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Michael Welker 

Zur Zukunft des christlich-jüdischen Dialogs 

J. Das schwierige Verhältnis z111ischen Israel und Kirche bzw. zwi­
schen Juden und Christen: Sechs Modelle 
1993 veröffentlichte Dietrich Ritschl, Direktor des Ökumenischen In­
stituts der Universität Heidelberg, im Beiheft der Zeitschrift „Ökume­
nische Rundschau" einen Beitrag unter dem Titel: ,,Israel/Kirche - Ju­
den/Christen".1 Der Aufsatz fasst jahrzehntelange Erfahrungen eines 
engagierten Schweiz~r Ökumenikers im christlich-jüdischen Dialog in 
den USA und in Deutschland zusammen. Ritschl will seine Ausfüh­
rungen nicht als Anklage, wohl aber als Klage verstanden wissen. Tat­
sächlich kann sein Beitrag die Leserinnen und Leser betroffen machen. 
Ritschl betont, dass das Verhältnis Israel/Kirche - Juden/Christen eine 
„offene Wunde" im Denken und Leben der Kirche sei, dass es „die 
ökumenische Wunde par excellence" sei. Er fügt hinzu, dass wir seiner 
Überzeugung nach mit dieser Wunde leben müssten. Er optiert für eine 
„tragische Sichtweise" dieses Verhältnisses. Darüber hinaus hebt er 
hervor, dass nach seiner Erfahrung auf beiden Seiten des Atlantiks die 
meisten Juden kaum Interesse an dem hätten, was wir jüdisch­
christlichen oder christlich-jüdischen Dialog nennen. Nicht nur eine 
ökumenische Wunde, sondern auch eine gravierende Asymmetrie im 
Verhältnis zueinander liege vor. 
Wie begründet Ritschl diese bedrückende Sicht? Er benennt vier Per­
spektiven oder Modelle, in denen die Beziehung Israel/Kirche gesehen 
worden ist und weiterhin gesehen werden kann, Perspektiven, die ein­
ander in der Realität überschneiden können. Er unterscheidet 
- die religionshistorische Sicht, 
- das sogenannte Substitutionsmodell, 
- das heilsgeschichtliche Konzept der Kontinuität und 
- das Modell der zwei Wege. 

1 In: Peter Neuner/Dietrich Ritschl (Hg.): Kirchen in Gemeinschaft -
Gemeinschaft der Kirche. Studie der DÖSTA zu Fragen der Ekklesiologie, Beiheft 
zur Ökumenischen Rundschau 66, Frankfu1i 1993. Der Beitrag wird mit 
Seitenangaben im Text zitiert nach einer leicht erweiterten Fassung: Die nie 
verheilende Wunde: Kirche/Israel - Christen/Juden, in: Dietrich Ritschl: Theorie 
und Konkretion in der Ökumenischen Theologie. Kaim es eine Hermeneutik des 
Vertrauens inmitten differierender semiotischer Systeme geben? Münster 2003, 
71-76; vgl. auch ders.: Der christlich-jüdische Dialog und die Kommission für 
Faith and Order, in: Ritschl 2003 (s.o.) 77-83. 
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1.1 
Die religionshistorische Sicht besagt, ,,die christliche Bewegung sei 
eine Gegenbewegung, eine Erneuerung, eine Grenzüberschreitung über 
das jüdische Volk hinaus" gewesen. Gewiss habe es auch im Judentum 
schon immer Erneuerungsbewegungen gegeben, aber mit dem frühen 
Christentum werde eine „grenzsprengende Religion" entwickelt, die 
auch ihre eigenen Horizonte transzendiere, z.B. als trans-ethnische im 
Verhältnis zu einer ethnisch begrenzten Religion (73). Ritschl beurteilt 
diese Position kritisch. Sie sei „theologisch letztlich nicht fruchtbar" 
(ebd.), andererseits seien wir nicht gut beraten, wenn wir diese Sicht 
völlig ausblendeten. Die Berücksichtigung der Differenz von ethni­
scher und trans-ethnischer Religion dürfe aber auf keinen Fall zum 
zweiten Modell führeh, zum Substitutionsmodell. 

1.2 
Das Substitutionsmodell behauptet, die 

„Kirche ersetzt Israel als Partner Gottes. Sie nennt sich darum ungeniert ,Volk 
Gottes', womit das ,neue Volk', der neue Bund gegenüber dem alten Bund ge­
meint ist." (73) 

In der Perspektive vieler Juden sei dies das unter den Christen domi­
nierende Verständnis. Manche Juden wehrten sich gegen dieses impe­
riale Modell mit der Frage, ,,ob der Gott der Juden und der Gott der 
Christen derselbe ist" (73 ). Ritschl utteilt, dass das Substitutionsmo­
dell biblisch-exegetisch und systematisch-theologisch gänzlich unhalt­
bar ist und dass es fatale Lawinen von Selbstgerechtigkeit, Hass und 
Gewalt in der Geschichte losgetreten hat. 

1.3 
Kaum weniger verheerend, auch wenn es subtiler auftritt und nicht ei­
ne radikale Diskontinuität der Offenbarungsgeschichte behauptet, ist 
das heilsgeschichtliche Konzept der Kontinuität. 

„Das Konzept der ,progressiven Offenbarung' [ ... ] erlaubt [entweder] den 
Schluss, Gott habe die Partner, denen er sich offenbart, nicht nur erweitert, son­
dern gewechselt" (74), 

und es führt dann zurück zum Substitutionsmodell. Oder die Betonung 
der Kontinuität kann so stark sein, dass die Substitutionskonzeption 
ausgeschlossen bleibt. Ritschl betont, dass vor allem die reformierte 
Theologie sich um eine solche heilsgeschichtliche Wahrnehmung be­
müht hat. Ritschl notiert aber auch eine Fülle von Fragen, die in der 
Geschichte immer wieder gestellt wurden und die dieses Konzept 
problematisiert bzw. in Richtung auf das Substitutionsmodell hin de­
fonniert haben. Er betont, dass die auch in diesem Modell nicht aufge-

! 
J 
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hobenen Unsicherheiten immer wieder antijüdische Haltungen unter 
Christen hervorgebracht haben (vgl. 74f.). Wird von den Christen 
wirklich ernsthaft bejaht, dass Israel Gottes Bundespartner ist und 
bleibt, so muss seiner Überzeugung nach letztlich das Modell der zwei 
Wege gewählt werden. 

