten: Unter den 
Bedingungen staatlicher Kirchenverfolgung, wie sie Jon Sobrino, 
seine ermordeten jesuitischen Mitbrüder und sein am Altar er
schossener Erzbischof Oscar Romero erleiden mußten, kann es 
nur wie Hohn klingen, wenn der Papst die Frage der Gerechtigkeit 

* Erster Teil in: Orientierung 72 (31. Marz 2008), 63-66. 
25 Detlef Schneider-Stengel, Das Kreuz der Hellenisierung. Zu Joseph 
Ratzingers Konzeption von Kreuzestheologie und Vollendung des Chri
stentums. Münster/Westf. 2006, 67 - in Anschluß an Arno Anzenbacher, 
Christliche Sozialethik. Einführung und Prinzipien. Paderborn u.a. 1998. 
26 Vgl. Detlef Schneider-Stengel, Das Kreuz der Hellenisierung (vgl. Anm. 
25), 65f. 
27 Vgl. ebd., 65. 
28 Vgl. ebd., 57,61. 
29 Christian Beck, Deus caritas est. Sozialethische Anmerkungen zur ersten 
Enzyklika Papst Benedikts XVI., in: Stimmen der Zeit 223 (2006), Heft 4, 
219-227,224. 
30 Ebd., 225. - Für die Fastenbotschaft 2006 jedoch wäre diese Kritik nicht 
zutreffend. 

in die Obhut des Staates legt und es für ausreichend erachtet, die 
Reichen und Mächtigen zu bitten, für die Wahrung der menschli
chen Würde Sorge zu tragen.31 Unter den Bedingungen akademi
scher oder vatikanischer Glaubensreflexion hingegen müssen die 
in den Armutsvierteln der «Dritten Welt» gewachsenen theologi
schen Reflexionen unter dem Verdacht stehen, die «reine Theolo
gie» theologiefremden Einflüssen auszusetzen - gewissermaßen 
zu verunreinigen. 
Beim Versuch, die beiden «Barmherzigkeitstheologien» von 
Jon Sobrino und Benedikt XVI. skizzenhaft zu systematisie
ren, lassen sich Gemeinsamkeiten und Differenzen genauer 
darstellen: Ausgangspunkt beider Theologen ist in ihren Refle
xionen letztlich die Christologie - die von Jesus in den Evange
lien übermittelte Botschaft und der Glaube an Jesus Christus 
selbst. Der von Jon Sobrino geschlagene Bogen besteht darin, 
die Barmherzigkeit Jesu zuerst als dessen pastoralen Umgang 
mit seinen Zeitgenossen zu verstehen. Sodann interpretiert er 
diese christologische Vorgabe im Sinne des Nachfolgegedankens 
und der Analogiebildung ekklesiologisch, wendet ihn also auf 
die Kirche an und baut die Barmherzigkeit davon ausgehend als 
pastoralen, genau genommen, sozialpastoralen, Leitgedanken 
auf. Wichtiger Baustein ist darin die Barmherzigkeit als anthro
pologischer Eckstein, als Kriterium authentischen Menschseins. 
Benedikt XVI. hingegen will die Liebe spekulativ durchdringen 
und interessiert sich in diesem Zuge für den barmherzigen Blick 
Jesu - im Horizont seiner Gottesbeziehung, weswegen er speziell 
die spirituelle Dimension hervorhebt. Auch in seiner Theologie 
wird so indirekt das jesuanische Vorbild der Barmherzigkeit zur 
Verpflichtung für die Kirche, erhält aber aus diesem Begrün
dungszusammenhang heraus in ihrer pastoralen Tragweite eine 
eher caritative Ausrichtung. Diese knappe Skizze der Gedanken
linien der beiden Theologen deutet vorsichtig die Stelle an, die 
zum Auseinanderfall der beiden «Barmherzigkeitstheologien» 
führt. 