1.4 
Für das Modell der zwei Wege empfindet Ritschl erkennbar die größ­
ten Sympathien. Das Modell der zwei Wege tritt nach seiner Überzeu­
gung in zwei Varianten auf. Die erste - von jüdischer Seite aus - besa­
ge, dass Jesus nicht der Christus der Juden ist. Die zweite besage, Pau­
lus habe 

„vom I.Thess. über Gai. bis hin zu Röm. 9-11 seine Einschätzung der Juden 
gewandelt, von negativen Urteilen zu immer positiveren, die in Röm. 11 in eine 
eschatologische Perspektive münden, in der heilsgeschichtlich die Differenz 
aufgehoben ist." (75) 

Ritschl kommentie1t: 

,,Aber die Voraussage des Paulus hat sich nicht bewahrheitet, statt des Ab­
bruchs der Scheidewand [ zwischen Israel und der Kirche] sind die Pogrome 
und der Holocaust gekommen. Die offene Wunde ist entstanden." (ebd.) 

Die Erkenntnis der zweiten Gestalt des Modells der zwei Wege - näm­
lich die positive Wahrnehmung des eigenen Weges Israels mit Gott 
und einer eschatologischen Hoffnung auf die heilsgeschichtlich aufge­
hobene Differenz - ist für Ritschl die von christlicher Seite aus „einzig 
gerechtfe1tigte Perspektive" ( ebd. ). Sie nötigt die Christen zu einer 

,,schuldbewusste[n] Historiographie im Hinblick auf die Usurpation der Hebräi­
schen Bibel, des Wortes ,Volk Gottes' (angebahnt jedoch in I.Petr. 2,10) und 
besonders im Hinblick auf die Verfolgung der Juden." (75) 

Ritschl schließt seine Ausführungen mit der These: 

„Differenzpunkt mit den Juden bleibt weder die Aussage, Gott der Schöpfer sei 
auch der, der Israel berufen hat[,] und [er] sei im Geist heute gegenwärtig, noch 
auch die Aussage, er könne in einem Menschen (Jesus) gegenwärtig sein, son­
dern das unabdingbare christliche Bekenntnis, er habe in Jesus stellvertretend 
gelitten. Diese Stellvertretung wollen jüdische Theologen höchstens dem Volk, 
das im Holocaust verbrannt wurde, zubilligen. Hier liegt die Differenz. Im Ver­
ständnis des Leidens Gottes konkretisiert sich die offene Wunde, die Tragik der 
Nicht-Erfüllung des Friedens zwischen Juden und den Christen aus den Hei­
denvölkern." (76) 
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1.5 
Dieser von Ritschl sogenannten „tragischen Sicht", die um eine nüch­
terne und ehrliche Wahrnehmung der ökumenischen Realität der Ge­
genwart bemüht ist, steht als fünftes Modell der „Synodalbeschluß der 
Evangelischen Kirche im Rheinland" von 1980 entgegen, der dazu auf­
fordert, zu entdecken, was Christen und Juden gemeinsam bekennen 
können: 

„Wir bekennen beide Gott als Schöpfer des Himmels und der Erde und wissen 
daß wir als von demselben Gott durch den aaronitischen Segen Ausgezeichnet~ 
im Alltag der Welt leben. Wir beke1men die gemeinsame Hoffnung eines neuen 
~immels und. einer neuen Erde und die Kraft dieser messianischen Hoffnung 
fur das Zeug111s und das Handeln von Christen und Juden für Gerechtigkeit und 
Frieden in der Welt." 2 ' 

Dieses Bekenntnis ist getragen von der Erkenntnis gemeinsamer reli­
giöser Grundlagen und Voraussetzungen, von einer neuen Erkenntnis 
der Bedeutung Israels für die Kirche und für die Welt und von einem 
differenzierten Schuldbekenntnis auf Seiten der Christen. Das Schuld­
bekenntnis liegt der Erkenntnis der konstruktiven Voraussetzungen 
von Gemeinsamkeit zugrunde. 
,,Wir bekennen betroffen die Mitverantwortung und Schuld der Chris­
tenheit in Deutschland am Holocaust" (30, These 4.1 ). Klar wird auch 
festgestellt: Das Wort „neu" (wie z.B. im „Neuen Bund") wurde 
„durch Jahrhunderte [ ... ] in der Bibelauslegung [ ... ] gegen das jüdische 
Volk gerichtet" (30, These 4.7). Das aber bedeutet: Immer wieder hat 
sich das Substitutionsmodell durchgesetzt. Der Synodalbeschluss fol­
gert: ,,Dadurch haben wir uns auch an der physischen Auslöschung des 
jüdischen Volkes schuldig gemacht" (ebd.). Demgegenüber gelte es zu 
erkennen, dass das Wort „neu" nicht die Ersetzung des alten bedeute 
und das Volk Israel nicht von der Kirche überholt sei. Dem Schuldbe­
kenntnis werden mehrere konstruktive, aber auch einige problemati­
sche Bekenntnisaussagen an die Seite gestellt. 
Zunächst wird das dankbare Bekenntnis zu den Schriften, unserem Al­
ten Testament, ,,als einer gemeinsamen Grundlage von Glauben und 
Handeln von Juden und Christen" (30, These 4.2) ausgesprochen. Die 
Beibehaltung der Bezeichnung „Altes Testament" weicht ab von den 
Vorschlägen des theologischen Ausschusses Christen und Juden, des­
sen Arbeit, an der auch Juden mitwirkten, den Synodalbeschluss vor-

2 Zitiert nach der Handreichung für Mitglieder der Landessynode der 
K!·eissynoden der Presbyterien in der Evangelischen Kirche im RJ1einland, Nr. 45, 
Kirche und Israel. .~ur Erneuerung des Verhältnisses von Christen und Juden. 
Proponendum zur Anderung des Grundartikels der Kirchenordnung, Düsseldorf 
1993, 31 (These 4.8). Alle folgenden Seitenangaben im Text von Abschnitt 1.5 
beziehen sich auf diese Ausgabe. 
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bereitete. Die heute gängigen Alternativen sind bekanntlich die Rede 
von der hebräischen Bibel, vom Tenach oder, so der Vorschlag von 
Erich Zenger, 3 vom Ersten Testament. 
Ferner heißt es: 

„Wir bekennen uns zu Jesus Christus, dem Juden, der als Messias Israels der 
Retter der Welt ist und die Völker der Welt mit dem Volk Gottes verbindet" 
(30, These 4.3). 

Diese Aussage betont einerseits die tiefe Verbundenheit der Kirche mit 
Israel über den Juden Jesus und holt die Kirche in die messianischen 
Erwaiiungen Israels hinein. Andererseits kann sie leicht als imperial 
verstanden werden, da die Identifikation von Jesus Christus mit dem 
Messias Israels für Juden durchaus strittig ist. 
Eine weitere Bekenntnisaussage lautet: 

„Wir glauben die bleibende Erwählung des jüdischen Volkes als Gottes Volk 
und erkennen, daß die Kirche durch Jesus Christus in den Bund Gottes mit sei­
nem Volk hineingenommen ist" (30, These 4.4). 

Diese These vor allem hat einen Sturm der Entrüstung, besonders in 
Bereichen der deutschen neutestamentlichen Exegese, ausgelöst.4 Die 
Schwierigkeiten dieser und der vorausgehenden These liegen in einer 
Grundfigur, die wir „wechselseitige Inklusion" nennen können. Warum 
ist das vom Synodalbeschluss nicht ausdrücklich so genannte, aber 
doch faktisch empfohlene Modell der wechselseitigen Inklusion grund­
sätzlich konfliktträchtig und letztlich nicht überzeugend? 
Einerseits wird Israel über den „Juden Jesus", der der „Messias Isra­
els" sei, durch die christliche Perspektive vereinnahmt; andererseits 
wird die Kirche als „in den Bund Gottes mit seinem Volk Israel hin­
eingenommen" (ebd.) bezeichnet. Mit viel gutem Willen kann man die 
jeweils andere Inklusion als Korrektiv lesen, was wohl der Intention 
der Verfasser der Synodalerklärung entspricht. Insistiert man aber auf 
gedanklicher Klarheit, so wird man am Modell der wechselseitigen 
Inklusion die wechselseitige Dauerirritation beklagen, die die Wir­
kungsgeschichte der Erklärung denn auch bezeugt. Die Figur der 

3 Vgl. etwa Erich Zenger u.a.: Einleitung in das Alte Testament, Stuttgart 42001. 
4 Siehe besonders Günther Klein: ,,Christlicher Antijudaismus". Bemerkungen zu 
einem semantischen Einschüchterungsversuch, in: EvTh 79, 1982, 411-450. Auf 
den Synodalbeschluss reagieren u.a. die „Bonner Erwägungen" (veröffentlicht in: 
epd-Dokumentation Nr. 42, erschienen im September 1980, 13-17). Diese wurden 
von dreizehn Professoren unterzeichnet, denen sich später weitere Kollegen aus 
Münster anschlossen. Die „Erwägungen" sind faktisch eine scharfe Kritik am 
Synodalbeschluss. Siehe auch die Reaktion darauf mit gleicher Schärfe von 
Bertold Klapper!, Helmuth Gollwitzer sowie Eberhard Bethge und Pinchas Lapide 
in der epd-Dokumentation Nr. 42 vom 29. September 1980. 
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wechselseitigen Inklusion ist problematisch und entspri~.ht nicht der 
differenzierteren Sicht der alt- und neutestamentlichen Uberlieferun­
gen. Die Inklusionsmodelle sind letztlich nicht geeignet, sie sind auch 
in der wechselseitigen Verschränkung nicht geeignet, das differenzier­
te und komplizierte Verhältnis von Kirche und Israel hinreichend klar 
zu fassen. 
In einer weiteren Bekenntnisaussage des Synodalbeschlusses heißt es: 

„Wir glauben mit den Juden Gerechtigkeit und Liebe als Weisungen Gottes für 
unser ganzes Leben. Wir sehen als Christen beides im Handeln Gottes mit Isra­
el und im Handeln Gottes in Jesus Christus begründet" (30, These 4.5). 

Diese These ist verstä,ndlich und sympathisch darin, dass sie herkömm­
liche Entgegensetzungen und Dualisierungen von Gerechtigkeit und 
Liebe problematisieti ( etwa: Israel strebe nach Gerechtigkeit, die Kir­
che und schon Christi Verkündigung strebten nach Verwirklichung der 
Liebe). Sie ist aber zu unscharf und vage auf die alt- und neutestament­
lichen Überlieferungen bezogen, um wirklich orientieren zu können. 
Klar und nach meinem U1ieil völlig überzeugend ist hingegen die letz­
te Bekenntnisaussage: 

„Wir glauben, daß Juden und Christen je in ihrer Berufung Zeugen Gottes vor 
der Welt und voreinander sind; darum sind wir überzeugt, daß die Kirche ihr 
Zeugnis dem jüdischen Volk gegenüber nicht wie ihre Mission an der Völker­
welt wahrnehmen kann " (30, These, 4.6). 

Diese These von der je eigenen Berufung der Juden und der Christen 
vor der Welt und voreinander zu Zeugen Gottes fasst eine sachgemäße 
und fruchtbare Komplementarität ins Auge, die auch in Übereinstim­
mung mit den biblischen Überlieferungen, besonders mit jesajanischen 
und paulinischen Überlieferungen, steht. 