Methodologische Paradigmen in der katholischen Soziallehre 

Was darin allerdings spezifischer zu berücksichtigen wäre, ist der 
Stellenwert der gesellschaftsethischen Positionen: Während der 
Papst in seiner Argumentation auf die Tradition der Soziallehre 
der Päpste zwar Bezug nimmt, diese aber inhaltlich kaum auf
greift, nimmt der Befreiungstheologe diese katholische Sozialleh
re im Zuge seiner Argumentation zwar nicht wahr, schließt aber in 
seinem Argumentationsduktus insbesondere mit einer unmittel
baren politischen und gesellschaftsgestaltenden Verantwortung 
durchaus an diese an. Während lateinamerikanische Sozialethi-
ker darauf verwiesen hatten, die Soziallehre sei - im Anschluß an 
die Pastoralkonstitution des Konzils - von ihrem Grundcharakter 
her eher dem pastoralen Bereich und weniger der Glaubenslehre 
zuzuordnen32, scheint genau dieser Ansatz von den vatikanischen 
Theologen nicht geteilt zu werden. Auf diesem Hintergrund lohnt 
es sich, Marie-Dominique Chenus Überlegungen zur «kirchli
chen <Soziallehre> als Ideologie» erneut zu lesen. Chénu sah in 
den methodologischen Ausführungen Papst Pauls VI. im Aposto
lischen Schreiben Octogesima adveniens (1971) einen Paradig
menwechsel vollzogen33: «Es handelt sich nicht länger um eine 

31 Zur Kritik an dem kritiklosen Politik- und Staatsbegriff der Enzyklika 
«Deus Caritas est» vgl. Ottmar Fuchs, Wider das Totschweigen des politi
schen Kampfes!, in: Rainer Bücher, Rainer Krockauer, Hrsg., Pastoral und 
Politik. Erkundungen eines unausweichlichen Auftrags. (Werkstatt Theo
logie Band 7). Münster/Westf. 2006,335-344. 
32 Ricardo Antoncich, José Miguel Munárriz, Die Soziallehre der Kirche. 
(Bibliothek Theologie der Befreiung). Düsseldorf 1988,23f. 
33 Vgl. insbesondere Paul VI., Apostolisches Schreiben Octogesima adve
niens, Nr.4. 
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<Soziallehre> (doctrine sociale), deren Anwendung auf jeweils 
veränderte Situationen eingeschärft wird, sondern diese Situatio
nen selber werden zum theologischen Ort> einer Erkenntnis, die 
es durch eine Lektüre der Zeichen der Zeit voranzutreiben gilt. 
Es geht nicht mehr um ein deduktives, sondern um ein induktives 
Vorgehen.»34 

Mit diesen Ausführungen scheint ein Schlüssel gefunden, warum 
Jon Sobrino und Benedikt XVI. bei gleichem Gegenstandsbe
reich (Barmherzigkeit) und mit Hilfe der Einbeziehung dersel
ben theologischen Basisthemen zu gegensätzlichen Ergebnissen 
in der Zuordnung von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit gelan
gen. Jon Sobrino läßt sich von den Situationen von Menschen 
und Völkern leiten und sucht nach der theologischen Antwort 
einer Barmherzigkeitstheologie aus der Sicht christlicher Näch
stenliebe auf die darin oft bitter erlebten Ungerechtigkeiten - mit 
seinem ermordeten Mitbruder Ignacio Ellacuría teilt er die Rede 
von den «gekreuzigten Völkern». Papst Benedikt XVI. läßt sich 
von der spirituellen und systematisch-theologischen Durchdrin
gung des Barmherzigkeitsmotivs und des christlichen Liebesge
botes leiten und fragt nach deren Konsequenzen für die Situation 
der Menschen - und kann aus dieser Logik heraus trotz der wahr
genommenen gesellschaftlichen Ungerechtigkeiten keine Brücke 
zu einer kirchlichen Verantwortung für Gerechtigkeit schlagen, 
Barmherzigkeit und Gerechtigkeit bleiben letztlich verschiedene 
Themen. 
Die These, daß das methodologische Vorgehen von Papst Bene
dikt XVI. eine bewußte Rückkehr zu einem früheren Paradigma 
des Theologietreibens darstellt, wird auch durch die Entstehungs
geschichte der Enzyklika Deus Caritas est gestützt, die der ame
rikanische Jesuit Charles M. Murphy offengelegt hat: Charles M. 
Murphy referiert Aussagen des Präsidenten des Päpstlichen Ra
tes Cor Unum, Erzbischof Paul Cordes, denen zufolge die schon 
für Papst Johannes Paul II. erstellte Vorlage für eine «Liebes-En
zyklika» noch einem induktiven Ansatz gefolgt sei: Ausgehend 
von der Nennung von kirchlichen Hilfsorganisationen und cari-
tativen Initiativen habe daraus ein Zeugnis über die Liebe Gottes 
abgelegt werden sollen. «Benedikt jedoch drehte das Verfahren 
um und machte es deduktiv und logisch korrekter» kontrastiert 
Charles M. Murphy demgegenüber den Ansatz von Deus Caritas 
est aus der Feder des Nachfolgepapstes.35 