1.6 
Das Modell der Komplementarität bejaht mit Ritschl die „zwei Wege", 
sieht sie aber in einer Weise fruchtbar und segensreich zusammenwir­
ken, die ohne ihre Differenz nicht möglich wäre. Es bezieht die „zwei 
Wege" aufeinander, überwindet die tragische Beziehungslosigkeit, die 
so oft in Misstrauen und Feindschaft umgeschlagen ist. Sie vermeidet 
aber auch die Probleme und Unklarheiten der wechselseitigen Inklusi­
on, die so oft in einfachen Inklusions- und Substitutionsvorstellungen 
üble Reduktionen erfuhr. Das Modell der Komplementarität von Israel 
und Kirche besagt, dass Israel und die Kirche einander in ihren Wahr­
nehmungen der Wirklichkeit und in ihren Reich-Gottes-Erwartungen 
bzw. in ihren Erwartungen gegenwärtigen und zukünftigen Wirkens 
Gottes und der entsprechenden Glaubenspraxis ergänzen. Es besagt 
auch, dass die beiden Perspektiven nicht ineinander aufgehoben wer­
den können, dass sie nicht in ein übergreifendes und beide Seiten rela-
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tivierendes Maßsystem gebracht werden können. 5 Das heißt: Kirche 
und Israel können und dürfen nicht in ein einheitliches B~zugssy~tem 
gebracht werden, weil gerade ihre. präsentisch-escl:atolog1sche Diffe­
renz frnchtbar und füreinander sowie für das Zeugms von Gott vor der 
Welt wichtig ist. 
Aufgehoben in das Modell der Komplementarität bleibt das Modell der 
zwei Wege gültig und wichtig, es verliert aber den Charakter von tra­
gischer Unvereinbarkeit und resigniertem ~~beneinan?er. Doch wie 
lässt sich dieses Modell der Komplementantat theologisch und sach­
lich begründen und mit Leben erfüllen? Warum ist es eine solide Basis 
für einen zukünftigen Dialog zwischen Israel und Kirche, Juden und 
Christen - und nicht nur eine schöne Wunschvorstellung oder ein aka­
demisch-theologische's Konstrukt? 

2. Zur Entdeckung starker jüdischer und christlicher Prägekräfte in 
gesellschaftlichen und ~ulturellen !(ontexten . .. 
Solange der Dialog zwischen Chnsten und Juden em bloßes Gesprach 
zwischen zwei Religionen" sein soll und solange darüber hinaus auf 

Seiten der Christen die Religion als ein abgegrenzter Bereich innerhalb 
des gesellschaftlichen und kulturellen Lebe~s angesehen wird, ist e~ 
schwer, wenn nicht unmöglich, eine Alternative zum „Modell der zwei 
Wege" zu entwickeln. Nicht nur die schreckliche Schuldgeschichte 
aufseiten der Christen wird immer wieder in die von Ritschl beschrie­
bene Situation zurücktreiben. Auch die Sensibilität für das Problem, 
die eigene religiöse Identität zu erhalten, wird auf Seiten der jüdischen 
Gesprächspaiiner immer wieder zu starken Reserven gegenüber dem 
interreligiösen Gespräch führen. Zwei Milliarden Christen stehen nur 
fünfzehn Millionen Juden gegenüber. Dieses numerische Ungleichge­
wicht weckt Sorgen, von den vielen christlichen Stimmen verwirrt, 
vereinnahmt und um die Identität gebracht zu werden. Besonders der 
Protestantismus mit seinen liberalen ökumenischen Einstellungen und 
seinem oft sehr leichten theologischen Gepäck wird als eine Gefahr für 
die jüdische Identität angesehen. Nicht nur die klare Präferenz für das 
Modell der zwei Wege", sondern auch die von Ritschl beklagte Ab­

~tinenz gegenüber christlich-jüdischen Dialogen wird in dieser Per­
spektive verständlich.6 
Ein Weg aus dem Dilemma bietet sich an, wenn erkannt wird, dass 
sowohl das Judentum als auch das Christentum ungeheuer starke nor­
mative Kräfte entdeckt und entwickelt haben, die in religiösen und sä-

5 Als Komplementarität wird die Beziehung zwischen Messgrößen im Bereich der 
Quantenmechanik bezeichnet, die besagt, dass man die betreffenden Messgrößen 
nicht gleichzeitig, simultan messen kann. . . . 
6 Gespräche mit meinem Harvarder Kollegen John D. Levenson ließen mich diese 
Problematik klarer erkennen. 
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kularisierten Formen die Gesellschaften und Kulturen zumindest des 
Westens tief geprägt haben und fortgesetzt prägen. Es handelt sich um 
reale Bindekräfte, die Gesellschaften und Kulturen auch dort, wo sie 
sich von Religion frei und unabhängig wähnen, in ihren Ordnungen, 
Lebensformen, ihrem Stilempfinden und ihren Leitvorstellungen ge­
steuert haben und noch steuern. Die Entdeckung dieser Prägekräfte in 
der eigenen Religion, aber auch auf dem „anderen Weg" und gerade 
dort, könnte dazu führen, die Differenz und die wechselseitige Ergän­
zung schätzen zu lernen. Damit würde die Pflege der eigenen Identität 
und das Interesse am Dialog gleichermaßen belebt werden. 
Auf Seiten des Christentums muss am Anfang eines solchen Prozesses 
die Erkenntnis stehen, dass das jüdische Gesetz einen großen Reichtum 
an Orientierungskräften bietet, dass die Tara in ihren Grundstrukturen 
und ihren Hauptintentionen auch das christliche Ethos tiefgreifend ge­
prägt hat, dass aber auch das Grundgefüge der säkularen Kulturen der 
westlichen Welt von Grundintentionen der Tara gehalten ist. Dabei 
müssen die verheerenden christlich-theologischen Karikaturen und 
Reduktionen des Gesetzes - es sei z.B. eine Forderung, eine anklagen­
de Instanz, die die Menschen nur zu Selbstgerechtigkeit und Werkge­
rechtigkeit treibe - radikal und grundlegend korrigiert werden. Zumin­
dest vier Dimensionen sind in der Wahrnehmung des Gesetzes zu un­
terscheiden, um seine Prägekraft nicht nur im Glauben Israels, sondern 
auch im Christentum und in unseren vom jüdischen und christlichen 
Erbe geprägten Kulturen zu ermessen. 
Als Tora ist das Gesetz erstens die umfassende Weisung für ein ele­
mentar orientiettes Leben in der Bundesgemeinschaft mit Gott. Es 
prägt umfassend das individuelle und gemeinsame Erinnern und Er­
wa1ten. Es prägt das kommunikative, das kulturelle und das kanoni­
sche Gedächtnis. Es prägt damit die gemeinsame Geschichte, die offen 
und latent verbindlichen Normen und die geteilten Hoffnungen auf ei­
ne gemeinsame Zukunft vor Gott und mit Gott. Der Zusammenhang 
von Tara und Kult ist in den Überlieferungen des Alten Testaments 
Ausdruck dieser Zusammengehörigkeit von Weisung und Gemein­
schaft mit Gott, die in der Lebensführung vollzogen und im Kult ver­
tieft und gefeiert werden soll. 
Die systematische Erforschung der Wirkkräfte des kommunikativen 
Gedächtnisses hat im 20. Jahrhundeti wichtige Erkenntnisfortschritte 
gebracht.7 Unter den Prozessen des kommunikativen Gedächtnisses 
sind das geformte und formgebende Gedächtnis, das Jan Assmann das 