Verläßt man diese methodologische Ebene und widmet sich noch 
einmal der inhaltlichen Seite, so ist die Frage nach dem Verständnis 
und der Aufgabenverteilung zwischen Kirche und Gesellschaft/ 
Staat unumgänglich. Ottmar Fuchs hatte zu diesem Verständnis 
der Enzyklika bemerkt, eine «Verwandtschaft des Papstes mit 
der protestantischen Zwei-Reiche-Lehre wäre zumindest eine 
interessante Kuriosität».36 Diese Anmerkung weist dabei einen 
wichtigen Weg: Ottmar Fuchs zeigt anhand einiger Zitate aus 
Otto Hermann Peschs «Hinführung zu Luther» Anklänge an die 
Enzyklika auf. Offenbar stimmen Papst und Reformator darin 
überein, im weltlichen Bereich andere Gesetzmäßigkeiten zur 
Geltung zu bringen als die Gesetzmäßigkeit des Evangeliums für 
die Kirche und das Reich Gottes. Ottmar Fuchs erkennt darin das 
Bemühen, der Gefahr einer Vermischung zu entgehen, welche in 
einer Theokratie ihren schlimmsten Ausdruck fände. Inwiefern 
diese Gefahr in Staatssystemen mit christlicher (Mehrheits-)Be-
völkerung heutzutage tatsächlich virulent sein sollte, läßt der 
Papst in seinen Ausführungen nicht erkennen - sie wird als ein 
eher theoretischer Verteidigungshorizont verstanden werden 
müssen. Die tatsächliche Gefahr einer überdeutlichen Trennung 
dürfte vielmehr darin bestehen, als Kirche die ihr von Benedikt 
XVI. zugeschriebene Orientierungsfunktion («Reinigung der 

Vernunft») gegenüber Staat und säkularer Gesellschaft gänzlich 
einzubüßen. 

Befreiungstheologie im Horizont des Konzilsparadigmas 

Dies tangiert in eklatantem Maße die Lehre des Zweiten Vatikani
schen Konzils über die «Kirche in der Welt von heute». In dessen 
Pastoralkonstitution wird - ebenso wie in den darauf aufbauenden 
Dokumenten der lateinamerikanischen Bischofsversammlungen 
von Medellín (1968) und Puebla (1979) - der Kirche eindeutig kei
ne unmittelbare politische, wirtschaftliche oder soziale Aufgabe 
zugeschrieben; gleichwohl wird aus der «religiösen Sendung», und 
sofern nötig und von den zeitlichen und örtlichen Umständen her 
erforderlich, der Kirche die Fähigkeit zugesprochen und die Ver
pflichtung übertragen («kann und muß»), «Werke zum Dienst an 
allen, besonders an den Armen, in Gang [zu] bringen» (GS 42). Die 
Nennung von «Werken der Barmherzigkeit» hat dabei ausdrück
lich exemplarischen («z.B.») und nicht exklusiven Charakter, wes
halb die lateinamerikanischen Bischöfe in dem (von Papst Johan
nes Paul II. approbierten) Dokument von Puebla zu dem Schluß 
kommen: «Daraus ergibt sich eindeutig, daß die gesamte christliche 
Gemeinschaft zusammen mit ihren rechtmäßigen Hirten und un
ter deren Leitung [das ist die verfaßte Kirche, sel. M.R.] zu einem 
verantwortlichen Subjekt der Evangelisierung, der Befreiung und 
der Förderung des Menschen wird.» (Puebla Nr. 474) Dabei wurde 
Befreiung und Förderung des Menschen in diesen Dokumenten 
jeweils als ganzheitliche Angelegenheit und damit auch in ihrer 
gesellschaftlichen und politischen Dimension begriffen. 
Jon Sobrinos Thema ist genau ein solches Christ- und Kirchesein 
«in der Welt». Johann Baptist Metz stand mit seiner «Theologie 
der Welt» (1968) Pate dafür, daß Welt und Religion keinesfalls po
lare Realitäten darstellen, sondern die «Weltlichkeit der Welt als 
theologisch positive Aussage» im Horizont der Menschwerdung 
Gottes zu begreifen sei, ja mehr noch: sich als.Resultat christlicher 
Gestaltungskraft erkläre.37 Der Befreiungstheologe Jon Sobrino 
entfaltet - wie in der lateinamerikanischen Theologie seiner Zeit 
weit verbreitet - diese Frage vornehmlich im Rahmen der Refle
xion auf das Reich Gottes. Im hiesigen Zusammenhang könnte 
dies ebenfalls ein kurioser Anklang an die Zwei-Reiche-Lehre 
sein, fiele die theologische Position Jon Sobrinos hier anders aus. 
Jon Sobrinos Mitbruder und theologischer Freund Ignacio Ella
curía hat diese Verhältnisbestimmung zwischen Kirche / Reich 
Gottes und Gesellschaft / Geschichte jedoch in striktem Gegen
satz zu einer Zwei-Reiche-Lehre zum Ausdruck gebracht: «Die 
Kirche realisiert ihre geschichtliche Heilssakramentalität, indem 
sie das Reich Gottes in der Geschichte ankündigt und realisiert. 
Ihre Grundpraxis besteht in der Realisierung des Gottesreiches 
in der Geschichte, in einem Tun, das dazu führt, dass das Reich 
Gottes in der Geschichte Wirklichkeit wird.»38 

Jon Sobrino selbst sieht die zentrale Stellung der Rede vom Reich 
Gottes in der Befreiungstheologie gerade darin begründet, daß 
dieses Theologumenon die Fähigkeit besitze, «Transzendenz und 
Geschichte ohne Trennung und Vermischung zu vereinen [und] 
damit gefährliche Dualismen zu vermeiden».39 Die Theologie Jon 
Sobrinos und der Befreiungstheologen ist deshalb keineswegs 
frei von Polaritäten, doch verlaufen diese nicht auf der Trennlinie 
Kirche - Gesellschaft oder Transzendenz - Geschichte, sondern 
entlang der Opposition von Gnade und Sünde, von Reich Gottes 
und «Antireich». Daraus leitet sich bei Jon Sobrino ab, daß der 
Begriff «Reich Gottes» ein Tunwort sei - ein Praxisbegriff, der ein 
spezifisches Handeln erfordere.40 

34 Marie-Dominique Chénu, Kirchliche Soziallehre im Wandel. Das Rin
gen der Kirche um das Verständnis der gesellschaftlichen Wirklichkeit. 
Fribourg-Luzern 1991,83. 
35 Vgl. Charles M. Murphy, Charity, not Justice, as constitutive of the 
Church's Mission, in: Theological Studies 68 (2007), 274-286, 283 (eigene 
Übersetzung). 
36 Ottmar Fuchs, Wider das Totschweigen des politischen Kampfes! (vgl. 
Anm.31),340. 

37 Johann Baptist Metz, Zur Theologie der Welt. Mainz 1968,16-37. 
38 Ignacio Ellacuría, Die Kirche der Armen, geschichtliches Befreiungssa
krament, in: ders., Jon Sobrino, Hrsg., Mysterium Liberationis. Grundbe
griffe der Theologie der Befreiung. Bd. 2. Luzern 1996,761-787,767. 
39 Jon Sobrino, Die zentrale Stellung des Reiches Gottes in der Theologie 
der Befreiung, in: ders., Ignacio Ellacuría, Hrsg., Mysterium Liberationis. 
Grundbegriffe der Theologie der Befreiung. Bd. 1. Luzern 1995, 461-504, 
468. 
40 Ebd., 493-496. 
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Deus Caritas est - ein Paradigmenwechsel? 

Welt bzw. Gesellschaft erscheinen so als konstitutives Bewäh-
rungsfeld der christlichen Erlösungsbotschaft - im Horizont 
solcher Welterfahrung ist die Kirche Sakrament des Göttlichen, 
«Zeichen und Werkzeug für die innigste Vereinigung mit Gott 
wie für die Einheit der ganzen Menschheit» (Lumen Gentium 1). 
In diesem Kontext kann es keine grundverschiedenen Zuständig
keitsverteilungen zwischen Kirche und Welt geben. Demgegen
über betont Benedikt XVI. Welt und Gesellschaft als Gegenüber: 
ein spezifischer Weltauftrag der Kirche als Ganzer ist in seinen 
Ausführungen nicht zu erkennen. 
In diesem Zusammenhang sollte jedoch nicht verschwiegen wer
den, daß auch hinsichtlich des Politik- und Gesellschaftsverständ
nisses den beiden Theologien verschiedene Konzepte zu Grunde 
liegen, wobei bereits die Wahl des Begriffs «Gesellschaft» eine 
Ungenauigkeit darstellt: Der gesellschaftliche Akteur, den Papst 
Benedikt XVI. in erster Linie im Blick hat, ist der Staat als tradi
tionell gesellschaftsnormierende Instanz. Politik wird vom Papst 
demzufolge in erster Linie parteipolitisch verstanden und kann 
somit nicht unmittelbarer Zuständigkeitsbereich der Kirche sein. 
Die Perspektive Jon Sobrinos richtet sich stattdessen keinesfalls 
auf staatliche Akteure. Vielmehr liegt seinen Vorstellungen ein 
eher zivilgesellschaftlicher Zugang zugrunde, in welchem sich die 
basisgemeindliche Ekklesiologie der Befreiungstheologie spie
gelt. Politisches Eintreten für Gerechtigkeit erfolgt in solchem 
Kontext vorrangig als Interessensartikulation «von unten» im 
gesellschaftlichen Diskurs. 
Diese Pointierung der verwendeten Gesellschafts- bzw. Politik
begriffe hilft, die Tragweite der augustinischen Zwei-Reiche-
Lehre für die Interpretation der Antrittsenzyklika Benedikts 
XVI. und der theologischen Differenzen zwischen ihm und Jon 
Sobrino zu erschließen. Charles M. Murphy zieht diesen Hori
zont für seine Einschätzung zu Deus Caritas est heran und inter
pretiert so nicht nur die Verhältnisbestimmung von Gesellschaft 