7 Siehe Jan Assmann: Das kulturelle Gedächtnis, München 21999; ders.: Religion 
und kulturelles Gedächtnis, München 2000; Alaida Assmann: Erinnerungsräume. 
Formen und Wandlungen des kulturellen Gedächtnisses, München 1999; vgl. zur 
Unterscheidung von kulturellem und kanonischem Gedächtnis Michael Welker: 
Was geht vor beim Abendmahl? Gütersloh 2004. 
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kulturelle Gedächtnis" genannt hat, sowie das komplexe und dynami­
;che, pluralistisch verfasste „kanonische Gedächtnis", das hohe Grade 
von Freiheit und Bindung verknüpft, unterschieden worden. Die Schaf­
fung einer geteilten Vergangenheit und einer gemeinsamen Zukunft ist 
auf diese Bindekräfte, die „Menschheitswissen" präsent und lebendig 
halten, angewiesen. Ein Jahrtausend religiöser Erfahrungen ist in den 
Tara-Überlieferungen mehrperspektivisch gespeiche1t. Gerade die 
Mehrperspektivität der Tara (mit ihren verschiedenen Kontexten und 
Überlieferungen, mit sehr verschiedenen religiösen und normativen 
Not- und Krisensituationen, Rettungserfahrungen und Rettungsverhei­
ßungen) erlaubt die Entwicklung eines lebendigen kanonischen Ge­
dächtnisses. Dieses Gedächtnis stimulieti aus den Spannungen und 
Kontrasten heraus ein lebendiges Erinnern und Erwarten. Zugleich 
diszipliniert es, sichett Erinnerungsbestände, dringt auf Kontinuität 
und Kohärenz. Mit Claude Levy-Strauss gesagt, kann das kanonische 
Gedächtnis „heiße Erinnerungen", die geschichtliche Veränderungen 
stimulieren, und „kalte Erinnerungen", die gegen Veränderung immu­
nisieren, miteinander verknüpfen. 
Es wird heute immer wieder versichert, dass moderne und besonders 
,,nachmoderne" Gesellschaften nicht mehr „der einen großen Erzäh­
lung" (Frarn;:ois Lyotard) 8 unterstellt werden könnten. Die Tara - in­
dem sie wesentlich mehr bietet als eine große Rahmenerzählung - sen­
siblisiert dafür, dass schon antike Gesellschaften wesentlich an­
spruchsvoller waren in ihren Orientierungserwartungen. Die Tara be­
leuchtet exemplarisch menschliches Zusammenleben und Leben vor 
Gott in vorstaatlichen, staatlichen und nachstaatlichen Zusammenhän­
gen. Sie beleuchtet das Leben unter Fremdherrschaft, unter Normkon­
flikten und in der Gefahr des Relativismus. Sie beleuchtet das zwi­
schen Heimat und Exil zerrissene Leben und viele andere Grundkons­
tellationen individueller und gemeinsamer menschlicher Entfremdung 
und Verohnmächtigung. In diesen Situationen wird in sehr unter­
schiedlicher Weise nach Gott gefragt, angespannt oder verzweifelt ge­
sucht. Mit dieser ersten Dimension der Tara als Träger, Motor und Ka­
talysator des kanonischen Gedächtnisses ist nur eine und vielleicht die 
für viele Menschen in säkularen Gesellschaften fremdeste ihrer Di­
mensionen angesprochen. 
Die zweite Dimension der Tara begegnet uns in den großen Gesetzes­
korpora und lässt sich durch die Trias Recht, Erbarmen und Kult mar­
kieren. Die biblischen Gesetzeskorpora bieten vom sogenannten Bun­
desbuch (Ex 20ft) an Bestimmungen, die Konflikte zwischen gleichge­
stellten Menschen rechtlich regeln. Sie enthalten aber auch Bestim­
mungen, die dem „Schutz der Schwachen" dienen, dem Schutz der 

8 Entfaltet hat Frarn;ois Lyotard diesen Gedanken etwa in seinem Buch: Das post­
moderne Wissen. Ein Bericht, Wien 2 1993. 
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dauerhaft oder akut Schlechtergestellten, denen zu helfen ist. Die kom­
plizierte und fruchtbare Spannung v~:m Recht und Erbarmen prägt 
durchgängig das biblische Gesetzesverständnis. Sie darf nicht mit dem 
Verhältnis von Gesetz und Evangelium verwechselt werden. Das Skla­
vengesetz sowie die normativen Erwartungen der Hinwendung zu den 
Witwen, Waisen, Ausgegrenzten und Fremden stehen in einem For­
menzusammenhang mit rechtlichen Regelungen von Diebstahl, Mord 
und Totschlag, Veruntreuung etc. 
Die Verknüpfung von Recht und Erbarmen ist formbildend für die 
Rechtsentwicklung: Keine Rechtsentwicklung verdient den großen 
Namen der Gerechtigkeit, wenn sie nicht zugleich am Schutz der 
Schwachen orientiert ist! Sie ist aber auch formbildend für Moral und 
Ethos: Kein Ethos des Erbarmens ist tragfähig, wenn es nicht auf Ver­
stetigung, auflnstitutionalisierung und VeITechtlichung drängt! Das ist 
die große Herausforderung, die sich durch die Zeiten hindurch einem 
,,olympischen Ethos" (Wolfgang Huber) bzw. einem Nietzscheani­
schen Ethos des Rechts des Stärkeren und allen Formen von Sozial­
darwinismus entgegenstellt. Zugleich muss der Zusammenhang von 
Recht und Erbarmen immer wieder neu bewettet und neu inkulturiert 
werden. 
Dem dient der Kult, die geregelte individuelle und gemeinsame Kom­
munikation mit Gott, d.h. das Fragen nach Gerechtigkeit, Barmherzig­
keit und Wahrheit vor Gottes Angesicht. Im Kult, der von den bibli­
schen Gesetzeskorpora intendiert ist, wird deutlich, dass auch die in 
Sicherheit und Wohlstand lebenden Menschen auf das göttliche 
Erbarmen angewiesen sind. Der motive clause: Bedenke, dass du 
Fremder gewesen bist in Ägypten und dass Gott dich gerettet hat, ist 
für das Selbstverständnis Israels prägend. Er bindet die zweite Dimen­
sion des Gesetzes (Erbarmen) an die erste (Recht) zurück. 9 