und Kirche, sondern vor allem auch den Zusammenhang von 
Gerechtigkeit und Barmherzigkeit. Auch Charles M. Murphy 
versteht die Debatte zwischen der Glaubenskongregation un
ter Joseph Ratzinger und der Theologie der Befreiung (spezi
ell im Zusammenhang auch mit den beiden Instruktionen von 
1984 und 1986) als den der Enzyklika Deus Caritas est zugrunde 
liegenden Nährboden: «Teilweise war Befreiungstheologie eine 
Reaktion auf augustinische Tendenzen in der Kirche, die Bedeu
tung unseres irdischen Lebens und die notwendige Verbindung 
zwischen dem Einsatz für Gerechtigkeit in der Welt und der Lie
be Gottes herunterzuspielen. Das eigentümliche Gleichgewicht 
aufrechtzuerhalten, war die Besorgnis von Papst Benedikt XVI. 
Dies war es, was ihn dazu führte, zu sagen, daß göttliche Liebe 
und nicht die menschliche Tugend der Gerechtigkeit das Herz 
des Evangeliums bilden.»41 

Diese Einschätzung zum inhaltlichen Anliegen von Deus Caritas 
est kann als Relativierung der These eines inhaltlichen Paradig
menwechsels verstanden werden (wenngleich dieser auf metho
dologischer Ebene trotzdem weiter bestehen bliebe). Um von 
einem Paradigmenwechsel sprechen zu können, muß das herr
schende Paradigma genauer definiert sein: Wird dieses als ein 
Spannungsfeld beschrieben, das zwischen zwei Polen - hier der 
Zwei-Reiche-Lehre bei Augustinus und Luther einerseits und 
der (politischen) Reich-Gottes-Theologie der Befreiungstheolo
gen andererseits - besteht, so wäre die Antrittsenzyklika Bene
dikts XVI. als ein Korrekturversuch innerhalb des Paradigmas zu 
interpretieren. Wird unter Paradigma jedoch ein Gerüst mitein
ander verflochtener Lehrpositionen verstanden, welche sich als 
nicht kompatibel mit denen eines anderen Paradigmas erweisen, 
so spricht m.E. einiges dafür, die augustinische und die befreiungs
theologische Position als je eigene Paradigmen anzusehen. 

Markus Raschke, München 

41 Charles M. Murphy, Charity, not Justice (vgl. Anm. 35), 282 (eigene Über
setzung). 

Vom Dialog zum Trialog der abrahamitischen Religionen 
Zu Karl-Josef Kuscheis Buch «Juden - Christen - Muslime» 