Die systematische Orientierung des Rechts am Erbarmen nötigt zu ei­
ner beständigen Verfeinerung der Rechtskultur und zu ihrer Universa­
lisierung. Die systematische Orientierung des Erbarmens am Recht 
führt zu einer Entemotionalisierung und Routinisierung des Erbarmens 
und strebt hin auf eine „Kultur des Helfens", die eine Vielzahl sozialer 
und diakonischer Institutionen entwickelt. Die Wechselwirkung des 
Kults mit dem Zusammenhang von Recht und Erbarmen wird im ka­
nonischen Gedächtnis des gerechten und barmherzigen, richtenden und 
rettenden Gottes greifbar. IO 

9 In anderen Kulturen regulieren andere Übergangserfahrungen, andere elementare 
Rettungserfahrungen, andere große identitätsstiftende Formeln die Orientierung 
des kulturellen bzw. des kanonischen Gedächtnisses. 
10 Siehe dazu Jan Assmann/Bernd Janowski/Michael Welker (Hg.): Gerechtigkeit. 
Richten und Retten in der abendländischen Tradition und ihren altorientalischen 
Ursprüngen, München 1998. 
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Die dritte Dimension des Gesetzes begegnet uns im Dekalog, in den 
sogenannten Zehn Geboten, die ein überschaubares Ethos des Verhält­
nisses zu Gott und zum Nächsten formulieren. Der Dekalog kultivie1t 
ein Nachbarschaftsethos, das jeden einzelnen Menschen beim Tun des 
Willens Gottes behaftet: in der Bundesgemeinschaft mit Gott ( erste 
Tafel) und in der nachbarschaftlichen Gemeinschaft unter den Ge­
schöpfen (zweite Tafel) kann und soll das Leben gelingen. Im Dekalog 
begegnen wir der Bestimmung des nachbarschaftlichen Zusammenle­
bens in Beziehung zu Gott. Alle Gebote werden zusammengefasst in 
der Aufforderung Gottes, keine anderen Götter neben dem Gott zu ha­
ben, der sich als der Gott, der Israel aus dem Sklavenhaus Ägypten 
herausgefühtt hat, identifiziert. Der befreiende Gott gibt seine Weisung 
zur Bewahrung der geschenkten Freiheit. Der Dekalog ist in vielfälti­
ger Weise auf die anderen Gesetzeskorpora bezogen. In einprägsamer 
Weise fasst er Hauptintentionen „des Gesetzes" zusammen, das den­
noch nicht auf die Zehn Gebote reduziert werden darf. 
Die vierte Dimension ist das Gesetz als Quelle und Leitlinie der weis­
heitlichen Lebensführung in Gottesfurcht. Die Absicht des Gesetzes, 
alles menschliche Handeln am Tun von Gottes Willen auszurichten, 
leitet an zu einer weisheitlichen Lebensführung. Diese weisheitliche 
Lebensführung orientiett sich auch an der Regelhaftigkeit der Struktu­
ren des Geschöpflichen als Ausdruck des Willens des Schöpfers. Die 
Treue Gottes schließt die Erhaltung der Schöpfung in ihren geschaffe­
nen Strukturen und in ihrer von Gott gewäh1ten Regelhaftigkeit und 
Verlässlichkeit ein, die es ermöglicht, dem Willen Gottes im eigenen 
Tun zu entsprechen. Die Weisheit, die in der Gottesfurcht den Maßstab 
alles Handelns sieht, ermöglicht auf Grund der Einsicht in die von Gott 
gewährten Ordnungen und in der Bereitschaft, die menschlichen Ord­
nungswahrnehmungen und Lebensordnungen immer erneut an Gottes 
Intentionen zu überprüfen, ein Handeln in Verantwo1tung vor Gott, vor 
dem eigenen Gewissen und vor anderen Menschen. 
Die weisheitliche Orientierung ist in unseren modernen und nachmo­
dernen Kulturen nicht leicht nachvollziehbar, da wir die natürlichen 
und die kulturellen, die wissenschaftlich-rationalen und die religiösen 
und ästhetischen Orientierungen sehr stark ausdifferenziert und oft ge­
geneinander stabilisiert haben. Dennoch ist auch diese Dimension des 
Gesetzes äußerst wichtig. Sie entfaltet ihre Prägekraft gerade dann, 
wenn normative geschichtliche Orientierungen und das Zusammen­
spiel von Recht und einem Ethos des Schutzes der Schwachen verfal­
len oder ausfallen. Nicht nur die immer wieder neue Gefahr, dass eine 
Gesellschaft brutalisiert wird, ist dabei ins Auge zu fassen. Wenn die 
Präge kraft des Rechts im F ormenzusammenhang von Recht, Kult und 
Erbarmen nachlässt, können durchaus religiöse und moralische 
Einstellungen mit sehr unerfreulichen bevormundenden, hierarchisch­
unterdrückenden und gönnerhaften Zügen zur Herrschaft kommen. 
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Kultur und Gesellschaft können dann nur froh sein, wenn ein am 
Dekalog orientie1ies Nachbarschaftsethos und weisheitliche 
Ordnungssuche „in Gottesfurcht" den „großen normativen Lösungen" 
entgegensteuern. 
Das jüdische Gesetz bietet einen überaus reichen Schatz an normativen 
Steuerungspotentialen, die gerade in ihren Interdependenzen hohe 
Grade von Freiheit und Bindung verknüpfen. Dieses Ethos in den Tie­
fenstrukturen unserer Kulturen freizulegen, ist eine der ganz großen 
Zukunftsaufgaben im jüdisch-christlichen Dialog. Was aber können 
die Christen in diesen Dialog einbringen neben der dankbaren Er­
kenntnis der Prägekräfte des Gesetzes auch in ihrem eigenen Glauben 
und in ihren säkularen Umgebungen? Und was können die Juden ent­
decken und entdecken helfen auf dem Weg des christlichen Glaubens -
über die Entdeckung der vielen Spuren der Tara in ihm hinaus? 
Zentral für den christlichen Glauben ist die Erkenntnis des Scheiterns 
menschlicher normativer Selbststeuerung, auch mit den besten Kräften 
der Religion, des Rechts, der Politik und der Moral. Der christliche 
Glaube sieht sich darin durchaus in Kontinuität mit der alttestamentli­
chen Prophetie, die den Missbrauch des Kults und die Beugung des 
Rechts in erbarmungslosen Gemeinschaften anprangert. Er sieht sich 
i~ Kontinuität mit den jesajanischen messianischen Überlieferungen, 
die das Neue Testament ausdrücklich auf Jesus von Nazareth und den 
verheißenen Christus bezieht. 11 Sie besagen, dass er, als der von Gott 
Erwählte, als der, auf dem Gottes Geist ruht, Gerechtigkeit, Barmher­
zigkeit und universale Gotteserkenntnis bringen wird. Sie besagen fer­
ner, dass er als Leidender und Verachteter und nicht als mächtiger 
Herrscher auftritt und dass er insofern verkannt wird. Zentral für den 
christlichen Glauben ist das Kreuz Christi als ein Geschehen, in dem 
Religion, Politik, Recht und öffentliche Moral keine wechselseitigen 
Kontroll- und Steuerungspotentiale mehr aufweisen. Zentral ist das 
Kreuz Christi als Offenbarung der Verlorenheit der Welt unter der 
Macht der Sünde, als Offenbarung einer Situation, in der Freunde und 
Feinde, Inländer und Ausländer, Herrschende und Beherrschte sich 
gegen die rettende Botschaft vom kommenden Gottesreich immunisie­
ren. 
Zentral für den christlichen Glauben ist ferner eine ebenfalls in den 
alttestamentlichen Überlieferungen grundgelegte Verheißung, nämlich 
die Verheißung der Ausgießung des Geistes. In Joel 3 heißt es bekannt­
lich, dass dann, wenn der Geist Gottes ausgegossen wird, Männer und 
Frauen, Alte und Junge, Knechte und Mägde füreinander Gotteser­
kenntnis erschließen werden. In einer patriarchalen Sklavenhalterge-