Mit «Juden - Christen - Muslime. Herkunft und Zukunft» hat 
der Theologe Karl-Josef Kuschel ein gewaltiges und interessan
tes Lese-Buch geschrieben.1 Ein Lesebuch, in das man versinkt, 
dessen Lektüre man unterbrechen kann und manchmal unter
brechen muß angesichts der Darstellung der Fülle der interreli
giösen Bezüge der drei abrahamitischen Religionen Judentum, 
Christentum und Islam. Es entfaltet einen großen Reichtum und 
ist für Nicht-Theologen geschrieben. Ich habe zum ersten Mal 
bewußt zur Kenntnis genommen, welch große Rolle die Gestalt 
des Noach auch im Koran spielt. In 26 von 114 Suren begegnen 
wir ihm und er trägt den Titel «der Prophet Gottes». In der Sure 
ll,36ff. heißt es: «Und Noach wurde offenbart: <Unter Deinem 
Volk wird nur glauben, der schon glaubt. So sei nicht bekümmert 
wegen dessen, was sie stets getan haben. Baue das Schiff vor un
seren Augen nach unserer Offenbarung! Sprich mich nicht wegen 
derer an, die Unrecht tun, sie werden ertränkt.>» In dieser Sure 
geht es darum, daß Gott andere Kriterien bei der Beurteilung ei
nes Menschen als Blutsverwandtschaft oder Familienzusammen
gehörigkeit hat. Für ihn zählt der wahre Glaube. 
Karl-Josef Kuscheis Buch ist so reich, daß eine Rezension diesen 
Reichtum nur beschwören und zum Lesen animieren kann. Es ist 
ein Buch, das die theologische und philosophische Literatur für 
den Leser auf eine Weise aufbereitet, daß dieser mitreden kann. 
Dazwischen streut der Autor Passagen aus der Literatur ein: so 
in bezug auf die biblische Darstellung von Noachs Kindern die 

1 Karl-Josef Kuschel, Juden - Christen - Muslime. Herkunft und Zukunft. 
Patmos Verlag, Düsseldorf 2007,683 Seiten, Euro 29.90. 

Erzählung «Das Kind von Noah» von Eric-Emmanuel Schmitt, 
welche die Noach-Geschichte aus der Bibel auf die Zeit der Ju
denverfolgungen unter den Nazis in Belgien anwendet. Im Bel
gien des Jahres 1942 bringt eine jüdische Familie ihren sieben
jährigen Sohn Josef bei einer christlichen Familie unter. Diese 
Tarnung reicht aber 1942 nicht mehr aus, sodaß der Junge in das 
Kinderheim des katholischen Paters Bims gebracht wird. Dieser 
Pater nutzt die Lage der jüdischen Kinder nicht aus. Das Angebot 
des kleinen Josef, zu konvertieren, hört er nicht gern. Der Pater 
verschwindet in der Nacht im Park: Er hat dort im Garten eine 
Kapelle, die er als geheime Synagoge eingerichtet hat. Hier hat 
er jüdische Gebetbücher, Gedichtbände von Mystikern, sieben-
und neunarmige Leuchter gesammelt. Dieser katholische Christ 
begreift sich nicht nur als Sammler von Zeugnissen verfolgter 
Menschen, er begreift sich als Nachfolger Noachs. «Ja. Ich bin 
Sammler, wie er [Noach]. Schon in meiner Kindheit habe ich in 
Belgisch Kongo gelebt, wo mein Vater Regierungsbeamter war; 
die Weißen haben die Schwarzen so gering geschätzt, dass ich aus 
Protest eine Sammlung von den verschiedensten Gegenständen 
dieser Menschen angelegt habe. [...] Zur Zeit», so fährt der Pater 
fort, «stelle ich zwei neue Sammlungen zusammen, aus Objekten 
der Zigeuner und der Juden, Menschen und Kulturen, die Hit
ler vernichten will.» Tagsüber lernt der Pater hebräisch. Er ist 
sich gewiß: Eine neue Sintflut hat die Menschheit heimgesucht. 
Man muß befürchten, daß am Ende «kein Jude mehr Hebräisch 
spricht». 
Einen weiteren Nachweis für die Bedeutung der «Geschichte der 
großen Flut» gibt Karl-Josef Kuschel mit seinem Hinweise auf die 
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Bearbeitung der Josefsgeschichte bei Thomas Mann. Im Vorspiel 
zum vierbändigen Romanzyklus «Joseph und seine Brüder» geht 
es um die «Geschichte der großen Flut». Diese mythische Ge
schichte sei keine einmalige historische Begebenheit. Es gab Sint
fluten in China, es gibt die Erzählung vom Versinken der Insel 
Atlantis in den Meeresfluten, «wovon die grauenvolle Kunde in 
alle einst von dorther besiedelten Gegenden der Erde gedrungen 
sei und sich als wandelbare Überlieferung für immer im Gedächt
nis der Menschen befestigt habe». 
Karl-Josef Kuschel erinnert aber auch an die Neubewertung 
des Islam in Europa zu Beginn des 19. Jahrhunderts und den 
Beitrag, den jüdische Dichter und Gelehrte dafür geleistet ha
ben. Er zitiert das frühe Drama «Almansor» von Heinrich Hei
ne (1797-1856), in dem dieser die muslimisch-spanische Kultur 
Andalusiens derart aufwertet, daß sie «in ihrer Vorbildlichkeit 
an Schönheit, Wissenschaftlichkeit und Toleranz zum kritischen 
Spiegel eines (vor allem gegenüber Juden) unduldsamen christ
lichen Europas wird». Etwas später hat der brillante Rabbiner 
Abraham Geiger (1810-1874) in seiner 1833 der Berliner Uni
versität eingereichten Preisschrift auf den Einfluß biblischer 
und vor allem nachbiblisch-rabbinischer («haggadischer») Tra
ditionen auf die koranische Verkündigung des Propheten, Mo
hammed verwiesen. Ebenso wären zu nennen der ungarische, 
jüdische Philologe und Schriftsteller Ignaz Goldziher (1850-
1921), der weite Reisen durch Europa macht und Wanderjahre 
in Ägypten, Syrien und Palästina verbringt, bevor er nach Bu
dapest zurückgeht. Eine Professur an der Universität Budapest 
kann er nicht erlangen. Er ist daher gezwungen, sich das Geld 
als Sekretär der reformjüdischen Gemeinde von Budapest zu 
verdienen. Produktive literarische Frucht dieser Jahre sind die 
1888 erschienenen zweibändigen «Muhammedanischen Stu
dien», die als Meilensteine der modernen Islamwissenschaft 
gelten. 1843 schon hatte der Literat und Rabbinersohn Gustav 
Weil (1808-1889) nach Talmud-Studien in Metz, Heidelberg 
und Paris einige Jahre in Kairo gelebt, wo er seine Arabisch-, 
Türkisch- und Persischkenntnisse vervollkommnete, um dann 
mit dem Buch «Mohammed der Prophet» die erste moderne 
Mohammed-Biographie aus jüdischer Feder zu schreiben, «frei 
von Vorurteilen und Polemik, gegründet auf genaue Kenntnis
se arabischer Quellen [...] mit Sympathie für das Anliegen des 
Propheten». 