11 Zur Beziehung von Jesaja 11,42 und 61 auf die Intentionen des Gesetzes 
einerseits und auf Jesus von Nazareth andererseits siehe Michael Welker: Gottes 
Geist. Theologie des Heiligen Geistes, Neukirchen 2 1993. 
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sellschaft ist dies eine in vielfacher Hinsicht revolutionäre Botschaft. 
Sie ist und bleibt aber auch in gegenwätiigen Gesellschaften und Kul­
turen revolutionär. Dass nicht nur die Männer, sondern auch die Frau­
en, nicht nur die Alten, sondern auch die Jungen, nicht nur die Etab­
lierten und Herrschenden, sondern auch die witischaftlich und sozial 
Abhängigen und Benachteiligten Gott und Gottes Absichten mit der 
Schöpfung erkennen und wirksam bezeugen werden - diese mit der 
Geistausgießung verbundene Verheißung nimmt der christliche Glaube 
auf. Er verbindet sie mit dem Pfingstereignis. 
Vom Oster- und vom Pfingstereignis aus werden normenkritische, po­
litikkritische, religionskritische und moralkritische Einstellungen des 
christlichen Glaubens und seine Leidenschaft für Emanzipation und 
Freiheit verständlich. Es wird aber auch die Gefahr erkennbar, dass 
eine selbstgerechte, chaotische oder leere Religiosität aus dieser Orien­
tierung an Ostern und Pfingsten erwachsen kann, wenn sie nicht kom­
plementär bezogen bleibt auf die Tara-Traditionen und damit auf die 
tiefe Erkenntnis, dass die Offenbarung Gottes die Menschen auf die 
Wege der Gerechtigkeit, der Barmherzigkeit und der Gotteserkenntnis 
bringen will. Es geht Ostern und Pfingsten um Kontinuität und Erneue­
rung, nicht aber um eine Absage an die Tara-Orientierung und Tara­
Erkenntnis. Das, was Dietrich Ritschl „das Grenzsprengende" der 
christlichen Religion nennt, die Universalität, die Öffnung für die ver­
schiedendsten Glaubenstraditionen, muss immer neu im Licht der jesa­
janischen Überlieferungen wahrgenommen werden. Immer wieder neu 
muss mit Paulus festgehalten werden, dass Israel mit dem Gesetz „die 
Wahrheit in fester Gestalt" (Röm 2,20) hat und dass diese Wahrheit 
durch das Evangelium nicht negieti, sondern als auch in den religiösen 
Traditionen der Heidenvölker entdeckbar identifizieti wird. 
Dass die heidnischen Religionen in sich, in ihrer Religiosität die 
Wahrheit Gottes, die Gerechtigkeit Gottes, die Barmherzigkeit Gottes 
entdecken bzw. ihren Gott als den Gott Israels identifizieren können, 
wird schon von Jesaja 61,6 verheißen: ,,Diener unseres [ d.h. der Hei­
den] Gottes werdet ihr [ d.h. Israel] genannt werden." 
Dass die Christen diese Verheißung als erfüllt ansehen, dass die Juden 
sie aber als eine eschatologische Hoffnung betrachten, d.h. dass sie 
noch nicht erfüllt ist, macht die spannungsreiche Konstellation der 
„zwei Wege" aus. Doch gerade aus dieser Spannung heraus können 
Juden und Christen einen großen komplementären Dienst an den Kul­
turen dieser Welt leisten. Auf der einen Seite die starke Identität der 
normativen Bindung - auf der anderen Seite die normenkritische 
pluralistische Öffnung; auf der einen Seite die stärkere Affirmation 
komplexer normativer Bindungen - auf der anderen Seite die stärkere 
Skepsis angesichts der Korrumpierbarkeit normativer Bindekräfte. Die 
Balance zwischen beiden Haltungen wird in den verschiedenen Kultu­
ren und Epochen unterschiedlich sein. Die Gefährdung durch Tyrannei 
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auf der einen, durch Chaos auf der anderen Seite markiert die extremen 
Situationen, zwischen denen sich die normativen, bindenden und be­
freienden Texturen unserer Gesellschaften und Kulturen entwickeln. 
Das Verheerende und die tiefe Unglaubwürdigkeit vieler christlicher 
Kulturen ist darin zu sehen, dass sie die Herrschaft des ohnmächtigen 
und gekreuzigten Christus und die Ausgießung des Geistes und die 
hohen Grade von Freiheit, die der Glaube mit sich bringt, nicht wirk­
lich wertschätzen und leben konnten. Ganze Gesellschaften, die sich 
als „christlich" verstanden, gaben entweder verheerenden tyrannischen 
Formen wie dem Faschismus oder der Apartheit Raum oder verfielen 
in religiöse Beliebigkeit und Experimentiersucht, die wir auf die For­
meln „Selbstsäkularisierung und Selbstbanalisierung" gebracht haben. 
Die Erkenntnis der tiefen Binde- und Prägekräfte der religiösen For­
men beider Seiten, die Erkenntnis der Komplementarität beider Wege 
kann für diese Verzerrungen und Degenerationen religiösen Denkens 
und Lebens sensibilisieren. 
Die Identifikation der jüdischen und der christlichen Prägekräfte - ih­
rer erkennbaren Wirksamkeit und ihrer Behinderung und Verstellung -
in den verschiedenen gesellschaftlichen und kulturellen Kontexten 
sollte ein zentrales Thema des christlich-jüdischen Dialogs der Zukunft 
werden. Nicht die Selbsterhaltung von Religionen gegeneinander oder 
miteinander sollte das Anliegen dieses Dialogs sein. Die gemeinsame 
komplementäre Gestaltungskraft innerhalb einer Kultur und zwischen 
den Kulturen ist zu entdecken und zu pflegen: in wechselseitigem Re­
spekt und in gemeinsamem Verantwortungsbewusstsein. 
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Nach dem Symposium ist vor der Arbeit 
richt 

em Be-

Fünfundzwanzig Jahre „Studium in Israel" ist Anlass, eine Bilanz aus 
dem christlich-jüdischen Gespräch in Deutschland zu ziehen. Ist doch 
das Studienprogramm aus dem Umkehrprozess unserer Kirchen er­
wachsen und hat es sei~ers~its di.ese1:,1 Prozess erkennbar Impulse ge­
geben. Auch stehen Wll' mitten un Ubergang zur dritten Generation 
nach der Schoa. So hatte das Symposium „weiter denken - weiter ge­
hen" guten Grund zu f~·agen: Welchen Weg haben wir zurückgelegt? 
Vor allem a~er: yvas smd die Herausforderungen der Zukunft? Und: 
Welche Schntte smd als nächste zu gehen? · 
In den doku.menti~tien V 01irägen und i~ zwei Gesprächsrunden ging 
das Symp?.stum diesen Fragen nach. Die erste Gesprächsrunde stand 
u~ter ?er Uberschrift: ,,Impulse des jüdisch-christlichen Gesprächs für 
eme sich wandelnde Gesellschaft". Unter der Leitung des Journalisten 
Gerhard Rein sprachen miteinander: Prof. Dr. John T. Pawlikowski 
aus .c~icago, der katholische Präsident des International Counci! of 
C,hnstzans and Jews, der Journalist Günther B. Ginzel, Bischöfin Ma­
na Jepsen und Pfarrerin Marion Gardei, Gemeindepastorin und Absol­
ventin von „Studium in Israel". 
In der zweiten Gesprächsrunde unter dem Thema „Brückenbauen _ 
Ansichten zum jüdisch-christlichen Gespräch für die Praxis der Kir­
chen" sprachen miteinander: Landesbischof Dr. Johannes Friedrich 
~ro_f. Dr. Michael Signer, Notre Dame, USA, einer der Initiatoren de;. 
Jüdischen Erklärung zum Wandel in den christlichen Kirchen dabru 
emet,· eine Vertret.erin des Isla~, In_iam Nigar Y ardim aus Duisburg, 
und aus. de!n Kreis von ,,~tudmm 1~ Israel" Dr. Martin Prudky aus 
Prag, Mi~ghed des Kuratonums, sowie Dagmar Mensink, Absolventin 
des. Studienprogramms und Mitglied im „Gesprächskreis Juden und 
Chnsten beim Zentralkomitee der deutschen Katholiken". 
Diese in großer Weite zusammengesetzten Gesprächsrunden suchten 
01i und Aufgabe des christlich-jüdischen Gesprächs in einer sich wan~ 
delnden Gesellschaft zu bestimmen. Den vielfältigen Impulsen der Re­
ferate und der Gesprächsr~nden will ich in diesem Beitrag nachgehen 
und a!n ~nde de_s Symposmms persönlich und subjektiv fragen: Wel­
che E111s1chten smd am Ende des Symposiums bestärkt worden? Wel-
che Anregungen habe ich aus Berlin mitgenommen? .. · 

/ 

Erstens: Wir sind gehöii woi·den. /
1 

Die jüdische Gemeinschaft hat den Erneuerungsprozess irl den Kirchen 
wahrgenommen; hier und dort sind Jüdinnen und Judenlauch Paiiner 
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