Vom Konfrontations- zum Beziehungsdenken 

Das 683 Seiten dicke Buch Kar-Josef Kuscheis behandelt als Auf
takt im ersten Teil die Wege vom «Konfrontations- zum Bezie
hungsdenken» im letzten Viertel des vorigen Jahrhunderts. Es be
handelt die sensationellen Besuche von Papst Johannes Paul II. 
in der römischen Synagoge am 13. April 1986 und in der Moschee 
in Damaskus am 6. Mai 2001 sowie die Besuche von Papst Bene
dikt XVI. in der Synagoge in Köln am 16. August 2005 wie in der 
Blauen Moschee in Istanbul am 28. November 2006. Als gleich
rangig bewertet er den Besuch des iranischen Präsidenten Seyed 
Mohammed Khatami in Weimar verbunden mit der Einweihung 
eines Denkmals für den Dialog der Kulturen am 12. Juli 2000. 
Der zweite und dritte Teil des Buches behandelt unter den Titeln 
«Adam oder Gottes Risiko Mensch» und «Noach oder Gottes 
zweite Chance für die Schöpfung» archetypische Situationen der 
Menschheit. 
Weit in den Schacht des menschheitlich kodifizierten Völker
rechts geht der vierte Teil über «Mose oder Der Kampf für ein 
Grundgesetz des Menschenanstandes>». Im fünften Teil behan
delt der Autor die Beziehungen von Jesus zum Judentum, von 
Johannes, Maria und Jesus im Koran und schließt diesen Teil mit 
einem Kapitel über «Juden, Christen und Muslime als Gemein
schaft von Gottgläubigen». Der sechste Teil ist Abraham, dem 
Urvater, gewidmet. 
Das Buch endet damit in dem Dreiklang: Abraham als Israels 
Vermächtnis an die Menschheit und Abrahams Religion und 
ihre Konsequenzen für die Muslime und für die Christen. Das 

ganze Buch lebt von der Hoffnung und der Vorstellung, daß es 
in unserer von Konflikten, von Terrorismus und dem «clash of 
civilizations» geprägten Welt die Hoffnung auf den produktiven 
Trialog und ein gemeinsames Weltethos geben kann. Karl-Josef 
Kuschel hat deshalb sein Buch Hans Küng, Stephan Schiensog 
und Günther Gebhardt als den «drei Säulen» der «Stiftung Welt
ethos» (Tübingen) gewidmet. 
Bewegt liest man, wie weit die katholische Kirche gewesen ist, 
zum Beispiel mit dem sensationellen Schreiben Papst Benedikts 
XV. vom 1. August 1917 an alle kriegsführenden Parteien, um den 
millionenfachen Mord im Ersten Weltkrieg zu beenden. Das war 
die Geburtsstunde der Völkerbundidee und der modernen katho
lischen Friedenslehre. «Der allererste und wichtigste Punkt muss 
sein: An die Stelle der materiellen Gewalt der Waffen tritt die 
moralische Macht des Rechtes ...» Dann der große Friedenspapst 
Johannes XXIII. mit seiner wegweisenden Enzyklika «Pacem in 
terris» vom 11. April 1963: Eine «universale politische Autorität» 
müsse durch das «Einverständnis aller Völker gegründet wer
den, nicht aber durch die Anwendung von Gewalt». Prophetisch 
formuliert der Papst 1963: «Kein Zeitalter wird die Einheit der 
menschlichen Gemeinschaft zerstören, da diese aus Menschen 
besteht, die mit gleichem Recht an der natürlichen Würde teilha
ben. Aus diesem Grunde wird es die aus der Natur des Menschen 
selbst erwachsende Notwendigkeit immer erfordern, dass man 
sich anlgemessen um das allgemeine Wohl bemüht, das nämlich 
der ganzen Menschheitsfamilie wichtig ist.» Und schließlich das 
Zweite Vatikanische Konzil mit der Erklärung «Nostra aetate»: 
«Die Kirche verwirft jedwede Diskriminierung oder Misshand
lung von Menschen, die um ihrer Rasse oder Farbe, ihres Stan
des oder ihrer Religion willen geschieht, als dem Geiste Christi 
fremd.» Die Erklärung zitiert aus dem ersten Johannes-Brief 4,8: 
«Wer nicht liebt, kennt Gott nicht.» 
Karl-Josef Kuscheis Buch beschwört den Geist und die Realität 
des Trialogs der drei abrahamitischen Religionsgemeinschaften. 
Er hat über 670 Seiten geschrieben, um die Verwandtschaft und 
Parallelität der Religionen auszuarbeiten in den Gestalten von 
Noach, Moses, Jesus und Mohammed. Allen dreien gemeinsam 
ist der Glaube an den einen und selben Gott, der Herrscher nicht 
eines Volkes, sondern aller Völker ist. Er kann kein Nationalgott 
sein. Was allen drei Religionen zu verschiedenen Zeiten fehlte 
und fehlt, ist die Selbstkritik und der kritische Blick auf die eige
ne Vergangenheit. Karl-Josef Kuschel verweist auf das Versagen 
der christlichen Kirchen im Dritten Reich Adolf Hitlers. 
Für den Leser ermutigend ist es, wie Karl-Josef Kuschel die Ge
stalt des früheren ägyptischen Präsidenten Anwar as-Sadat als 
Vorbild für den Trialog anführt. Am 20. November 1977 besuch
te dieser Jerusalem und sprach vor dem israelischen Parlament, 
der Knesset: «Wir alle lieben dieses Land, dieses Land Gottes, 
wir alle, Muslime, Christen und Juden, die wir Gott verehren. 
Gottes Lehren und Gebote sind: Liebe, Ehrlichkeit, Sicherheit 
und Frieden.» Karl-Josef Kuschel zitiert den ehemaligen deut
schen Bundeskanzler Helmut Schmidt mit einer Erinnerung an 
seinen Freund Sadat bei einer zweitägigen Nilfahrt: «Wir fuhren 
zu Schiff nilaufwärts, [...] wir saßen stundenlang an Deck, hat
ten Unendlichkeit und Ewigkeit über uns und sprachen über 
Gott.» Auf Einladung von Anwar as-Sadats Nachfolger Muba
rak hätten er und seine Frau Loki 1983 das Katharinenkloster 
am Fuße des Sinai besuchen können. Erzbischof Damian hät
te ihnen während dieses Besuches berichtet, «Sadat sei oft zu 
Meditation und Gebet als ihr (d.h. der Mönche) Freund dort
hin gekommen. Man zeigte uns ein abseits gelegenes einfaches 
Haus, in dem er zu beten und zu schlafen pflegte. Ich habe das 
als eine posthume Bestätigung meiner längst vorher gewonne
nen Überzeugung der Solidarität und Echtheit der religiösen 
Vorstellungen Sadats empfunden.» Anwar as-Sadats Friedens
wille sei aus dem Verständnis und dem Respekt vor den Reli
gionen der anderen entsprungen. Erst von ihm habe er gelernt, 
Lessings Parabel von den drei Ringen voll zu begreifen. «Sadat 
hat Lessing wohl kaum gekannt, aber er hat Lessings Mahnung 
nicht bedurft.» 
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